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Clemente de Alejandría pasó a la historia como el primer escritor de la Iglesia a quien 

preocuparon las mutuas relaciones de la filosofía con el cristianismo. De esta manera vino 

a representar el interés por el problema de la filosofía cristiana, interés y fenómeno 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 podría llamarse su “presentimiento”, escribe 

sus célebres Stromata o Miscelánea, así llamadas porque los temas tratados en ella dejan al 

expositor gran libertad de elección.

A la luz de la idea de Clemente de Alejandría nace Stromata, la actual revista de investi-

gación de las facultades de Filosofía y Teología de la Universidad Católica de Córdoba 

que comenzó a publicarse en el año 1937 en la antigua sede de las Facultades en la loca-

lidad de San Miguel, en la provincia de Buenos Aires. Hasta el año 1943 la edición de 

esta revista coexistió de forma independiente de otra publicación de las Facultades: los 

Fascículos de la Biblioteca, con la cual finalmente acabó por unirse en el año 1944 bajo el nombre de Ciencia y Fe; esta última denominación representaba para el momento la 

problemática pretendida por la intuición clementina: la síntesis de fe y cultura mediante 

la reflexión filosófica y teológica. Sin embargo, en el año 1965, al cumplirse los veinte 

años de publicación, la Revista retoma su nombre originario y el que mejor representaba 

sus propósitos con el cual perdura en nuestros días.

“Ciencia, filosófica y teológica, puesta al servicio, como testimonio de nuestra fe viva, de 

la fe de nuestros lectores, en una miscelánea (Stromata) de trabajos de investigación o de 

boletines bibliográficos 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-

vestigación generalmente en forma de artículos (60 %) y a comunicaciones en forma de 

notas y comentarios (10 %). Estas últimas incluyen trabajos en los que no se pretende 

originalidad (aporte de textos críticos, pruebas, documentos, etc.) o bien presentación de 

hipótesis, planos, etc., que dados los puntos de vista o síntesis que plantean, pueden ser 

considerados como un aporte para la investigación.

El 30 % restante de la revista está representada por la sección bibliográfica, la cual inclu-

ye: las noticias bibliográficas o presentación sintética de los últimos libros llegados a la redacción; las recensiones críticas y más detalladas del contenido; los boletines bibliográ- 

ficos, presentación conjunta y crítica de las últimas publicaciones recibidas sobre el tema 

conectadas entre sí y con suministro de nuevas ideas y pistas posibles de investigación; 

por último el fichero de Revistas Latinoamericanas de Filosofía y Teología, trabajo que 

se publica una vez por año y para cuya confección se utilizan alrededor de 300 revistas 

latinoamericanas de filosofía y teología.
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La sabiduría como terapéutica y modo de vida. Estudios 

antiguos y medievales

 

Introducción

El presente dossier reúne ocho artículos y la transcripción de una conferencia que 

son el resultado parcial del trabajo realizado durante el bienio 2023-2024 por el equipo 

de investigación, radicado en la Universidad Católica de Córdoba: “La Sabiduría como 

terapéutica y modo de vida”, dirigido por la Dra. Valeria Secchi y el Dr. Pbro. Alejandro 

Nicola. Este proyecto de carácter interdisciplinario —en el que se entrecruzan filosofía, 

teología, literatura, historia y filología— se centra en el estudio de la concepción de sabi-duría desplegada en el pensamiento platónico y su recepción —aunque en un contexto 

totalmente nuevo, transitado por la novedad del cristianismo— en algunos autores, es-

pecialmente, del período patrístico. 

Este camino de investigación —que se expandió a partir de los intereses particula-

res de los integrantes del equipo— favoreció la visualización de dos cuestiones distintivas: 

a) ciertos aspectos terapéuticos ligados a las ideas de purificación y de conversión del 

alma; b) la búsqueda de la sabiduría asociada a una determinada elección de vida. Tales 

problemáticas, sin duda complejas, posibilitan un amplio abordaje interdisciplinario. Lo 

específico de la presente investigación y que permitió la formulación de nuestra hipótesis 

de trabajo se centró en mostrar, en primer lugar, que los tópicos “sabiduría como terapéu-

tica” y “modo de vida” han sido tematizados por Platón y sus huellas pueden rastrearse en 

algunos autores posteriores, especialmente aquellos pertenecientes a la patrística griega. 

Y, en segundo lugar, que ambas cuestiones no se encuentran escindidas. Pues, la opción por una determinada forma de vida filosófica o religiosa exige específicamente una au-

téntica conversión personal, es decir, un esfuerzo interior por deshacerse de las pasiones 

y por purificar el alma. Tales acciones están asociadas a una terapéutica o actividad medi-

cinal y requieren de las siguientes condiciones: una determinada disposición interior, un 

médico o maestro adecuado, y ciertos tratamientos o fármacos apropiados a las dolencias 

que se intenten sanar o curar.

Las ocho contribuciones se ordenan según un criterio cronológico, las cuatro 

primeras se refieren a la obra del filósofo ateniense y las cuatro siguientes abordan una 

variedad de autores cristianos de los siglos IV al VI: Agustín de Hipona —en diálogo 

con el estoico romano Marco Aurelio—, Gregorio de Nisa, Pseudo Dionisio Areopagita 

y Severino Boecio. También, a manera de “apéndice”, se agrega la transcripción de la 

conferencia del Dr. Ramón Cornavaca, titulada: “Lógos therapeutikós. Palabra y sanación en algunos pasajes de Hesíodo, Esquilo, Empédocles, Gorgias, Platón y Clemente de 
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Alejandría” que se presentó en el Conversatorio “La sabiduría como terapéutica y forma 

de vida” realizado el 16 de octubre de 2024 en la Universidad Católica de Córdoba, 

organizado de manera conjunta por el equipo encargado de la presente publicación y el grupo de investigación “Epimeleia” de la Universidad Pontificia Bolivariana de Me-

dellín.

En el primer capítulo Miguel Ángel Spinassi busca fundamentar la idea de que Platón concibió sus escritos como un phármakon para sus lectores. Esta hipótesis sugiere 

a) que Platón asume el rol de un médico-filósofo, b) tuvo un cuidado especial por la 

redacción de sus diálogos y la comunicación de su noticia filosófica, y c) buscó 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 seguirá alcanzando los venideros, siempre 

y cuando exista un texto de Platón y un lector que quiera entregarse bien dispuesto a sus 

dramas filosóficos como a un médico.

Valeria Secchi en “La filosofía como medicina del alma. Aspectos epistémicos y 

morales en el Cármides platónico” destaca que Platón recurre a nociones y procedimien-

tos de la medicina y los traspone al ámbito de la filosofía distinguiendo —aunque sin 

separar— aspectos epistémicos y morales. Para la autora el Cármides tiene el valor de 

mostrar de manera diáfana dicha trasposición. Pues, no se trata del relato de un caso de fracaso educativo, sino de exponer las condiciones necesarias para el acceso a la filoso-

fía, su poder transformador, capaz de preservar del engaño y facilitar la distinción entre 

médicos falsos y verdaderos. Además la filosofía permite alcanzar una mirada realista del 

sí mismo, saber lo que se sabe y lo que no se sabe, hacer nacer la σωφροσύνη y sanar el alma de manera integral. 

En tercer lugar, Tomás Scarpatti en “El doble papel de la vergüenza en el Sofista 

de Platón” expone el rol prospectivo y retrospectivo de la vergüenza (αἰδώς, αἰσχύνη). En el primer caso, da cuenta del aspecto inhibitorio del pudor en la puesta en escena del 

diálogo, donde el Extranjero de Elea admite su vergüenza ante la necesidad de discurrir 

extensamente como lo haría un sofista. Otra prueba de su actitud frente a la sabiduría es 

el hecho de que, en la sexta definición, el Extranjero se rehúse a identificar al sofista con 

el refutador-purificador similar a Sócrates. En este segundo caso, se describe una correcta 

disposición del alma frente al λόγος, atravesado por la vergüenza retrospectiva o ligada hacia las opiniones falsas previamente defendidas. En ambos casos, dicha disposición 

anímica supone un respeto o valoración de la filosofía. 

Lautaro Encina en el artículo: “La Ética como manifestación sintomatológica del 

alma: desde las prácticas del sí-mismo hacia la donación de sí” recupera aportes de Pedro 

Laín Entralgo, Pierre Hadot e Ismael Quiles y problematiza sobre la concepción de la 

Ética como una disciplina orientada predominante hacia el bien común y el bienestar 

de la sociedad que, a menudo, ha tendido a eclipsar otro aspecto crucial, su dimensión 

como práctica de sí mismo y ejercicio espiritual. Desde esta perspectiva, se detiene en 

algunos diálogos platónicos, especialmente Timeo, y propone que la donación del indivi-

duo ético al bien común y a la sociedad es, en realidad, una consecuencia directa de un 

orden interior, logrado a través de prácticas que le permiten configurarse de acuerdo con 

su propia naturaleza. 
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Edward Andrés Posada Gómez y Juan Camilo Arismendy Acevedo van más allá 

de Platón y analizan los modos en que Marco Aurelio y San Agustín comprenden y viven 

el “ejercicio espiritual” de la delimitación del tiempo, el cual posibilita responder a mo-mentos históricos angustiantes y lograr la tranquilidad del alma, a través de la determina-

ción 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 filosofía en 

la Antigüedad. Los autores señalan la culminación de esta práctica 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 política.

En sexto lugar, Gabriel Alberto Jaramillo Vargas trabaja sobre la “Dimensión tera-

péutica del quehacer teológico 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 salvación contenida en la 

Sagrada Escritura, luego de la creación y la consiguiente herida del pecado, se comienza 

a entretejer una economía de sanación. Gregorio en sus textos, asume esta realidad exis-

tencial y revelada, configurando un ejercicio teológico caracterizado por el cuidado de sí mismo y de los demás a ejemplo del Buen Samaritano. 

A continuación, en el artículo “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 vinculación entre salud psicofísica y salvación integral. El 

autor señala que, si bien la obra areopagítica no ofrece un estudio pormenorizado de las 

enfermedades corporales, psíquicas y espirituales, sí da cuenta de la existencia de la enfer-

medad desde una perspectiva análoga al mal, que limita al ser humano en su condición 

pecadora. Por contrapartida, la paz interior o impasibilidad y las virtudes: sabiduría y 

caridad, cobran relevancia como “síntomas” de la divinización. 

En octavo lugar Santiago Monserrat, en el artículo, “La acción terapéutica de la 

filosofía en Boecio: un camino de retorno hacia la verdadera patria”, indaga en la argu-

mentación de los tres primeros libros de la obra La Consolación de la Filosofía, teniendo 

como clave de lectura la acción terapéutica que ejerce la buena filosofía sobre las almas 

afligidas y agobiadas por el encadenamiento al mundo y por las desgracias que atañen a la mala fortuna. El autor destaca la presentación de Filosofía 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 más profundas heridas. Esta 

Dama puede conducir y sanar al enfermo, ayudándolo a encontrar el camino hacia su 

verdadera patria.

Finalmente se presenta la transcripción de la conferencia del Dr. Ramón Corna-

vaca, sobre el lógos therapeutikós, la palabra y la sanación en algunos pasajes de Hesíodo, 

Esquilo, Empédocles, Gorgias, Platón y Clemente de Alejandría. 

En los textos de los cinco primeros autores seleccionados se pone de manifiesto 

con claridad la concepción antigua respecto del valor “curativo” o médico que puede 

tener la palabra, especialmente la del filósofo 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 λόγος, el valor de la acción terapéutica que se orienta a la superación de 

las pasiones desordenadas y a la adquisición de la virtud como camino a la verdadera 

felicidad. Esta propuesta es claramente receptora de una larga tradición cultural precris-tiana, en la que la vertiente platónica 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 problemática y los textos seleccionados ha sido para nosotros 

un estímulo poderoso para reflexionar de manera colectiva e interdisciplinaria sobre la 

importancia actual de la sabiduría, su relevancia en la elección de nuestras prácticas vita-

les y sus efectos terapéuticos. Es nuestro anhelo que el presente dossier resulte un aporte 

para los estudios en el campo de la teología, la historia de la filosofía y la literatura y que 

los lectores se persuadan, como nosotros, del poder sanador y salvador del λόγος que se 

da y se recibe cuando dos o más están dispuestos a dejarse transformar por él.
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Legendo salus 

Platón y la escritura del diálogo como antídoto en tiempos 

que enferman

Legendo salus 

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

Cause Illness

Legendo salus 

Platão e a escrita do diálogo como antídoto em tempos que causam 

Doença

 

Miguel Ángel Spinassi1

 

Resumen

En este artículo intento fundamentar la idea de que Platón concibió sus escritos 

como un phármakon para sus lectores. Esta hipótesis sugiere que a) Platón asumió el rol 

de un médico-filósofo, b) tuvo un cuidado especial por la redacción de sus diálogos y la 

comunicación de su noticia filosófica, y c) buscó influenciar en el cuerpo y alma de sus 

lectores para preservar su salud. Esta influencia alcanza los tiempos actuales y seguirá 

alcanzando los venideros, siempre y cuando exista un texto de Platón y un lector que quiera entregarse bien dispuesto a sus dramas filosóficos como a un médico.

Palabras clave: Platón, diálogo, phármakon, médico, salud

 

Abstract

In this article, I attempt to substantiate the idea that Plato conceived his writings 

as a phármakon 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 c) 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 

 

1 Doctor en Letras por la Universidad Nacional de Córdoba. Profesor Adjunto de Lengua y Cultura Griegas I, Facultad de Filosofía y Humanidades, UNC, y Profesor de Latín y Griego en el Colegio Nacional de Monserrat, UNC. ORCID: 0000-0001-7242-4417. Contacto: miguel.spinassi@unc.edu.ar
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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 Platão concebeu seus escritos como um phármakon para seus leitores. Esta hipótese sugere que a) Platão assumiu o pa-

pel de um médico-filósofo, b) teve um cuidado especial na redação de seus diálogos e na 

comunicação de sua mensagem filosófica, e c) buscou influenciar o corpo e a alma de seus 

leitores para preservar sua saúde. Esta influência se estende até os dias atuais e continuará 

a alcançar as gerações futuras, desde que exista um texto de Platão e um leitor disposto 

a se submeter aos seus dramas filosóficos, da mesma forma que faria com um médico.

Palavras-chave: Platão, diálogo, phármakon, médico, saúde

 

Introducción

El saber de la medicina, en general, y la figura del médico, en particular, tienen 

apariciones constantes en el corpus platónico.2 Precisamente una de las críticas que dirige 

Calicles contra Sócrates es un claro testimonio de esto: “Por los dioses, prácticamente 

nunca dejas de hablar de zapateros y cardadores, de cocineros y de médicos, como si nuestra conversación fuera sobre ellos” (Grg. 491a1-3). A decir verdad, cualquier Calicles 

entre nosotros debería reprochar esto mismo al padre del lógos, al propio Platón, quien 

no solo hace referencias explícitas al conocimiento experto de la medicina de su tiempo, 

a sus conceptos y procedimientos, sino que a menudo recurre a analogías y metáforas 

medicinales, incluso a expresiones ya fosilizadas en el lenguaje coloquial de la época 

que provienen de este campo específico del saber, para adaptarlas en sus diálogos a sus 

propios intereses filosóficos.3 Sin detenerme en este punto—la literatura secundaria es 

masiva4—, menciono solo algunos ejemplos para ilustrar lo que digo. A veces un in-

terlocutor reconoce que un argumento “no tiene nada de sano” (οὐδὲν ὑγιές), es decir, 

 

2 “Si se exceptúan los escritores médicos”, reporta Ayache (1996: 1), “Platón es, de toda la antigüedad griega, el autor que menciona más frecuentemente la medicina”. Una visión de conjunto muy útil sobre la medicina en Platón ofrece Waack-Erdmann (1996: 54-65). En lo que sigue, todas las traducciones al español, tanto de los textos griegos como de la literatura secundaria, son mías.

3 Cuando hablo de adaptar pienso en lo que hace casi un siglo August Diès llamó exitosamente transposition platonicienne (1927: 400-449). Véase en este sentido también Torres (2021). Para Schuhl (1960: 79), “es la filosofía la que aparece en ciertos aspectos como una transposición de esta técnica fundamental [sc. la me-dicina]”, que, por su parte, “puede ayudarle a precisar su método y a tomar una conciencia más clara de su altísima misión”. [El agregado es mío]. Cf. Laín-Entralgo (1958a) y (1962).

4 Véase, 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, 89e2, 

90c3, e2; Cra. 440c7; Tht. 173b, 179d3, 194b2; Sph. 233a6; Phdr. 242e5; Men. 89c10; 

R. 496c8, 523b3, 584a9, 589c3); en otras ocasiones, se alude a la “debilidad” (ἀσθένεια) de la naturaleza humana en un plano conceptual (Phd. 107b; también Tht. 149c, Phlb. 

29c, R. 411d3), o a “lo débil” de las palabras (τὸ ἀσθενὲς τῶν λόγων), 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 diálogos una diseminación de palabras, recurrentes en 

el Corpus Hippocraticum como términos técnicos, tales como ἁρμονία, δύναμις, εὐεξία, θεραπεία, κρᾶσις, ὑγίεια, el par de opuestos ἀγαθόν (καλόν)-κακόν (αἰσχρόν), o los 

verbos παραλαμβάνειν, προσφέρειν, ἐπιρρεῖν, etc. Platón, además, da voz a Erixímaco 

en el Simposio, para que ofrezca un elogio de Eros desde su punto de vista médico, y hace 

de Sócrates un partero de ideas en el Teeteto.

Existe, como está claro, una línea de convivencia entre medicina y filosofía, que 

en algunos casos se traduce, o bien en confrontación y crítica,5 o bien en una provechosa 

utilización. En efecto, Platón filósofo critica, por un lado, el saber de la medicina cada vez 

que tiene que defender el estatus superior de la filosofía, y, por otro, se sirve de aquella como paradigma para explicitar un determinado punto de su argumentación.6 En este 

sentido, hay que llamar la atención sobre lo que, a mi juicio, es lo más importante en este 

contacto de Platón con la medicina: el uso de la siguiente analogía, sobre la cual—no hay 

riesgo de decirlo—se apoya toda su concepción y defensa de la filosofía: esta sería para el 

alma lo que la medicina es para el cuerpo, de modo que el rol del filósofo es comparable 

con el del médico, pero bien sabemos hacia qué lado inclina Platón la balanza (cf. Levin 

2014). Puesto que la virtud del alma es el estado de mejoría más 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 filósofo 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 

Sócrates en su defensa ante los jueces de Atenas (Ap. 29d2-31b5). 

Dicho esto, puedo ahora plantear el objetivo de mi trabajo. En las páginas que 

siguen intentaré hacer plausible la idea de que Platón concibió sus escritos, inter alia, 

también como un remedio o phármakon, con el que los lectores son invitados a preservar 

su integridad (cuerpo y alma), en una relación comparable a la que mantiene un pa-

ciente con su médico. Esta hipótesis sugiere que Platón tuvo un cuidado especial por la 

 

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

6 Cf. Ayache (1996: 1). Vegetti (1998: 431) ve a Platón como “un lector atento de los textos de medicina”, que está siempre listo “para aprovechar de su conceptualización metódica ya sea como referencia metafórica, ya sea como instrumento analítico”. El lector no debe olvidar que en esta zona de confrontación también tenemos la voz de los autores médicos que polemizan con los filósofos y sofistas, sobre todo hacia finales del siglo V. Pero sobre este punto no puedo detenerme aquí. Véase, entre otros, Longrigg (1963), Vegetti (1965: 15-31) y Nutton (2024: 35-40).

 

15

redacción de sus diálogos,7 que pretendió comunicar con ellos efectivamente un mensaje 

filosófico, 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 conversión personal hacia el camino de la vida filosófica, alcanza los tiempos actuales (y, parece, alcanzará los veni-

deros), siempre y cuando exista un texto de Platón y un lector bien dispuesto para con 

sus dramas filosóficos.

Mi lectura se estructura de este modo: a) en una primera sección, haré una reseña 

del manejo y cuidado que tuvo Platón como escritor a la hora de redactar sus diálogos; 

luego b) llamaré la atención sobre una estrategia discursiva desplegada en ellos que mues-

tran cómo “el padre del lógos” pretendió que nosotros, lectores, reaccionáramos ante 

sus dramas filosóficos; por último, c) reuniré y discutiré brevemente algunos textos que 

considero testimonios del “Platón médico” y con los que intentaré apoyar mi hipótesis 

fundamental.

 

La cuidadosa escritura de los diálogos

Que Platón fue un escritor excelso, dotado de un exquisito talento literario, ha 

sido reconocido muchas veces, desde la antigüedad hasta nuestros días, y es algo que sus 

lectores fácilmente pueden advertir (incluso quienes no acceden a sus textos en la lengua 

original).8 Que Platón, además, sobresalió en la composición del género “diálogo filosó-

fico” como ningún otro autor en la historia, no parece ser una afirmación exagerada.9 Lo 

cierto es que desde hace más de dos mil cuatrocientos años el maestro de la Academia tie-

ne ganada esta reputación y, como es esperable, ha de mantenerla para sí en los tiempos 

venideros.10 Lo que pretendo señalar en este lugar, sin embargo, no tiene que ver tanto 

 

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

8 Para la valoración de la prosa poética de Platón, con referencia a las fuentes antiguas, véase el clásico traba-jo de Norden (1995 [1915]: 104-113). También es útil Gaiser (1988: 326-328), que discute la εὐρυθμία como cualidad poética de los diálogos, según el informe de Dicearco, conservado en la Historia de la Academia de Filodemo; y Giuliano (2004). Sobre el estilo de Platón está el importante trabajo de Thesleff del año 1967, ahora publicado en Thesleff (2009: 1-142). Una confrontación crítica con los resultados de este último se puede leer en Szlezák (2021: 129-140), quien también repasa el juicio de los antiguos sobre “el maestro en la imitación de los estilos”.

9 Cf. Hösle (2006: 87). Escribe Diógenes Laercio, 3. 48. 1-6: “(...) me parece que Platón, por haber perfeccionado el género se podría llevar con justicia el primer premio tanto por la belleza como así también por el descubri-miento (sc. del diálogo)”. En la Introducción a la filosofía de Platón, de autor anónimo, se lee que Platón fue “quien más se sirvió del diálogo” (Proll. 5. 55). 

10 Y, hay que agregar, no gratuitamente. En efecto, la maestría de Platón será percibida como tal y tendrá 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. “Platón no quiso ser solo un teórico”, ha escrito recientemente Lidia Palumbo, “sino que se empeñó para que su mensaje revolucionario llegara al público, y no solo al de su tiempo, para transformarlo” y, más abajo, “el autor Platón aparece como demiurgo del texto y, a través del texto, demiurgo del mundo, del mundo humano…” (Palumbo 2024: 9-10).
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con un análisis objetivo del don literario de Platón cuanto con su preocupación por la di-

vulgación de su pensamiento filosófico a través de la escritura. Me explico mejor. A partir 

de las célebres páginas del Fedro donde se presenta una crítica a todo (lo) escrito (Phdr. 274b-278e),11 se ha vuelto opinión generalizada que Platón estuvo siempre interesado en 

el proceso de comunicación efectiva entre las personas, pero, principalmente, en cómo 

él mismo sería capaz de dar a conocer su mensaje filosófico de la mejor manera posible 

y con eficacia. Este, no hay temor de decirlo, fue el condicionante mayor al que debió 

hacer frente el ateniense, si, de alguna manera, quería tener éxito en su empresa. Ahora 

bien, cuando hablo de la “mejor manera posible” no solo estoy pensando en el aspecto 

puramente estilístico de sus textos, sino en la problematización en torno a qué se comu-

nica, a quién y por qué canal.12 En esto Platón estuvo en constante confrontación con los 

sofistas y rétores de su época, entregando sus esfuerzos redaccionales a la presentación de 

una propuesta superadora que compitiera con la de aquellos, a saber, sus propios diálo-gos escritos (vid. infra), que combinan forma y contenido de una manera notable. Estos 

diálogos, si hemos de creer a la voz que habla en la Carta Séptima como genuinamente 

platónica, serían el producto del mejor esfuerzo literario que Platón pudo haber realizado 

durante más de cincuenta años de escritura:

 

Y por cierto, si hay algo que sé, es esto: si [estas cosas] tuvieran que ser escritas o 

dichas, serían expresadas por mí de la mejor manera; además, si quedaran escritas 

de un modo defectuoso, no sería poco lo que eso me dolería. Por otra parte, si 

me hubiera parecido que debían ser escritas con suficiencia y que se podían decir 

a la mayoría, ¿qué otra cosa más bella habría 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]?13

 

11 De estas páginas la así llamada escuela de Tübingen-Milano ha hecho uno de sus bastiones para la defensa del “nuevo paradigma hermenéutico”, la lectura esotérica de Platón. Solo remito al primer capítulo de Szlezák (1985: 7-23) y a Reale (2010: 75-94). Existen, por cierto, otras lecturas e interpretaciones de la sección final del Fedro, sobre todo, de parte de aquellos que se oponen a la escuela antes mencionada. La disputa hoy no está 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 Si la crítica a la escritura del Fedro cuestiona la comunicación del saber a través de la palabra escrita, algunas de las consideraciones de la Carta Séptima, sobre la que volveré más abajo, van más allá y ponen en tela de juicio incluso la eficacia comunicativa de la palabra oral (Ep. VII 341d2-4; cf. Szlezák 2021: 188). Como bien ha señalado Erler (2001: 58) y (2005), también en los propios diálogos encontramos algunas advertencias sobre el riesgo que se corre, si se deposita una confianza excesiva en la comunicación oral, sobre todo si no hay una buena comprensión de eso que se comunica. Sea como fuere, este es un tema muy debatido entre los estudio-sos de Platón, especialmente entre los que consideran las “doctrinas no escritas” para la interpretación de los diálogos 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 Platón tuvo o no una filosofía esotérica, no escrita”, sería algo “irrelevante”. Una opinión cuestionable y que, en mi caso, no puedo compartir del todo.  

13 Pl. Ep. VII 341d2-e. El texto entre corchetes es un agregado que, a mi criterio, mejoraría la comprensión del párrafo.
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Este pasaje es uno de los más discutidos entre los platonistas y cualquier afir-

mación que hagamos a partir de él tiene que ser cuidadosa. Según parece,14 Platón está 

aludiendo a un contenido objetivo que de ningún modo consideró conveniente dejar por escrito (aquellas cosas de mayor valor o lo más importante de su filosofía). En la corte 

siracusana, no solo Dionisio II sino también otros habrían escrito sobre lo que oyeron de 

Platón o incluso de Dion (Ep. VII 341b1-7), pero frente a esto el filósofo toma distancia, 

oponiéndose decididamente: “Sobre tales cuestiones no existe ni existirá jamás un escrito 

mío” (Ep. VII 341c5). Por otra parte, tenemos y conservamos un contenido objetivo en 

los diálogos escritos (sea cual sea y en el estado en que lo podamos reconstruir), que, 

evidentemente, Platón sí consideró 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 Platón frente a la 

comunicación de su filosofía más personal, y con esto me refiero a su pensamiento más genuino y estimado por él, también deja traslucir un cuidado por la composición de sus 

propios escritos. 

Examinemos con algún detalle el párrafo traducido, para aclarar esto que estoy sugiriendo. Me parece que hay dos puntos clave que debemos tener en cuenta. Primero, 

el autor de la epístola afirma que nadie mejor que él sería autoridad competente para 

exponer, tanto por escrito como de manera oral, aquellas cuestiones en las que se ha 

dedicado con el máximo empeño (cf. Ep. VII 341c2), sus τιμιώτερα (cf. Phdr. 278d8).15 Cuando Platón escribe “serían expresadas por mí de la mejor manera” (ὑπ’ ἐμοῦ βέλτιστ’ 

ἂν λεχθείη), nos está dando una clave para iluminar el lugar que ocupan sus composi-

ciones dramáticas: ¿acaso son estas una prueba material de esa “mejor manera posible” 

de comunicación escrita? Cuando inmediatamente después Platón confiesa que se habría 

afligido mucho si el núcleo de su pensamiento hubiera quedado escrito de manera de-

fectuosa (γεγραμμένα κακῶς),16 además de insinuar la posibilidad real de una redacción escrita de este contenido primordial, ¿no está diciendo que sus diálogos escapan a esa 

condición de defectuosos? ¿Acaso es difícil de creer que Platón, como padre del lógos, 

habría evitado durante toda su carrera literaria el disgusto de producir vástagos deficien-

tes? Aun cuando sea difícil 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 ambigüedad pretendida en esta sección de la carta y en su contexto inmediato. Platón se sirve de ciertas expresiones para hablar de la filosofía y su contenido (τὸ πρᾶγμα, “el asunto”, para la primera; τοῦτο, “esto”, ταῦτα, “estas cosas”, etc., para lo segundo), que, cuando menos, genera confusión en los lectores y desorientación 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, quizás, sea la mención de la forma “enigmática” de comunicación que empleó Platón frente al tirano de Siracusa (Ep. VII 332d7 αἰνιττόμενοι δὲ καὶ διαμαχόμενοι τοῖς λόγοις κτλ.).

15 Como anota Forcignanò (2020: 153): “Platón no está diciendo que solo él puede hablar de filosofía, sino que aquello que es el corazón de su filosofía, si fuera posible escribirlo adecuadamente o decirlo, sería escrito o dicho por él mejor que por cualquier otro. No me parece fatigoso conceder a Platón –y a cualquier otro, en realidad– que sea el mejor comunicador de su propio pensamiento”.

16 Platón evidentemente ni siquiera piensa en la posibilidad de que sus doctrinas más profundas fueran expre-sadas de manera defectuosa, ya que eso hablaría de su propia incapacidad de expresión (véase nota anterior).

 

18

STROMATA. Nº 2

 

Se impone, sin embargo, el interrogante: ¿en qué sentido podemos entender los textos 

platónicos como ejemplo de una exposición inmejorable y no defectuosa? Considero que 

una respuesta razonable tiene que vérselas, sobre todo, con la crítica a la escritura del Fedro y con las reflexiones que encontramos en la Carta Séptima sobre la comunicación 

filosófica. Si dejamos de lado la potencia literaria de los diálogos, nacidos de la pluma de 

un auténtico poeta doctus, las obras de Platón son la mejor exposición de su pensamiento, 

porque responden a las condiciones que él mismo exigió al verdadero filósofo 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 comunicación (¿por qué medio?). Todo esto apunta a una 

preocupación genuinamente pedagógica o didáctica (cf. Erler 2007: 95). Lo primero 

se relaciona con la filosofía platónica, con un contenido preciso de sus creencias y ela-

boraciones personales, más allá de la controversia que existe hoy respecto de este punto (¿Platón fue un filósofo dogmático? ¿Elaboró 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 diálogo, que, como puede observarse a lo largo del corpus, 

se va especializando cada vez más hasta alcanzar el nivel de una élite intelectual y experta 

(piénsese, por ejemplo, en el receptor pretendido por diálogos como Sofista, Parménides 

o  Timeo), aunque existe consenso en que Platón contó con la posibilidad de que su 

obra llegaría a lectores casuales, incluso muy alejados en el espacio y el tiempo (cf. Phd. 

275e);17 en una palabra: como experimentado conocedor del alma humana, Platón era 

consciente de que sus escritos afectarían a sus receptores, por un lado, para motivar en 

ellos una conversión a la filosofía (aspecto protréptico de los diálogos),18 y, por otro, para hacer que progresen en ella, desarrollando sus capacidades cognitivas y su sensibilidad 

estético-literaria.19 El tercer ítem tiene que ver con el manejo de las instancias comunica-

cionales, tanto la escrita como la oral: como maestro de la Academia, guía y colaborador 

de las investigaciones que allí se promovían, y como discípulo de Sócrates, Platón de 

ningún modo pudo, ni quiso, desligarse de la oralidad, a la que consideró superior a la 

escritura, por su capacidad de continua adaptación y superación (“¿Qué digo? ¿A quién? 

¿Hasta qué punto puedo hablar? ¿Debo ahora callar? ¿De qué modo tendré éxito con mi 

 

17 Cf. Dalfen (1998: 71).

18 Sobre este tema la monografía ineludible es la de Gaiser (1959). Cf. también Gaiser (1984: 41-42), quien considera que “los escritos de Platón no solamente son el producto de sus problemáticas y conocimientos filosóficos, sino también el de su intención de comunicarlos y hacerlos eficaces” (p. 40). Dalfen (1998: 79), por su parte, considera que Platón buscó ser leído u oído, porque quiso tener un impacto en sus receptores.

19 Estoy rozando un tema complejo que tiene que ver con el público de Platón. Entre otros, véase la monografía de Usener (1994: 154-173) y el trabajo de Thesleff (2002). La primera subraya la importancia que tiene en los diálogos la escucha como medio de información, razón por la cual Platón habría fomentado la lectura de sus diálogos solo para un contexto de discusión posterior: no importa tanto el diálogo del lector con el texto, sino el diálogo que puedan tener sobre él quienes primero lo han oído. Thesleff, por otra parte, considera que Pla-tón escribió para un público específico, intelectual, más bien cerrado y no para el público en general. Sea como fuere, una cosa es bien evidente y es que el lector exigido por los diálogos no solo tiene que poseer notables cualidades intelectuales para hacer frente a su componente puramente teórico, sino también una sensibilidad estética que sepa decodificar y gustar de su diseño literario (cf. Erler 2007: 96-97).
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comunicación?”, etc.), capacidad de la que carece un texto fijado por escrito, estático de 

una vez por todas; por otra parte, como literato fuertemente influenciado por esta ora-

lidad, Platón eligió y desarrolló la escritura en formato diálogo, a partir del popular lógos 

sōkratikós, que le permitió imitar, καθ’ ὅσον δυνατόν, la búsqueda filosófica por medio de la conversación viva entre las personas.20 Precisamente de este último punto puede 

surgir la respuesta que demos al interrogante que he planteado más arriba: los diálogos 

de Platón dan cuenta de esa mejor manera posible de escribir, es decir, de su exposición 

no defectuosa, porque su padre sabe muy bien cuáles son los límites y posibilidades del 

medio escrito, sabe hasta qué punto puede avanzar en la explicación o desarrollo de un 

tema equis, esto es, está al tanto continuamente del grado de suficiencia que puede y debe 

otorgarle a sus lógoi (cf. Ep. VII 341d5 εἰ δέ μοι ἐφαίνετο γραπτέα θ’ ἱκανῶς κτλ.). Con 

la consciencia plena de este punto, Platón logró dotar a sus dramas filosóficos de algo21 de 

la capacidad selectiva propia del lógos oral, gracias a la cual cada diálogo puede elegir a su receptor apropiado (cf. Phdr. 276e6) y apartar a quien no lo es.22

El segundo aspecto que quiero subrayar tiene que ver con la percepción que tuvo 

Platón de sus diálogos como “beneficio” o “bien” para sus lectores. Es cierto que en el 

pasaje de la Carta Séptima que estamos revisando Platón habla del gran beneficio (μέγα 

ὄφελος | cf. 341e2 ἀγαθόν) que habría sido la divulgación masiva (πρὸς τοὺς πολλούς | 

πᾶσιν), ya sea por escrito (γραπτέα | γράψαι) o de manera oral (ῥητά | προαγαγεῖν), de la parte más importante de su filosofía. Él considera que ninguna otra acción en su vida 

habría sido más bella que esta, pero, de todos modos, evitó llevarla a cabo, aunque no 

por propia incapacidad, sino por la firme convicción de que un “tratamiento” de sus ideas 

más caras no habría sido beneficioso para casi nadie, ya que la mayoría, o bien habría 

despreciado el asunto, o bien se habría llenado de una vana presunción de saber (Ep. VII 

341e-342a; cf. también Aristox. Harm. 39.8-40.4 ed. da Rios).23 ¿Pero qué hay de los 

 

20 Sobre esto, véase Szlezák (2009). Como es bien sabido, tanto la institución del simposio en la vida social ate-niense como el drama y sus festividades fueron, sin dudas, la influencia directa que recibió Platón a la hora de elegir el diálogo como forma de expresión. A esto hay que sumar, además, el élenkhos de Sócrates que impactó en Platón siguiendo el modelo de las discusiones en las cortes atenienses (así Hershbell 1995: 25-29; 34-35).

21 Escribo algo, porque entiendo que el diálogo escrito de ninguna manera puede reemplazar la oralidad, inclu-so cuando la imite con el máximo detalle y el imitador sea el grandísimo Platón. Este es un punto controversial que viene, al menos, desde F. Schleiermacher. Cf. Szlezák (1985: 339-342) y Erler (2007: 92-93), quien escribe: “(…) se debe considerar que los textos escritos pueden describir una confrontación dialéctica viva, pero esta descripción 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, según la Historia de la Academia de Filodemo, Platón habría tenido una influencia ambivalente en la filosofía: habría atraído a muchos con la escritura protréptica de sus diálogos (προετρέψατο… διὰ τῆς ἀναγραφῆς τῶν λόγων), pero al mismo tiempo habría apartado a otros que se dedicaron a filosofar “superficialmente” (ἐπιπολαίως δὲ καί τινας ἐποίησε φιλοσοφεῖν). La reconstrucción del texto y su sentido son muy discutidos; véase Fleischer (2023: 166, 478 y 549-551).

23 Es notable cómo Platón piensa en un círculo reducido de receptores, “unos pocos”, capaces de compren-der el “tratamiento” (ἐπιχείρησιν) del núcleo de su filosofía “gracias a una pequeña indicación” (διὰ σμικρᾶς ἐνδείξεως). No queda claro si este tratamiento es escrito u oral; quizás Platón piensa en ambas instancias, aunque la escrita es la que más le preocupa. Esa “indicación”, por otra parte, es pequeña o breve y tiene fuerza de recordatorio, es decir, evoca en quien la recibe (algo de) aquel contenido filosófico que es más querido para Platón, comunicable luego de una extensa convivencia (Ep. VII 341c5-d2). Soy consciente, por último, de que 

 

20

STROMATA. Nº 2

 

diálogos? A falta de un tratamiento suficiente de aquellas cuestiones más elevadas, ¿no 

ocuparían ellos, entonces, el primer lugar dentro de los logros “más bellos” que Platón 

pudo haber alcanzado en su vida? A su modo, los diálogos escritos exponen “la naturaleza de las cosas” (Ep. VII 341d7-e) y no parece una mera casualidad que las conversaciones 

dialécticas, representadas en ellos, sean caracterizadas como un “beneficio” para los in-

terlocutores (cf. Grg. 505c3, Men. 84c8, Tht. 169c3) o como un “bien común” (Phd. 

63d, Chrm. 166d2-6–el paralelo con nuestro pasaje de la Carta Séptima es notable–, 

Grg. 505e6, Cra. 428a4-5; también X. Mem. 1. 6. 14. 3-9).24 Precisamente en el libro 

décimo de la República, cuando el personaje Sócrates repasa la antigua contienda entre 

poesía y filosofía, parece despertarse de sus reflexiones la idea de que el propio diálogo 

escrito que estamos leyendo–y con él todo el corpus platónico–gana la condición de 

una nueva poesía, una superadora,25 que puede ser aceptada en la pólis, una que no solo 

produce placer en su audiencia, sino que también aporta un beneficio, tanto individual 

como colectivo (R. 607d8-e2 οὐ μόνον ἡδεῖα ἀλλὰ καὶ ὠφελίμη […] κερδανοῦμεν γάρ 

που ἐὰν μὴ μόνον ἡδεῖα φανῇ ἀλλὰ καὶ ὠφελίμη). Con esto no me parece que estemos muy lejos de poder afirmar que la obra escrita de Platón se perfila como un beneficio 

para sus receptores, para su integridad tanto física como espiritual. Por este camino hay 

que buscar la motivación principal que tuvo Platón a la hora de dedicar gran parte de su 

vida a la confección de diálogos escritos. Ningún lector sensato puede hoy reconocer en 

los diálogos una intención dañina de parte de su autor. Cuando en muy pocos pasajes 

leemos que un interlocutor (Calicles en Grg. 483a3, 489b4; Trasímaco en R. 338d4, 

341a5-b2, b9) acusa al personaje Sócrates (para Platón, el hombre más excelente, sabio 

y justo de su época, cf. Phd. 118a16-17) de hacer daño (κακουργεῖν) o comportarse de mala fe en los lógoi, no hay que olvidar el hecho de que Platón ha consentido que tal 

 

así como me he referido a este tema surge un problema muy interesante, aunque casi imposible de resolver: ¿quiénes fueron capaces de leer y decodificar esa manera sucinta de sugerir contenidos profundos del pen-samiento platónico? La respuesta más natural: sus discípulos. ¿Todos o algunos de ellos? Curiosamente en la propia Carta Séptima se alude a algunos que (mal) oyeron a Platón y a todo un revuelo suscitado en la corte siracusana y fuera de ella (¿en la Academia?) por interpretar al maestro (Ep. VII 338d1-6). Incluso lo que sabe-mos de sus discípulos y allegados más íntimos, como Espeusipo y Jenócrates, habla de un esfuerzo por tratar de descifrar qué dijo Platón, qué entendió sobre tal o cual punto (ya sea planteado en los diálogos 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, excepción hecha del joven Dion, que, a diferencia de Dionisio, sí obedeció al “sagrado maestro y educador”, pero murió tempranamente (Ep. VII 335d-336c). ¿Acaso habrá llegado incluso hasta nosotros algo de esa semilla filosófica diseminada por Platón que nos habilite a decodificar sus “pequeñas indicaciones”?

24 Para Platón esto es así, porque, como se ha repetido muchas veces, el diálogo filosófico solo puede darse en un ambiente amistoso, entre personas bien dispuestas, que mancomunan sus esfuerzos para llegar a la verdad de la discusión, con un intercambio de preguntas y respuestas sin envidia. Cf. Ep. VII 344b5-6 y, en general sobre el tema, Spinassi (2020). Este encuentro de amigos, por otra parte, tiene un fundamento ontológico y es la Idea del Bien, el máximo objeto de estudio que Platón propone en su República, que, como leemos en R. 505a2-7, hace que todas las cosas–incluido el diálogo filosófico–sean útiles y provechosas (χρήσιμα καὶ ὠφέλιμα), y que, en el caso de que la ignoremos por completo, haría que de nada nos sirviera conocer cual-quier otra cosa (οὐδὲν ἡμῖν ὄφελος). La equiparación entre “lo provechoso” y “lo bueno” es frecuente en los diálogos. Cf., entre otros, Alc. II 146d7e3; R. 379b11, Euthd. 280b7, Prt. 333d9, Grg. 499d, etc.

25 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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acusación quede registrada en su texto y que sin dudas tuvo una intención al hacerlo: pri-

mero, dejar aflorar en la superficie del diálogo la posibilidad de que alguien haga un daño 

o un beneficio en y con la conversación; segundo, indagar por qué esa acusación se ha tematizado en la conversación, qué la motivó y si tiene algún fundamento o no; tercero, 

despertar en el lector el interés genuino por distinguir quién es en verdad el que hace un 

daño en el diálogo y quién el que busca un bien. Más allá de que Sócrates esté haciendo 

uso de algún truco argumentativo o no para “violentar” a su partner (cf. R. 341b1-2) y 

hacer que caiga en contradicción–esta parece ser la motivación de la acusación que él 

recibe–, una cosa parece segura y es que el empeño socrático por llegar a la verdad de la 

discusión choca muchas veces con el interés de un Calicles o un Trasímaco por dejar su 

reputación (y economía) incólume. Personajes como estos, representados como verda-

deros φιλότιμοι καὶ φιλόνικοι, están más preocupados por no quedar mal parados ante 

los demás y salvar su imagen pública26 que por participar del diálogo constructivo que, muchas veces, requiere incluso cambiar o abandonar sus propias creencias y “perder” en 

la conversación ante el argumento más 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” (κακουργίαν δὲ τὴν μεγίστην τῆς ἑαυτοῦ πόλεως οὐκ ἀδικίαν φήσεις 

εἶναι;),27 son nuestras las palabras del adivino Eutifrón–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 

Sócrates (Euthphr. 3a7-8 ἀτεχνῶς γάρ μοι δοκεῖ ἀφ’ ἑστίας ἄρχεσθαι κακουργεῖν τὴν 

πόλιν, ἐπιχειρῶν ἀδικεῖν σέ).

Este mismo panorama se puede transferir al nivel de la recepción de los diálogos 

y la acción bienhechora de Sócrates, que no es sino la del propio Platón, está allí para 

favorecer la mejoría 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 platónico, experimentemos amarguras como la de algunos 

remedios,28 o tengamos mareos y vértigo ante la discusión de cuestiones muy comple-

jas o insólitas para nosotros;29 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 más que otros, sobresalir ante el resto y dañarse mutuamente (…εἴς τε πλεονεξίας καὶ φιλονικίας καὶ ὁπόσ’ ἄλλα κακουργήματα πρὸς ἀλλήλους ἐπινοοῦσιν). Cf. Spinassi (2020: 210, 218, y 240-244).

27 En esta sección del libro cuarto de la República, Sócrates habla del intercambio de tareas o intromisión de un experto en el campo laboral del otro como la perdición de la pólis (ὄλεθρον τῇ πόλει). Que uno se ocupe de aquello para lo que no está naturalmente dispuesto es un “obrar mal” (κακουργία), un hacer lo que no le corresponde, que se traduce en última instancia en la más grande maldad para el Estado: la injusticia.

28 El ejemplo más claro, quizás, sea la sensación de desasosiego cuando hemos leído un diálogo aporético, que luego de un largo rato, no nos deja ver fácilmente el fruto “positivo” de la discusión, al punto que también experimentamos su aporía. Cf. Erler (1987), Szlezák (1993: 19-22).

29 Pienso, por ejemplo, en algunas secciones de República (el número nupcial), Sofista (el ser y el no ser, los géneros supremos, etc.), la segunda parte del Parménides o la formación del alma del mundo en el Timeo. La tematización 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. 79c7, por ejemplo, Sócrates señala 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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hacer30 y no estemos dispuestos a afrontar la acción terapéutica del lógos que nos exige 

cambiar nuestra opinión fuertemente arraigada por otra superadora y no toleremos un 

“castigo” dialéctico semejante,31 parece sugerente pensar que toda la recreación ficticia de un diálogo, pensado hasta en sus más mínimos detalles por Platón, se ofrece como 

terapia de nuestra persona, cuyo objetivo más grande es la reorientación de nuestra vida 

hacia la filosofía y, si ya hemos puesto un pie en ella, un impulso para un perfecciona-

miento gradual que nos aproxime cada vez más a la meta. ¿A qué, si no, las constantes 

invitaciones a cuidar de nuestras almas, para que se vuelvan mejores, la inquietud sobre 

cómo vivir bien y el deseo de “huir de aquí hacia allí”, haciéndonos cada vez más seme-

jantes a la divinidad (Tht.176b)? Si este llamado, diseminado en los diálogos, no es un 

beneficio personal, ¿qué lo es?32

 

Una estrategia discursiva platónica y la reacción del receptor 

Como se ha señalado muchas veces, la escritura de Platón es una fuertemente au-

torreferencial, en el sentido de que a la reflexión teórica de un punto equis acompaña en el 

mismo contexto del diálogo una mostración práctica de dicho punto. Esto es sobre todo 

evidente cuando Platón se confronta con los poetas, con sus reglas de composición, con 

sus contenidos (míticos), con su impacto en la audiencia, etc., porque él mismo, como 

vimos, tenía con qué competirles. Por otra parte, Platón vio una motivación especial en 

esta forma de composición para “proporcionar comentarios implícitos sobre su propia es-

critura” a fin de contribuir “a una discusión contemporánea sobre cuestiones de método y 

poetología” (Erler 2007: 78). En esta sección me gustaría reparar sobre un ejemplo de esta técnica autorreflexiva de la escritura platónica en el diálogo Fedón. Mi interés está en mos-

trar cómo el padre del lógos pretendió que leyéramos y reaccionáramos ante este diálogo en 

particular y, por extensión, a su obra escrita en general. Como creo, estas consideraciones 

podrían ilustrar la hipótesis central de este trabajo, según la cual los diálogos escritos serían 

“remedios” del médico Platón 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 filósofo: “tiene mareos cuando está suspendido en lo alto y mira desde arriba, se angustia por su falta de costumbre, está en aporía y tartamudea…” (cf., el pasaje paralelo, invertido, de Grg. 486b; también R. 518a7). Justamente el estado de aporía producido en el diálogo 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 puños de un buen boxeador y el griterío del público (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 están acostumbrados a ellas.

30 Cf. Pl. Men. 84b3-c9 (ἀπορεῖν οὖν αὐτὸν ποιήσαντες καὶ ναρκᾶν ὥσπερ ἡ νάρκη, μῶν τι ἐβλάψαμεν; –οὐκ ἔμοιγε δοκεῖ […] ὤνητο ἄρα ναρκήσας; –δοκεῖ μοι).

31 El pasaje al cual estoy aludiendo es Grg. 505b11-c4, un texto notable y fuertemente autorreferencial (cf. Phd. 73b6). Sócrates está discutiendo con Calicles sobre la mejoría que implica el castigo para un alma desenfrena-da. Calicles responde a duras penas y Sócrates comenta: “este hombre (¿este valiente?) no soporta ser bene-ficiado, aun cuando él mismo esté experimentando esto sobre lo que versa nuestra conversación, el ser casti-gado” (οὗτος ἀνὴρ οὐχ ὑπομένει ὠφελούμενος καὶ αὐτὸς τοῦτο πάσχων περὶ οὗ ὁ λόγος ἐστί, κολαζόμενος).

32 Para el concepto de narración platónica agradable y filosóficamente beneficiosa, véase la contribución de Erler (2016).
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En otro lugar33 he intentado demostrar cómo la estructura del Fedón evidencia la 

clara intención de su autor de hacer que el relato sobre el último día de Sócrates, sobre 

lo que él dijo e hizo en prisión (Phd. 57a5-6, 58c7), se propague en el espacio y en el tiempo, prácticamente con el mismo impacto que tuvo en sus más allegados. Para evitar 

repeticiones innecesarias, solo digo que tanto el diálogo entre Sócrates y sus compañeros, 

que llamamos conversación narrada (CN), como la conversación marco entre Fedón y 

Equécrates (CM), y la conversación actual entre el lector y el texto (CA), están íntima-

mente interconectadas. Si tuviéramos que graficar esta interconexión y el efecto de pro-

pagación de la noticia del Sócrates moribundo buscado por Platón, podríamos imaginar 

los círculos 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 recepción que llega hasta él 

mismo, Platón se sirvió de esta construcción del diálogo en secuencias de conversación 

incrustadas una dentro de otra y del mecanismo del relato interrumpido: en la conver-sación marco, Equécrates interviene para poner una pausa en la narración de Fedón y 

manifestar ya sea una opinión, ya sea su sentimiento ante lo que oye.34 En el círculo 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 lógos narrado, ya 

sea expresando también su opinión o su sentimiento. Lo que Platón genera con estas in-

terrupciones de Equécrates es la apertura de ese acontecimiento memorable, casi mítico, 

para el lector que, como si se asomara por una ventana, puede ver y experimentar con 

mayor cercanía lo que entonces dijo e hizo Sócrates antes de morir. La primera de esas 

intervenciones es muy sugerente para este trabajo. Veámosla con algún detalle.

Después de dar sus primeros argumentos a favor de la inmortalidad del alma, 

Sócrates advirtió que Simias y Cebes continuaban dialogando en voz baja. Fue así que 

los exhortó a que expusieran sus dudas sobre lo dicho, ofreciéndose como un colabora-

dor para salir de la aporía (Phd. 84c-d3). Los tebanos muestran sus reparos para hablar, porque no quieren molestar a Sócrates 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 Fedón que cuenta la historia, experimentaron un 

estado de desagrado (Phd. 88c): había caído sobre ellos la desconfianza sobre los lógoi ya 

esgrimidos y sobre los que pudieran exponerse a continuación. En el nivel de la conversa-

ción marco, Equécrates aprovecha esta parte del relato para tomar la palabra y manifestar 

su desazón, un mismo sentimiento de apistía (Phd. 88c8-d3). Él reconoce la necesidad 

de un nuevo argumento que lo persuada otra vez sobre la inmortalidad del alma, pero, 

antes de eso, está muy interesado en saber cómo reaccionó Sócrates a las objeciones de los 

tebanos (Phd. 88e): “¿Acaso también él estaba evidentemente molesto por las preguntas o salió con calma en ayuda del lógos?”. En ese punto Fedón hace el siguiente comentario 

(Phd. 88e5-89a8):

 

33 Véase Spinassi [en prensa].

34 Para un ejemplo concreto, histórico, de la recepción emotiva del Fedón, reporto las palabras de Cicerón: “¿Qué puedo decir sobre Sócrates, cuya muerte suelo llorar cuando leo a Platón? (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 Sócrates, nunca lo 

admiré tanto como cuando estuve allí con él. Quizás no tenía nada de extraño que 

tuviera algo más para decir, pero, al menos, lo primero que más me asombró fue 

cómo recibió el lógos de los muchachos, con qué dulzura, benevolencia y compla-

cencia; después, qué agudo fue al reconocer lo que habíamos experimentado con 

motivo de los razonamientos, y finalmente qué bien nos curó e interpeló otra vez, 

como a unos prófugos y derrotados, estimulándonos para que le acompañáramos 

y examináramos juntos el lógos.

 

De manera notable, la observación de Fedón apunta a tres etapas sucesivas en el 

cómo reaccionó Sócrates frente a las objeciones. Me interesa la última de ellas, que pone al 

filósofo explícitamente en el lugar de médico, que advierte en el rostro de sus amigos los 

signos del desconsuelo y los “cura por completo” (89a5 ὡς εὖ ἡμᾶς ἰάσατο). Esta acción terapéutica se explicita un poco más adelante en el relato de Fedón, puntualmente en 

90e ss., cuando Sócrates, haciendo uso del lenguaje médico, previene a sus compañeros 

de la misología (Phd. 89d-91c6), que bien podemos calificar como una enfermedad del 

lógos, gravísima, por la cual, si la padecemos, podríamos vernos privados “de la verdad y 

el conocimiento de los seres”, es decir, de la filosofía (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 lógos sano 

(τῶν λόγων…οὐδὲν ὑγιὲς εἶναι), sino que más bien nosotros todavía no estamos 

lo suficientemente sanos (οὔπω ὑγιῶς ἔχομεν) y tenemos que tener coraje y esfor-

zarnos por estarlo (προθυμητέον ὑγιῶς ἔχειν).

 

Lo interesante para nuestra discusión es reparar en el hecho de que la acción 

médica de Sócrates, aplicada en un contexto de metáfora bélica y dirigida, por ello, a sus 

compañeros como si fueran heridos de guerra (καὶ ὥσπερ πεφευγότας καὶ ἡττημένους), 

está interconectada con su acción filosófica más distintiva en Platón: la de llamar otra 

vez al combate (ἀνεκαλέσατο), la de exhortar con estímulos (προύτρεψεν) y fomentar el 

examen conjunto de un argumento (πρὸς τὸ παρέπεσθαί τε καὶ συσκοπεῖν τὸν λόγον). En otras palabras, me parece que Platón pretende que veamos con suficiente claridad 

que la medicina, en el pasaje que hemos revisado más arriba, está al servicio de la filoso-

fía. El maestro de la Academia, una vez más, se sirve de un contexto medicinal y de un 

lenguaje médico para trasladarlo a la investigación filosófica del diálogo y, lo que es más 

importante aún, la continuación del examen sobre la inmortalidad del alma, o lo que es 

lo mismo, la superación del actual estancamiento o aporía, se proyecta como un camino 

de sanación, como un recobrar el estado saludable, para el cual hay que tener coraje y 

buena voluntad.

En síntesis, la sección del Fedón que hemos discutido no solo muestra cómo reac-

ciona de hecho Sócrates ante las dificultades de los argumentos, sino cómo quiere Platón que interpretemos tal reacción y, por ende, cómo debemos reaccionar también nosotros. 

Además, la asunción implícita por parte de Sócrates del rol de médico-filósofo nos lleva la 

mirada hacia su conducción del diálogo como terapia de sanación y hacia nuestro propio 

rol como lectores-pacientes que, así como Fedón (y el círculo socrático en Atenas) pri-
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mero y Equécrates (y el círculo de amigos en Fliunte) después, recibimos el phármakon 

socrático: un lógos sobre la supervivencia del alma humana. Es muy sugerente pensar, en 

este sentido, que el diálogo 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 precisión (cf. Phd. 57b, 58d2, d8) el alma viva de 

Sócrates, el qué dijo y qué hizo, y con ello hacerlo, de algún modo, inmortal.

 

Platón médico: algunos testimonios de la tradición indirecta y 

de los diálogos escritos

Es cierto que no todos los diálogos platónicos tienen la misma configuración 

estructural del Fedón (tal vez el Simposio sea el que más se le asemeje) y que la problema-

tización de cómo su autor espera que se recepte lo dicho no es tan evidente como en el 

caso de este diálogo. Una cosa, sin embargo, no se puede negar y es que Platón se ocupó y 

preocupó por este asunto, de modo que lo que acabamos de ver en el caso del Fedón pue-

de trasladarse, mutatis mutandis, al resto de la obra platónica y la tarea del intérprete es, en cada caso, examinar con cuidado cómo esta cuestión de la recepción y el efecto preten-

dido con la investigación 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 última parte del trabajo. 

En lo que sigue, me referiré a tres testimonios relevantes de la tradición indirecta 

que permiten asociar la figura de Platón con la de un médico. Luego pasaré revista a otros 

tres pasajes tomados de los diálogos que apoyan también esta misma asociación. 

Desde antiguo se ha visto a Platón como un médico de almas. Varias fuentes, al 

menos desde Diógenes Laercio (s. II-III) en adelante, han dado vida a esta imagen del 

filósofo ateniense, con la que se intentó vincular su persona con la del dios Apolo, pro-

tector, entre otras cosas, de la medicina y la curación.35 Parece lo más razonable, al menos 

por la falta de evidencia conclusiva, que esta equiparación de Platón con la figura de un 

sanador de almas y su vinculación con el dios naciera de los propios diálogos publicados. 

Basta pensar, en este sentido, en las declaraciones que hace Sócrates en la Apología para 

justificar su tarea de investigación propulsada por el oráculo de Delfos (cf. Ap. 20e-21a, 21b-23c, 30a, 33c), o en las del Fedón, en donde el filósofo habla de su práctica musical 

instigada por Apolo o de su servicio al dios como un cisne con dones proféticos (Phd. 

84e-85b).36

En el octavo libro de las Conversaciones convivales y en el contexto de una charla 

sobre el nacimiento de Platón, Plutarco pone en boca de Lucio Mestrio Floro, senador 

romano del siglo primero, las siguientes palabras (Plu. Moralia 717d10-e2):

 

35 La conexión del personaje Sócrates con el dios Apolo es analizada por Dunshirn (2010: 116-126), sobre todo a partir de la purificación, la sanación y la adivinación.

36 Véase una discusión 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 Platón, porque a este lo ha convertido para nosotros en un mé-

dico gracias a Sócrates, como si fuera un nuevo Quirón, para dolencias y enfer-

medades mayores.

 

Lo que reporta Plutarco aquí es, sin dudas, una idea generalizada en su época res-

pecto de la conexión entre Platón y Apolo. El filósofo fue convertido en médico, “nuestro 

médico” (τοῦτον ἡμῖν…ἰατρόν), gracias a la intervención de Sócrates (διὰ Σωκράτους), 

con quien este mantuvo un trato frecuente de formación espiritual. El paralelismo im-

plícito que se establece aquí es bastante claro: Apolo, padre de Asclepio, confió su hijo 

al cuidado y enseñanza del centauro Quirón, quien le enseñó el arte de la medicina y “la 

mitigación de penosos dolores” (cf. h. Hom. XVI 4); por nacer el mismo día en el que se celebra el nacimiento del dios en Delos, el día siete del mes de Targelión, Platón aparece 

como un nuevo Asclepio,37 quien también se formó en medicina en compañía del filó-

sofo Sócrates, una suerte de segundo Quirón (…ὡς ἑτέρου Χείρωνος). Pero mientras que Asclepio se dedicó al cuidado del cuerpo, Platón atendió “dolencias y enfermedades 

mayores” (ἐπὶ μείζονα πάθη καὶ νοσήματα), esto es, las del alma.

En la misma línea van los epigramas compuestos por el propio Diógenes Laercio, 

de los cuales vale la pena citar el primero: 

 

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

¿cómo habría sanado las almas de los hombres con sus escritos?

Y es que de aquél ha nacido Asclepio, médico del cuerpo, 

así como Platón que lo es del alma inmortal.38

 

Dos puntos me parecen relevantes: primero, Diógenes da por sentado que Platón 

fue capaz de sanar las almas de los seres humanos; segundo, que lo hizo a través de sus 

escritos (ψυχὰς ἀνθρώπων γράμμασιν ἠκέσατο). Alejado ya en el espacio y el tiempo, 

el biógrafo no piensa–al menos no en primera instancia–en una tarea sanadora de Platón 

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 diálogos publicados y su efecto en los receptores.39 Al calificar el alma de “inmortal”, no solo está dando a entender que 

 

37 En Píndaro, P. III 5-6, leemos: “(…) y crio (sc. Quirón) 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”. Más adelante en la oda, el vate expresa que, de vivir Quirón todavía, él mismo podría persuadirlo con su canto para que envíe a Si-racusa, hasta Hierón (el destinatario de la oda), un nuevo médico, ya sea uno que se llame “Asclepio” o “Apolo”.

38 El otro epigrama, sobre cómo murió Platón, dice: “Febo hizo nacer para los mortales a Asclepio y a Platón, | a este para que salve el alma; al otro, el cuerpo. | Cenó en un banquete de bodas y fue a la ciudad que una vez | para sí mismo fundó y erigió en el suelo de Zeus” (D. L., 3. 45. 6-10). De manera similar, el anónimo co-mentarista de la Introducción a la filosofía de Platón escribió: “Se dio también otro oráculo, a saber, que dos hijos nacerían: Asclepio, de Apolo; y Platón, de Aristón. Uno de ellos sería el médico de los cuerpos; el otro, el de las almas” (Proll. 1. 6).

39 Sobre la influencia “ambivalente” que ejerció Platón a través de sus escritos, véase, supra, la n. 21. Algunas anécdotas hablan al respecto. El Fedón, por ejemplo, tuvo al parecer tan poco interés o sus argumentos no 
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también él comparte esta opinión altamente difundida, sino que además podría estar 

aludiendo al diálogo Fedón que aborda precisamente este tema. ¿Acaso Diógenes tiene 

en mente este diálogo y está diciendo que Platón salvó las almas gracias a la redacción y publicación del Fedón?

Que los propios escritos platónicos pueden ser entendidos como un medio de 

curación lo podría sugerir, también, Galeno en su opúsculo Quod animi mores corporis temperamenta sequantur, una suerte de tratado sobre psicopatología humoral. Hacia la 

conclusión del texto, Galeno retoma una cuestión filosófica, confrontándose con el ra-

cionalismo estoico (sobre todo el de Crisipo), acerca de nuestra inclinación, natural o 

adquirida, a la virtud o al vicio. Para el médico de Pérgamo el carácter de una persona está 

condicionado por cómo se encuentran “mezclados” (κράσις) los humores de su cuerpo, 

qué dieta lleva (régimen de vida) y dónde habita (factores climáticos), y concluye que 

hay en nosotros, por naturaleza, una semilla de maldad, lo cual intenta comprobar con el 

análisis clínico de los niños y sus temperamentos.  Cuando se detiene a reflexionar sobre 

nuestra inclinación 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 serán 

castigados por las injusticias que pudieran cometer; y, tercero, porque para ellos 

mismos es mejor morir, cuando han llegado a estar tan dañados en sus almas, que 

ya no pueden ser educados por las propias Musas ni pueden ser mejorados en algo 

por Sócrates o Pitágoras.

 

Aun cuando Galeno no mencione explícitamente a Platón, como sí lo hace en 

otras partes del opúsculo, sabemos que con la mención de Sócrates apunta a lo que inclu-

so hoy conocemos de este a través de la obra de sus discípulos y seguidores, especialmente 

Jenofonte y Platón. Que Galeno considere o no al personaje de los diálogos como retrato 

fiel del Sócrates histórico es una discusión 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 Sócrates, y nunca destaca a Sócrates como una influencia distintiva en su propio pensamiento, independiente de Platón” (Rosen 2009: 155). Además, te-

niendo en cuenta que el texto reportado es casi una paráfrasis de lo que leemos en Grg. 

 

convencieron del todo que solo Aristóteles oyó la lectura que hizo de él Platón, mientras que otros discípulos se fueron antes de tiempo (cf. D. L., 3. 37; una situación similar parece desprenderse del pasaje de Aristox. Harm. citado más arriba). La lectura del Fedón, además, provocó o dio motivos para el suicidio de Cleómbroto (Call. Epigr. 23 ed. Pfeiffer; quizás se trata del discípulo de Sócrates que estuvo ausente cuando este murió, según se dice en Phd. 59c) y el de Catón el Joven (Sen. Ep. 24. 6). Por otra parte, Temistio nos conserva al-gunas anécdotas positivas (Them. Or. 23. 295c-d), según las cuales a) una mujer, Axiotea, después de leer la República, ocultó su femineidad para ser discípulo de Platón en la Academia; b) un llamado a la vida filosófica despertó la lectura del Gorgias en un campesino corintio y la Apología en Zenón, quien llegó a Atenas y fundó el estoicismo.
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525b-c6,40 me parece claro que la mejoría que ni siquiera Sócrates podría producir en los 

incurables es la mejoría que Platón podría obrar a través de su personaje Sócrates en los 

diálogos escritos. Ni la música, en sentido amplio, ni la práctica de la racionalidad que ofrece Pitágoras, ni las discusiones, principalmente éticas, del Sócrates platónico podrían 

hacer que aquellos que tienen un daño irremediable en su alma puedan ser educados y 

“mejorados en algo” (μή τι γ’ ὑπὸ Σωκράτους…βελτιοῦσθαι δύνασθαι),41 razón por la cual deben ser eliminados de la sociedad.42

A continuación, procedamos a los testimonios platónicos que apoyen una inter-

pretación como la que intento defender. 

En una interesante contribución sobre la configuración platónica de Sócrates 

como médico, Silvio Marino (2022) señala que esta representación dramática del filósofo 

lo muestra como un médico de almas en el que confluyen dos tendencias muy claras, una 

que llamaríamos “científica” y otra más popular, mística o encantatoria. Al parecer, aun 

reconociendo el valor del saber médico, que por su época iba afianzándose como cien-

tífico gracias al desarrollo y perfeccionamiento de una técnica propia, Platón no puede 

 

40 Cuando Galeno da su última razón 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. Aquí el Ateniense reflexiona sobre los crímenes sacrílegos contra los templos y, antes de proponer sus leyes, intenta disuadir en su proemio de cualquier acción de este tipo y dice en un diálogo imaginario con el malhechor (Lg. 854b-c5): “(…) huye de la compañía de los malvados sin darte la vuelta; y si haces esto quizás la enfermedad en algo se detenga, pero si no, después de contemplar la muerte como lo mejor, abandona esta vida” (εἰ δὲ μή, καλλίω θάνατον σκεψάμενος ἀπαλλάττου τοῦ βίου; cf. también Lg. 958a). Trevor Saunders (1994: 351), ha resumido así los objetivos que persigue la penología platónica: a) indemnización para la parte injuriada; b) satisfacción de la parte injuriada al triunfar sobre su oponente; c) la mejoría del agresor por medio de la disuasión y, con esto úl-timo, d) la mejoría de la sociedad, que incluso, si es necesario, debe recurrir a la eliminación del agresor, ya sea con el destierro o con la pena de muerte (solo en el caso de los incurables). Cf. también Pl. Prt. 324b1-5 (“…el que intenta castigar con inteligencia no castiga por una injusticia ya pasada–no podría deshacer lo que ya está hecho–, sino por la venidera, para que no cometa de nuevo una injusticia ese que la cometió 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 Cleón respecto del castigo de los Mitileneos en Th. 3. 45 (“hay que buscar otro mecanismo de miedo más terrible que este…” –sc. amenazar con la pena de muerte). Sobre esto último, véase la discusión de Saunders (1994: 127-131).

41 En algunos pasajes de los diálogos se habla de mejorar al interlocutor para que la conversación pueda te-ner lugar. Pienso, por ejemplo, en el Sofista, en donde el Eleata propone “hacer mejores” a los materialistas (βελτίους αὐτοὺς ποιεῖν) para poder discutir y resolver las posturas inconciliables con los amigos de las Ideas (Sph. 246d4-5; una situación 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 ficción de los diálogos (μάλιστα…ἔργῳ […] εἰ δὲ τοῦτο μὴ ἐγχωρεῖ, λόγῳ ποιῶμεν) Platón ve la necesidad de alcanzar una mejora en la persona de quienes dialogan con vistas a la solución de algún problema (algo que también la sofística pretendía y se jactaba de alcanzar, cf., e.g., Prt. 316c9, etc.).

42 En esto Galeno se acopla a lo propuesto por Platón en la República y en las Leyes. En el libro tercero de la República, Sócrates delibera sobre los médicos y jueces del Estado. A ambos se exige la eliminación 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 críti-ca va dirigida contra Heródico 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-sición de la virtud (R. 407b8-c5; cf. también R. 425e8-426a4). Lo propio hará el juez con aquellos que están definitivamente perdidos en su alma por el vicio y la maldad, condenándolos 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 reseñaré más abajo.
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desligarse del poder de la palabra, sobre todo su poder de persuasión, por lo que no aban-

dona su fe en los lógoi que, de ser buenos, pueden funcionar también como un medio de 

sanación para el alma humana.43 Como me he propuesto en esta investigación, intento ir un paso más allá del trabajo de Marino y proponer a Platón como médico, cuyos diálogos 

escritos se ofrecerían como remedio para sus receptores. Para ello es necesario revisar las 

secciones de los diálogos donde se pueda advertir y justificar un carácter autorreferencial, 

de modo que aquella tematización de la acción médica se verifique en el propio contexto 

de aparición o se insinúe que puede hacerlo en alguna otra ocasión.

 

A. Sócrates y los καλοὶ λόγοι del Cármides

El Cármides44 presenta por primera vez, y de manera explícita, a Sócrates como 

médico.45 Dos puntos quisiera subrayar en este lugar: a) la configuración del diálogo 

como narración y, dentro de ella, b) la “terapia” medicinal de Sócrates. 

Respecto de lo primero, Platón estructura un texto de un modo similar a lo que 

vimos en el Fedón. También aquí se da el reporte de una narración que es escuchado por 

un receptor. La diferencia más notoria es que es el propio Sócrates quien tiene a cargo la 

narración de lo que él mismo conversó con Critias y el joven Cármides. Esto nos anticipa 

que el mensaje comunicado es de primera mano, preciso, y que su narrador es dueño y 

señor de lo que quiere compartir. Por otro lado, la segunda diferencia respecto del Fedón es que se supone un receptor del lógos, al que se interpela en tres ocasiones (Chrm. 154b8, 

155c5 y d3), pero que permanece anónimo y silente (algo comparable con la República). 

Esta configuración, en la que hay un “tú” tan indefinido, no nos muestra cómo se recibe 

lo narrado, es decir, cómo Platón quiere que su lógos sea reaccionado, pero sí crea la ilu-

sión de una cercanía directa máxima con el relato, de modo que el lector del texto se fu-

siona con ese “tú” anónimo y se convierte en el receptor inmediato del mensaje de Platón.

Con respecto al segundo punto, todos sabemos que la motivación del diálogo es la 

búsqueda de una definición de σωφροσύνη, que los intentos que hace Cármides primero 

 

43 Me refiero al recurso de la ἐπῳδή que aparece tematizado en varios diálogos: en Fedón (Phd. 114d5: Sócra-tes cuenta el mito como un “ensalmo” para alejar el temor que provoca en algunos la muerte (cf. 77e, 78a); en el Cármides es un motivo central (ver infra); en República (R. 608a3-4: Sócrates sugiere pronunciar como un ensalmo lo dicho entonces sobre la poesía, para no sucumbir al amor juvenil de la poesía tradicional ho-mérica, hasta tanto se muestre como una poesía mejorada) y Leyes (Lg. 659e, passim., véase el comentario de Schöpsdau 1994: 287-290). En el Teeteto y Menón la mayéutica de Sócrates es entendida como una ἐπῳδή (Tht. 149c, Men. 80a), etc. Para el tema en Platón, sobre todo para la “racionalización” de la ἐπῳδή véase Laín-Entralgo (1958b) y Provenza (2016: 89-95). Para su conexión con la práctica mágica, encantatoria, véase Lanata (1967: 49-51).

44 No voy a detenerme en los pormenores de este diálogo. Para ello, véase aquí mismo el trabajo de Secchi.

45 Al comienzo del Protágoras se insinúa una situación similar, entre Sócrates y el joven Hipócrates, para quien, no en vano, Platón ha elegido ese nombre. Para esto, véase Marino (2019: 37). En el Alcibíades II se habla de que tanto la ciudad como el alma que vaya a vivir correctamente debe aferrarse a la ciencia del Bien, así como un en-fermo lo hace con el médico (Alc. II 146e4-6 ἀτεχνῶς ὥσπερ ἀσθενοῦντα ἰατροῦ). En el Gorgias Sócrates exhorta a Polo para que se entregue al lógos como si fuera un médico, que deponga cualquier temor, porque solo será beneficiado y no recibirá ningún daño (Grg. 475d5-7 μὴ ὄκνει ἀποκρίνασθαι, ὦ Πῶλε· οὐδὲν γὰρ βλαβήσῃ· ἀλλὰ γενναίως τῷ λόγῳ ὥσπερ ἰατρῷ παρέχων ἀποκρίνου κτλ..). Cf., sobre esto, Spinassi (2020: 203-204 y n. 535).
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y Critias después “fracasan” y que Sócrates se responsabiliza por la aporía del diálogo 

(175e6). Esta búsqueda se da en el marco ficticio de un tratamiento medicinal, llevado a 

cabo por Sócrates y soportado pacientemente por Cármides, que pretende aliviar el dolor 

de cabeza sufrido por el joven (155b2-6 ὅτι βούλομαι αὐτὸν ἰατρῷ συστῆσαι […] ἀλλὰ 

τί σε κωλύει προσποιήσασθαι πρὸς αὐτὸν ἐπίστασθαί τι κεφαλῆς φάρμακον;). De esta ficción, por lo que dije más arriba, también participa el lector, que se ve incluido en el 

círculo de los que rodean al muchacho (hay, de hecho, una alusión bastante gráfica a esto 

en 155d2), que tiene una ubicación privilegiada, como en el teatro, que sabe que habrá 

un actor bajo la máscara del médico y un paciente bien dispuesto al examen clínico. No 

llegamos a una definición satisfactoria de σωφροσύνη, pero sí ganamos algunos indicios 

de lo que esta podría ser, gracias a la guía de Sócrates que promueve un recorrido siempre 

en continuo ascenso y de menor a mayor dificultad que culmina con el planteo de una 

discusión (futura) sobre la ciencia del bien y del mal (174b-175a). A esto hay que sumar-le la importante participación de Cármides, que con sus cualidades naturales y su buena 

disposición para con el diálogo, también da muestras de ser algo “sensato”, de estar en los 

primeros escalones del ascenso por el camino de la filosofía.46

Lo más interesante para este trabajo tiene que ver con el procedimiento medicinal 

de Sócrates que se da por medio de la palabra y está orientado a la curación de la persona 

en su conjunto: más allá de la afección particular del joven, Sócrates propone tratar el 

organismo en su completud, comenzando por su alma, “de donde provienen todos los 

bienes y males para el ser humano” (156e7). En su actuación de médico, Sócrates sigue al 

pie de la letra las indicaciones del médico tracio que lo instruyó en el ejército y advierte 

que su saber está 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.47 El remedio que 

tiene Sócrates para la cabeza es una “cierta hierba”, cuyo efecto depende de la ejecución 

de ciertos “encantamientos” (155e5-8). Estos encantamientos o ἐπῳδαί tienen un efecto 

directo en el alma de la persona y hacen que obtenga σωφροσύνη y, una vez que esta se asienta en ella, es más fácil alcanzar la curación de la persona (156d-157b). De esto se 

desprende un dato importante y que es coherente con la imagen de Sócrates en el corpus 

platónico: el filósofo es un médico del alma (cf. Cordes 1994: 155), no del cuerpo, al 

menos así queda sugerido por la discusión de la σωφροσύνη, dramatizada como el paso 

previo y obligatorio, antes de que pueda suministrarse la hierba que cura la jaqueca. 

Sócrates explica que esas ἐπῳδαί son los lógoi, que podríamos entender tanto como ar-

gumentos, razonamientos, o como conversaciones. Pero no cualesquiera lógoi, sino los 

“bellos” (157a5-6). Mucho se ha discutido sobre qué o cuáles son estos καλοὶ λόγοι y me 

 

46 A esto apunta Platón cuando le hace decir a Critias que su primo y protegido es algo filósofo y poético (154e7-155a), uno que se distingue de entre los de su edad por su sensatez (157d1-8). Para la ironía trágica de esta representación de Cármides, véase Spinassi (2020: 112, n. 297) y la bibliografía allí citada.

47 Cf. Phdr. 270c. Para una discusión sobre el saber holista de estos “buenos doctores” griegos y el “holismo psicosomático” 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 Sócrates es pura ficción (no hay que olvidar que Sócrates acepta fingir que es médico y que sabe de un remedio para el dolor de cabeza). Sobre esto y sus implicancias para la interpretación del diálogo, véase Szlezák (1985: 144-146).
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parece aceptable la idea de que aquí Sócrates tiene en mente su propia práctica dialéctica, 

su “método” de preguntas y respuestas para llegar o aproximarse a la verdad de un tema 

equis (así, Tsouna 2022: 90-92). La propia conversación, que Cármides no rechaza a instancias de su tutor Critias, porque de algún modo no quiere quedarse así como está 

(157c5 ss.), contiene semillas de esos καλοὶ λόγοι y es, en sí misma, un καλὸς λόγος. Prueba de esto es que, después del encuentro actual y su aparente fracaso en la búsqueda 

de una definición de σωφροσύνη, Cármides no ve en Sócrates “un mal investigador”, como irónicamente él mismo se había llamado,48 sino que quiere apuntarse como su dis-

cípulo más diligente; el joven manifiesta que necesita el “encantamiento” (cf. 176a2 y b2) 

y afirma que no se apartará de su médico hasta que él diga que ya es suficiente (176b1-4; 

cf. Phd. 77e8-9). Sócrates, astutamente, menciona estos “bellos discursos” para hacer 

frente a la bella figura de Cármides y marcar un contraste, que, por supuesto, nadie en 

el plano dramático reconoce como tal. Solo el lector atento puede advertir que, luego de la introducción del joven, su presentación en el gimnasio y los primeros intercambios 

del diálogo, en donde hay apariciones recurrentes de la raíz de καλός,49 Sócrates está insinuando un antídoto contra esa belleza física que nada puede hacer contra la belleza 

espiritual o interior de la persona, mucho menos contra la del filósofo. Es por esto que 

se entiende mejor la inversión que se da hacia el final del texto respecto de quién ejerce 

atracción sobre quién y por qué: al inicio la deslumbrante belleza física de Cármides 

dejó atónitos a todos, pero solo Sócrates, aunque perdió momentáneamente el habla, 

supo sobreponerse y dar muestras de su moderación (154c, 155c-e), él, que como dirá 

Alcibíades en el Simposio, “desborda sensatez” (Smp. 216d7); cuando el diálogo concluye, 

en cambio, Sócrates, que, como sabemos, no era particularmente bello (cf. Tht. 143e7 ss.), termina ejerciendo atracción en Cármides, quien se propone perseguirlo, luego de 

haber experimentado en carne propia algo de la verdadera belleza interior de aquel.50

Es por esto que considero que con la expresión καλοὶ λόγοι Platón no solo está apuntando al texto que leemos como un diálogo bello, sino también a otros textos del 

corpus, incluso a su obra en general. Nadie podría dudar, aún cuando muchos de sus 

dramas filosóficos sean áridos, ásperos, por momentos conflictivos para el intérprete y 

provoquen muchas veces algún malestar (vid. supra), nadie dudaría, digo, de que los diá-

logos platónicos son auténticos καλοὶ λόγοι. Y no pienso aquí solo en su aspecto formal, 

según el cual unos son más bellos que otros, sino en el objeto perseguido por Platón y 

hacia el cual pretende direccionar a sus receptores. Los lógoi platónicos son bellos porque 

 

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

49 Curiosamente la mayoría de las ocurrencias se dan en la primera parte del diálogo (Sócrates-Cármides: 40), mientras que son menos y más espaciadas en la segunda (Sócrates-Critias: 15).

50 Este motivo, que aparece en otros diálogos, ya había sido anticipado en 153d4 y 154d-e (cf. Cordes 1994: 156). Quizás Cármides ha sabido reconocer aquello que Alcibíades confiesa en el Simposio: el interior de Só-crates, más allá de su exterioridad poco agraciada, está lleno de representaciones divinas, de estatuillas de dioses y de virtud (Smp. 215b3, 216e6, 222a4 ἀγάλματα). Curiosamente, al ingresar, el propio Cármides había sido contemplado por todos “como si fuera una estatua” (154c8 ὥσπερ ἄγαλμα). La contraposición buscada por Platón es suficientemente clara.
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hablan de y están orientados a la belleza, porque muestran algo de ella, como un señuelo 

de conversión para la filosofía. Hacia allí nos hace volver la mirada el ascenso que se des-

cribe en el Simposio, hacia “ese ancho piélago de lo bello”, cuya contemplación hace que 

engendremos nada más y nada menos que muchos y bellos discursos (καλοὺς λόγους), propios de un gran hombre, y tengamos pensamientos filosóficos sin límite (Smp. 210d4-

6). Hacia allí quiere Platón nuestra atención, hacia aquella “belleza inmanejable”, por la 

que el Bien es dador de sabiduría y verdad, como leemos en R. 509a6.51 De todo esto hay 

algunas huellas en el Cármides y, al menos, dos son especialmente relevantes.52 En 156a9 

y 162e7 Sócrates interviene con dos expresiones idénticas que dirige primero a Cár-

mides y luego a Critias: “bellamente…obras” (καλῶς γε σύ…ποιῶν), que en nuestras 

traducciones simplificamos con un “haces bien”. En el primer caso, Cármides recuerda 

el nombre de Sócrates y comenta que hay un gran lógos sobre él, es decir, que es famoso 

entre los de su edad, lo cual inspira confianza en Sócrates para iniciar la discusión; en el segundo caso, Critias acepta el rol del interlocutor principal para continuar el diálogo 

con Sócrates. En uno y otro caso, para Sócrates, el iniciar y continuar el diálogo es visto 

como una acción bella,53 porque bellos son los lógoi, y él, en tanto médico, está obrando 

una acción bella que es procurar la salud para el enfermo (165d1 τὴν γὰρ ὑγίειαν καλὸν 

ἡμῖν ἔργον ἀπεργάζεται ἡ ἰατρική>). Todos sabemos, en fin, que la curación que puede ejercer sobre el alma es superior a la del cuerpo, como él mismo lo confiesa en otra 

parte –con su acostumbrada ironía– 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 harás un bien 

mayor que si apartaras mi cuerpo de una enfermedad”.54

 

B. “No curas al enfermo, sino que lo educas”. Médicos de esclavos 

y libres en las Leyes 

El postrero diálogo de las Leyes, un compendio monumental de disposiciones 

legales que se ofrece como regulación para una ciudad mucho más cercana a la reali-

dad que el Estado ideal de la República, es presentado como una conversación entre 

tres ancianos, un anónimo Ateniense, el cretense Clinias y el lacedemonio Megilo, que 

peregrinan hacia el monte Ida, hacia el sitio donde, según el mito, Zeus fue criado por 

Amaltea, y de donde, según la tradición local, impartió a Minos las leyes para Creta (Lg. 

 

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

52 Sobre todo en Chrm. 159c, d8, d11 y 160b8, d1, e6, e13, que tienen carácter autorreferencial: según el lógos actual, la sensatez es algo no solo bello, sino también bueno. Cf. también 169b4-5 (“adivino que satez> es algo provechoso y bueno”), 172d3 y, especialmente, 175b: “si yo fuera de provecho para investigar bellamente (πρὸς τὸ καλῶς ζητεῖν), no se habría aparecido como algo sin provecho lo que se acordó que era lo más bello de todo (κάλλιστον πάντων)”. Nadie puede buscar y encontrar sinceridad en estas palabras.

53 En 173a6 es Critias quien fomenta la discusión con un καλῶς…λέγεις.

54 Pl. Hp. Mi. 372e6-373a2: σὺ οὖν χάρισαι καὶ μὴ φθονήσῃς ἰάσασθαι τὴν ψυχήν μου· πολὺ γάρ τοι μεῖζόν με ἀγαθὸν ἐργάσῃ ἀμαθίας παύσας τὴν ψυχὴν ἢ νόσου τὸ σῶμα. Cf. Prt. 313e3 y 357e2-4: “…esta es la mayor ignorancia, de la cual Protágoras aquí afirma ser un médico, y también Pródico e Hipias”. La ignorancia como enfermedad del alma–y su consecuencia más grave, la injusticia–aparece en otras partes del corpus platónico. Véase, e.g., Grg. 464b2 ss., 477b5-c5, R. 444d8-e2, Tim. 86b1-4, 88b5, etc.
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624b). Sobre esta conversación el guía del diálogo, el Ateniense, hace algunas declara-

ciones autorreferenciales muy significativas, por ejemplo, que toda la plática, inspirada 

por una divinidad, se le muestra como un paradigma, conforme al cual el legislador y el encargado de la educación podrían instruir a los ciudadanos y reconocer en el futu-

ro otros textos igualmente válidos para su formación (811c6-812c3).55 En este mismo 

sentido, hacia el final del diálogo y cuando se discute la conformación de los tribunales, 

privados y públicos (957c-958a3), reaparece una declaración autorreferencial semejante 

con la que se intenta convencer de la supremacía que tienen los escritos legales–si es que 

están bien escritos–(τὰ περὶ τοὺς νόμους κείμενα, εἴπερ ὀρθῶς εἴη τεθέντα) en tanto 

objeto de estudio que, como ningún otro, posibilita que el que aprende se vuelva cada 

vez mejor (τὸν μανθάνοντα βελτίω γίγνεσθαι).56 Con estas disposiciones del legislador, 

que constituyen una auténtica piedra de toque,57 el buen juez debe estar familiarizado (ἃ 

δεῖ κεκτημένον ἐν αὑτῷ), como si se tratara de un antídoto frente a otros lógoi (ὥσπερ 

ἀλεξιφάρμακα τῶν ἄλλων λόγων). De este modo podrá él enderezarse a sí mismo y a su ciudad, procurando que para los buenos haya una permanencia y crecimiento de lo 

que es justo (μονὰς τῶν δικαίων καὶ ἐπαύξησιν); que en los malvados, aquellos cuyas 

creencias todavía sean curables ( ἰάσιμοι), se dé un cambio (μεταβολήν) en su ignorancia, intemperancia, cobardía, en una palabra, en toda su injusticia; y, por último, para aque-

llos que tienen en el alma creencias tan enredadas con estos vicios, que la muerte sea su 

cura  (θάνατον ἴαμα).58

Con estas observaciones sumamente sugerentes, el anciano Platón 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 diálogo. Cuando le hace decir al Ateniense que la charla sobre le-

yes, para nosotros el texto impreso del diálogo, es un modelo que debe ser estudiado por 

los jóvenes, que deben tener a disposición los jueces para su tarea, etc., está incentivando a que nos apeguemos a su texto, que dediquemos tiempo y esfuerzo en su lectura. En 

este sentido, parece verosímil entender a Platón también como un médico de almas, que 

a través de los ropajes del νομοθέτης 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 último texto, vale la pena reflexionar sobre 

una de las novedades, quizás la más importante, que presenta Platón en las Leyes (cf. 

722c3-4) y que tiene repercusiones también en su concepción de cuál es la mejor práctica 

 

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

56 Porque fomentan su “inteligencia”. En efecto, el Ateniense interpreta aquí la νομοθεσία o “legislación” como un término emparentado con el νοῦς o “inteligencia” (957c6-7), tal como había dicho mucho antes en 714a2: “…llamando νόμος a la distribución que hace el νοῦς” (τὴν τοῦ νοῦ διανομὴν ἐπονομάζοντας νόμον). Sobre la mejoría de la persona en y para el diálogo, véase arriba la n. 40.

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

58 Se trata de los incurables, como vimos más arriba. Nótese, por último, el uso de termini technici tomados de la medicina: “permanencia”, “aumento”, “cambio”, etc.
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médica. Me refiero a la inclusión del “proemio” en el cuerpo de la ley (719e7-720a2): 

antes de mostrar su fuerza coercitiva que estipula un castigo determinado para tal o cual 

contravención (cf. 858e5-859a6), 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 común.59 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.60 La diferencia fundamental entre ellos radica en la adquisición 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 

(κατὰ φύσιν) y así como lo han aprendido lo transmiten a sus discípulos. Los médicos de 

esclavos van de un paciente a otro,61 estableciendo, como si supieran con precisión lo que 

hacen ( ὡς ἀκριβῶς εἰδώς), qué régimen deben seguir para recuperar su salud y en esto se muestran como tiranos, ya que de ningún modo tienen empatía con el enfermo, ni dan 

explicación ni reciben ninguna de parte de su paciente sobre la enfermedad en cuestión.62

El médico de libres, en cambio, busca la causa de la enfermedad, tomando en cuenta la 

naturaleza de cada persona (ἐξετάζων ἀπ’ ἀρχῆς καὶ κατὰ φύσιν); este médico mantiene 

un trato personal con su paciente y con sus familiares ( τῷ κάμνοντι κοινούμενος αὐτῷ τε καὶ τοῖς φίλοις), porque también aprende de ellos y al mismo tiempo puede enseñarles 

(ἅμα μὲν αὐτὸς μανθάνει τι […] ἅμα δὲ καὶ…διδάσκει τὸν ἀσθενοῦντα αὐτόν). Antes 

de prescribir cualquier cosa, intenta convencer a su paciente (… πρὶν ἄν πῃ συμπείσῃ) 

de lo beneficioso y necesario que es la prescripción para su persona. El médico de libres 

conversa con su paciente y, una vez que lo ha amansado con la persuasión, es capaz 

de “llevarlo a la salud” ( τότε δὲ μετὰ πειθοῦς ἡμερούμενον ἀεὶ παρασκευάζων τὸν 

κάμνοντα, εἰς τὴν ὑγίειαν ἄγων κτλ.).

Más adelante, en el libro noveno, el Ateniense vuelve los ojos a esta sección del libro cuarto y parafrasea más o menos la comparación 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 

 

59 De manera magistral Platón ha hecho que este recurso del “proemio” atraviese todo el diálogo: la ley debe tener un proemio (722c2-723d5); la actual legislación tiene el proemio más bello de todos, a saber, las dis-cusiones teológicas del libro décimo (887b8-c2); por último, toda la conversación que da origen a la legisla-ción propiamente dicha es considerada un proemio, una suerte de charla preliminar que prepara el terreno para las disposiciones legales (722d). Esto había sido anticipado sutilmente por Platón cuando le hace decir al Ateniense que harán la marcha más fácil dándose ánimos unos a otros con lógoi (625b6 λόγοις τε ἀλλήλους παραμυθουμένους κτλ.), justamente uno de los efectos que tiene el proemio de la ley (720a παραμυθίας δὲ καὶ πειθοῦς τοῖς νομοθετουμένοις μηδὲ ἓν προσδιδῷ;).

60 Este es un pasaje sumamente discutido e interpretado. Véase el comentario de Schöpsdau y la bibliografía citada (2003: 237 ss.).

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

62 Esta es otra de las diferencias fundamentales: la capacidad o incapacidad de diálogo. Dar una explicación (λόγον διδόναι) o recibirla (ἀποδέχεσθαι) es el típico movimiento dialéctico entre los interlocutores, en lo que, para Platón, se muestra y distingue quien es verdadero filósofo de quien solo aparenta serlo.
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del médico libre con su paciente (κοινούμενον), ahora abiertamente se dice que es un 

“diálogo” entre ellos (διαλεγόμενον);63 lo que se calificaba de un examinar la enfermedad 

“a partir de su causa y según naturaleza” ahora se interpreta como un procedimiento en 

el que intervienen lógoi “que están muy cerca de la filosofía” ( καὶ τοῦ φιλοσοφεῖν ἐγγὺς 

χρώμενον μὲν τοῖς λόγοις). A partir de esto, entonces, parece lo suficientemente claro que el Ateniense equipara el accionar del médico de libres con el accionar de un filósofo: 

más allá de la existencia real de médicos de estas características en las Atenas contempo-

ránea de Platón, la calificación de “libre” y su contrapartida de “esclavo” apunta, como 

vemos en otras partes del corpus, a la caracterización del verdadero filósofo, quien es 

libre por antonomasia, en contraposición con los sofistas, rétores y políticos, que son 

esclavos de sus ocupaciones, intereses, reputación, etc. (cf. Phd. 115a, Tht. 172c8-176a2, 

Sph. 253c7, Grg. 521a-522e6, R. 486b3, 499a4, 536e2, 540d1-e3, 576a4-6, etc.). Lo 

más significativo en este contexto son las palabras de escarnio que un médico de escla-vos, como imagina el Ateniense, podría dirigir contra el procedimiento del médico de 

libres: “Estúpido, no curas al enfermo, sino que prácticamente lo educas ( ἀλλὰ σχεδὸν 

παιδεύεις), como si necesitara volverse médico y no estar sano”.64 ¿No habría recibido con gusto este insulto el Platón de las Leyes, que más que una legislación para Magnesia 

preparó para la posteridad un monumental compendio de educación?65 Quien haya leído 

los dramas filosóficos de Platón, incluso superficialmente, puede darse bien cuenta de 

que el procedimiento atribuido al médico de libres es una metáfora de su propio queha-

cer como filósofo escritor de diálogos. Los argumentos o lógoi filosóficos, el recurso de 

la persuasión, el amansamiento del interlocutor para la conversación, el mejoramiento 

de su persona, etc., son pilares portantes de la actividad política, en el sentido genuino del término, que Platón asumió cuando se dedicó a la confección de sus obras escritas.

 

C. El consejo del filósofo en la Carta Séptima

Si hemos de oír la voz de Platón de manera directa, quizás, es en la Carta Séptima, que ya hemos revisitado, donde tenemos que prestar mayor atención. En uno de sus ex-

cursus, que sigue a la descripción del primer viaje a Sicilia, Platón se detiene a reflexionar 

sobre el motivo del consejo, uno de los nervios centrales de la epístola. Por su elocuencia 

y claridad doy una traducción 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 está dispuesto a obedecerle, que le recomiende entonces ulteriores medidas. 

Ahora, si no está dispuesto, yo consideraría 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.[medicina] Lo mismo [vale] también para la ciudad, 

 

63 Una conexión directa entre este pasaje de Leyes y la situación de diálogo establecida entre el médico Sócra-tes y el enfermo Cármides en el texto homónimo ha advertido, con razón, Cordes (1994: 157).

64 Pl. Lg. 857c6-e1.

65 Por aquí va la interpretación emblemática de Jaeger (1973: 1165-1220).
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ya sea que haya un único soberano sobre ella o muchos: si marcha de alguna ma-

nera por un camino recto de gobierno y pide un consejo sobre cuestiones útiles, 

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 ningún 

modo están dispuestos a seguir sus huellas, sino que le advierten al consejero que 

deje el gobierno así como está 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 

daría siempre de la forma más fácil y rápida, a quien tolerara dar consejos de este 

tipo lo consideraría un cobarde y a quien no lo tolerara, un [verdadero] hombre.

[política] Teniendo yo, pues, esta forma de pensar, cada vez que alguien me pide 

un consejo sobre una de las cuestiones más importantes de su vida, como, por 

ejemplo, la adquisición de bienes o el cuidado del cuerpo o del alma, si me parece 

que día tras día vive de algún modo [razonable] o si, habiéndole dado mi consejo, 

está dispuesto a obedecer aquello que le comunico, con buena disposición 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 obedecerá 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 podría dar un consejo y, si no estuviera dispuesto [a seguirlo], lo obligaría. 

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 mí no, ni ser odioso para ellos con mis inútiles recriminaciones ni ser su siervo 

con mis adulaciones, procurándoles la llenazón de sus deseos, con esos que yo 

mismo, si les diera la bienvenida [en mi vida], ya no estaría dispuesto a vivir. [yo 

= Platón] 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 recurra a la 

violencia contra la patria por un cambio de gobierno; cuando no sea posible llegar 

a la mejor [forma de gobierno] sin exilio o matanza de hombres, que se quede en 

paz y pida con plegarias el bien para sí mismo y para la ciudad. [otros] 66

 

En este pasaje podemos distinguir cuatro secciones: en la primera, de 330c9 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  también 

para la ciudad…dispuesto a vivir”), se traslada la imagen de la medicina a la política, al 

consejero de la ciudad; en la tercera parte, de 331a5 a 331c6 (“Teniendo yo…dispuesto a 

vivir”), interviene la voz de Platón para dar a conocer cómo piensa acerca del consejo en 

ámbito más bien privado de la vida, mientras que en la última sección, que va de 331c6 

a 331d5 (“Con la misma forma…para la ciudad”), se sugiere a otros un curso de acción 

similar al de Platón, pero esta vez para aplicar en el plano de la política. De esta forma la 

última sección del texto se conecta y complementa con la segunda.

 

66 He agregado entre corchetes estas leyendas “medicina”, “política”, etc., para facilitar la explicación que doy a continuación.
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No voy a entrar en los pormenores de la interpretación de este excursus, su relación 

con el texto que sigue inmediatamente después, que explicita en la realidad siracusana 

vivida por Platón los puntos teóricos desarrollados aquí. Lo que me interesa, en cambio, es llamar la atención, al menos, sobre tres cuestiones: 

a.  Platón recurre al ámbito de la medicina y establece una analogía entre el 

hombre político –y sabemos que este es para Platón el verdadero filósofo (cf. Grg. 521d6-8)– y el médico,67 de modo que el político-filósofo es el mé-

dico del Estado. Esta analogía, creada en torno de la συμβουλή, 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).68 Los siguientes pasos o “sugerencias”, que apuntan 

a una recuperación total de la salud, están supeditados a la “disposición” 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 situación se traslada 

a la pólis: 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 

algún tema de utilidad, lo dé y persista en su tarea, mostrando así toda su 

cordura; pero si es llamado a servir a los caprichos de los dirigentes de una 

ciudad injusta, que hacen oídos sordos a sus palabras y además lo coaccionan 

con castigos (incluso la muerte) para que no proponga ningún cambio y diga 

solo lo que ellos quieren oír, ese tal es un auténtico cobarde si se somete, pero 

un verdadero hombre si se rehúsa. 

b.  Platón, expressis verbis, aparece como consejero en un ámbito más bien pri-

vado o doméstico, y no tanto público. El que necesita un consejo de Platón 

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, Platón aparece como experto en el cuidado del 

alma y, por tanto, como consejero de su bienestar (a eso apunta la enume-

ración ascendente que va de los bienes materiales, pasando por el cuidado 

del cuerpo hasta llegar a lo más valioso: el alma); por otra parte, tal como 

se dijo en el punto anterior, Platón se muestra bien dispuesto para dar su 

palabra de consejo (προθύμως συμβουλεύω), siempre y cuando aquel que la 

pide quiera hacerle caso. Otro aspecto interesante es la actitud filosófica del 

Platón consejero que nos es conocida por el Fedro, por la crítica a la escri-

tura: allí, entre otras cosas, se distingue al verdadero filósofo de quien no lo 

 

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

68 Como sabemos, el ideal de la medicina griega no era tratar el cuerpo enfermo, sino procurar que el cuerpo sano siga sano, razón por la cual la medicina “dietética” tiene una importancia fundamental. Cf. Jaeger (1973: 1168).
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es por su capacidad de saber cuándo debe hablar y cuándo, callar (276a6-7 

ἐπιστήμων δὲ λέγειν τε καὶ σιγᾶν πρὸς οὓς δεῖ); aquí, si alguien para nada 

siente la necesidad de un consejo y no lo pide explícitamente, Platón dice que no tiene por qué ir hasta él para cumplir un rol que no se le pidió y obligar 

a que se atiendan sus palabras (αὐτόκλητος ἐπὶ τὸν τοιοῦτον οὐκ ἔρχομαι 

συμβουλεύσων, βιασόμενος…). 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.69

c.  Platón invita a otros, a sus primeros destinatarios –los amigos y compañeros 

de Dion– pero también a quienes lean su texto, a ser sensatos, como él,70 y 

saber cuándo conviene hablar y cuándo callar. Si la intervención del filósofo 

no va a reportar ningún beneficio, sino que provocará destierros o muertes 

inútiles, incluida la suya, es mejor mantener la calma y guarecerse tras un 

muro, como se dice en la República, alejado del cerco de las fieras (R. 496c7-

e2), implorando por la intervención de una fuerza superior divina que facilite la consecución del bien propio y el de la comunidad. Esta es, como se ha 

sostenido, la justificación del rol consejero de Platón filósofo, esto es, “el valor 

político de la filosofía” (así Forcignanò 2020: 137). 

 

Conclusiones

En estos tiempos que enferman, y cuando digo esto pienso sobre todo en las vi-

cisitudes políticas que nos agobian e intentan acorralarnos, hay que leer a Platón, pero 

fundamentalmente, como hemos aprendido de los propios diálogos, 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 conversación con alguien más, preferentemente 

alguien que sepa orientarnos en los caminos multifacéticos de los diálogos, que sea insi-

nuador de atajos significativos y que, fundamentalmente, no deje que nos perdamos en 

la multiplicidad de las discusiones, en sus aporíai, sino que nos evoque la riqueza de esa 

unidad de la cual está dotado todo el corpus platónico. Aquella pregunta desesperada que 

los discípulos dirigen al maestro que muere, a saber, “¿dónde encontraremos un buen 

encantador de nuestros temores, si tú nos abandonas?”, es nuestra propia pregunta, cada 

vez que leemos un texto de Platón. Pero también para nosotros es la respuesta que da allí 

Sócrates: “Extensa es la Hélade en donde viven buenos hombres y grande también la raza 

 

69 Este motivo es muy recurrente en los diálogos. Solo basta atender, por ejemplo, a las ocurrencias del verbo δέομαι. En el sospechado Teages esta es una de las clave de lectura más importante. En la propia Carta Sépti-ma Platón dirá que no le explicó ni expuso toda su filosofía a Dionisio II, porque tampoco él se lo pidió, es decir, no sintió la necesidad de hacerlo (Ep. VII 341b πάντα μὲν οὖν οὔτ’ ἐγὼ διεξῆλθον οὔτε Διονύσιος ἐδεῖτο).

70 Toda  esta  reflexión  o  teoría  sobre  el  consejo  que  comparte  Platón  (331a6  ταύτην  δὴ  τὴν  διάνοιαν  ἐγὼ κεκτημένος κτλ.) es una forma de pensar “sensata” que pretende que también otros compartan (330e νοῦν ἔχοντος τὸ τοῖς τοιούτοις συμβουλεύειν, 331c7 ταὐτὸν δὴ καὶ περὶ πόλεως αὑτοῦ διανοούμενον χρὴ ζῆν τὸν ἔμφρονα).
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de los bárbaros, donde es preciso que todos juntos busquen a un encantador semejante” 

(Phd. 78a1-5). El lector atento, sin embargo, puede ir más allá en la profundidad del 

texto y reconocer que este ἀγαθὸς ἐπῳδός, que en un primer momento aparece como una figura desconocida, de contornos difuminados, es, en realidad, el propio Sócrates 

(Phd. 114d5), el personaje del Sócrates moribundo y, a través de él, el padre del lógos: 

el filósofo Platón.

El maestro de la Academia fue también maestro de los lógoi 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 oído implicadas en la lectura –no en vano son estas las dos sensa-

ciones más estimadas por Platón– somos como forzados a relacionarlos con sus textos, a 

mantener una prolongada συνουσία con ellos (Ep. VII 341c6); por nuestro pensamien-

to, esto es, por la activación de nuestra capacidad intelectual, nos vemos impulsados a 

mantener siempre viva la llama de los discursos filosóficos. Platón tiene así ganada una 

eternidad, siempre y cuando exista uno de sus textos y lectores que lo lean;71 nosotros, un 

beneficio, personal y comunitario (vid. supra, 8), para nuestro tránsito por esta vida. Si, como he sugerido en estas páginas, Platón puede ser comparado con un médico filosófico 

de almas, quienes receptan sus lógoi tienen en ellos un phármakon o antídoto también 

para estos tiempos que enferman, al cual se someten con plena confianza de que su salud 

y salvación es el objetivo común perseguido en el tratamiento.

 

Bibliografía

Ayache, Laurent. “Platon et la médecine”. Cahiers du Centre d’études sur la Pensée Anti-

que “kairos kai logos” (1996): 1-40. 

Cordes, Peter, Iatros. Das Bild des Arztes in der griechischen Literatur von Homer bis Aris-

toteles. Stuttgart: Franz Steiner Verlag, 1994.

Dalfen, Joachim. Polis und Poiesis. Die Auseinandersetzung mit der Dichtung bei Platon 

und seinen Zeitgenossen. München: Wilhelm Fink Verlag, 1974.

Dalfen, Joachim. “Wie, von wem und warum wollte Platon gelesen werden? Eine Na-

chlese zu Platons Philosophiebegriff”. Grazer Beiträge 22 (1998): 29-79. 

Diès, August. Autour de Platon. Essais de critique et histoire, vol. II Les Dialogues. Esquisses 

doctrinales. Paris: Gabriel Beauchesne Éditeur, 1927.

Dunshirn, Alfred. Logos bei Platon als Spiel und Ereignis. Würzburg: Königshausen & 

Neumann, 2010.

Erler, Michael. Der Sinn der Aporien in den Dialogen Platons. Übungsstücke zur Anlei-

tung im philosophischen Denken. Berlin-New York: Walter de Gruyter, 1987.

Erler, Michael. “Entendre le vrai et passer à côté de la vérité. La poétique implicite de 

Platon”, en: Fattal, Michel (ed.), La Philosophie de Platon. Tome I. Paris: L’Har-

mattan, 2001, 55-86.

 

71 Cf. Palumbo (2024: 223).

 

40

STROMATA. Nº 2

 

Erler, Michael. “Philosophische Autobiographie am Beispiel des 7. Briefes Platons”, 

en: Reichel, Michael (ed.).  Antike Autobiographien. Werke, Epochen, Gattungen. 

Köln-Weimar-Wien: Böhlau Verlag, 2005, 75-92.

Erler, Michael. “Platon”, en: Flashar, Helmut (ed.), Grundriss der Geschichte der Phi-

losophie, begründet von F. Ueberweg. Die Philosophie der Antike. Band 2/2. Basel: 

Schwabe Verlag, 2007.

Erler, Michael. “Vom admirativen zum irritierten Staunen: Philosophie, Rhetorik und 

Verunsicherung in Platons Dialogen”, en: Fruh, Ramona, Fuhrer, Therese, Hu-

mar, Marcel, Vöhler, Martin (eds.). Irritationen: rhetorische und poetische Verfahren 

der Verunsicherung. Berlin-München-Boston: Walter de Gruyter, 2015, 109-124.

Erler, Michael. “Detailed Completeness and Pleasure of the Narrative. Some Remar-

ks on the Narrative Tradition and Plato”, en: Cornelli, Gabriele (ed.). Plato’s 

Styles and Characters. Between Literature and Philosophy. Berlin-Boston: Walter de 

Gruyter, 2016, 103-117.

Ferrari, Franco. “Tra metafisica e oralità. Il Platone di Tubinga”, en: Erler, Michael, 

und Neschke-Hentschke, Ada (ed.). Argumenta in dialogos Platonis. Teil 2: Pla-

toninterpretation und ihre Hermeneutik vom 19. bis zum 21. Jahrhundert. Basel: 

Schwabe Verlag, 2012, 361-391.

Fleischer, Kilian. Philodem Geschichte der Akademie. Einführung, Ausgabe, Kommentar. 

Leiden-Boston: Brill, 2023.

Forcignanò, Filippo.  Platone. Settima lettera. Introduzione, traduzione e commento. 

Roma: Carocci editore, 2020.

Gaiser, Konrad. Protreptik und Paränese bei Platon. Untersuchungen zur Form des Plato-

nischen Dialogs. Stuttgart: W. Kohlhammer Verlag, 1959.

Gaiser, Konrad. Platone come scrittore filosofico. Saggi sull’ermeneutica dei dialoghi plato-

nici. Napoli: Bibliopolis, 1984.

Gaiser, Konrad. Philodems Academica. Die Berichte über Platon und die Alte Akademie 

in zwei herkulanensischen Papyri. Stuttgart-Bad Cannstatt: Frommann-Holzboog, 

1988.

Gastaldi, Silvia. “La mimesis e l’anima”, en: Vegetti, Mario (ed.), Platone. La Repub-

blica. Vol. VII Libro X. Napoli: Bibliopolis, 2007, 93-149.

Giuliano, Fabio Massimo. “Per una interpretazione letteraria di Platone”, en: Id. Studi 

di letteratura greca. Pisa: Giardini editori e stampatori, 2004, 180-215.

Herter, Hans. “Die Treffkunst des Arztes in hippokratischer und platonischer Sicht”. 

Sudhoffs Archiv für Geschichte der Medizin und der Naturwissenschaften, 47 (1963): 

247-290.

Hershbell, Jackson. “Reflections on the Orality and Literacy of Plato’s Dialogues”, en: 

González, Francisco (ed.). The Third Way. New Directions in Platonic Studies. 

Lanham: Rowman & Littlefield Publishers, 1995, 25-39.

Hösle, Vittorio. Der Philosophische Dialog. Eine Poetik und Hermeneutik. München: C. 

H. Beck, 2006.

 

41

Jaeger, Werner. Paideia. Die Formung des griechischen Menschen. Berlin-New York: Wal-

ter de Gruyter, 1973.

Laín Entralgo, Pedro. La curación por la palabra en la Antigüedad Clásica. Madrid: 

Revista de Occidente, 1958a.

Laín Entralgo, Pedro. “Die platonische Rationalisierung der Besprechung (ΕΠΟΙΔΗ) und 

die Erfindung der Psychotherapie durch das Wort”. Hermes, 86 (1958b): 298-323.

Laín Entralgo, Pedro. “Die ärztliche Hilfe im Werk Platons”, en: Sudhoffs Archiv für 

Geschichte der Medizin und der Naturwissenschaften, 46 (1962): 193-210.

Lanata, Giuliana. Medicina magica e religione popolare in Grecia. Fino all’età di Ippocrate. 

Roma: Edizione dell’Ateneo, 1967. 

Levin, Susan. Plato’s Rivalry with Medicine. A Struggle and Its Dissolution. Oxford: Oxford 

University Press, 2014.

Lidz, Joel. “Medicine as Metaphor in Plato”. The Journal of Medicine and Philosophy, 20 

(1995): 527-541.

Longrigg, James. “Philosophy and Medicine: Some Early Interactions”. Harvard Stu-

dies in Classical Philology, 67 (1963): 147-175.

Mansfeld, Jaap. “Plato and the Method of Hippocrates”. Greek, Roman, and Byzantine 

Studies, 21.4 (1980): 341-362.

Marino, Silvio. Il corpo del dialogo. Una teoria della comunicazione a partire dal protagora 

di Platone e dal corpus hippocraticum. Napoli: Paolo Loffredo, 2019.

Marino, Silvio. “Socrates medicus: una rappresentazione platonica”,  en:  Mársico, 

Claudia (ed.), Socrates and the Socratic Philosophies: Selected Papers from Socratica 

IV. Baden-Baden: Academia Verlag, 2022, 177-189.

Moes, Mark. Plato’s Dialogue Form and the Care of the Soul. New York: Peter Lang, 2000.

Moravcsik, Julius. “Health, Healing, and Plato’s Ethics”. The Journal of Value Inquiry, 

34 (2000): 7-26.

Nikulin, Dimitri. The Other Plato. The Tübingen Interpretation of Plato’s Inner-Academic 

Teachings. New York: State University of New York Press, 2012.

Norden, Eduard. Die antike Kunstprosa vom VI. Jahrhundert v. Chr. bis in die Zeit der 

Renaissance. Stuttgart-Leipzig: B. G. Teubner, 1995 [1915].

Nutton, Vivian. Ancient Medicine. London-New York: Routledge, 2024 [2004].

Palumbo, Lidia. Platone demiurgo del testo e del mondo. Sulla poetica dei dialoghi. Napoli: 

Paolo Loffredo, 2024.

Provenza, Antonietta. La medicina delle Muse. La musica come cura nella Grecia antica. 

Roma: Carocci Editore, 2016.

Reale, Giovanni. Per una nuova interpretazione di Platone alla luce delle “dottrine non 

scritte”. Milano: Bompiani, 2010 [1984].

Riginos, Alice. Platonica. The Anecdotes concerning the Life and Writings of Plato. Leiden: 

Brill, 1976.

 

42

STROMATA. Nº 2

 

Rosen, Ralph. “Socratism in Galen’s psychological works”, en: Brockmann, Christian, 

Brunschön, Wolfram, Overwien, Oliver (eds.). Antike Medizin im Schnittpunkt 

von Geistes- und Naturwissenschaften. Berlin-New York: Walter de Gruyter, 2009, 

155-171.

Saunders, Trevor. Plato’s Penal Code. Tradition, Controversy, and Reform in Greek Penolo-

gy. Oxford: Clarendon Press, 1994.

Schöpsdau, Klaus. Platon Nomoi (Gesetze) Buch I-III. Übersetzung und Kommentar. Gö-

ttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1994.

Schöpsdau, Klaus. Platon Nomoi (Gesetze) Buch IV-VII. Übersetzung und Kommentar. 

Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2003.

Schuhl, Pierre. “Platon et la médicine”. Revue des études grecques, 73 (1960): 73-79.

Spinassi, Miguel. Platón y las condiciones de la filosofía. Investigaciones sobre la predispo-

sición del interlocutor en los diálogos platónicos. Baden-Baden: Academia Verlag, 

2020.

Spinassi,  Miguel.  “La prueba del diálogo. Consideraciones sobre el uso de βάσανος

en Platón”. Greco, Giuseppe, Sánchez Vendramini, Darío, Scarpatti, Tomás, 

Spinassi, Miguel (eds.). Estudios Platónicos VI. Artículos recopilados sobre Platón, 

antecedentes y proyecciones. Córdoba: Buena Vista Editora, 2022, 147-185.

Spinassi, Miguel. “El diálogo dentro del diálogo. Consideraciones sobre el lógos narrado 

del Fedón”, en Actas de las V Jornadas Internacionales de Ficcionalización y Narra-

ción en la Antigüedad, el Tardoantiguo y el Medioevo “Un milenio de contar histo-

rias”. Buenos Aires: Facultad de Filosofía y Letras. [en prensa].

Szlezák, Thomas. Platon und die Schriftlichkeit der Philosophie. Interpretationen zu den 

frühen und mittleren Dialogen. Berlin-New York: Walter de Gruyter, 1985.

Szlezák, Thomas. Platon lesen. Stuttgart: Frommann-Holzboog, 1993. 

Szlezák, Thomas. “Abbild der lebendigen Rede. Was ist und was will ein platonischer 

Dialog?”. Museum Helveticum, 66.2 (2009): 65-83.

Szlezák, Thomas. Platon. Meisterdenker der Antike. München: C. H. Beck, 2021.

Thesleff, Holger. “Studies in the Styles of Plato” [1967], en: Id., Platonic Patterns. A 

Collection of Studies by Holger Thesleff. Las Vegas-Zurich-Athens: Parmenides Pu-

blishing, 2009, 1-142.

Torres, Jorge. “Plato’s Medicalisation of Ethics”. Apeiron, 54.3 (2021): 287-316.

Trabattoni, Franco. Scrivere nell’anima. Verità, dialettica e persuasione in Platone. Firen-

ze: La nuova Italia, 1994. [versión electrónica 2004]

Tsouna, Voula. Plato’s Charmides. An Interpretative Commentary. Cambridge: Cambrid-

ge University Press, 2022.

Tuozzo, Thomas. Plato’s Charmides. Positive Elenchus in a “Socratic” Dialogue. Cambrid-

ge: Cambridge University Press, 2011.

Usener, Sylvia. Isokrates, Platon und ihr Publikum. Hörer und Leser von Literatur im 4. 

Jahrhundert v. Chr. Tübingen: Gunter Narr Verlag, 1994.

 

43

Vegetti, Mario. Opere di Ippocrate. Torino: Unione Tipografico-Editrice Torinese, 1965.

Vegetti, Mario. La medicina in Platone. Venezia: Il Cardo Editore, 1995.

Vegetti, Mario. La Repubblica. Traduzione e commento a cura di Mario Vegetti. Vol. II 

Libri II e III. Napoli: Bibliopolis, 1998.

Waack-Erdmann, Katharina. Die Demiurgen bei Platon und ihre Technai. Darmstadt: 

Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 2006.

Wehrli, Fritz. “Der Artzvergleich bei Platon”. Museum Helveticum, 8 (1951): 177-184.

 

44

STROMATA. Nº 2
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Philosophy as medicine for the soul 

Epistemic and moral aspects in Plato’s Charmides

Filosofia como remédio para a alma 

Aspectos epistêmicos e morais no Carmides platônico

 

Valeria Secchi1

 

Resumen

Platón recurre a nociones y procedimientos de la medicina y los traslada al ámbito 

de la filosofía. El filósofo nunca abandonó su interés por esta temática, ya que la misma 

puede rastrearse desde sus diálogos de juventud hasta sus últimos escritos. Un claro ejem-

plo de esta afirmación lo constituye el Cármides, obra temprana que transpone la praxis 

médica a la praxis filosófica. Efectivamente, así como la medicina restaura la salud del 

cuerpo, la filosofía oficia como medicina del alma, capaz de conferir la sanación integral 

al ser humano, atendiendo a sus aspectos epistémicos y morales.

Palabras clave: medicina, filosofía, 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 early 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

Platão apropria-se das noções e dos procedimentos da medicina e os transpõe para o 

domínio da filosofia. Seu engajamento contínuo com esse tema é atestável ao longo de todo 

o corpus platônico, podendo ser rastreado desde os diálogos iniciais até as obras tardias. Um exemplo paradigmático é o Cármides, diálogo da juventude no qual a práxis médica é 

reconfigurada como práxis filosófica. Assim como a medicina restaura a saúde do corpo, a 

filosofia opera como uma disciplina terapêutica da alma, capaz de efetuar uma restauração 

integral da pessoa humana ao atender às suas dimensões epistemológicas e éticas.

Palavras-chave: medicina, filosofia, saúde, alma, feitiços

 

A modo de presentación

En las obras de Platón se advierten frecuentes referencias al motivo de la medicina 

y a la acción terapéutica de la filosofía. Desde los diálogos tempranos como el Cármides, 

al cual se atiende prioritariamente en este trabajo, hasta la última producción del filósofo 

ateniense, las Leyes, se visualiza el interés sostenido de Platón por incorporar elementos 

correspondientes al ámbito medicinal y por transferirlos de manera resignificada al diálo-

go filosófico. Dicha transferencia reviste un carácter tan axial que Jaeger llega a sostener que “la ciencia ética del Sócrates platónico habría sido inconcebible sin el procedimiento 

de la medicina”2; y que “Platón descubre en la παιδεία (paideia) médica basada en la ilustración del enfermo, el ideal de la terapéutica científica”3. Por su parte, Campos Va-

llejo4 considera que en los diálogos platónicos la filosofía se presenta, por primera vez en 

la historia del pensamiento, como terapéutica de las enfermedades del alma. Y Vegetti5, 

resaltando la importancia de esta cuestión, sostiene que a Platón no debe interpretárselo 

como a un simple doxógrafo de la medicina, sino que las múltiples alusiones sobre esta 

temática constituyen un tejido orgánico dentro de su obra. También insiste en resaltar la 

visión unitaria y holística de la terapéutica platónica, a fin de alcanzar la reconstrucción 

de la salud y su preservación.

A modo de ejemplo, podrían mencionarse los pasajes de Protágoras 311b y Fedro 

270c-e donde se nombra al famoso médico Hipócrates 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 Erixímaco, quien aconseja a los participantes no 

beber demasiado y modera la ronda de discursos encomiásticos a Eros. Él mismo cura el 

“hipo” de Aristófanes y toma su lugar como disertante para proseguir las alabanzas al dios 

 

2 Werner Jaeger. Paideia, (México: Fondo de Cultura Económica, 1985), 783.

3 Ibid., 794.

4 Cf. Álvaro P. Vallejo Campos. “Platón y el pensamiento utópico: la terapéutica del todo” en García Cassanova, J.F. (ed.) Crítica y meditación. Homenaje al Profesor Pedro Cerezo Galán, (España: 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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(Banquete 185c-d). Además, en Gorgias (521e-522a) se presenta a Sócrates como un mé-

dico que “corta y quema”, aludiendo al carácter purificatorio de la terapéutica filosófica. Y, 

por último, en República (541e) se esclarece que la medicina es un arte ( τέχνη) que ha sido creado para conveniencia del cuerpo y para preservar al hombre de los más graves peligros.

En todos estos casos el médico aparece caracterizado como un τεχνικός (tekhni-

kós), como el representante de un conocimiento especializado y metódico que se ocupa de los fenómenos relativos a la salud y a la enfermedad (Cármides, 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 empíricamente, sin 

conocimiento teórico y sin hablar con el paciente”; el segundo “dialoga con el hombre 

libre enfermo, hace discursos que están cerca de la filosofía y trata la enfermedad a partir 

de su origen, disertando sobre toda la naturaleza de los cuerpos”. A continuación, Platón 

agrega que, si el primer médico conversara con el segundo, luego de reírse por su trato 

con el paciente, le diría: “Pero tonto, no curas al enfermo, sino que prácticamente 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 λóγος ni recibirlo, pues ejercen su actividad basados en la mera costumbre y experiencia. Por el contrario, los médicos de hombres libres conocen la teoría y dialogan 

con el paciente para preservarlo y persuadirlo, a fin de que aprenda a cuidarse a sí mismo.

Ahora bien, tanto la medicina como la filosofía platónica se despliegan en una 

doble perspectiva: epistémica y moral6. La primera busca destruir las certezas infundadas. 

Se trata de una terapéutica racional que consiste en provocar perplejidad hasta que el 

interrogado alcance la condición de aporía. Es decir, hasta que reconozca que no sabe. La 

segunda perspectiva incluye un momento normativo, pues la terapéutica implica correc-

ción o tratamiento y este no puede administrarse sin una mirada holística sobre la salud. 

Esta doble perspectiva se visualiza con claridad en algunos pasajes de Apología, Laques y 

Alcibíades I.

Efectivamente, en Apología  hay una primacía del momento epistémico que se 

concretiza en el examen o ἔλεγχος socrático. El filósofo confiesa que ha vivido exami-

nándose a sí mismo y examinando a los demás (38a) y que esta práctica o “misión en-comendada por el dios” le ha valido la condena ante el tribunal. Por su parte, en Laques 

(185e), mientras se intenta dar con un maestro adecuado, Sócrates afirma: “Entonces hay 

que buscar a aquel de entre nosotros que sea un técnico en el cuidado del alma [τεχνικὸς 

περὶ ψυχῆς θεραπείαν]”. Aquí se explicita que este tipo de terapia requiere para su eje-cución de conocimientos específicos que estos permitan restablecer la salud del alma. 

También en Alcibíades I (129a) se visualiza con intensidad la dimensión epistémica de la 

praxis filosófica. Sócrates afirma: “conociéndonos, también podremos conocer con más 

facilidad la forma de cuidar de nosotros mismos, mientras que si no nos conociéramos 

no podríamos hacerlo”.

 

6 Sobre este tema véase Vallejo Campos. “Platón y el pensamiento utópico: la terapéutica del todo”, 459.
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En segundo lugar, la dimensión normativa se despliega en sentido moral y an-

tropológico.7 Y tiende al cuidado o ἐπίμέλεία, procurando que el alma sea lo mejor 

posible. Este estado espiritual saludable se conoce con el nombre de excelencia o ἀρετή. Al respecto, en Alcibíades I (134c) se exhorta a adquirir la virtud y se acuerda que el 

cuidado de sí produce “sabiduría moral” o σωφροσύνη (133c). La etimología de este 

término aparece explicitada en Crátilo 411e, en relación con σως (sano) y φρήν (mente, entendimiento) donde se observa la vinculación entre la salud del alma y la posibilidad 

de alcanzar la sensatez o prudencia que pertenece al campo semántico de la templanza y 

del autodominio.

Esta virtud se problematiza especialmente en el Cármides, ya que todos los es-

fuerzos argumentativos de este diálogo se enderezan a dilucidar qué es la σωφροσύνη y a 

mostrar si los participantes de la conversación —incluso el mismo Sócrates— la poseen 

o no. Por lo cual podría pensarse que la averiguación de los contenidos epistémicos de 

la definición buscada sea, tal vez, una especie de rodeo, a los fines de mostrar un aspecto 

más existencial que implicaría, 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, además, que este cambio de mirada sería posibilitado por la praxis socrática que, mediante el 

examen filosófico o método terapéutico, busca desnudar el alma del interlocutor. En esta 

oportunidad, se trata del alma de Cármides, pero no sólo el joven se somete a la prueba 

socrática, sino también su tutor. Por tanto, podría pensarse que todo el rodeo para ana-

lizar a Cármides sea un artilugio platónico para dejar al descubierto el alma de Critias 

y su rol de educador. Por último, también podría pensarse que la apelación platónica al 

médico tracio seguidor de Zalmoxis sea otro recurso platónico para ocultar y mostrar 

quién es el médico verdadero y cuál es la ciencia o saber capaz de procurar la salud del 

alma en esta vida e incluso en el Más Allá.

[image: ]

A los fines de investigar sobre estas cuestiones, se propone, en primer lugar, un 

acercamiento al contexto y a los personajes del diálogo, mostrando especialmente los 

vínculos educativos y terapéuticos que se establecen entre ellos, atinentes a la relación maestro- discípulo, médico-paciente. Luego, se emprende la búsqueda de la definición 

de σωφροσύνη. Allí se explicitan los rodeos platónico-socráticos puestos en marcha con el objetivo de examinar a Cármides y a Critias y se propone un análisis de la aporía dis-

tinguiendo cómo afecta esta condición a Sócrates y al resto de los personajes. Finalmente 

se circunscriben los aspectos terapéuticos más específicos y se procura mostrar la resignifi-

cación filosófica que Platón realiza de algunos recursos medicinales, tales como fármacos 

y ensalmos, destinados a sanar el alma del interlocutor.

 

Contexto y personajes del Cármides

En el Cármides, diálogo platónico de la primera época, el tratamiento de la 

σωφροσύνη se conecta con la reflexión sobre aspectos relacionados con el conocimien-to en sentido estricto y la virtud o excelencia moral. Este doble eje, cuya convergencia 

 

7 Ibid, 460.

48

STROMATA. Nº 2

 

acontece rara vez en un solo individuo —que para Platón no puede ser otro que el filó-

sofo— lo transforma en un ser humano feliz y excepcional. De allí que la deliberación 

sobre dicho asunto no se restringe a una cuestión teórica, sino que implica un modo de vida específico asumido por un determinado personaje. En virtud de lo cual, se torna 

indispensable atender a los participantes de este diálogo y a su contexto, ya que no solo 

sus discursos permiten acercarse a sus opiniones sobre la σωφροσύνη, sino también sus elecciones vitales, individuales y comunitarias.

Es probable que, teniendo en cuenta los resultados históricos, Platón se haya pre-

ocupado por construir el marco dramático del Cármides con inusual cuidado. Y, por 

tanto, le haya asignado una fecha ficticia precisa a la narración de los acontecimientos. 

Efectivamente, la obra comienza con una referencia a la batalla de Potidea8 en 432 a. C. 

(153a), época en la que Platón aún no había nacido y Sócrates tenía un poco menos de 

cuarenta años; Critias aún no había comenzado su siniestra carrera política y Cármides 

era un adolescente ilimitadamente prometedor. Además de estos tres personajes que in-

tervienen activamente en el diálogo se nombran a dos más: Querefonte, fiel seguidor de 

Sócrates, quien aparece mencionado en otros diálogos como Apología de Sócrates (21a) y Gorgias (447b) y el médico tracio de Zalmoxis que no está presente, pero que es evocado 

por el filósofo ateniense. 

Al comienzo del texto (153a-154b) se articula una concatenación de encuentros 

y presentaciones. Querefonte, entusiasmado con la llegada de su Sócrates, lo conduce 

hacia Critias y éste lo lleva con Cármides. Tales encuentros no se suceden casualmente, 

sino que suponen actos de mediación, entre los que se destaca la intervención de Critias 

a fin de relacionar al joven Cármides con Sócrates. Por lo cual, el maestro de Platón sólo 

podrá 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 discípulos, pues Querefonte 

aparece solo como seguidor de Sócrates, Cármides se muestra como discípulo de Critias 

y luego de Sócrates, oficiando solo como discípulo. Por su parte, Critias aparece como 

maestro y también como discípulo de Sócrates —esto corresponde a lo que se sabe del Critias histórico—y Sócrates como maestro de todos los mencionados, pero a su vez 

como aprendiz del médico tracio seguidor de Zalmoxis.

En el curso del diálogo los tres personajes principales se someten a diferentes prue-bas que permiten mostrar la identidad del verdadero maestro y del discípulo adecuado. 

Efectivamente, el examen socrático requiere que Cármides sea puesto a prueba y, tam-

bién, que Critias evalúe su rol de educador. Mientras que Sócrates, si bien no se somete a 

la indagación filosófica –a fin de probar su conocimiento acerca de la σωφροσύνη– debe afrontar otro tipo de prueba: no sucumbir ante la belleza física de Cármides. Estas prue-

bas también se enderezan a mostrar quiénes poseen o no la sensatez, como conocimiento 

aprehendido y como virtud.

 

8 La actuación de Sócrates en la batalla de Potidea es descrita por Platón en el Banquete a través del personaje Alcibíades. Allí se enumeran las hazañas realizadas por el maestro y se destaca su valor y autocontrol (Cfr. Banquete 219e-221c).
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Ahora bien, parece sumamente extraño que Platón eligiese a Critias y Cármides 

para discutir con Sócrates sobre el tópico de la σωφροσύνη, una virtud que implica tí-

picamente freno, modestia y autocontrol. Y que, además, posee un valor preponderante dentro de la cultura ateniense por representar una condición necesaria para la vida social 

y comunitaria. Pues, las noticias sobre la carrera política de ambos personajes se encargan 

de mostrar fehacientemente que carecían de dicha virtud y que murieron combatiendo 

contra sus compatriotas por su propio poder personal. Según informa Jenofonte en su 

obra Recuerdos de Sócrates (I, 2, 12), “Critias hizo mucho daño a la ciudad, fue el más 

ladrón y violento de cuantos ocuparon el poder en la oligarquía”. Además, el historiador 

pone en evidencia que Critias fue discípulo de Sócrates y que se apartó de él cuando se 

dedicó a la política (I, 2, 16). Incluso afirma que el tío de Platón “odiaba a Sócrates y, 

una vez que alcanzó el poder siendo parte de los Treinta Tiranos, dictó una prohibición 

de enseñar el arte de la palabra” (I, 2, 31), tratando así de impedir al filósofo ateniense “hablar con los jóvenes” y tener cualquier vínculo con ellos.9

Con respecto a Cármides, se sabe que, si bien no logró alcanzar la fama de Critias, 

llegó a intervenir en política, también bajo el régimen de los Treinta Tiranos. Fue uno de los gobernadores del Pireo y murió junto a su tutor en la batalla de Muniquia del año 

403 a. C. Jenofonte lo presenta como un joven muy capaz, estimado por Sócrates, pero 

con poca estabilidad emocional. En Recuerdos de Sócrates (III, 6, 5-7, 9), el historiador 

relata una conversación entre ambos, en la cual el filósofo busca convencerlo de que par-

ticipe activamente en la vida política y Cármides se muestra reticente. Esta actitud no se 

debe a una falta de capacidad, sino a sus sentimientos de “vergüenza” (αἰδώς) y “miedo” 

(φόβος) para manifestarse en la esfera pública. Por tanto, se deja entrever la ausencia de 

σωφροσύνη en el alma del joven que, a pesar de los esfuerzos de Sócrates por acompa-

ñarlo, no era capaz de controlar sus emociones ni estaba preparado suficientemente para 

dirigir los asuntos políticos.

Khan10 sostiene que la pista más clara para la inclusión de estos personajes en el 

diálogo se debe al orgullo de Platón por su propia familia. Pues, Cármides era descen-diente de Solón11 (155a) y tío de Platón y Critias, primo de la madre de aquél y tutor 

de Cármides. Cuando Sócrates sostiene que, el personaje que da nombre al diálogo debe 

tener un alma noble por naturaleza, ya que le viene de familia (154e), se deja entrever que 

la familia en cuestión es la del propio Platón. Lo mismo ocurre cuando elogia al joven 

porque a “ningún otro de aquí le sería fácil mostrar qué dos casas de las de Atenas podrían 

concurrir, según parece, al nacimiento de un vástago más hermoso y noble” (157e). Se 

trata, por una parte, de las familias de Critias, Cármides y la madre de Platón y, por otra 

parte, la del tío de Cármides, Pirilampo, socio de Pericles y embajador ateniense ante el 

Gran Rey, del que se decía que fue más alto y mejor parecido que ningún otro de la corte 

 

9 Según Jenofonte la relación con Critias influyó en la condena de Sócrates, ya que aquél fue considerado como traidor a los valores democráticos de Atenas (Recuerdos de Sócrates, 1, 2).

10 Cf. Charles H. Khan, Platone e il dialogo socratico (Milano: Vita e Pensiero, 2008), 187-188.

11 El reconocido poeta y político (640-560 a. C) que con su legislación estableció los fundamentos de la demo-cracia ateniense.
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de Persia (157e-158a). Ahora bien, Pirilampo fue padrastro y tío abuelo de Platón, de ma-

nera que las dos familias que, unidas bajo tan buenos auspicios, dieron lugar al nacimiento 

de Cármides son en realidad las mismas que confluyen en la propia casa de Platón. Tanto por la unión entre sus abuelos maternos como por el matrimonio en segundas nupcias de 

su madre. Sin embargo, más allá de que la inclusión de estos personajes le permite a Platón 

exponer la distinción de su propia familia, la cuestión central estriba en determinar si es 

suficiente una línea ascendente excelente para poseer la σωφροσύνη. Al respecto, se hace evidente que, aun contando con tan sobresaliente linaje, tanto Critias como Cármides, no 

lograron alcanzar la sensatez, ni antes del encuentro ficticio con Sócrates, ni aun después.

[image: ]

Además de estos dos personajes en los cuales se hace visible el fracaso de la educa-

ción filosófica, Platón propone otra dupla: Sócrates y el médico de Zalmoxis. El filósofo 

ateniense se revela como la verdadera encarnación de la σωφροσύνη por su control sobre 

los sentimientos apasionados que suscita en él la belleza de Cármides (155d). Según 

Guthrie,12 en el lenguaje popular compartido por los sofistas, el autocontrol era el ingre-

diente fundamental de la σωφροσύνη. Y Sócrates eleva esta virtud al presentarla como 

conocimiento. Efectivamente, también Jenofonte (III, 9, 4) dice que Sócrates defendía la existencia de una estrecha conexión entre estar en posesión del saber y actuar de acuerdo 

con éste. Pues, no hacía ninguna distinción entre sabiduría 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 enseñanzas y practicar en aquellas actividades en las que 

quieran llegar a ser dignos de renombre.

Finalmente, llama la atención que Platón presente como maestro de Sócrates en 

el arte terapéutico a “un médico tracio de los de Zalmoxis que resucitan a los muertos” 

(156 d-e). Personaje que no está presente en la conversación y del cual no se tiene certeza 

de su existencia histórica. Heródoto (Historia, IV, 94), en una digresión 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, añade la versión oral de unos griegos del Helesponto y del Ponto (IV, 95), según los cuales tal dios era en realidad un esclavo de Pitágoras que por 

medio de un ardid —construyó un habitáculo subterráneo donde permaneció durante 

tres años y al cuarto año reapareció— logró convencer a los tracios que creyeron en su 

relato y albergaron esperanzas sobre la inmortalidad. Finalmente, Heródoto da a enten-

der que algunos griegos que habitaban cerca de Tracia adoraban como dios a quien fue 

en realidad un esclavo de Pitágoras.13

En definitiva, atendiendo a los elementos ficcionales e históricos mencionados, 

se puede concluir que entre los personajes del diálogo que se engarzan en una cadena de 

educadores y discípulos, sólo a Sócrates se lo considera como el verdadero sabio, médico 

 

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

13 Sobre este tema véase Periago Lorente, M. (ed.), Porfirio, Vida de Pitágoras, (Madrid: Gredos, 1987), pa-rág.13-15 y Santamaría Álvarez, M.A. “La catábasis en Pitágoras”, Emérita, Revista de Lingüística y Filología Clásica, LXXXIV 1 (2016): 36-37.
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y maestro. Incluso podría pensarse —de acuerdo con las noticias de Jenofonte y Heródo-

to— que los otros personajes ya estaban invalidados para ocupar estos lugares desde antes 

de que Platón escribiera sobre ellos.

[image: ]

 

En búsqueda de una definición de σωφροσύνη

La escena introductoria del Cármides, en la cual acontece la concatenación de en-

cuentros y presentaciones ya mencionados, tal vez aluda o quiera mostrar que para alcan-

zar la σωφροσύνη se requiere de grandes esfuerzos, a través de una aproximación lenta 

y escalonada. Además, otra clave de lectura que se ofrece desde el comienzo del diálogo 

estriba en la aparición de los opuestos exterioridad e interioridad que, a su vez, se co-

rresponden con la dupla apariencia y realidad. Efectivamente, cuando Sócrates pregunta 

quién sobresale entre la juventud en sabiduría y belleza, se levanta un coro de alabanzas por la presencia de Cármides, y el filósofo 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 Sócrates propone “examinarlo por dentro antes que a su figura” (154e). Toda 

esta presentación recuerda, aunque de manera inversa, el elogio que Alcibíades ofrece 

en el Banquete (215b) hacia la figura de Sócrates, 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, Cár-

mides se presenta como la contracara de Sócrates, pues el primero se muestra bello solo 

por fuera y su imagen exterior se parece a un dios, mientras que a Sócrates se lo considera 

feo físicamente, pero su interior se muestra con una belleza tal que se asemeja a lo divino y posibilita a quienes se le acercan hacerles de vínculo o puente hacia la divinidad.

Vale aclarar que en el contexto del diálogo se considera bello y bueno ( καλὸς 

κἀγαθός) a todo hombre virtuoso, tema que Critias y Cármides ya habían tratado en otras ocasiones previas al encuentro con Sócrates. Sin embargo, el maestro de Platón no toma 

los componentes de la fórmula καλὸς κἀγαθός como correlativos necesariamente. Pues en ningún 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, Sócrates le solicita el consentimiento a su tutor. Critias se lo 

confiere y le anticipa que Cármides “es algo así como filósofo y, además, según la opinión 

de otros y la suya propia, sabe de poesía” (154e). De este modo, se inicia el examen del 

alma de Cármides, a fin de verificar si realmente el muchacho posee la σωφροσύνη y si, en 

consecuencia, es bello interiormente, así como Critias y todo su séquito lo creían.

En total se dejan caer seis definiciones, las tres primeras propuestas por Cármides 

y las otras tres por su tutor, quien interviene en auxilio del joven. Todas son refutadas por 

Sócrates y finalmente el diálogo termina en aporía, mostrando así la limitación episté-mica de Cármides y también la de Critias. Entre todo este elenco de definiciones fallidas 

algo se dice acerca de la σωφροσύνη y del σωφρóν. Cármides la define, en primer lugar, apelando a una idea tradicional, como una especie de “tranquilidad o sosiego” (159b). 

Pues, podría pensarse que quien es capaz de controlarse, el moderado, actúa con medida 

y tranquilidad. Pero Sócrates lo refuta rápidamente, obligándolo a aceptar un supuesto 

que atraviesa toda la argumentación: la sensatez es algo bello (καλὸς) (159a, 160b-c) y 
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citándole a continuación ejemplos de ocupaciones, tanto físicas 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 más preciadas, las cuales pueden presentarse como rápidas o reposadas (160d). Cármides reconoce que su respuesta no se 

corresponde con un saber aprehendido, sino que proviene del exterior. Por lo cual, para 

la segunda definición, Sócrates le sugiere que se mire a sí mismo y que observe cuáles 

son las características que él posee y que lo hacen ser sensato. El jovencito, mirándose 

a sí mismo, afirma que la σωφροσύνη hace “tímido y pudoroso” al hombre.14 Pero Só-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 definición propuesta no 

cumple con el requisito de universalidad. En tercer lugar, la sensatez se define a partir de 

algo que Cármides “ha oído decir” de otro y, por tanto, no representa un conocimiento interiorizado por él, sino —según se da a entender de manera solapada— corresponde 

a la opinión de Critias. ∑ωφροσύνη significa ahora “hacer cada uno lo suyo”, “ocuparse cada uno de sus propios asuntos” (161b). En orden a lo cual, Sócrates le pregunta al ino-

cente Cármides, valiéndose de artilugios sofísticos, si sería bueno para una sociedad que 

cada uno fabricara su propia ropa, sus zapatos, su vivienda y todo lo demás. Obviamente 

que, tomada en sentido estricto, esta afirmación resulta impracticable porque requiere 

de una autosuficiencia absoluta. Finalmente, Sócrates interpela al joven por el responsa-

ble de esta última definición. Y el muchacho — visiblemente nervioso, pues Critias se 

encontraba a su lado— sin nombrarlo no dejaba de mirarlo avergonzado, en clara señal 

de aporía. Solo pudo responder que, en ese momento, la persona de quien escuchó esta definición le “parecía muy listo” (162b). Con este último pasaje se demuestra que no 

solo Cármides aparenta una belleza interior que en realidad no posee, sino que también 

Critias representa algo que no se corresponde con su verdadera condición.

Luego de estos tres intentos fallidos, el tío de Platón se enoja con Cármides por-

que este no supo defender su definición (162c-d), lo cual siembra dudas sobre su propia 

tarea como educador, ya que según se demostró en el desarrollo del diálogo, Critias no 

conoce el alma de su discípulo. Por lo cual, el falso maestro se ve forzado a defender por 

sí mismo su propio λóγος. Según la interpretación de Tonelli15, así como Platón se vale 

de todo un rodeo para incorporar a Cármides en la discusión, sería factible que la inter-

vención del joven y las preguntas y respuestas acerca de la sensatez constituyan, también, 

un nuevo rodeo para examinar al personaje de Critias.

A continuación, la conversación con el político comienza con un juego de pala-

bras más bien sofístico respecto de la diferencia entre actuar (πράττειν) y hacer (ποιεῖν) 

(163b). Critias recurre a la autoridad de Hesíodo y explica que “hacer lo suyo” no equi-

 

14 Vale recordar  que  en la  escena introductoria  ya se había  mostrado  Cármides  como  pudoroso  y medido (158c), lo cual coincide con la descripción aportada por Jenofonte, quien destaca el pudor (αἰδώς) como carac-terístico del Cármides histórico.


15 Cf. Malena Tonelli, “Conocimiento y virtud: el método refutativo en el Cármides de Platón” en Di Camillo, S. y Tonelli, M. (eds.) Filósofos griegos antiguos, vol I (La Plata: EDULP, 2019), 44.
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vale a que cada uno debe hacer todo para sí. Por lo cual se concluye en una definición 

corregida: puesto que lo propio de uno se considera bueno y provechoso, lo extraño se 

comprende como malo y dañino. Entonces, la sensatez consiste en “ocuparse con bue-nas obras” o hacer aquello que se considera bueno en lugar de lo malo (163e). Ante el 

interrogatorio socrático, Critias acepta que quien es sabio debe conocer que posee esta 

condición. Sin embargo, frecuentemente, se realizan actos que resultan buenos y prove-

chosos sin saber sus efectos de manera anticipada. Evidentemente, con esta observación 

se separa la noción de provecho de la de conocimiento. Por tanto, si la sensatez equivale al 

provecho y el provecho es diferente del conocimiento, habría 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, según explica Szlezák16: “Critias 

renuncia, a lo que un dialéctico no podría jamás renunciar, la unión entre virtud y bien”. 

Y opta sólo por el autoconocimiento, siguiendo la prescripción del oráculo délfico (164 d), pero desde una perspectiva que no toca la vida. Tal separación ha sido posible debido 

a la sustitución del saber (γιγνώσκειν) por el conocimiento (ἐπιστήμη), más bien ligado con un tipo de conocimiento científico (165c). De este modo se enuncia la quinta defi-

nición de sensatez como el “saber de uno mismo”. Y se establece la necesidad de que un 

conocimiento sea siempre de algo específico y no un “saber” en general. Szlezák sostie-

ne17 —desde una mirada que trasciende esta obra y se deja iluminar por las enseñanzas 

del Fedro— que, en tanto Critias asegura que el conocimiento de sí no tiene un objeto 

propio, niega toda posibilidad de pensar en la unión indisoluble entre el conocimiento 

del alma y el conocimiento de las Ideas. Sólo partiendo de este presupuesto equivocado, 

Sócrates puede persuadir a Critias de que no existe una ciencia que se conozca a sí misma 

(167b-169d). Por sexta vez, se corrige la definición de σωφροσύνη y se presenta como un conocimiento de sí para “discernir lo que se sabe y lo que no se sabe” (169d-172c). 

Finalmente, arrinconado por las preguntas de Sócrates, 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 conversación el saber adjudicado a la σωφροσύνη se separa de toda 

utilidad, es decir, queda vacío, desprovisto de sentido (171d) y se torna incapaz de sanar 

el alma del interlocutor (173e). Por lo cual, primero Sócrates, seguido de Critias, se de-clara en aporía (175b).

[image: ]

Ahora bien, en todo el diálogo se hace visible un contrapunto entre la teorización 

del conocimiento y su práctica o, dicho de otro modo, entre la perspectiva epistémica y la moral. En este sentido, se comprenden todos los rodeos que Platón propone, tanto 

para propiciar el encuentro entre el filósofo y el joven, como para forzar la conversación 

con Critias. Estos accesos indirectos al conocimiento o rodeos, tal vez, funcionan como 

 

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

17 Ibid., 201.
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recursos para indicar la necesidad de un intermediario adecuado que haga de vínculo 

hacia la verdad. Ahora bien, si se atiende a la perspectiva epistémica, la tarea de Platón 

como escritor estriba en derribar las certezas infundadas hasta que se alcance la condi-ción de aporía. Tal como ocurrió primero con Cármides y luego con Critias, ninguno 

de ellos pudo ayudarse a sí mismo, es decir, defender su λóγος. Según Szlezák18 esto constituye un criterio suficiente para mostrar que ni Cármides ni Critias pueden ser 

considerados filósofos. Sin embargo, también Sócrates se declara en aporía, pero no por 

el mismo motivo que los otros dos personajes, por lo cual podría pensarse que el filósofo 

finge esta condición. Tal como lo explica Arbe19, Sócrates reconoce un límite teórico, al 

pretender dar cuenta del conocimiento de sí sin recurrir a algo externo que opere como 

mediador en la relación reflexiva. Pues, contrariamente a lo que ocurre en el diálogo con 

la descripción de la práctica socrática, Cármides se conoce a sí mismo por la mediación 

del filósofo. En efecto, dicha praxis le permitió al joven una modificación de la imagen de sí mismo y un cambio de actitud notorio, ya que en un primer momento se mostraba 

pudoroso y avergonzado y al finalizar el diálogo, aparece con una actitud desafiante y con 

pocos signos de timidez, solicitándole a Sócrates que sea su maestro.

[image: ]

Es evidente que el examen socrático cumplió su efecto, ya que más allá de que no 

se haya alcanzado la definición 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 diálogo se esclarece que la σωφροσύνη requiere de la belleza interior, la cual se alcanza no por la mera pertenencia a una ascendencia 

aristocrática, sino gracias a ciertas inquietudes filosóficas que le posibilitan al aprendiz 

emprender el camino hacia el conocimiento de su alma, el cual no está escindido de la 

práctica de la virtud y supone la mediación de un maestro adecuado.

 

Acerca de la terapéutica

El diálogo Cármides se presenta como una θεραπεία της ψυχής o “terapéutica del 

alma” y Sócrates como un médico o τεχνικός, que oficia como intermediario en el cuida-do de sí del joven homónimo y tiene una mirada holística sobre la salud. El filósofo, una 

vez logrado el consentimiento del interlocutor, pone en práctica su método terapéutico. 

En primer lugar, diagnostica al enfermo, atendiendo a la doble dimensión, epistémica y 

moral. Tal como se ha mostrado, conduce a su compañero de conversación, en este caso 

Cármides, al reconocimiento de su propia ignorancia y a la necesidad de una conversión 

anímica. Luego le administra el tratamiento adecuado, ofreciéndole un fármaco y un 

ensalmo o λóγος persuasivo.

En la escena introductoria, Sócrates se manifiesta particularmente atraído por la 

belleza física de Cármides. Al principio desconoce el persistente dolor de cabeza que el 

 

18 Cf. Ibid., 198.

19 Cf. Rodolfo Arbe, “El cuidado de sí y el rol del maestro en el Cármides de Platón”, en S. Magnavaca, M.I., Santa Cruz y L. Soares (eds.), Conocerse, cuidar de sí, cuidar de otro. Reflexiones antiguas y medievales (Buenos Aires: Miño y Dávila, 2017), 64-65.
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joven padece, pero Critias, quien también se preocupa por dar garantías sobre la belleza 

de su discípulo, sí conoce dicha afección. Es claro que el criterio que Critias maneja 

respecto de la belleza resulta insuficiente desde la mirada socrática. Además, en orden a efectivizar el encuentro entre el joven y el filósofo, Critias le pide a Sócrates que se haga 

pasar por médico. Pues, da por sentado que el hecho de que él sea filósofo no constituirá 

un atractivo para Cármides. Otra vez se vislumbra el juego entre lo exterior y lo interior, 

entre la apariencia y la realidad. Cármides sufre de una dolencia que se presenta como 

un síntoma de su necesidad de sanación interior y Sócrates, a pedido de Critias, decide 

hacerse pasar por un falso médico, a fin de engañar al joven para que dialogue con él.

Inmediatamente el filósofo propone “desnudar por dentro” a Cármides para diag-

nosticar si posee la sensatez que aparenta (154 e). Según Jaeger,20 en este pasaje puede 

vislumbrarse una analogía entre el diálogo socrático como terapéutica del alma y el acto 

de desnudarse para ser examinado por el médico. Por lo cual se resalta el carácter revela-

dor del examen socrático, capaz de quitar el ropaje exterior y mostrar el alma de manera 

diáfana con sus defectos y virtudes. Sin embargo, Sócrates 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 modificaría la enseñan-

za recibida por más que alguien “rico, noble o hermoso” buscara convencerlo de actuar 

de manera contraria a las prescripciones del tracio (157b). Es decir, no podía impartir la 

cura física a nadie que –a pesar de gozar de las características externas de Cármides: ri-

queza, nobleza y hermosura– no sometiera su alma al tratamiento adecuado. La inclusión 

y explicitación de esta regla por parte de Sócrates, puede entenderse como un elemento 

más de índole esotérico y religioso que resguarda al filósofo previniéndolo de infringir 

un límite ético en la relación médico-paciente o maestro-discípulo. Además, Sócrates 

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 curación de los ojos sin la cabeza y sin el resto del cuerpo; así 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 

más cuidados requiere” (156e).

[image: ]

También Sócrates destaca que Zalmoxis “resucita a los muertos” (156d), lo cual 

sugiere un posible paralelismo entre el esclavo de Pitágoras que engañó a los tracios y 

Sócrates, que se presentó como un falso médico ante Cármides. Del mismo modo, así 

como Zalmoxis daba esperanzas de inmortalidad, la praxis filosófica también tendría 

eficacia no solo en esta vida, sino incluso en el Más Allá. Al respecto, Szlezák21 se pre-

gunta si la recuperación platónica de Zalmoxis, sus poderes medicinales y su promesa de 

inmortalidad se tratan de una simple ilusión o ficción o si corresponden a una proyección 

de la dialéctica platónica que asegura la inmortalidad a los que filosofan verdaderamente. 

Desde la perspectiva del especialista alemán, la metáfora 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.

21 Cfr. Szlezák, Platone e la scrittura della filosofia, 211.
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va desde los síntomas exteriores a las verdaderas causas que los determinan. Pues, según 

se mencionó anteriormente, el cuerpo no puede sanarse si está separado del todo y no se 

puede conocer la parte sin conocer el Bien en sí.

Efectivamente, Sócrates sostiene que recibió de Zalmoxis una hierba curativa 

(φύλλον, 155e), cuyo uso se encuentra ligado a reglas estrictas: solo quien acepte someter 

su alma al encantamiento (ἐπῳδὴ) podrá ser curado con la hierba en cuestión (157b-c). Al respecto, resulta un poco extraño imaginar a Sócrates como a un sanador con una 

hierba mágica. En este punto, Szlezák22 también considera que Sócrates no recibió nin-

guna hierba curativa en Tracia y que a lo sumo el joven Cármides podría creer en esto. Tal 

vez esta falsa promesa de una curación repentina sea una especie de engaño socrático para 

que el joven acepte el examen filosófico. Pues, sólo aquellos que no tienen familiaridad 

con la filosofía podrían creer que exista un remedio filosófico mágico, capaz de traer una 

curación repentina y definitiva.

Sin embargo, el maestro de Platón insiste en que la administración de este fár-

maco o hierba se consume junto con un ensalmo ( ἐπῳδὴ) (155e) que consiste en una 

fórmula verbal de contenido variable recitada ante el enfermo para conseguir su sanación. 

Además, aclara que “el alma es lo primero que hay que cuidar al máximo, si se quiere 

tener bien el cuerpo” (157a). Y, según la enseñanza del médico tracio, el alma se cura con ciertos ensalmos que, tal como se revela en el texto: “son los bellos discursos” (157a: 

τοὺς λόγους εἶναι τοὺς καλούς), mediante los cuales, “nace en las almas la σωφροσύνη [...]. 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 posesión de σωφροσύνη se considera una condición 

previa para la operación sanadora de la ἐπῳδὴ. Y como se ha demostrado que Cármides no posee esta virtud, Sócrates debe procurársela por medio del ensalmo.

[image: ]

Pero ¿de qué se tratan estos ensalmos o bellos discursos?, ¿realmente guardan re-

lación con el conocimiento filosófico? En primer lugar, queda claro que el ensalmo pla-

tónico no se restringe a una especie de fórmula mágica, no se trata simplemente de una 

sentencia breve y vacía que pueda adaptarse a ser repetida y difundida sin distinción 

alguna entre los interlocutores. El ensalmo aquí propuesto se identifica más bien con una 

conversación filosófica prolongada. Se trata de preguntas y refutaciones, de argumentos y 

pruebas para despertar al interlocutor a que reflexione por sí mismo y para que descubra si sabe lo que cree saber y, además, si su modo de vida requiere de un proceso de con-

versión filosófica. Desde esta perspectiva, también se explica que Sócrates como ensal-

mador no defina qué sea la σωφροσύνη, pues, él busca generar la situación protréptica, no repetir fórmulas incapaces de tocar la vida. Evidentemente, el filósofo no engaña al 

modo de los falsos encantadores, sino que, al decir de Szlézak23, esconde su saber porque 

el receptor —en este caso el joven Cármides— todavía no se encuentra filosóficamente 

preparado para recibirlo con el aprovechamiento adecuado. Además, atendiendo a la 

 

22 Ibid., 208.

23 Cf. Thomas Szlezák, Leer a Platón (Madrid: Alianza Universidad, 1997), 33.
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relación entre el ensalmo y el conocimiento filosófico, Laín Entralgo24 realiza un aporte 

de gran interés. Al estudioso le resulta evidente que Platón se propuso retirar a la ἐπῳδὴ

del dominio de la superstición y, por contrapartida, llevó a cabo una “racionalización 

del ensalmo”. Tal como se muestra en el Cármides, esta ἐπῳδὴ racionalizada actúa en-

gendrando σωφροσύνη y opera sobre el alma del interlocutor persuadiéndolo a iniciar el camino filosófico. Laín Entralgo25 también sostiene que el ensalmo racionalizado o 

filosóficamente aceptable pertenece al ámbito de lo demónico. Pues, tal como se muestra 

en el Banquete (202e-203a), la ἐπῳδὴ en cuanto operación demónica, aparece como una de las vías para la mutua comunicación entre los hombres y los dioses.

Desde esta perspectiva, vale destacar que, así como se encuentran maestros o mé-

dicos falsos y maestros o médicos verdaderos, también se presentan ensalmadores falsos 

y ensalmadores verdaderos. Algunos que sólo están revestidos con un barniz externo y 

mediante engaños realizan falsas promesas, como Critias y Zalmoxis. Por el contrario, 

Sócrates a pesar de su exterioridad rudimentaria o poco florida se erige como el verdadero 

mediador o ensalmador del alma; el comunicador de un λóγος persuasivo capaz de ligar 

lo humano con lo divino y de hacer crecer la σωφροσύνη en el alma. Vale decir, Sócrates se presenta como el mediador adecuado para transformar las almas de sus interlocutores 

y hacer de cada uno un verdadero σωφρóν que es siempre el hombre bienaventurado 

(μακάριος) o plenamente feliz (175e).

 

A modo de conclusión

La medicina y la figura del médico tienen una importancia destacada en la obra 

de Platón. Hay médicos del cuerpo como Erixímaco o el hermano de Gorgias (448b) 

que dan consejos sobre prevención de la salud, por ejemplo: no caer en excesos, adoptar 

una dieta determinada y realizar ejercicios físicos. El médico como τεχνικός conoce al 

paciente de manera integral. Puede hacer ἀνάμνησις (anámnesis) y πρόγνωσις (próg-nosis) de su salud, es decir, leer e interpretar su historia médica para proyectarse hacia 

una previsión del futuro. Además, el médico tiene la tarea de persuadir con su λóγος al paciente para que realice las actividades requeridas para el cuidado de su salud. Y ofrece 

un tratamiento farmacológico 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 está enferma y que puede poner en peligro el resto 

del organismo, a fin de no infectar el todo con la parte.

Sin dudas, Platón traspuso, en distintos pasajes de su obra, estas actividades es-

pecíficas del médico y se las confirió al filósofo. Y dicha transposición también implicó 

transformar a la filosofía en medicina del alma. Desde esta perspectiva, la filosofía no tie-

ne un valor accesorio o suntuoso, sino que se torna imprescindible para la vida humana. Esta visión holística e integradora de la filosofía como medicina del alma no conduce al 

 

24 Cf. Pedro Laín Entralgo, La curación por la palabra en la antigüedad clásica (Madrid: Revista de Occidente, 1958), 159.

25 Ibid.
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desprecio del cuerpo, sino que sana a la totalidad de lo humano, incluso Más Allá de esta 

vida. De esto se trata la vida feliz, que no implica la ausencia de conflictos —Sócrates los 

conoció hasta el extremo de ser condenado a muerte de manera injusta— sino la preser-vación del alma de los más graves peligros.

El Cármides tiene el valor de mostrar de manera diáfana esta transposición de 

características y procedimientos provenientes del ámbito de la medicina a la praxis filo-sófica distinguiendo —aunque sin separar— aspectos epistémicos y morales. La filosofía 

preserva del engaño, pues permite diferenciar entre médicos falsos y verdaderos, alcanzar 

una mirada realista del sí mismo, saber lo que se sabe y lo que no se sabe. También hace 

posible la conversión del alma y brinda ayuda para purificarla. Tiene poder de quemar 

y cortar lo que está enfermo, hacer nacer la σωφροσύνη y sanar el alma de manera inte-

gral. Por todo esto, se considera que esta obra dice más 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 filosofía y su poder transformador en la vida de 

los hombres.
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El doble papel de la vergüenza en el Sofista de Platón

The double role of shame in Plato’s Sophist

O duplo papel da vergonha no Sofista de Platão

 

Tomás Scarpatti1

 

Resumen

En el presente artículo expongo el papel prospectivo y retrospectivo de la ver-

güenza (αἰδώς, αἰσχύνη) en el Sofista de Platón. El primer caso se presenta en el íncipit 

(216a-219a4), donde el Extranjero de Elea expresa su vergüenza al admitir que la inves-

tigación propuesta conllevaría un “discurso extenso”. La disposición anímica del Eleata puede explicarse, en particular, por la necesidad de demostrar su condición de filósofo. 

Esta misma actitud de respeto hacia la filosofía se remarca en la sexta definición (226a6-

231b9) por la decisión de desligar al típico sofista del refutador y purificador del alma.

Palabras clave: vergüenza, αἰδώς, Extranjero de Elea, λόγος, Sofista.

 

Abstract

In this article I discuss both the prospective and retrospective role of shame (αἰδώς, 

αἰσχύνη) 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, αἰδώς, Eleatic Stranger, λόγος, Sophist.

 

Resumo

No presente artigo, discuto o papel prospetivo e retrospetivo da vergonha (αἰδώς, 

αἰσχύνη) no Sofista de Platão. O primeiro caso é apresentado no incipit (216a-219a4), onde o Estrangeiro Eleata exprime a sua vergonha ao admitir que a investigação proposta 

 

1 Tomás Scarpatti es Licenciado en Filosofía por la Universidad Nacional de Córdoba. Miembro adscripto en Fi-losofía Antigua en la misma institución y en la Universidad Católica de Córdoba. Docente de Filosofía en el nivel medio. Doctorando en Filosofía en la Universidad de Buenos Aires. ORCID: 0009-0002-3728-0360. Contacto: tomasscarpatti@gmail.com
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implicaria uma “longa explanação”. O estado de espírito do Eleata explica-se, nomea-

damente, pela necessidade de provar o seu estatuto de filósofo. Esta mesma atitude de 

respeito para com a filosofia é sublinhada na sexta definição (226a6-231b9) pela decisão de dissociar o sofista típico do refutador e purificador da alma.

Palavras-chave: vergonha, αἰδώς, Estrangeiro de Eléia, λόγος, Sofista.

 

El lógos griego es no solo una forma  

de discurso racional, sino también afectiva 

Candiotto (2017, p. 557)

 

La vergüenza prospectiva y la identidad del Extranjero de Elea

El Sofista de Platón comienza según el acuerdo del día anterior, es decir, del Teete-

to (210d3-4). En dicho encuentro, Sócrates había intentado dialogar con el matemático 

Teodoro de Cirene. Sin embargo, el maestro evita ser interlocutor activo de Sócrates en al 

menos seis ocasiones con la excusa de que ya es demasiado anciano para la filosofía (Tht. 

146b, 162b, 164e-165a, 168e-169a, 177c, 183c). Por esta razón propone, desde un prin-

cipio, que a la pregunta de Sócrates por el conocimiento2 debería responderle el joven 

Teeteto, quien goza de una cierta atención y buena memoria. A lo largo del encuentro, el 

matemático se muestra antipático hacia la filosofía en general, advirtiendo: “[...] no estoy 

acostumbrado a este tipo de discusión [διάλεκτος]” (146b3)3. En definitiva, Teodoro apenas participa del diálogo del día anterior (cf. 168c-184b) y sus aportes son más bien 

desinteresados, a tal punto que Sócrates termina el encuentro diciéndole que el diálogo 

continuará al día siguiente. El rol de Teodoro se agota, entonces, en la presentación del 

interlocutor ideal para Sócrates –el joven Teeteto–. Este es el mismo propósito 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.

Según Teodoro, el Extranjero es “todo un filósofo”, entre hombre y dios, que 

gustosamente dialogaría con o ante Sócrates. En este punto, Sócrates parece sorprenderse 

ante semejante afirmación, ya que Teodoro no sabe qué es la filosofía. El matemático, 

además, presenta al Eleata como un individuo “diferente” (ἕτερoν4) de los seguidores de 

Parménides y de Zenón. Teodoro adelanta aquí que este Eleata está ligado al pensamien-

 

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

3 Más tarde, Teodoro explica que prefiere ser un espectador del diálogo para no ser arrastrado a la “arena del gimnasio” (Tht. 162b4) y que, de joven, se encaminó “demasiado rápido” de los argumentos a la geometría (164e8-165a3).

4 De aquí en adelante sigo la traducción de Cordero (1988), que a su vez remite a una serie de manuscritos a los cuales la última edición crítica (Duke et al., 1995) hace caso omiso. Cordero recupera el término ἕτερον (dife-rente, distinto) en lugar de ἑταίρον (compañero), lo que explicaría la relación de crítica intelectual y posterior 
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to parmenídeo, pero más bien a través de una relación de crítica intelectual, que se deve-

lará en la sección intermedia. Es probable que Teodoro, que concibe a la filosofía como 

una especie de contienda, presente al Extranjero como un contrincante para Sócrates, ya que sabe que el ateniense respeta al “venerable y temible” Parménides, con quien había 

dialogado en su juventud (Tht. 183e8). Sócrates duda de la condición de este Extranjero 

y se pregunta, haciendo referencia a Homero (Od. XVII 484-487), si el Eleata no será 

más bien un dios5. Teodoro aclara que su huésped es, más bien, un “ser divino [θεῖος]” (Sph. 216b9) ya que así le llama él a los filósofos.

Esta interrogación, aparentemente minúscula, desencadena el complejo tema de 

investigación que abarcará al Sofista y al Político. Sócrates aclara que su duda se debe a 

cierta ignorancia ( ἄγνοια) de la gente, que confunde al filósofo –con su característica 

observación “desde lo alto”– con otros. Sócrates afirma: “para unos, [los filósofos] no 

valen nada, mientras que para otros son dignos de todo. Algunas veces tienen el aspecto 

de políticos, otras de sofistas, y otras veces parecen estar completamente locos [μανικῶς]” 

(Sph. 216c5-d2). Por tal motivo, Sócrates le pide al Eleata su propia opinión acerca de 

estos tres géneros. En rigor, le pregunta si entre los “suyos”6 conciben al filósofo, al sofista y al político como uno, dos o tres géneros diferentes. El interrogante socrático no es una 

mera curiosidad: como había mencionado, la gente, es decir, los atenienses, ignoran qué 

es un filósofo y pueden confundirlo con un sofista o con un mero charlatán. Esto mismo 

es lo que le sucedió a Sócrates: el ateniense ya ha sido acusado de impiedad por Meleto, 

Ánito y Licón (cf. Ap. 19b4-c1, Tht. 210d). De hecho, el diálogo del día anterior había 

terminado porque Sócrates debía acudir al Pórtico del Rey para defenderse. 

La denuncia refleja la opinión común de los atenienses acerca de Sócrates: es un 

peligro para la polis, porque merodea la ciudad cuestionando a las autoridades y se inter-

pone en la educación de los jóvenes. Pareciera que los atenienses lo confundieron con un 

sofista. Como es sabido, Sócrates deberá alegar en la Apología (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 Aristófanes en Las Nubes7. Sócrates “parece” ser un sofista, y es en realidad un filósofo. Pero, entonces, ¿cuál es la diferencia entre uno y otro? El so-

fista puede hacerse pasar por filósofo, por lo que la percepción no es suficiente como para 

aclarar la confusión. Por este motivo, Platón ofrece una interrogación de segundo nivel: 

qué sea el sofista y qué sea el filósofo es una cuestión filosófica. Y, para Sócrates, se trata de 

 

“parricidio” del Extranjero a Parménides.

5 Al respecto, Rosen (1983: 62) comenta: “Teodoro (cuyo nombre, casualmente, significa ‘regalo de dios’), ¿nos 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 Sócrates se refiere a cómo piensan los de Elea o bien los del género del Extranjero, sea cual sea. Cf. Benardete (1984, 72-73), Benítez (1996, 35-36), Frede (1996: 147), Blondell (2002: 321) y Álvarez (2019: 202).

7 Al respecto, cf. Konstan (2011: 78-87). El “Sócrates sofista” está retratado en Las Nubes como una mezcla entre los filósofos interesados en la cosmología –por su similitud con Empédocles y Anaxágoras– con los típi-cos maestros de retórica y otros especialistas que cobraban por sus enseñanzas. Aristófanes, de esta manera, capta la “ansiedad popular” de los atenienses ante la figura de Sócrates, quien irritaba con sus refutaciones a los ciudadanos décadas antes de la acusación.
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una pregunta que lo apela personalmente8. Quizás solo un Extranjero, con opiniones ya 

formadas, pueda observar la confusión generalizada y dar cuenta de las distinciones entre 

los tres géneros propuestos. Pero, para ello, debería ser él mismo un filósofo.

Ahora bien, Teodoro promete que el Extranjero “no tendrá inconveniente” en ex-

plicar por qué el filósofo, el sofista y el político 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 fácil ni pequeña” (217e3-5). Sin embargo, Teodoro 

ya había escuchado esta observación de su huésped y advierte que habían dialogado “an-

tes”, por lo que el Extranjero sabe lo suficiente sobre el tema. En otras palabras, el Eleata 

había mantenido un diálogo previo con el matemático acerca de estas mismas cuestiones, 

aunque no sepamos cuándo, por lo que podemos asumir que ya tiene un discurso pre-

parado al respecto. Sin embargo, Sócrates le propone al Extranjero dos opciones para 

que avance con su λόγος: el μακρῷ λόγῳ o discurso extenso o, en su defecto, el diálogo, 

mediante preguntas y respuestas, similar al que practicaba Parménides9. Ahora bien, el 

Eleata podría dar un discurso de memoria, dado que ya conoce la distinción entre los tres 

géneros. Un monólogo le facilitaría dar cuenta de su conocimiento de manera continua y exhaustiva. Evitaría, además, el esfuerzo de mantener el seguimiento y el acuerdo de 

algún interlocutor. Además, se supone que este filósofo es “diferente” de los parmenídeos, 

por lo que sería coherente que prefiera un método distinto al de preguntas y respuestas. 

Sin embargo, para la sorpresa de Sócrates, el Eleata elige el diálogo y, de acuerdo con su 

propia experiencia con el joven, decide comenzar la indagación con Teeteto (Sph. 217c1-

218a3). Antes de dar inicio a la conversación, advierte lo siguiente:

 

Extranjero –– Lo cierto es que estoy un tanto avergonzado [αἰδώς10], Sócrates, 

pues en este primer encuentro con vosotros, en vez de avanzar poco a poco, pa-

labra por palabra, tendré que desarrollar una profusa argumentación, ya sea con-

migo mismo, ya sea hacia otro, como si pronunciara una conferencia [ ἐπίδειξις]. 

La cuestión que ahora abordamos no es, en realidad, tan fácil de responder como 

podría esperarse, sino que requiere un discurso prolongado. (217d8-e3, mi énfasis)

 

Este pasaje es importante porque revela el sentimiento del Eleata frente al λόγος

propuesto y, en específico, con vistas a su extensión: la vergüenza. Como es sabido, Pla-

tón no presenta una “teoría” o una esquematización acerca de esta emoción (Fussi, 2023: 

 

8 En este sentido, podemos considerar al Sofista (que conforma una trilogía con Teeteto y Político) como una “versión filosófica” a modo de complemento del juicio a Sócrates. En el juicio relatado en Apología, la persona de Sócrates es el centro de atención, bajo el ataque de la opinión no-filosófica. En la trilogía, por contraste, no hay ataque y no es Sócrates, sino su esencia, lo que debe ser examinado (Miller, 1980: 2).

9 Sócrates se refiere aquí al Parménides platónico del diálogo homónimo, con quien mantuvo un ejercicio dialéctico que también menciona en el Teeteto (183e).

10 Este término figura también unas líneas antes (216a6-b2), donde Sócrates cuenta que Homero “sostenía que a los hombres respetuosos de la justicia [o que participan de la venerable justicia; αἰδοῦς δικαίας] los acom-pañan los dioses”. En otras palabras, los dioses ayudan o favorecen a los hombres modestos o humildes y no más bien a los “desmesurados” (ὕβρεις).
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53,73). Aristóteles, en cambio, explica en la Ética Nicomáquea (1128b32-211) que αἰδώς

tiene un sentido prospectivo, mientras que αἰσχύνη tiene un sentido retrospectivo. La 

vergüenza, en los diálogos de Platón, suele figurar como una consecuencia positiva del 

ἔλεγχος socrático, es decir, como una reacción ante la consciencia de la falsedad o incon-sistencia de las propias opiniones (cf. Prt. 348c, Smp. 216b)12. En estos casos, un indivi-

duo se avergüenza ante las tesis que sostenía previamente, por lo que el pudor funciona 

como una emoción retrospectiva13. En esta puesta en escena, opera de manera contraria: 

el Eleata considera y expresa lo extenso que deberá ser su discurso, por más que se desa-

rrolle como diálogo –el método predilecto del filósofo–.

Pareciera que el Extranjero siente vergüenza por el protagonismo que tomará de 

aquí en adelante. Sin embargo, la verdadera razón por la que el Eleata siente pudor sale 

a la luz por las acciones y valoraciones que realizará durante el diálogo. La búsqueda 

propuesta, como se afirmará inmediatamente, comenzará por el sofista, y Sócrates tiene 

experiencia dialogando y cediendo la palabra ante este tipo de personas. El Extranjero 

advierte que su λόγος será extenso, como una demostración (ἐπίδειξις) elocuente. Esta 

es la modalidad de discurso predilecta de los sofistas14. Sócrates ha intentado mantener diálogos verdaderos –con preguntas y respuestas honestas– con, por ejemplo, Protágoras, 

Gorgias y Polo, especialistas en argumentación que preferían el monólogo extenso15. 

Protágoras en particular, en el diálogo homónimo, comienza su exposición tomando y 

abusando de la palabra a tal punto que Sócrates dice olvidar los detalles de la misma (cf. 

 

11 Suele traducirse αἰδώς por vergüenza 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. García Gual, 1985, 526 n. 31). Según Cairns (1993, 175), αἰσχύνη y αἰδώς son sinónimos. Ambos sustantivos expre-san una especie de respeto hacia los dioses y ante todo lo superior. Si bien Aristóteles considera en la Ética Nicomáquea que el primero está ligado a lo contingente y el segundo a lo necesario o al pasado, no repara en tal distinción en su Retórica (1383b12-14), por lo que ambos comprenden una turbación relativa a aquellos vicios tanto presentes, pasados como futuros. Para un análisis detallado y actualizado del uso de estos térmi-nos, cf. Álvarez (2014: 52-58).

12 Es probable que el Gorgias sea la representación más explícita y dramática del poder de la vergüenza en el proceso de aprendizaje mediante la refutación socrática. Cohen de Lara (2020) explica que, en este diálogo, la vergüenza opera como una emoción purificadora en la medida en que abre la posibilidad de valorar los pro-pios deseos de poder político y social y de compararlos con el deseo de ser justo o bueno. Esta comparación produce, en otras palabras, una contradicción o tensión en la propia alma. La infelicidad de un personaje como Calicles, desde la perspectiva socrática, sería el resultado de vivir con aquella contradicción interna y no sentir vergüenza al respecto.

13 Para un breve resumen de las instancias en las que figura este tipo de vergüenza en la obra platónica, mani-festadas por el sonrojo o el rubor visible, cf. Gooch (1988).

14 En la séptima definición, en rigor, los indagadores terminan por ubicar al sofista en el arte de la producción de “discursos breves” [βραχέσι λόγοις] en privado, es decir, con su cliente o aprendiz, contrario al orador que produce discursos extensos ante una muchedumbre (Sph. 266d9-267a1). Tal caracterización, que el Extranjero sabe de antemano, aumenta aquella vergüenza ante la necesidad de discurrir extensamente, ya que podría indicar la praxis que prioriza con el joven Teeteto, una posible presa de sofista.

15 Pareciera tratarse de una observación irónica, ya que Sócrates recuerda varios detalles del monólogo de Protágoras más adelante (cf. 329c, 349b). Sin embargo, su observación puede ser válida para otros auditores y su objetivo con el pedido insistente de βραχυλογία es que Protágoras deje de considerar el encuentro como un “debate” verbal (ἀντιλέγω, 335a4).
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Prt. 319c-328d, 334c-d). El ateniense intenta que Protágoras pregunte o responda con 

brevedad, pero el sofista falla en el intento, en definitiva, porque prioriza la contienda 

verbal y la proyección de una imagen positiva ante su audiencia. A pesar de ello, Protá-

goras se presenta aquí como un interlocutor habilidoso tanto en la μακρολογία como en 

la βραχυλογία o discurso breve de preguntas y respuestas (Prt. 329b). En otras palabras, por más que el sofista no coopere en la indagación o sea deshonesto, es capaz de adoptar 

cualquiera de las dos formas discursivas que Sócrates –sabiendo esto– le propone al Ex-

tranjero. Por ello es que, al elegir el diálogo y desechar el monólogo, el Eleata no termina 

por adelantar su condición filosófica. Lo que efectivamente da indicios de que es un 

verdadero filósofo es, más bien, su sentimiento prospectivo de pudor. 

Al Extranjero le produce vergüenza comenzar su indagación ante la mirada de 

Sócrates porque ya sabe qué es un sofista. Estos especialistas, como se observará en las 

futuras definiciones16, son esencialmente multiformes porque adaptan la modalidad de 

su λόγος a condición de la mera persuasión de la audiencia o del cliente. Análogamente, 

el “dios” de los extranjeros que menciona Sócrates al comienzo es un cambiaformas: de 

acuerdo con qué ciudad visite, adopta uno u otro aspecto. El filósofo, en cambio, “apare-ce” de distintas maneras de manera involuntaria, según aquella “ignorancia” de la gente 

(Sph. 216d). En resumen, las observaciones y propuestas metodológicas de Sócrates, 

si bien son breves, iluminan uno de los hilos conductores del diálogo: la apariencia. El 

Extranjero, consciente de la naturaleza del sofista, siente pudor antes de emprender su 

búsqueda porque reconoce que puede ser tomado por un sofista más17. 

Su expresa elección del discurso extenso, previo a la aclaración de que prefiere la 

modalidad dialógica, daría la impresión de que el Eleata busca tomar protagonismo con 

una serie de argumentos armados previamente. Tal preferencia recordaría, por supuesto, 

al personaje de Protágoras en el texto homónimo, quien monologa extensamente para 

evitar el diálogo y, más bien, impone sus opiniones intactas, esto es, desconectadas de 

las respuestas de los auditores (cf. Prt. 319c-328d, 334a-c). El Eleata tendrá por objeti-

vo secundario, bajo esta perspectiva, demostrar su propia condición filosófica, es decir, revelar su naturaleza más allá de la impresión o apariencia inicial que genere dada su 

preferencia por el discurso extenso, comenzando por el λόγος acerca del sofista. En este sentido, el Extranjero expone la actitud del Ateniense de Leyes, otro filósofo protago-

nista anónimo, quien defiende la extensión y sistematización del discurso por sobre la 

brevedad y parcialidad en varias ocasiones (cf. 721e-722d, también 643a, 782e, 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 Ionescu (2013: 41). Para nuestro trabajo, consideramos relevante el aporte de Notomi (1999). Este autor sostiene que las definiciones son múltiples por la naturaleza multiforme del sofista y, en definitiva, por el uso profesional que hace este de las apariencias, mientras que la unificación 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 común, y es que él siempre quiere aparecer como alguien que sabe” (126).

17 Después de todo, Platón considera en otros diálogos que la vergüenza es una especie de miedo (φόβος) (cf. Lg. 646e10-647a2 y Euthphr. 12a1-c9). Al respecto, cf. Fussi (2023: 58).
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Por último, la expresión de vergüenza del Extranjero connota una actitud de res-

peto hacia la filosofía. Sócrates realiza al comienzo una división entre la gente que cree 

que los filósofos “no valen nada” y otros que consideran que son “dignos [ἄἄἄἄἄ] de todo” (Sph. 216c8). Si el Extranjero representa a aquellos que tratan a la filosofía con 

cierta τιμῇ18 u honor, su vacilación ante la necesidad de discurrir extensamente indicaría un respeto hacia la práctica filosófica en general. Esta praxis, como Sócrates indicará al 

comienzo del Político corrigiendo a Teodoro, vale más o tiene mayor “estima” que la del 

sofista y la del político (257a1-b4)19. Efectivamente, el Eleata demostrará, en virtud de 

los métodos propiamente dialécticos que emplea y de su rol pedagógico con Teeteto, que 

es un verdadero filósofo. Hasta entonces, el visitante anónimo solo puede expresar su pre-

disposición ante la indagación y, en particular, su respeto ante una figura como Sócrates.

Hasta aquí, el sentimiento prospectivo de la vergüenza opera, en la puesta en 

escena del Sofista, como un indicio de la naturaleza filosófica del protagonista. El pudor 

del Eleata está asociado a un conocimiento, demostrado en un diálogo previo, acerca de 

la modalidad del discurso predilecto del sofista y es incrementado por la atenta mirada 

de Sócrates, a quien atañe la pregunta por los géneros. Es probable, dada la conexión entre Teodoro y Sócrates, que el Extranjero sepa de antemano que el ateniense acusado 

es “todo un filósofo” como él mismo. De todas maneras, el Eleata deberá demostrar su 

condición y de forma transparente, es decir, deberá definir al sofista desde la filosofía 

misma, una perspectiva más valiosa. Su expresión ante la posibilidad de ser tomado como 

un sofista más conforma, en este sentido, el comienzo de esta “difícil” captura.

 

Vergüenza retrospectiva y el papel del ἔλεγχος

La primera sección del Sofista (216a-231e) es un manifiesto acerca de la necesidad 

de una indagación extensa acerca del género buscado. El Extranjero, antes de comenzar con la investigación acerca del sofista, prioriza la práctica de su recurso dialéctico predi-

lecto –el método de división– mediante la búsqueda de un género más fácil y pequeño, 

a saber, el “pescador con caña” (219a4-221c4). Este ejercicio mediante un ejemplo tiene 

dos propósitos: en primer lugar, lograr que el joven Teeteto comprenda por el ejercicio 

mismo el procedimiento dicotómico de división; en segundo, exhibir rasgos de un tipo 

de cazador, el pescador, que servirán como punto de partida inmediato para dar cuenta 

del sofista. El recurso del ejemplo es exitoso, ya que establece el método que permitiría 

ofrecer un λόγος definitivo del sofista. La división, según se practica al comienzo, opera 

mediante la fijación de un género inicial que contiene un rasgo relevante del objeto a 

 

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

19 Teodoro afirma que Sócrates debería “triplicar” su agradecimiento tras la presentación del político y del filósofo por parte del Extranjero. Sócrates, con su característica ironía, le responde que “el más versado en ma-teria de cálculo” ha puesto el mismo “precio” a cada género, cuando en realidad la distancia que media entre cada uno no es proporcional. Cf. un análisis de este error de cálculo en Migliori (2011: 3-10). En el Sofista, el Extranjero advierte que el método de división que prefiere utilizar es indiferente ante el valor de cada género con el que trata (227b). Sin embargo, la observación de Sócrates es externa al método diairético y, dada la ausencia de respuesta del Eleata ante la misma, podemos asumir que es válida.

 

67

definir. Seguidamente, se debe dividir a este mismo en partes o especies –preferente-

mente en dos20– a fin de desechar una y continuar la división con aquella que contenga 

la propiedad que está 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 múltiples indica el fracaso de la investi-

gación. Sin embargo, los indagadores aplican el método de división correctamente y, en 

cada intento, el Extranjero se encarga de motivar a Teeteto a continuar con la búsqueda 

(cf. esp. 241c2-6, 261a9-c8).

La quinta definición ubica al sofista como una especie de erístico (Sph. 224e6-

226a5). En resumen, los interlocutores descubren que un sofista, si bien busca una remu-

neración por sus servicios, se caracteriza por una técnica de la discusión que le permite 

contradecir ciertas cuestiones en privado. Esta observación, cuya raíz no es explícita y 

podría 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 reunión de “tareas domésticas”, tales como “filtrar, colar, cribar [...]” (), que dan 

cuenta de un rasgo común: todas ellas suponen una especie de división. 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 último consiste la pu-

rificación (κάθαρσις), que reúne técnicas como la limpieza, la medicina, la gimnasia, entre otras, de acuerdo con su aplicación al cuerpo o al alma. Los indagadores se centran 

en la purificación del alma, ya que allí anida el sofista como contradictor. Ahora bien, 

uno de los “males” del alma es la ignorancia21 [ἀγνοία], una especie de malformación o 

deformidad involuntaria. El alma, al perseguir la verdad, yerra y se desvía, lo que genera 

asimetrías en sí misma. La cura para este mal es la enseñanza y, dentro de este género, 

la refutación (ἔλεγχος). 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 sistemática. Así, 

muestran lo siguiente:

 

[...] respecto de las mismas cosas, y al mismo tiempo, sostienen afirmaciones con-

trarias. Al ver esto, los cuestionados se encolerizan contra sí mismos y se calman 

frente a los otros. Quienes así purifican piensan, al igual que los médicos, que el 

cuerpo no podrá beneficiarse del alimento que recibe hasta que no haya expulsa-

do de sí aquello que lo indispone; y lo mismo ocurre respecto del alma: ella no 

podrá aprovechar los conocimientos recibidos hasta que el refutador consiga que 

quien ha sido refutado se avergüence [αἰσχύνην], eliminando así las opiniones que 

impiden los conocimientos, y muestre que ella está purificada, consciente de que 

conoce sólo aquello que sabe, y nada más. (Sph. 230b4-d3, mi énfasis)

 

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

21 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 alusión a la prác-

tica socrática. Si se considera esta sexta definición como válida, Sócrates mismo –quien 

se mantiene en silencio– sería un sofista más. Sin embargo, el Extranjero aclara de inme-diato que teme llamarles sofistas a los refutadores-purificadores, ya que considera a este 

arte una práctica “noble”22 y según lo expuesto, la mejor técnica pedagógica. Es evidente 

que el Eleata describe en detalle esta honorable práctica para hacerle percibir a Teeteto 

que el sofista es fácilmente confundible con el filósofo, dado que la división dicotómica 

solo ha permitido dilucidar aspectos del mismo, así como el perro –manso– es similar al 

lobo –salvaje–. Consideramos, en suma, que este intento de definición no caracteriza en 

verdad al sofista, sino a un aspecto del filósofo. En ese caso, el filósofo tendría 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 emoción que la acompaña, esto es, la “vergüenza”.

Según la descripción del ἔλεγχος, el médico del alma es quien examina la rela-

ción entre las distintas afirmaciones de su paciente-interlocutor y quien puede diagnos-

ticar la ignorancia del mismo dada por la contradicción entre dichas opiniones. Esta instancia genera “cólera” en el enfermo, pero “calma” frente a los otros. El criterio para 

que el refutador considere que la liberación de estas opiniones falsas ha sido exitosa es 

la vergüenza23 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 disposición posible, ser “consciente de que [uno] conoce 

solo aquello que sabe y nada más” (230d5-6), es inseparable de una disposición anímica. 

El liberado siente vergüenza por lo que debería haber afirmado o mantenido respecto de 

un tema que creía erróneamente saber. Esa cólera consigo mismo, ligado a aquel pudor, 

son garantes de su consciencia de ignorancia y de la posibilidad de comenzar a aprender. 

La vergüenza del liberado es, según lo expuesto, un propósito del purificador. Después de todo, como afirma Candiotto (2017, 580), “la purificación no es posible sin la ver-

güenza”. El hecho de que el refutado se avergüence de haber mantenido ciertos lógoi 

falsos implica una retrospección mantenida, es decir, una disposición hacia el pasado. 

En otros términos, el liberado es quien acepta que no debería 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 imitación, a la verdadera filosofía (Bluck, 1975: 46). La semejanza es tal que el Extranjero le advierte de inmediato a Teeteto que el sofista y el filósofo son como el lobo y el perro; a pesar de su parecido, uno es salvaje y el otro, manso. 

23 Diversos interlocutores de Sócrates en el corpus, entre ellos Gorgias, Polo y Protágoras, abandonan su par-ticipación activa en el diálogo por haber sido refutados y aparentemente avergonzados (cf. Cohen de Lara, 2020), pero tan solo expresan su sentimiento mediante el abandono y no, más bien, con palabras. En el caso del Simposio, por el contrario, Alcibíades admite: “Únicamente ante él [sc. ante Sócrates] siento vergüenza [αἰσχύνομαι]” (216b2-3). A mi parecer, aquí no se revela el sentimiento producido por la refutación socrática, sino una condición de deshonor o desgracia. Respecto de este significado de αἰσχύνη, cf. Fussi (2023: 59).
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En este sentido, la vergüenza que opera en el ἔλεγχος es positiva24. A diferencia 

del rol de la vergüenza en la puesta en escena, que está ligada a una proyección a futuro 

del λόγος conveniente, el pudor que protagoniza la refutación se da hacia el pasado, esto 

es, hacia un λόγος falso o erróneo anteriormente expresado. De esta manera, estas dos 

referencias al αἰδώς en Sofista agotan su campo de posibilidad, es decir, tanto su papel prospectivo como retrospectivo. En ambos casos, esta disposición anímica aparece en 

un ámbito propio de la filosofía y diferenciado expresamente de la sofística. Después de 

todo, si el Extranjero hubiera ubicado al sofista en la sexta definición, como practicante 

del ἔλεγχος, habría fallado en honrar la filosofía tal y como lo exigía Sócrates en el ín-

cipit, ya que sería equivalente a admitir que alguien sin conocimiento25 podría enseñar.

 

Consideraciones finales

A modo de síntesis, hemos observado que el Extranjero, consciente de la nece-

sidad de demostrar su condición filosófica a lo largo del diálogo, expresa su genuino 

respeto hacia la filosofía. En el íncipit, se ubica como uno de los que “honran” la filosofía 

de manera prospectiva, admitiendo su vergüenza ante la necesidad de discurrir exten-

samente como lo haría un sofista. Otra prueba de su actitud frente a la sabiduría es el 

hecho de que, en la sexta definición, el Extranjero se rehúse a identificar al sofista con el 

refutador-purificador similar a Sócrates. Para ello describe una correcta disposición del 

alma frente al λόγος, atravesado por la vergüenza retrospectiva o ligada hacia las opinio-

nes falsas previamente defendidas. De esta manera, cuando el filósofo, encarnado aquí 

en el Eleata, siente pudor, se da respecto de lo que dirá y de cómo lo dirá. Después de todo, el Extranjero ya conoce la definición del sofista y su desafío consiste en asegurar 

los pasos necesarios para que Teeteto comprenda los razonamientos mediante el diálogo. 

En cambio, cuando el aprendiz26, a modo de interlocutor activo del filósofo refutador, 

siente vergüenza, esta se produce respecto de lo que ha dicho. En ambos casos, dicha 

disposición anímica supone un respeto o valoración de la filosofía. Esta sensación, ligada 

a la emoción y al λόγος, conforma el diálogo. En este método filosófico predilecto, que 

puede ser breve o extenso, se desenvuelven tanto argumentos como emociones, algunas 

de las cuales son expresas. El verdadero alcance del diálogo puede observarse, así, en la 

síntesis entre los λόγοι y las emociones. 

 

24 Difiero en este punto de las consideraciones de Nussbaum (2006) acerca del rol de la vergüenza en el campo pedagógico. Según la autora, la vergüenza “es una amenaza a toda posibilidad de moralidad y comunidad y, por cierto, a una vida interior creativa” (245-246), porque produce más bien humillación, una condición que aísla al individuo del mundo –especialmente en la niñez–. Considero que, siempre y cuando la vergüenza surja y se disuelva mediante el diálogo, produce aprendizaje o, en otros términos, un desarrollo moral deseable. Cf. otras posibles críticas a esta posición en Candiotto (2017: 2-3) y Cohen de Lara (2020: 340, 349-350).

25 El sofista aparenta sabiduría mediante imitaciones, pero en rigor no tiene conocimiento ni busca el saber (Sph. 233c). Este personaje mantiene el “aspecto” (σχῆμα) del filósofo ante su audiencia (cf. 267a6-8), como si de un actor se tratara, atendiendo a los rasgos del original que más conveniente le sea (Álvarez, 2019, 157-158).

26 Cabe recordar que Teeteto ya ha pasado por el ἔλεγχος purificador el día anterior, proceso que, según la observación de Sócrates, lo dejó “lleno de cosas mejores” (Tht. 210b11-c4). Tal purificación parece haberle enseñado al joven no solo qué opiniones falsas sostenía acerca de la ἐπιστήμη, sino también el valor de la refutación, por lo que responde a la descripción del Eleata con una actitud respetuosa.
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La Ética como manifestación sintomatológica del alma: desde 

las prácticas del sí-mismo hacia la donación de sí

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

to self-donation

A Ética como manifestação sintomatológica da alma: das práticas-

de-si à doação-de-si

 

Lautaro A. Encina Herrera1

 

Resumen

El desarrollo político de Platón hunde sus raíces en una concepción ética del per-

feccionamiento del individuo, entendida como práctica de sí mismo y ejercicio espiritual, 

cuyo despliegue se orienta hacia la atención y el cuidado de los otros. A partir de algunos 

diálogos platónicos, proponemos que la donación del individuo ético al bien común y a 

la sociedad constituye, en realidad, una consecuencia directa de un orden interior alcan-

zado mediante prácticas que le permiten configurarse según su propia naturaleza.

Palabras clave: si-mismo, donación-de sí, 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 político de Platão tem suas raízes em uma concepção ética do 

aperfeiçoamento do indivíduo, entendida como prática de si mesmo e exercício espiritual, 

cujo desdobramento se orienta para a atenção e o cuidado dos outros. A partir de alguns diálogos platônicos, propomos que a doação do indivíduo ético ao bem comum e à so-

ciedade é, na verdade, uma consequência direta de uma ordem interior, alcançada por 

meio de práticas que lhe permitem configurar-se de acordo com sua própria natureza.

Palavras-chave : si-mesmo, auto-doação, ética, remédio, doença.

 

A modo de introducción

Cuando en los debates políticos se advierte que los problemas económicos, edu-

cativos y políticos stricto sensu requieren remitirse a una instancia filosófica se instala el 

escenario de la ética social o ética política, que en la tradición clásica se concibe como 

una ética del bien común. En la Antigüedad, Platón se ocupó ampliamente de la cuestión 

política, al punto de que puede afirmarse que toda su obra se encuentra orientada en esa 

dirección. En este trabajo proponemos mostrar cómo el desarrollo filosófico de la visión 

platónica de la ética política hunde sus raíces en una concepción ética del perfecciona-miento del individuo, concebida como práctica de sí mismo y como ejercicio espiritual, 

cuyo despliegue se orienta hacia la atención y el cuidado para-otros2.

A partir de algunos diálogos platónicos proponemos que la integración, incluso 

en términos de donación, del individuo ético al bien común y a la sociedad es, en reali-

dad, una consecuencia directa de un orden interior, logrado a través de prácticas que le 

permiten configurarse según su propia naturaleza3. Así, la donación ética emerge de una 

 

2 En algunos usos se prefiere aprovechar para la distinción entre lo individual y lo social la riqueza de la dife-rencia entre los términos Ética y Moral. Mientras que la primera se considera como práctica del individuo, la segunda se la utiliza como aquella norma establecida por y para la sociedad. Sin embargo, nosotros utilizamos el término Ética indistintamente, ya que la moral a su vez responde primariamente a la Ética, por lo menos en la definición que da Cicerón 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 reflexión es, ya sea para la Ética o para la Moral.

3 Para Platón, “según naturaleza” (κατὰ φύσιν) puede entenderse como un orden interno propio definido por lo que una cosa es y cómo debe comportarse, en virtud de su participación en las Ideas. En el Fedón (100c8-e2), Sócrates explica que las cosas bellas son bellas no por sus características sensibles (χρῶμα, σχῆμα, etc.), sino “por la Belleza misma”, la cual constituye la causa verdadera (αἰτία) de su propiedad y su denominación: “todas las cosas bellas son bellas por la Belleza” (Fedón 100d7-e1: “τῷ καλῷ πάντα τὰ καλὰ γίγνεται καλά”). La expresión “según naturaleza” implica que el desarrollo y comportamiento de un ente sensible refleja el prin-cipio inteligible del que participa, y no puede explicarse únicamente mediante causas materiales o mecánicas, que solo constituyen condiciones sin ser la verdadera causa (Fedón 99a3-b3; Timeo 46d ss.). Las verdaderas causas son teleológicas porque es necesario explicar por qué la naturaleza está organizada según lo mejor, pero no es en el Fedón donde se desarrolla esta explicación, sino en Timeo: 46c-47a, 68e-69d. Por tanto, cabe resaltar que la noción de naturaleza está ligada a los conceptos de generación y corrupción; de hecho, el término κατὰ φύσιν se puede encontrar en Timeo 41c4-5: “τρέπεσθε κατὰ φύσιν ὑμεῖς ἐπὶ τὴν τῶν ζῴων δημιουργίαν, μιμούμενοι τὴν ἐμὴν δύναμιν περὶ τὴν ὑμετέραν γένεσιν”. Aquí se insta a dedicarse a la propia naturaleza imitando la generación del Demiurgo. Cfr. Bernabé Aráoz Vallejo, La antropología mé-
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metafísica del individuo que actúa conforme a su naturaleza; cuanto más se conoce y se 

encuentra en armonía consigo mismo, mayor será su capacidad de donación hacia los de-

más. A la inversa, el desorden interior se proyecta en conflictos en las relaciones sociales. 

En nuestra reflexión seguiremos los siguientes pasos. En primer término, reali-

zaremos una breve introducción a la medicina y la cuestión del alma en la Antigüedad, 

tomando como texto fuente la clásica obra de Pedro Laín Entralgo, La curación por la palabra en la Antigüedad Clásica. En segundo lugar, esbozaremos a grandes rasgos los 

aspectos médicos en relación al alma, tomando algunas referencias de los diálogos pla-

tónicos que sirven de testimonio del interés de Platón en la materia. Si bien él aborda la 

descripción de la etiología de la enfermedades tanto del cuerpo4 como del alma5, nosotros 

trataremos de limitarnos solo a las segundas. En tercer lugar, se desarrollará el núcleo de 

nuestra reflexión, la cual dividiremos en tres momentos o instancias que van desde el 

yo-in-sisencial6 al yo-en-acción de la donación. Estos momentos que son el conocimiento 

de sí, prácticas de sí (para el dominio-de-sí) y, por último, la donación de sí, que están 

atravesados por los planteos socráticos presentados por Platón y por las contribuciones 

contemporáneas de Pierre Hadot e Ismael Quiles.

El fin de nuestra indagación surge de algunas preguntas tales como ¿la acción ética 

del hombre es manifestación 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 ( συναμφότερον) humano y a la inversa?, ¿la prác-

 

dico-cosmológica del Timeo de Platón (México: Universidad Iberoamericana de México, 2020), 28-33. Platón, en su esfuerzo por fundamentar su cosmogonía, vuelve a la noción de “naturaleza-proceso” concebida por los primeros pensadores griegos. Cfr. Pierre, Hadot, ¿Qué es la Filosofía Antigua? (México: Fondo de Cultura Económica, 1998), 23.

Además, en Platón, la distinción entre naturaleza (φύσις) y convención (νόμος) es un tópico clásico que se articula en términos de “principio interno” frente a “acuerdo externo”. Según Reinhardt (Parménides, V. Klos-terman, Frankfurt, 1959, 30-31, 82 ss., 216), la distinción entre verdad y opinión aparece ya, posiblemente por primera vez, en el Περὶ φύσεως de Parménides. En este texto, la verdad (ἀλήθεια), permanente e inmutable, se asocia con la naturaleza, mientras que la opinión (δόξα), cambiante y contingente, se vincula con la costum-bre o convención (νόμος). De manera paralela, el Menón de Platón (70a) refleja la discusión recurrente sobre si la virtud tiene su origen en la naturaleza o en la enseñanza/ convención. Cfr. J. Araos San Martín, “Lenguaje, convención y naturaleza en Platón y Aristóteles”, Revista de Filosofía 35-36, no. 1 (1990): 127-142. Otro término similar y de mayor relevancia para nuestra investigación lo podemos encontrar en el Político, 308d, donde la tarea del legislador supone el descubrimiento e imitación de las verdades eternas, aquellas que se encuentran inscritas en el orden natural, para así llevar a sus súbditos a una vida según naturaleza: “οὐδ’ ἄρα ἡ κατὰ φύσιν ἀληθῶς οὖσα ἡμῖν πολιτικὴ μὴ ποτέ ἐκ κρέστου καὶ κακοῦ ἀνθρώπων”. Aquí, la vida “según naturaleza” ya no se limita al individuo, sino que implica que la acción 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 generación como para la estructuración correcta de la comunidad política: lo que es ordenado por naturaleza en el individuo debe inspirar lo ordenado por naturaleza en lo político.

4 Timeo, 81e.

5 Timeo, 86b.

6 Utilizamos esta expresión como propia teniendo en cuenta que la filosofía in-sistencial es de autoría del filó-sofo argentino Ismael Quiles. Nos referimos al yo-insitencial como aquel yo que sale de sí, pero que siempre vuelve sobre sí mismo.
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tica de las virtudes tiene carácter terapéutico? Estas preguntas son recurrentes en la mo-

dernidad con un tinte psicológico: la angustia, el estrés, la ansiedad, la depresión, ¿cómo 

afectan la rationis dispositio interna, trasladándose luego a la vida social e interpersonal?  

 

Medicina y alma

Basta recabar en los documentos arcaicos del mundo helénico que, desde la An-

tigüedad hasta el siglo XIX han sido paradigma y punto de partida7, para darnos cuenta 

de la importancia de la medicina y su dinámica: salud-enfermedad. Estas obras pueden 

considerarse no solo un modelo para la creación literaria, sino una síntesis de casi todo 

lo que en el orden humano ha venido después8. En estos primeros testimonios docu-

mentados, la medicina tiene una doble connotación. Por un lado, técnica, y por el otro, 

una connotación mágico-religiosa, aunque comúnmente se sostiene que la etapa arcaica documentada por Homero representa la fase más supersticiosa de la medicina que evo-

lucionó llegando a su ápice técnico-racional con Hipócrates. Sin embargo, es un hecho 

que la Ilíada y la Odisea contienen una gran cantidad de descripciones anatómicas casi 

exhaustivas siendo de las primeras en el ámbito de la Literatura Occidental9. La medicina 

como respuesta a la enfermedad, tal como la entendemos ahora en Occidente, tiene su 

origen en Grecia. Esto se debe, según Laín Entralgo, a cuatro rasgos decisivos que po-

sibilitaron y facilitaron su nacimiento como tal: a) la curiosidad y agudeza en la visión; 

b) el gusto por la expresión verbal de lo observado; c) una concepción naturalista de la 

divinidad; y d) una actitud liberada ante los dioses y el culto10. Como la medicina es una 

respuesta positiva a una realidad negativa llamada enfermedad, habrá que partir de ella, pues la medicina tiene su razón 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. Según Laín Entralgo, la enfermedad puede ser concebida e interpretada de 

cuatro modos distintos: el traumático, el punitivo, el ambiental y el demoníaco. 

Las prácticas terapéuticas no estaban alejadas de lo ritual, a veces de índole purifi-

catorio, por lo menos en la etapa pre-técnica-homérica. La medicina no se circunscribió 

solamente a un ámbito empírico-racional. Hay por ejemplo quienes discutieron sobre 

ciertos términos que hacen referencia a la medicina en la Ilíada y la Odisea. Por un lado, 

están los médicos idealizantes del mundo helénico (Körner y Botto) y por el otro los 

arcaizantes. A nosotros nos es de ayuda traer a colación el análisis y crítica que les hace 

Laín Entralgo a estos dos primeros: 

 

Bien se advierte que Körner y Botto idealizan médicamente la figura del gran vate 

jónico. El primero, tan apasionado lector de la Ilíada y la Odisea, olvida que la 

 

7 Cfr. Pedro Laín Entralgo, La curación por la palabra en la Antigüedad Clásica (Madrid: Revista de Occidente, 1958; edición digital Alicante: Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes, 2012), 11-15.

8 Ídem. 

9 Cfr. Pedro Laín Entralgo, “Apuntes para una historia de la Anatomía III” , Anatomía Humana en la Ilíada y en la Odisea, Medicamenta, Tomo V, núm. 93, 17.

10 Ibid, 45.

76

STROMATA. Nº 2

 

expresión kakón 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 él como Botto —y como tantos otros, porque no están solos esos dos exe-

getas —no quieren recordar que la fumigación con humo de azufre (peritheíosis) 

fue en Grecia durante muchos siglos rito purificatorio o catártico, expediente 

religioso contra la impureza moral, y no medida «higiénica», en el sentido actual 

de esta palabra11.

 

Tenemos así una doble concepción de la medicina. Por un lado, los que sostie-

nen que el mal es físico y debe ser curado materialmente, y, por otro, el análisis de Laín 

Entralgo que sostiene que se está hablando no del organismo en sí, sino del interior de 

la mujer. Teniendo en cuenta que κακῆ γυνή12es “malvada” y no “enferma”, no se está descartando el hecho de que siga siendo alguien que padece un mal al estilo de la en-

fermedad física. 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 Laín Entralgo, nos encontramos ante un texto de notable 

riqueza para llevar a cabo nuestra reflexión. Ya se puede visualizar el meollo de nuestro 

estudio más allá de la discusión entre unos términos y otros, pues lo que está de fondo 

es la realidad moral del hombre, aquella realidad que no nace sino del interior y que se 

lleva a la práctica en-entre-los-hombres. Así, pues, siendo el alma una realidad casi evidente 

y constitutiva del ser humano, por lo menos para los padres de la filosofía occidental, es 

de suma importancia hablar de ella como interior y sede de la disposición moral. Es el 

principio vital del ser humano, pues desde ella se transmite a la parte físico-mecánica del 

compuesto (συναμφότερον) el principio de identidad y de movimiento. 

Esta breve referencia a la obra de Laín Entralgo es el testimonio sobre el cual se 

puede sentar las bases de nuestra reflexión dando sostén a la existencia de una realidad que va más allá de lo meramente material y su relación con la medicina. Su propuesta 

parte de la cuestión médica del alma habiendo traído a colación 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 Antigüedad que han tratado la cuestión del alma, 

desde la psicología homérica, pasando por las tradiciones órficas y pre-socráticas, hasta 

las más complejas sostenidas por Platón, Aristóteles y otras.  

Las cuestiones del alma en los diálogos platónicos han sido motivo de innumera-

bles estudios. En ellos es central el cuidado del alma, siendo Sócrates su gran referente13. 

Así como Hipócrates ha sido un hito para la medicina, si se quiere, fisiológica, Sócrates 

ha sido el padre de la medicina del alma, fue y es el gran médico de las almas. Burnet  en 

 

11 Laín Entralgo, La curación por la palabra…,15.

12 “... ἄλλ᾽ ἀγορεύειν, κήδε᾽ ἐμῶν ἑτάρων, οἳ δὴ μετόπισθεν ὄλοντο, οἳ Τρώων μὲν ὑπεξέφυγον στονόεσσαν ἀυτήν, ἐν νόστῳ δ᾽ ἀπόλοντο κακῆς ἰότητι γυναικός”.

13 Téngase en cuenta la llamada “Cuestión socrática”. Cfr. Charles Kahn, Platón y el Diálogo Socrático (Madrid: Escolar y Mayo Editores, 2010).
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su ensayo sobre la evolución de la concepción de alma en el mundo griego14, demostró 

que el nuevo sentido que Sócrates da a esta palabra no puede explicarse partiendo del 

εἴδωλον épico de Homero de la sombra del Hades, ni del alma aérea de la filosofía jóni-

ca, ni del demonio-alma de los órficos, ni de la ψυχή de la tragedia griega15. Para Platón el alma es el “hombre”16 ya que, por ejemplo, en el Alcibíades también conocido como 

Sobre la naturaleza del hombre, considerado por la tradición académica como uno de los 

diálogos dudosos, Platón plantea que el conocimiento de uno mismo es conocimiento 

del alma: 

 

SÓC. - Pues eso es lo que decíamos hace poco: que Sócrates habla con Alcibíades 

empleando razonamientos no con su rostro, como parece, sino con Alcibíades, es 

decir, con el alma. 

ALC.-Así lo creo. 

SÒC. - Luego el que nos ordena conocerse a sí mismo nos está mandando en 

realidad conocer el alma.

ALC. - Lo parece. 

SÓC. - Por consiguiente, quienquiera que conoce algo de su cuerpo, conoce lo 

que su cuerpo es, pero no se conoce a sí mismo17.

 

Por otra parte, la afirmación del Fedro es tajante: “toda alma es inmortal”18. Ahora bien, si el alma es inmortal para Platón es porque tiene movimiento o es principio de 

el: “porque si el principio pereciese, ni él mismo se originaría de nada, ni ninguna otra 

cosa de él; pues todo tiene que originarse del principio”19. De allí se sostiene, junto con 

la tradición filosófica occidental, que el alma es principio de la actividad humana, origen 

de las operaciones, por ende, de la actividad fundamental que es la acción ética. La clave 

de la Ética socrática, además de su intelectualismo propio, consiste en la afirmación de 

que el vicio es malo para nosotros; existe una analogía entre el vicio y la enfermedad20. 

El hombre posee una cosa llamada alma, la cual, como el cuerpo, puede encontrarse 

en buen o mal estado21. Podemos decir que su buen estado, que corresponde a la salud 

corporal, es la virtud; su mal estado es el vicio. Así pues, el vicio es malo para el alma de manera semejante a como la enfermedad le hace daño al cuerpo. De ahí la insistente 

exhortación de Sócrates al “cuidado de nuestras almas”22.  

 

14 Cfr. J. Burnet, “The Socratic Doctrine of the Soul”, Proceedings of the Britisch Academy 1915-1916, 235 y  ss.

15 Cfr. Werner Jaeger, Paideia griega (México: Fondo de Cultura Económica, 1978), 418.

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

17 Alcibíades, I, 130e.

18 Fedro, 245c.

19 Fedro, 245d.

20 Cfr. República, 609c. ss.

21 Ibid, 609c-d3. 

22 Cfr. Cristopher Rowe, Introducción a la Ética Socrática (México: Fondo de Cultura Económica, 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 tendrá 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 Platón, 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?23  Es la propia alma la que prepara los 

órganos para la realización de sus operaciones y los provee de las cualidades necesarias 

para ejecutarlas. Si el alma está mal dispuesta o enferma, lo que va de ella al cuerpo tam-

bién lo estará, predisponiendo el cuerpo a actuar éticamente de forma incorrecta o a la 

enfermedad.

Entonces, para Platón, ¿cuál es la enfermedad del alma? Cabe aclarar que Platón 

no escribe de la salud y enfermedad como un experto en el arte de la medicina por 

lo que nosotros no nos detendremos en detalle24 en todo el desarrollo médico de sus 

fuentes25. Si bien en el Timeo se distinguen las enfermedades del cuerpo y por otro las del alma26, nosotros nos dedicaremos a abarcar las del alma en relación a la ética, es 

decir, cómo las enfermedades de ésta afectan la disposición racional para actuar. Una de 

las razones por las que se genera la enfermedad es por la mala relación o constitución 

entre el cuerpo y el alma, es decir, a partir de la unión del συναμφότερον27.  Según un estudio llevado a cabo por Aráoz Vallejo en La Antropología médico-cosmológica del 

Timeo de Platón, las nociones que se utilizan para definir las causas de las enfermedades 

son: “exceso” (πλεονεξία/ὑπερβολή), ‘defecto’ (ἔνδεια), ‘sentido inverso’ (ἀνάπαλιν), 

‘contra naturaleza’ (παρὰ φύσιν) y ‘asymmetría’ (ἀμμετρία); a éstas se contraponen las 

nociones de: ‘orden’ (τάξις), ‘según naturaleza’ (κατὰ φύσιν), ‘proporción’ (ἀνὰ λόγον) 

y ‘symmetría’ (συμμετρία)28.

Platón, denomina demencia (ἄνοια) a la enfermedad del alma, y, en segundo 

lugar, distingue dos géneros de demencia: la locura ( μανία) y la ignorancia (ἀμαθία)29. Al parecer, según el Timeo las enfermedades del alma se producen a partir del estado del 

cuerpo y podríamos 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 ( ὑπερβολή) del cuerpo son los que enferman el alma, por lo cual 

 

23 Cfr. Abelardo Pithod, El 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 Platón cfr. Harold Miller, “The Aetiolo-gy of Disease in Plato’s Timeaus”, Transactions and Proceedings of the American Philological Association 98 (1962): 175-187. 

25 Cfr. Aráoz Vallejo, La antropología…, 134.

26 Cfr. Timeo 81e-86a, 86b-87b.

27 Aráoz Vallejo, La antropología…, 135. 

28 Ídem. 

29 Timeo 86b.
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podemos decir que la ética no es sólo manifestación sintomatología del alma, sino que la 

calidad ética del alma también es manifestación sintomatológica del cuerpo30:

 

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 razón en ese momento31.

 

Observamos que los excesos (ὑπερβολή) 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 más graves enfermedades del alma. Así una vez más, la causa de las enfermeda-

des consiste en el exceso (ὑπερβολή) que rompe con la simetría, según naturaleza. Para 

nosotros esta alteración de parte del cuerpo al alma retorna nuevamente el cuerpo mani-

festándose en las acciones del individuo que lo llevan a actuar en una dirección nociva o 

negativa. Es decir, el exceso (ὑπερβολή) que se da en el cuerpo influye en la disposición 

racional que luego se vuelca a las prácticas que se dan en la πόλις, con los otros. 

Por otra parte, un desorden en el alma también llega a enfermar el cuerpo. En el 

dinamismo del compuesto (συναμφότερον) aquello que no le viene de su propio cuerpo sino del influjo de la educación o de los discursos que la influyen, llega a perturbar o 

desviar su interioridad (disposición racional) haciéndola menos racional. Este desorden 

se comunica al funcionamiento y a las acciones corporales. La afectación de la raciona-

lidad es el origen o la fuente del deterioro personal, político, y moral. Si la ignorancia es 

causa de la enfermedad del alma, la mala educación es por ende un agente externo que 

atenta contra su salud, porque atenta contra la verdad (simetría/orden) que es contraria 

a la ignorancia (asimetría):

 

[…] el malo se hace tal por un mal estado del cuerpo o por una educación 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 daño a causa del cuerpo32.

 

Además, cuando los que tienen una constitución tan mala dicen sus malos pro-

yectos políticos y sus discursos en las ciudades, en privado y en público, por otro 

 

30 Por ejemplo, la mala constitución del cuerpo también viene por la educación y el discurso.

31 Timeo 86b.

32 Ibid, 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 más a los que engendran que a los que 

son engendrados y a los que educan, más que a los educados33.

 

Estas causas externas al individuo, que influyen en él, lo predisponen de alguna 

manera a llevar una vida de exceso (ὑπερβολή) que termina produciéndole múltiples en-

fermedades34. Se puede decir que se trata de una consideración educativa y política, tanto 

de las ciudades, de las instituciones y discurso, como de las enseñanzas que se reciben 

desde la juventud. Es decir, de una mala educación y sociedades corruptas, solo se puede 

esperar la constitución de hombres malos, sujetos al exceso de placer, destinados a llevar 

una vida de enfermedades anímicas y corpóreas35.

La antropología que presenta Platón en el Timeo es integralista, aunque su plan-

teo se constituye sobre la base de una asimetría (ἀμμετρία) entre el cuerpo y el alma. Se trata de un desarrollo que responde a la concepción del hombre como compuesto 

(συναμφότερον) y que concibe a la salud como el resultado del cuidado de la simetría 

(συμμετρία). 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 educación 

y los malvados discursos.

Ahora bien, ¿cómo cuidar la simetría del individuo a fin de poder donarse a sí 

mismo a los otros desde y a través de las prácticas morales? ¿la consideración clásica de la 

ética deja de lado al individuo por debajo de la πόλις?, ¿qué relación tiene el individuo 

mismo con las prácticas que se llevan a cabo en la sociedad? 

Primero, cabe decir que, volviendo sobre nuestra afirmación del comienzo, si bien 

la Ética platónica es una práctica en relación con los otros y en vista al bien de la πόλις, 

esto no significa que esté ausente la ética como praxis del individuo. Aristóteles junto 

con Platón, por ejemplo, han sostenido que el bien de la πόλις está por sobre el bien del 

individuo:

 

Pues, aunque el bien del individuo y el de la ciudad sean el mismo, es evidente que 

será mucho más grande y más perfecto alcanzar y preservar el de la ciudad; por-

que, ciertamente, ya es apetecible procurarlo para uno solo, pero es más hermoso 

y divino para un pueblo y para ciudades36.

 

Claramente se puede apreciar aquí una destinación teleológica de la ética a la 

política, y la intervención determinante de la doctrina platónica que dio forma para-digmática a la concepción típicamente 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 Ibid, 87b.

34 Cfr. Aráoz Vallejo, La antropología…, 139.

35 Ibid, 140.

36 EN A 2, 1094B 7-10.
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singular37. Es decir, el individuo existía en función de la ciudad y no ésta en función de 

aquél. Con respecto a esto último, Werner Jaeger, en su clásica obra Paideia38, cuando 

habla de la ἀρετὴ hace alusión a que el origen social de ésta consistía 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”39. Sin embargo, en esa misma línea reconoce 

que tradiciones filosóficas posteriores consideran al individuo y las prácticas virtuosas 

independientemente del reconocimiento social pues, según Jaeger, “el hombre filosófico 

posterior puede prescindir del reconocimiento exterior, aunque de acuerdo también con 

Aristóteles, no puede serle del todo indiferente”40.  

 

Del conocimiento-de-sí a la donación-de-sí

Por tanto, tenemos que reconocer dos momentos éticos previos al compromiso 

con la πόλις que tienen por centro al individuo. Estos momentos son: conocimiento de sí, práctica o ejercicios de sí y, por último, propiamente la instancia social que la considera-

mos como donación de sí. Pierre Hadot ha mostrado que hay una instancia de protago-

nismo en el nivel propio del individuo41. Si se tiene en cuenta con detalle el corpus plato-

nicum advertiremos que Platón no piensa que la política esté simplemente determinada 

por la idea de comunidad excluyendo al individuo y su vida privada. En lo que puede 

considerarse como la primera exposición en forma de la filosofía política platónica, en el 

Gorgias, se anticipa una definición de la política cuya característica más sorprendente es 

que en ella no se menciona a la ciudad como tal sino el alma42:

 

Veamos, pues; voy a aclararte, si puedo, lo que pienso con una exposición seguida. 

Digo que, puesto que son dos los objetos, hay dos artes, que corresponden una 

al cuerpo y otra al alma; llamo política 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 política, 

corresponden la legislación a la gimnasia, y la justicia a la medicina43.

 

37 Cfr. Giovanni Reale, Introducción a Aristóteles (Barcelona: Editorial Herder, 2002), 97.

38 “Para Homero y el mundo de la nobleza de su tiempo la negación del honor era, en cambio, la mayor tra-gedia humana. Los héroes se trataban entre sí 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 característica de los individuos. Es natural y se da por supuesto que los más grandes héroes y los príncipes más poderosos demandan un honor cada vez más alto… Pero el elogio y la censura fueron considerados por la ética filosófica 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. 

39 Idem.

40 Ídem.

41 Cfr. Hadot, ¿Qué es la Filosofía Antigua?. 

42 Cfr. Laks, Andrè, La Filosofía Política de Platón a la luz de las Leyes (Ciudad de México: Universidad Nacional Autónoma de México, 2007), 23.

43 Gorgias, 464b 4.
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Esta afirmación de Platón está en conformidad con las ambiciones propiamente 

políticas  de la refutación socrática, entendida ésta como cuidado o terapia del alma44. 

Hadot sostiene que con Sócrates la filosofía empieza a considerar al individuo como cen-tro de reflexión45 en cuanto que Sócrates lleva a sus interlocutores a examinarse, a tomar 

conciencia de sí mismos. El filósofo atosiga46 a sus interlocutores con preguntas que los 

cuestionan, que los obliga a poner la atención y cuidado en ellos mismos:

 

Mi buen amigo, siendo ateniense, perteneciendo a la ciudad más grande y más 

prestigiada en sabiduría y poder, ¿no te avergüenzas de preocuparte de cómo ten-

drás 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?47

 

Por lo que se plantea aquí un cuestionamiento de sí mismo y de los valores que 

rigen nuestra propia vida. El verdadero problema, según Pierre Hadot, no es saber esto o 

aquello sino ser de tal o cual manera48. Platón con respecto a esto hace decir a Sócrates:

 

He abandonado las cosas de las cuales se preocupa la mayoría: 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 dirigía hacer el 

mayor bien a cada uno  en particular, según yo digo; iba allí, intentando conven-

cer a cada uno de vosotros de que no se preocupara de ninguna de sus cosas antes 

de preocuparse de ser él mismo lo mejor y lo más sensato49.

 

El conocimiento de sí, 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, según Hadot, un cuestionarse a sí mismo porque se tendrá el sentimiento de no ser lo que 

en realidad se debe ser50. El filósofo hispano-argentino Ismael Quiles en su antropología 

in-sistencial reafirma la doctrina platónica desde una perspectiva crítica al existencialismo 

de su tiempo. Según 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 ¿cuál es mi yo 

en realidad? Y responde: “Digamos que es aquello por lo cual, en último término, y en 

 

44 Cfr. Apología, 23 e, 31 d-e, 29d-30c, 31b-32a, 28e, 30b2.

45 Cfr. Hadot, ¿Qué es la Filosofía Antigua?, 41.

46 Apología, 30e. 

47 Ibid, 29 d-e.

48 Hadot, ¿Qué es la Filosofía Antigua?, 42.

49 Apología, 36c.

50 Ibid, 43.
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el fondo de mi ser, yo me doy cuenta de que todo esto que me constituye está unido y se 

mantiene unido coherentemente, formando la totalidad de mi ser, como desde su última 

base de sustentación”51.

¿Cómo dejar de estar arrojados hacia afuera de modo tal que se atente contra la 

simetría? O, como se preguntó Quiles, ¿se puede ser más sí mismo?52. La respuesta es 

afirmativa, se puede con las prácticas o ejercicios espirituales. El conocimiento de sí requie-re esta segunda instancia que lo reafirma. El Timeo, por ejemplo, propone una terapia 

específica 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 prácticas de sí 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. Según Hadot faltan detalles por parte de Platón en el Timeo acerca de tales 

ejercicios. Aráoz Vallejo sostiene que, si bien Platón se limita a decir muy poco acerca de 

los cuidados que amerita el alma, sin embargo, algunas indicaciones allí señalan cuáles 

son los remedios con los que cuenta el alma humana, a los que Hadot llama “ejercicios 

espirituales”.

En resumen, se trata de la filosofía misma, es decir, la sabiduría como forma de 

vida, junto con la astronomía y la música. Porque lo que cura al compuesto es lo más 

bello y mejor, y en esos elementos se puede encontrar la armonía, la simetría. Tanto la 

música como la astronomía proveen un conocimiento cuyo “aprendizaje cuidadoso de 

las armonías y de las revoluciones del universo” consiguen “enderezar las revoluciones de la cabeza que fueron destruidas durante nuestro nacimiento”53. Pero el cultivo de estas 

disciplinas intelectuales no basta, pues, como hemos visto, hay un integralismo en la 

antropología del Timeo. No bastan la música y la astronomía, también es de suma im-

portancia ejercitar el cuerpo a través de la gimnasia54 por ejemplo, ya que el movimiento 

es identificado por Platón como terapia fundamental, contrariamente al reposo que es 

causa de enfermedad55.

Si la mala educación corrompe y enferma el alma, las terapias para ella serán 

la filosofía, la astronomía y la música, sin olvidarnos del vino56. Entendemos que aquí 

 

51 Quiles, Como ser sí mismo, 10.

52 Ibid, 51.

53 Cfr. Timeo, 90d.

54 Cfr. Timeo, 89a. 

55 “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 anatomía y fisiología, junto con los de etiología de las enfermedades. Dado que el reposo es identificado como causa de enfermedades y destrucción del cuerpo, debido a que somete al cuerpo al régimen de las partículas que entran en él, se indica como terapia fundamental del cuerpo: “el movimiento (kinesis)”. Cf. Aráoz Vallejo, La antropología…,147-150.

56 Nos parece necesario agregar este cuarto elemento terapéutico. Si bien en el Timeo se sugiere la filosofía, la música y la astronomía, en otras obras como en Las Leyes, se sugiere el vino, pues es ingerido como un fármaco que “rejuvenece” al humano y favorece su sociabilidad con lo divino (Cfr. Leyes 666 a-c). Sin embargo, téngase 

 

84

STROMATA. Nº 2

 

emerge la prioridad de la filosofía ejercida dialógicamente con buenos discursos compar-

tidos. Es decir que, por medio del diálogo con fundamentos entre amigos, maestros y 

discípulos, es posible sanar el alma. Este ejercicio que es un ejercicio de sí mismo, es a su vez un ejercicio que se hace con otros por lo que en el mismo diálogo hay una donación. 

En el Fedro, Platón “habla de sembrar en los espíritus”:

 

Más 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 sí 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 felicidad57. 

 

El conocimiento de sí que se refuerza con el cuidado de sí a través de los ejercicios 

espirituales pasa a la instancia del cuidado a los otros que se da en el diálogo virtuoso que 

a la vez es donación, en tanto que lo que cultiva el individuo para sí lo da para los demás:

 

Si, por otra parte, digo que el mayor bien para un hombre es precisamente éste, 

tener, conversaciones cada día más cerca de la virtud y de los otros temas de los 

que vosotros me habéis oído dialogar cuando me examinaba a mí mismo y a otros, 

y si digo que una vida sin examen no tiene objeto vivirla para el hombre, me creéis 

aún menos58.

 

En principio, el llamado a conocerse a sí mismo y a practicar el cuidado de sí 

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 común59. Pero es ne-

cesario decir que el cuidado de si no se opone al de la ciudad, al contrario, las prácticas que le permiten al individuo configurarse según su naturaleza para alcanzar la verdadera 

συμμετρία colaboran con la construcción de una συμμετρία social, no como igualdad, sino como armonía en la pluralidad. Según Hadot, en la Apología de Sócrates y en el Cri-

tón, lo que Sócrates 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. 

Platón, ¿habla propiamente de donación?, ¿además del cuidado de sí, plantea 

propiamente el cuidado de los otros? ¿habla de la donación de sí? Aunque nos parezca 

sorprendente, Sócrates es el gran donado por dios a la ciudad y el ejemplo de quien, a 

pesar de ser donado por otro, elige donarse, a sí mismo. Siguiendo con la Apología, nos 

 

también en cuenta que el mismo Platón por medio de Sócrates ha prohibido su consumo a los jóvenes y ha sugerido tomarlo moderadamente exhortando, a su vez, al dominio-de-sí.   

57 Fedro, 277a. 

58 Apología, 38 a.: “ἡσυχίαν ἄγειν, οὐ πείσεσθέ μοι ὡς εἰρωνευομένῳ: ἐάντ᾽ αὖ λέγω ὅτι καὶ τυγχάνει μέγιστον ἀγαθὸν  ὂν  ἀνθρώπῳ  τοῦτο,  ἑκάστης  ἡμέρας  περὶ  ἀρετῆς  τοὺς  λόγους  ποιεῖσθαι  καὶ  τῶν  ἄλλων  περὶ  ὧν ὑμεῖς ἐμοῦ ἀκούετε διαλεγομένου καὶ ἐμαυτὸν καὶ ἄλλους ἐξετάζοντος, ὁ δὲ ἀνεξέταστος βίος οὐ βιωτὸς ἀνθρώπῳ, ταῦτα δ᾽ ἔτι ἧττον πείσεσθέ μοι λέγοντι”.

59 Hadot, ¿Qué es la Filosofía Antigua?, 49.
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encontramos con tres verbos que son significativos: a) δόσιν, proveniente del verbo grie-

go δὶδωμι que significa dar, ofrecer; b) προσκείμενον, que proviene de πρóσκειμαι, que 

a su vez significa estar dedicado a, darse a, poner en manos de, entregar, colocar, tener 

dispuesto, y, por último, c) δεδόσθαι (v.ps.) nuevamente proveniente del verbo δὶδωμι que significa darse, donarse60. Pues Sócrates dice: 

 

Ahora atenienses, no trato de hacer la defensa en mi favor, como alguien podría 

creer, sino en el vuestro, no sea que al condenarme cometáis un error respecto de 

la dádiva del dios para vosotros.61

 

Luego agrega:

 

En efecto, si me condenáis a muerte, no encontraréis fácilmente, aunque sea un 

tanto ridículo decirlo, a otro semejante colocado en la ciudad por el dios mismo.62

 

El cuidado de sí mismo, es también cuidado de los otros y de la ciudad. Podemos decir que es una donación, pues lo vemos más claramente cuando Sócrates 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 años, soporte que mis bienes familiares estén en abandono, y, en 

cambio, esté siempre ocupándome de lo vuestro, acercándome a cada uno priva-

damente como un padre o como un hermano mayor, intentando convencerles de 

que se ocupen de la virtud63.

 

Conclusión

En la doctrina platónica aún cuando las prácticas de sí mismo implican el conoci-

miento y el cuidado de sí64, también contemplan el compromiso con los otros a través de 

la práctica de las virtudes, dando lugar a la donación de sí. Este compromiso se manifiesta 

especialmente en la exhortación fraternal o paternal a vivir en la virtud. Cuidarse a sí 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 VII se puede apreciar cómo, 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 

 

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

61 Apología, 30d, 30e.: “ὦ ἄνδρες Ἀθηναῖοι, πολλοῦ δέω ἐγὼ ὑπὲρ ἐμαυτοῦ ἀπολογεῖσθαι, ὥς τις ἂν οἴοιτο, ἀλλὰ ὑπὲρ ὑμῶν, μή τι ἐξαμάρτητε περὶ τὴν τοῦ. θεοῦ δόσιν ὑμῖν ἐμοῦ καταψηφισάμενοι”.

62 Ibid, 30e: “ἐὰν γάρ με ἀποκτείνητε, οὐ ῥᾳδίως ἄλλον τοιοῦτον εὑρήσετε, ἀτεχνῶς—εἰ καὶ γελοιότερον εἰπεῖν—προσκείμενον τῇ πόλει ὑπὸ τοῦ θεοῦ ὥσπερ [...]”.

63 Ibid, 31a, 32b: “[...] ὅτι δ᾽ ἐγὼ τυγχάνω ὢν τοιοῦτος οἷος ὑπὸ τοῦ θεοῦ τῇ πόλει δεδόσθαι, ἐνθένδε ἂν κατανοήσαιτε:  οὐ  γὰρ  ἀνθρωπίνῳ  ἔοικε  τὸ  ἐμὲ  τῶν  μὲν  ἐμαυτοῦ  πάντων  ἠμεληκέναι  καὶ  ἀνέχεσθαι  τῶν οἰκείων ἀμελουμένων τοσαῦτα ἤδη ἔτη, τὸ δὲ ὑμέτερον πράττειν ἀεί, ἰδίᾳ ἑκάστῳ προσιόντα ὥσπερ πατέρα ἢ ἀδελφὸν πρεσβύτερον πείθοντα ἐπιμελεῖσθαι ἀρετῆς”.

64 Cartas VII, 331c: “ἐπιμέλεια τῆς ψυχῆς”.
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la ciudad: “y si creyera que su propia ciudad no está bien gobernada, debe decirlo [...], 

pero no debe emplear la violencia contra su patria para cambiar el régimen político [...]; 

debe mantenerse tranquilo y rezar a los dioses por su propio bien y el de su país”65.

Es decir, así como en el Timeo se plantea que la salud consiste en una verdadera ar-

monía entre el cuerpo y el alma, así también la salud del individuo consiste en una radical 

armonía entre él mismo y la πόλις. Cuidar la πόλις es una manera de cuidar de uno mis-mo, y el cuidado de sí mismo conlleva, a su vez, el cuidado de la ciudad. Si somos esclavos 

de los excesos (ὑπερβολή) o participamos de malas conversaciones, ¿cómo podemos vivir en armonía con la comunidad? Del mismo modo, si en la comunidad, o en el ambiente 

en el que nos rodeamos se enseñan vicios y males, ¿cómo hemos de cuidar nuestra alma?

La educación (παιδεία) en las virtudes a través de los buenos diálogos 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 

exhortación verbal no es suficiente, también es necesario el ejemplo. Sócrates con su sola 

presencia invitaba a los otros a imitarlo, no por él mismo, sino por la virtud de la que él 

participaba. La presencia de Sócrates implicaba una exigencia moral y un compromiso 

en lo cotidiano, pues filosofar es vivir según la filosofía.
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Delimitar el tiempo y las creencias sobre las cosas 

Meditaciones de Marco Aurelio y San Agustín 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 crenças sobre as coisas 

Meditações de Marco Aurélio e Santo Agostinho para a vida boa

 

Edward Andrés Posada Gómez1

Juan Camilo Arismendy Acevedo2

 

Resumen

En este artículo se analizan los modos en que Marco Aurelio y San Agustín com-

prenden y viven el ejercicio espiritual de la delimitación 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 filosofía antigua. En un primer momento, se analiza el contexto filosófico y vital de ambos. Posteriormente, se expone el desarrollo de este ejercicio espiritual en cada 

uno de estos autores y el florecimiento metodológico resaltando sus particularidades en la 

formación de creencias, pero también encontrando como punto de unión la culminación 

de esta práctica 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 señalen al hombre de hoy el camino hacia la vida buena, sanando 

sus relaciones con el tiempo, el planeta y la sociedad política. 

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

 

1 Sacerdote, Filósofo y teólogo. Magister en Teología con énfasis en Sagrada Escritura. Magíster en Filosofía. Doctor en Filosofía. Estudioso de la Filosofía antigua. Docente interno de la Escuela de Teología, Filosofía y Humanidades en la Universidad Pontificia Bolivariana Medellín Colombia. Se desempeñó como director del programa de Estudios Literarios en la misma escuela. Investigador junior de Colciencias. Miembro del grupo de investigación Epimeleia de la misma Universidad. edward.posada@upb.edu.co ORCID: 0000-0002-4939-7331.

2 Licenciado en Filosofía y Letras de la Universidad Pontificia Bolivariana y estudiante de Maestría en Filosofía en esta misma Universidad. Docente Cátedra de la UPB. juan.arismendya@upb.edu.co. ORCID: 0000-0002-1046-4023
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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 exercício espiritual da delimitação do tempo e das crenças sobre as coisas. 

Para isso, parte-se das chaves hermenêuticas que Pierre Hadot propõe sobre o sentido da filosofia antiga. Num primeiro momento, analisase o contexto filosófico e vital de ambos. 

Em seguida, apresenta-se o desenvolvimento desse exercício espiritual em cada um des-

ses autores. Explica-se o desenvolvimento metodológico desse exercício, destacando suas 

particularidades, mas também encontrando como ponto de convergência a culminação 

dessa prática na visão universalizante, justamente para que, aprendendo a ver o mundo 

desta forma, deixando as coisas como estão e abraçando o momento presente, se indique 

ao homem de hoje o caminho para uma vida boa, curando suas relações com o tempo, o 

planeta e a sociedade política.   

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

 

Introducción

Desde sus albores, la vida buena ha sido objeto de meditación para la filosofía. 

Con esta premisa se podría tejer el hilo de su historia clásica: la preocupación por la 

ἀρετή (excelencia humana) en la Grecia homérica lanzada a la caza de hombres perfectos; 

la posterior configuración de la παιδεία (arte de la formación) que, unida a las reflexiones 

en torno a la Σοφία (sabiduría) inauguradas con los siete sabios, teje la posibilidad de 

insertar el individuo al interior de un todo más grande llamado πόλις. La dedicación a la 

vida teorética ( θεωρητική) mediante el diálogo busca elevarse para una contemplación de las Ideas o alcanzar el νοῦς; la curación de los males del alma a través del raciocinio o 

la consecución de la santidad a través del acceso a la realidad por la fides et ratio, dejan ex-

puesta la tarea esencial de la filosofía: ayudar a vivir. No solo vivir, sino vivir bien. “Bien” 

entendido holísticamente: desvelar el sentido de la propia vida (para los griegos, pensado 
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como categoría de destino) siendo la tarea primaria de la ética; acceder a los misterios de 

la realidad a través de la razón ( λóγος) siendo esta la tarea de la ciencia; insertar la vida 

individual en un proyecto público que es el cometido de la política a la par que se deja en libertad el acaecer de los dioses en la construcción de esta historia, de lo cual se ocupa 

la teología o la mitología.  

Un horizonte de estudio y comprensión ha exaltado este ideal griego. Al proponer la filosofía 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 filosófica tanto 

para la antigüedad como para los tiempos modernos dentro de sus obvias continuidades 

y rupturas históricas. Hadot lo expresa de la siguiente manera: 

 

…no se trata de negar la extraordinaria capacidad de los filósofos antiguos para 

desarrollar una reflexión teórica sobre los problemas más sutiles de la teoría del 

conocimiento o de la lógica o de la física. Pero esta actividad teórica debe ser situa-

da en una perspectiva diferente de la que corresponde a la representación común 

que tenemos de la filosofía. Ante todo, por lo menos desde Sócrates, la opción 

por un modo de vida no se localiza al final del proceso de la actividad filosófica, 

como una especie de apéndice accesorio, sino por el contrario, en su origen, en 

una compleja interacción entre la reacción crítica a otras actitudes existenciales, la 

visión global de cierta manera de vivir y de ver el mundo, y la decisión voluntaria 

misma; y esta opción determina, pues, hasta cierto punto la doctrina misma y el 

modo de enseñanza de esta doctrina.3

 

Dentro de este horizonte hermenéutico, juega especial papel la categoría “ejercicio 

espiritual”. Esta expresión, acuñada por Hadot, señala una “práctica de orden físico como 

el régimen alimentario o discursivo como el diálogo o la meditación, o aún más, intuitivo 

como la contemplación. Todas ellas destinadas a obrar una modificación o transforma-

ción del sujeto que la practicaba” 4. La esencia de un ejercicio espiritual o una tecnología 

del yo – como Foucault prefiere llamar a estas prácticas de los filósofos antiguos – es la 

transformación del individuo, su conversión vital. “Vivir de manera filosófica es sobre 

todo orientarse hacia la vida intelectual y espiritual, llevar a cabo una conversión”5, afir-

ma Hadot. La conversión, entonces, es la puesta en marcha, la ejecución efectiva y prác-

tica de la ejercitación en la filosofía. Gracias a esta ejercitación, teoría y praxis, discurso y vida confluyen.  

Generoso es el número de filósofos donde se podría rastrear esta premisa, pero en solo dos autores se concentrará este artículo: Marco Aurelio y San Agustín. Estas son las 

razones: a) ambos son herederos de aquel énfasis ético en el que devino la filosofía griega 

en época post alejandrina poniendo en el centro de las disputas filosóficas la vida buena 

y virtuosa, la tranquilidad del alma, el buen espíritu; b) la vecindad temática, metódica 

 

3 Pierre Hadot, ¿Qué es la filosofía antigua? (Fondo de Cultura Económica, 1998),12-13.

4 Ibid., 15.

5 Ibid., 78.
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y práctica 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 

Agustín en su preocupación por delimitar: el primero el tiempo; el segundo, las cosas; d) con este procedimiento, creemos encontrar una metáfora analógica con aquellas dos 

categorías 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 artículo sigue de cerca una intuición 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, están uno al 

lado del otro en conversación, 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, acompañado de algo más, en el cielo.6

 

Poner en diálogo dos pensadores antiguos buscando ecos para nuestros tiempos. 

También hoy anhelamos la vida buena. Creemos que los clásicos tienen una propuesta 

vigente. 

 

Los dos filósofos 

La filosofía helenística romana devino ética. Por las transformaciones sociales, po-líticas y culturales, la filosofía de este tiempo retornó al ideal socrático de cultivar lo más 

noble del hombre, a saber, su alma, la virtud, la felicidad. El estoicismo romano es testi-

monio de ello. La filosofía estoica es, si se quiere nombrar – con todos los riesgos posibles 

de la expresión – 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 

temáticas que de ella se desprenden. Las meditaciones o pensamientos corresponden a un 

género literario que para su época no era extraño, pero tampoco sistematizado y, aunque 

incipiente, logra poner las bases para interpretar sus posturas filosóficas. Si la filosofía 

como forma de vida tiende a la transformación del individuo, Marco Aurelio en sus 

Meditaciones revela su modo libre y a la vez sistemático de ejercitar su propia conversión 

filosófica y vital; por eso escribe para sí mismo (Τὰ εἰς ἑαυτόν). “En la literatura uni-versal encontramos muchos predicadores, dispensadores de lecciones que proponen con 

altivez una moral a los otros, con ironía, cinismo, dureza, pero es muy escaso poder ver a 

un hombre mientras se está ejercitando en el arte de vivir y pensar como hombre”7 dice 

Hadot. Los lectores de las Meditaciones o más tarde de las Confesiones de Agustín, asisten 

 

6 Anne Carson, Economía de lo que no se pierde. Leyendo a Simónides de Ceos con Paul Celan (España: Vaso Roto Ediciones, 2020), 2.

7 Pierre Hadot, La ciudadela interior. Introducción a las Meditaciones de Marco Aurelio (España: Alpha Decay, 2013), 493-94. 
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a un espectáculo sin parangón: la peregrinación de un hombre al interior de sí mismo8

y en cuyo trasegar se pone en juego su comprensión de lo que es en esencia la filosofía.  

La relación de Marco Aurelio con el tiempo debe ser puesta en este horizonte de 

comprensión. Para un hombre con poder público que se ha convertido a la vida filosó-

fica, e hizo elección de vida al interior de la escuela estoica optando así por la filosofía 

como un arte de vivir, se comprende que para él lo único 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”.9 Esta intuición del emperador es tan antigua como nueva y 

concentra el núcleo de esta interpretación: la relación del hombre con el tiempo solo es 

posible a través de la conciencia del momento presente, que es lo único que posee: “Por-

que sólo se nos puede privar del presente, puesto que éste sólo posees”.10 De ahí que, si 

se quiere meditar, pensar o atrapar el tiempo, se debe ante todo delimitar el presente, por 

ello el emperador filósofo lo delimita: “Circunscríbete al momento presente”.11

En cuanto al obispo de Hipona, con frecuencia cuando se habla de él se piensa 

más en el escritor de Confesiones, de La ciudad de Dios y De la Trinidad; en aquel defensor 

de la ortodoxia cristiana frente a la herejía donatista y pelagiana; inclusive, se piensa sola-

mente en aquel converso que dejó una vida caracterizada por una desordenada actividad sexual para hacerse bautizar por san Ambrosio de Milán. Esto, lamentablemente, hace 

que se olviden otros periodos riquísimos de la vida de Agustín, como su estancia filosófica 

en la villa de Casiciaco. 

Este periodo de la vida de Agustín en Casiciaco tiene su origen remoto en agosto 

del 386 d. C., Agustín movido por la gracia de Dios decide hacerse cristiano y eliminar 

completamente aquellos elementos de su vida que no le habían permitido realizar esta 

opción. Esta conversión es conocida por el famoso episodio de Confesiones en el que 

Agustín escucha una voz que le dice: “Toma y lee, toma y lee”.12 Interpretando esta voz 

como una invitación a buscar el primer códice 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 espíritu. De este modo se determina a ser cristia-

no. Concorde a esta opción espiritual decide renunciar a su cátedra en Milán y retirarse 

a una villa al norte de Milán conocida como Casiciaco.

En Rus Cassiacum Agustín da cumplimiento a un anhelo que había tenido por 

varios años, abandonar la ambición académica y laboral por optar por una vida de ocio filosófico. Desde el espíritu del humanismo clásico de Cicerón, Agustín quería una vida 

retirada en el campo dedicada al estudio filosófico y literario. En un primer momento 

 

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

9 Pierre Hadot, La ciudadela interior…, 494.

10 Marco Aurelio, Meditaciones, 65.

11 Ibid., 135. 

12 San Agustín, Las Confesiones. Á. Custodio, Trad. (Biblioteca de Autores Cristianos, 2019), 294. 
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para Agustín esto era la vida buena, pues está era la vida consagrada al espíritu. Después 

de la conversión esto no cambió, el deseo de una vida de ocio intelectual se hizo realidad, 

pero esta vez estuvo acompañado por la motivación cristiana. La vida buena se identificó con la ejercitación diaria que hace el alma cristiana por avanzar en su conocimiento de sí 

y de Dios. Esta opción filosófica por la vida buena se convirtió para Agustín en la verda-

dera beata vita de la que habló en los textos que redactó en esta villa.

La señalada estancia de Casiciaco solo duró siete meses, pero durante este tiempo 

nacen las primicias de su vida filosófica. Allí escribe los diálogos de Contra académicos, 

Del orden, De la vida feliz y Soliloquios. Pero esta vida filosófica no se reduce a la escritura 

de textos. Allí se vive una filosofía conforme al sentido clásico expuesto por Hadot. En 

Casiciaco vivió con su madre Mónica, con su hijo Adeodato, su hermano Navigio, su 

amigo Alipio y dos jóvenes discípulos Trigencio y Licencio, este último era hijo de Ro-

maniano, amigo y mecenas de Agustín. Con estos dos jóvenes lleva una vida filosófica 

concorde a las normas y modos de vida de las escuelas filosóficas antiguas. Hadot define 

a la escuela filosófica como: “La comunidad de vida institucional que reúne a maestro y 

discípulo y que implica un determinado género de vida, una dirección espiritual, exáme-nes de conciencia, ejercicios de meditación.”13 En este sentido, Agustín era un maestro 

y director espiritual para estos dos jóvenes. Él se encargaba de ordenar su vida diaria, sus 

actividades, sus lecturas y sus momentos de diálogo y meditación.   

En el interior de esta comunidad y junto a estos dos discípulos desarrolla va-

rios ejercicios espirituales que tenían distintas finalidades según las circunstancias, por 

ejemplo, en ocasiones el diálogo tenía como meta ganar a estos dos muchachos para la 

filosofía; en otras ocasiones, el diálogo adopta la forma de soliloquio y se convertía en una 

práctica intimista. En este contexto fue donde se hace evidente el desarrollo del ejercicio 

espiritual de la delimitación de las creencias. Concretamente, en el diálogo Del orden se 

puede dar cuenta del desarrollo de este ejercicio. Puesto que estos diálogos no son me-

ramente la consigna de las ideas desarrolladas durante estos días de vida ociosa, también 

son el reflejo de la vida filosófica en Casiciaco.   

 

Delimitar el tiempo presente: Marco Aurelio 

Como modo de vida, la filosofía no es solo discurso sistemático. Por el contra-

rio, el discurso filosófico funge como medio y expresión de una opción existencial que 

tiene por misión revelar y justificar racionalmente. El discurso filosófico estoico, como 

en otras escuelas griegas, se divide en tres ramas: lógica, física y ética, pero siempre con 

repercusiones eminentemente éticas. La meta final es una lógica vivida, una física vivida 

y una ética vivida, lo cual equivale a pensar coherentemente, vivir en acuerdo con la 

naturaleza y vivir con pureza de intención moral. La reflexión sobre el tiempo en Marco Aurelio, cuyos efectos son existenciales, atraviesa empero, la reflexión física y lógica del 

estoicismo.  

 

13 Pierre Hadot, La filosofía como forma de vida (España: Alpha Decay, 2009), 168. 
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La física estoica no tiene fin en sí misma. Se estudia física para fundamentar, sos-

tener y cultivar la elección vital ( προαίρεσις), a saber, “la coherencia con uno mismo”;14

vivir según la razón universal o descubrir lo que depende o no depende de nosotros. En estos límites, la física 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 física no es “ofrecer un sistema riguroso en todos sus detalles”15 ni buscar certidumbre, sino “proponer explicaciones verosímiles o razonables 

que puedan brindar placer al entendimiento y a la vida”. Para lograr tal fin, la física y 

la lógica estoica se ponen en diálogo. Ambas buscan la misma meta: revisar el discurso 

interior. Palabra y mirada confluyen ahora. A mayor contemplación, mayor revisión del 

modo como se ha apalabrado el mundo. ¿Coinciden los pensamientos del hombre con 

lo que las cosas son en sí? Pregunta filosófica perenne. En lo puntual: ¿capta el hombre 

el tiempo como él realmente es? Para responder esta cuestión, el estoico asume el modus 

operandi de la física. 

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

gunta propuesta:  

 

A los consejos mencionados añádase todavía 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 desintegrará. Porque nada es tan capaz de engrandecer el ánimo, 

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 cuál en relación al ciudadano de la ciu-

dad más excelsa, de la que las demás ciudades son como casas.16

 

El primer paso entonces sería definir o delimitar el tiempo. Tal como lo indica 

la palabra, ubicarlo dentro de sus límites. Se logra poniendo entre paréntesis, como una 

suerte de epojé, las representaciones humanas o prejuicios frente al objeto en cuestión. 

Todas Las Meditaciones están impregnadas de este afán por poner al tiempo en el contex-

to más 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 categorías 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-

 

14 Hadot, ¿Qué es la filosofía antigua?, 144. 

15 Ibid., 228. 

16 Marco Aurelio, Meditaciones, 76
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sivamente el presente, el instante fugaz”.17 De ahí que, si quiere meditar el tiempo para 

comprenderlo, no tenga otra salida que atenerse al presente, “circunscribirse al momento 

presente”18, 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 división. Este toma varias posibilidades: puede ser cuan-

titativo o cualitativo y puede valerse del aislamiento o la separación de objetos para dis-tinguir. Coincide con la definición en la búsqueda de liberación de las representaciones 

humanas y llegar a la esencia del objeto estudiado. Siguiendo esta vía, Marco Aurelio, 

como estoico, contaba con dos maneras de definir el presente: la primera como límite 

entre el pasado y el futuro. Así visto, nunca hay tiempo presente, ya que sería tiempo 

divisible al infinito. Sería una división abstracta, matemática, cuantitativa. Pero el otro 

modo, el cualitativo, permite definir el presente con relación a la conciencia humana.19

Lo que caracteriza este tiempo presente no es tanto el sucederse de las horas, cuanto el 

espesor y la atención con que se viven las acciones que se están ejecutando hic et nunc. 

El procedimiento de Marco Aurelio es el segundo. Su comprensión es cualitativa, 

sin dejar de ser matemática su visión. Solo que constata, gracias a la confrontación inicial 

con otras dimensiones de la vida humana, que el sucederse de las horas es lo más 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-

formación del individuo que, no solo fortalece la elección vital (ejercida en el pasado), 

sino que permitirá la renovación 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”.20 En el 

presente, según el emperador, se tiene todo. Con esto afirma que la felicidad no depende 

de la cronometría. La felicidad es “completa” a cada instante y no aumenta con la dura-

ción; en el instante acontece el “todo” y la duración infinita no aportaría nada distinto 

(quizá excepto angustia) a lo que otorga el instante. Ocúpate “en vivir exclusivamente lo 

que vives, a saber, el presente; podrás al menos vivir el resto de tu vida hasta la muerte, sin turbación, benévolo y propicio con tu divinidad interior”.21 “El instante es el único 


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”.22 Nuestro λóγος interior inmerso 

en el λóγος universal. Momento místico sin precedentes.  

 

17 Ibid., 75.

18 Ibid., 135.

19 Hadot, ¿Qué es la filosofía antigua?, 216. 

20 Pierre Hadot, No te olvides de vivir. Goethe y la tradición de los ejercicios espirituales. (España: 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 filósofo consiste en la relación: 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 quizá ningún otro objeto, a la inmersión total en el cosmos. Quizá porque tiempo y espacio son las dos dimensiones 

cruzadas en las cuales acontece lo humano.  De modo que en el estoicismo es patente 

cómo el tiempo revela la presencia del “todo” y cómo el todo confluye en el “instante”. 

Esta constatación “científica” (gracias a la representación “exacta” de los hechos por la 

física) es quien posibilita la experiencia del tiempo como ejercicio 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 identificación 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 transformación de la mirada es causa y la vez efecto de 

otros ejercicios espirituales estoicos que se derivan de esta delimitación del momento presente. Entre ellos: 

1.  El examen de conciencia. También reconocido como acto de vigilancia o de 

atención constante (προσοχή). Con este ejercicio se busca aprovechar cada 

instante (Carpe diem) para renovar la elección de vida (προαίρεσις), en el 

caso estoico, a la conformación del λóγος interior con el λóγος universal. Para ello se vale de otro ejercicio, a saber, la recitación de los dogmas de la escuela. 

Esta actitud busca que el filósofo siempre esté consciente de lo que es y lo que 

hace. El presente como concentración.  

2.  La mirada desde lo alto es un ejercicio de la imaginación apoyado en los coro-

larios del discurso físico y lógico. Gracias a este, el hombre puede ver las cosas 

desde “arriba” y poner todo en su justo límite, denunciando así la vanidad y 

las injusticias de las desigualdades sociales; gracias a ello, el hombre llega a 

concebirse a sí 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 – meditación de la muerte –, es otro ejercicio que 

se deriva de esta concepción del tiempo. Aparte de poner siempre el límite ra-

dical: “día a día se va gastando la vida y nos queda una parte menor de ella”,23 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 epicúreo con el tratamiento de la muerte, el estoico descubre que en 

el instante presente lo temido aún no existe o, si existe, es soportable. La vida 

vivida acontece solo en el presente. 

 

23 Marco Aurelio, Meditaciones, 69.
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Delimitar las creencias sobre las cosas: San Agustín 

Para introducir este ejercicio espiritual, San Agustín usa una metáfora: la metáfora 

del mosaico. Para ello parte de un juicio: es poco inteligente la persona que juzga el es-

tado estético de algún mosaico con solo contemplar una de las pequeñas piedras de este. Agustín dice: “Este modo de mirar las cosas se asemeja al del que restringiendo el campo 

visual y abarcando con sus ojos sólo el módulo de un azulejo de un mosaico censurara 

al artífice, como ignorante de la ordenación y composición de tales obras”.24 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 razón de ser o de una ordenación. 

“Incapaces de abarcar y considerar con su angosta mentalidad el ajuste y armonía del 

universo, al toparse con algo que les ofende, luego piensan que se trata de un desorden 

o deformidad inherente a las cosas”.25 Esta mirada sesgada ve la realidad como fruto del 

azar y encaminada hacia el sinsentido.

Agustín identifica la mirada con la razón, en Soliloquios afirma: “La razón es la 

mirada del alma”.26 Por lo tanto, la mirada debe estar limpia de cualquier impureza, pues 

si el filósofo quiere conocer la verdad, su mirada/razón debe estar libre de cualquier error o perturbación. Y es que dos cosas pueden enturbiar la mirada: el error y el vicio. Debido 

a esto aconseja el filósofo de Casiciaco: “Esfuérzate con ahínco, durante esta vida terrena, 

por no enviscar las alas del espíritu”.27 Y en Del orden también recomienda purificarse 

de la “impureza corporal y de las tinieblas de los errores”. El filósofo debe de luchar por 

mantenerse libre de todo error y vicio, ya que estos hacen que el alma sostenga juicios 

erróneos y, consecuentemente, estos conducen a la perturbación del alma.   

Este itinerario hacia la verdad debe centrarse en una purificación 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 delimitación 

es presentado por Agustín como la necesidad de revisar las creencias que se tienen de las 

cosas para poder contemplarlas y conocerlas según su esencia. Por ello el primer paso de 

la delimitación consiste en reconocer el error que puede enflaquecer la mirada. Agustín 

afirma que el origen del error nace del desconocimiento de sí: “La causa principal de este error es que el hombre se desconoce a sí mismo”.28 El acento en este punto es eminen-

temente socrático, es necesario seguir la vía del γνῶθι σαυτόν (Conócete a ti mismo). 

El conocimiento de sí en Agustín está ligado con la interioridad. Hay que descen-

der a lo más profundo del espíritu para conocer la verdad. En Agustín el interiorismo está 

 

24 San Agustín, “Del orden”, en Escritos filosóficos 1°, ed. Victor Capánaga (Biblioteca de Autores Cristianos, 1994b), 596. 

25 San Agustín, “Del orden”, 596. 

26 San Agustín, “Los soliloquios”, en Escritos filosóficos 1°, ed. Victor Capánaga (Biblioteca de Autores Cristia-nos), 451.  

27 Ibid., 465. 

28 Ibid., 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 razón por la cual considera que el alma debe recurrir a la soledad, pero esta no es la del ermitaño, como se explicará más 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 investigación, sino creencias difundidas por aquello que 

Heidegger en Ser y tiempo llamaría el “uno”, es decir, la masa homogeneizada que impone 

la doxa sobre la episteme: “Sin llamar la atención 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” 29. En este punto los dos 

pensadores concuerdan perfectamente.   

El silencio y el interiorismo a los que Agustín invita son una vía ascética, necesaria 

para preparar la mente y el corazón para el segundo momento de la delimitación. Y es 

que para reconocer la esencia misma y real de las cosas, hay que callar. Por ello, no duda 

en afirmar Agustín que: “Para conocerse se necesita estar muy avezado a separarse de la 

vida de los sentidos y replegarse en sí y vivir en contacto consigo mismo”30. Pues, la ínti-

ma comunión consigo mismo deviene en conocimiento de sí. Antes de conocer la verdad de las cosas, hay que conocer la verdad de sí. Para ello, hay que limitar el ruido externo, 

así como la sobresaturación de información que la sociedad bombardea y que los sentidos 

filtran en el interior del alma, provocando sentimientos de angustia, ira o desesperación. 

Por eso, Agustín cree fervientemente en la necesidad de volver a sí, ya que siempre es 

necesario silenciar el corazón, para poder pasar revista por las creencias, que sin mucha 

atención (προσοχή) se han asentido.  

Solo después del silenciamiento del alma se puede seguir al segundo paso de la 

delimitación, a saber, la curación de las opiniones. Una vez puesta la atención en sí, hay 

que reconocer los juicios erróneos que se han hecho o las creencias falsas que se han acep-

tado. Y en esto, Agustín propone una vía 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”31. Estos dos caminos 

son: la soledad y la ciencia. Y si bien, es necesaria la soledad que Agustín propone en el primer paso para alcanzar la ciencia, en este segundo caso no se refiere a esta clase de sole-

dad. Más bien, hace referencia a la soledad del asceta. Probablemente, pensaba en la vida 

retirada del mundo de san Antonio y sus discípulos. Aquella que conoció en los días de 

su conversión final: “Comenzó a hablarnos de Antonio, monje de Egipto, cuyo nombre 

era celebrado entre tus fieles y nosotros ignorábamos hasta aquella hora”32 El otro camino 

es la vía de las disciplinas, concretamente el estudio de la física.

 

29 Martin Heidegger, Ser y tiempo, trad. J. Rivera (Trotta, 2018), 146. 

30 San Agustín, “Del orden”, 596. 

31 Ibid.

32 San Agustín, Las Confesiones, 276. 
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La física, como se ha comentado antes, era una parte esencial del discurso filosófi-

co en la antigüedad. Pero esta no debe comprenderse como el resultado de una búsqueda 

guiada o por un método científico hasta llegar a una verdad sólida, pero alejada de la vida. Lo que acá se busca es el camino hacia un conocimiento racional del cosmos y que 

permitirá establecer un diálogo con la vida, por ello Hadot afirma que la física debe de 

llevar a “una determinada actitud con respecto al cosmos”.33 Para Agustín la física era el 

camino indicado para conocer la esencia de las cosas y su razón de ser. El discurso filosó-

fico de Agustín en los cuatro diálogos de Casiciaco apunta hacia un reconocimiento de la 

esencia racional del universo. Lejos la aceptación 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 

filosofía de Casiciaco es realista y en todos sus aspectos contraria al escepticismo.   

No se debe pensar, valga aclarar, que Agustín, por ser cristiano, no considera la 

necesidad de la física, pues para el Agustín de Casiciaco la filosofía y el cristianismo no 

son contrarios. Del mismo modo, esta exposición del discurso filosófico en Agustín por 

medio de la división en lógica, ética y física es adecuada, ya que esta responde a la divi-sión del discurso en las escuelas filosóficas clásicas y, en este caso, el futuro obispo filosofa 

acorde al espíritu de la filosofía como forma de vida que movía a dichas escuelas.   

La finalidad de la física en la práctica de este ejercicio espiritual es la extirpación 

de cualquier creencia falsa sobre el ser de las cosas. Teniendo en cuenta que esta última 

produce pavor y desasosiego en el alma, la finalidad última de la física debe ser la sana-

ción del alma de cualquier error para poder verse libre de cualquier inquietud. Nótese 

que este camino tiene un sentido medicinal, ya que Agustín habla de “la medicina de 

las artes liberales”.34 Pues, como ya se ha dicho, es necesario sanar la razón de las falsas 

opiniones. En este caso, el proceso de sanación se debe llevar a cabo por medio de la física 

como medicina.

Esta física como medicina para el alma parte de un principio esencial, a saber, la 

razón debe actuar como regla para reconocer la verdad de las cosas dentro del orden del 

cosmos. A esto hoy lo llamamos principio de razón suficiente. Si bien este fue postulado 

por Leibniz en el siglo XVII, Agustín ofrece una postulación implícita: “Creed que todo 

sigue un orden cierto de causalidad”35. Bajo este postulado subyace la creencia de que cualquier objeto del mundo o suceso puede ser explicado por la razón, pues el mundo 

está gobernado, regido y direccionado por un orden providencial. Bajo este postulado 

hay un optimismo ontológico, ya que recuerda la posibilidad de conocer el ser de las 

cosas y, además, admite que todo tiene un sentido profundo que la razón 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.

 

33 Pierre Hadot, La filosofía como forma de vida, 147. 

34 San Agustín, “Del orden”, 596. 

35 Ibid., 606.
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A pesar de esto último, el sentido filosófico de este principio no puede ser puesto 

en duda. Ya que se acepta una visión realista y esencialista del conocimiento y la realidad, 

por lo tanto, se afirma que el mundo se puede conocer por la razón. Estas consecuencias serán el punto de partida para la filosofía durante los próximos mil años. Igualmente, al 

aceptar este postulado, el mundo deja de ser un lugar vacío y huérfano de sentido. Los 

entes de la naturaleza y los acontecimientos de la historia gozan de una razón de ser bien 

definida y un fin universal. Ante este descubrimiento, el joven Licencio36 clama: “¡Oh, 

Dios grande!, que todo lo administras con orden ¡Cómo se relacionan entre sí en el uni-

verso todas las cosas y con qué ordenada sucesión van dirigidas a sus desenlaces!”.37 Nada, 

por lo tanto, debe de perturbar el alma, pues nada carece de razón de ser. He aquí la razón 

por la cual Agustín hace de la física una ciencia para el alma.   

El principio de razón suficiente y la idea de la física en Agustín no se reducen a 

su postulación teórica. Como parte del desarrollo de un ejercicio espiritual, debe llevarse 

a la vida y así pasa en Casiciaco. El mejor ejemplo de esta actitud es el mismo Agustín, 

quien, con frecuencia, se distrae con sus discípulos estudiando la razón de ser de distintos 

fenómenos naturales. En una ocasión, sus dos discípulos 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 razón de ser de esto. Agustín, admirado de esto, divide en más partes al animal para 

comprobar cómo cada una de estas partes goza de movimiento propio. Agustín no es ca-

paz de explicar tal fenómeno; solo les puede exhortar a sus discípulos “que continuasen el 

curso de sus estudios como lo habían comenzado; así llegarían algún día, si la ocasión se 

presentaba, a preguntar y a aprender más oportunamente estas cosas”.38 Puede ser decep-

cionante esta respuesta, como admite el mismo Agustín, pero detrás de ella no descansa 

más que la actitud ya expuesta arriba, la creencia de que el mundo está organizado de 

una manera admirable; por ende, todo tiene una razón de ser que puede ser descubierta. Y para ello se debe seguir el camino de la física.   

Este sentido de la realidad apunta a un orden que lo abarca todo. No se reduce a los entes biológicos; el orden también atraviesa las acciones humanas y la historia de la 

humanidad. Y solo por esto Agustín afirma que la inteligencia no se debe preocupar por 

la resolución 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 roñoso, lo incuba, enterrándo-

lo en los fosos de la tierra; por qué la lujuria dilapida y derrocha tan cuantiosos 

 

36 Licencio fue el hijo de Romaniano, mecenas de Agustín en sus años de estudio. Este joven, inclinado a la poesía y al arte, acompañó a Agustín a su retiro en Casiciaco y fue uno de los principales interlocutores en los diálogos de Casiciaco.  

37 San Agustín, “Del orden”, 608. 

38 San Agustín, “La dimensión del alma”, en Escritos filosóficos 2°, ed. M. Fuertes Lanero (Biblioteca de Autores Cristianos, 1994a), 545. 
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patrimonios, y el mendigo, a fuerza de lágrimas, apenas logra unos ochavos; por 

qué es encumbrado a los honores este indigno; por qué hay ocultas ejemplares 

costumbres en la multitud anónima.39

 

La resolución 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 

Agustín recuerda que todo está ordenado hacia un fin y una razón 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.   

Agustín, con la práctica de la delimitación, hace un salto de una física materia-

lista ocupada del estudio de los entes de la naturaleza (y que debe de tener un carácter 

propedéutico), hacia una física del tiempo. Por ello habla de una mirada universal. Y es 

que incluso, las situaciones límites de la historia humana tienen una razón 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”.40 En este punto, la física 

agustiniana toma un matiz escatológico.  

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 

Agustín. Hasta este punto se ha reconocido la necesidad de una física para lograr la paz 

del alma; esta ha llevado a una delimitación de las creencias, es decir, a una revisión de los 

juicios para reconocer una razón 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 Agustín llama “una mirada perspicaz”.41

Agustín retoma la metáfora de la mirada. Si la causa del error, del miedo y del 

vicio ha sido ver las cosas de una manera individual, sin conexión con el todo y en igno-

rancia del orden cósmico, la mirada universal debe ser la vía hacia la contemplación del 

mundo y de la historia como una unidad ordenada. Esto se materializa en una práctica 

concreta: la mirada desde lo alto o desde arriba. Agustín 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”.42 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 

razón de ser de las cosas y se puede ver cómo 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 Agustín, “Del orden”, 447-48. 

40 Ibid., 597. 

41 Ibid., 646.

42 Ibid., 645.
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ver cómo lo que ha creído 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 metafísico agustiniano son 

conceptos fundamentales. Incluso, la belleza es parte de este modo de verlo todo, ya que la armonía engendrada por la unidad y la bondad deviene fácilmente 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 razón 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 (ἀταραξία) propia del hombre que sabe reconocer de dónde vienen y hacia dónde 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 Agustín de Hipona. Inclusive, un total 

cambio de paradigma frente a la religión (y, por lo tanto, también frente a la ética, la cos-

mología, la política, etc.) crea un abismo de distancia entre estos dos hombres. Y, aun así, 

el mismo horizonte filosófico los cobija. Se puede establecer como punto de encuentro la urgente búsqueda de la vida buena. Esta conjunción acontece en un punto concreto, 

el ejercicio espiritual de la delimitación. En ambos autores, este ejercicio 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 históricos angus-

tiantes. Los bárbaros o los vándalos tocaban la puerta. La filosofía, por lo tanto, se con-

vierte en refugio (¡Y consolación! - piénsese en Boecio) para ambos y, siendo herederos 

de la tradición helenística, reciben la práctica del ejercicio espiritual de la delimitación y 

proponen una metodología, particular en cada caso, para desarrollar este ejercicio. Esto 

ya enseña algo; este ejercicio espiritual no se limita a una única metodología. Este ejerci-cio puede ser adoptado por cualquier hombre en cualquier momento de la historia, por 

ello puede tomar cualquier forma. 

Marco Aurelio, como ya se afirmó, hace un énfasis especial en la definición so-bre el tiempo para poder delimitarlo. Agustín revisa los juicios que se han adoptado y 

escrudiña 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 más que 

una pequeña eternidad en la que se puede ser feliz; las cosas y la historia buscan la uni-

dad, pues todo está cargado de sentido y destino. Ni el tiempo, ni la historia, ni las cosas 

perturban en sí mismas al alma; son las creencias erróneas 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 óptica del emperador, verá lo inevitable del modo de ser 
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de las cosas y abrazará al ser en su totalidad; o si mira desde la perspectiva del converso, 

verá 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 erróneas asentidas sobre las cosas es capaz de contemplar todo lo existente desde una óptica universalista. Lo que significa 

que cualquier temor que nazca de visiones sesgadas y particularistas se ve desahuciado.  

Dieciocho siglos separan al emperador filósofo y al filósofo de Casiciaco del hom-bre del siglo XXI, pero esto no significa que ambos no puedan ser estrellas luminarias 

que sirvan de guía para el hombre actual. El resultado de este recorrido son los siguientes 

tres puntos de diálogo entre estos dos grandes y el hombre actual. El primer lugar de 

diálogo, el tiempo presente le es propicio al hombre. Cada vez la vida es más rápida 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 más emociones, más experiencias y más 

dinero. El presente se le va de las manos acumulado para el mañana. Un mañana que 

parece nunca llegar, pues cada día se quiere más para el día siguiente. El hombre hoy está 

condenado a una postergación 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, así mismo, solo sobre el presente el hombre puede establecer acción alguna. La 

angustia sobre el futuro desaparece cuando la vida se radica en el dejar ser al ahora. Si se 

comprende esto y se actúa conforme a esta idea, se puede afirmar que se ha realizado un 

real proceso de conversión.  

El mañana provoca angustia y las cosas pueden ser causa de temor. Es necesario 

poder dejar a las cosas ser lo que son para liberar al espíritu de cualquier temor frente al 

mundo. Este es el segundo punto en el que estos filósofos y el hombre de hoy dialogan 

desde el ejercicio de la delimitación. 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 ecológico predice el fin de la historia. Esto ha provocado una fuerte impresión 

de manera generalizada en las personas y ha devenido en una presión escatológica, pues hay una aceptación general de que la supervivencia sería imposible en un futuro cada vez 

más cercano. Al encontrarse el plantea en un punto intermedio entre el desastre y el sos-

tenimiento, Agustín 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 común y no como una fuente de 

recursos. Desde esta transformación de la mirada, se modifica el hacer. La relación 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 más que esencial para 

alcanzar la vida buena hoy.   

Finalmente, ambos filósofos proponen como vía para alcanzar la vida buena el 

aprender a ver el mundo desde arriba, es decir, alcanzar una mirada universalizadora. La 

producción masiva de discursos ideológicos y, al mismo tiempo, la atomización de los 

discursos políticos, que cada vez reducen el campo de acción a grupos particulares, ha hecho que los hombres hoy se encuentren cada vez más aislados entre sí. En relación 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. Acá Marco Aurelio y Agustín invitan al hombre a retornar a 

sí, dar un paso atrás y ver el mundo desde las alturas, es decir, buscar el punto de unidad 

entre todos los hombres, pues todos están unidos por el hilo del tiempo y de la historia compartida. El resultado de esta práctica será la contemplación 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 política que hablen de una humanidad universal o común, si se 

quiere, y no de grupos particulares dispersos y atomizados. Al fin y al cabo, la vida buena 

no puede tener un carácter solipsista, sino universal. 
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Dimensão terapêutica do trabalho teológico em Gregório de Nissa 
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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 salvación contenida en la Sagrada Es-

critura, en el que luego de la creación y la consiguiente herida del pecado, se comienza a 

entretejer una sanación. Dentro del campo de la patrística, Gregorio destaca por asumir 

esta realidad existencial y configurar un ejercicio teológico caracterizado por el cuidado de sí mismo y de los demás 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 características de la dimensión terapéutica 

del quehacer teológico, valorar positiva de las heridas a nivel espiritual y cristológico, y 

acogerlas como oportunidades que pueden inspirar la teología contemporánea. Con esta 

intención se presentarán las 1) fuentes inspiradoras del quehacer teológico-terapéutico de 

Gregorio, 2) el quehacer teológico como θεραπεία (terapia, en español) en sus escritos, y 

3) algunos corolarios de su manera teológica proceder a modo de conclusión. 

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

 

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 

 

1 Sacerdote de la Diócesis de Sonsón-Rionegro. Doctor en Teología, Pontificia Universidad Javeriana. Profesor en Unicervantes, Bogotá. Miembro del grupo de investigación 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 θεραπεία (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 experiências de 

encontros e desentendimentos, separações e reconciliações, feridas e curas. Este mesmo 

dinamismo é percebido na história da salvação contida na Sagrada Escritura, na qual 

depois da criação e da subsequente ferida do pecado, começa a tecer uma economia de 

cura. No campo da patrística, Gregório destaca-se por acolher esta realidade existencial e 

configurar um exercício teológico caracterizado pelo cuidado de si e dos outros, como é exemplo o Bom Samaritano, que se humilhou para curar as feridas da humanidade. Ao 

analisarmos os textos de Gregório a partir da hermenêutica de Paul Ricouer, podemos 

identificar algumas características da dimensão terapêutica do trabalho teológico, valo-

rizando as feridas positivamente a nível espiritual e cristológico, e acolhendo-as como 

oportunidades que podem inspirar a teologia contemporânea. Com esta intenção, serão 

apresentados: 1) as fontes inspiradoras do trabalho teológico-terapêutico de Gregório, 2) 

o trabalho teológico como θεραπεία (terapia, em espanhol) nos seus escritos, e 3) alguns 

corolários do seu modo teológico de proceder.

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

 

1. Introducción 

Es frecuente encontrar en los textos de Gregorio de Nisa el recurso al lenguaje 

médico para fundamentar su exposición antropológica y teológica, así como metáfora de la vida espiritual2. 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 teológica y filosófica las heridas y demás situaciones dolorosas 

de la existencia3. En su desarrollo filosófico-teológico, llama la atención el uso del vo-

cablo θεραπεία, el cual tiene diferentes acepciones en el mundo patrístico: 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 (París: Gabriel Beauchesne et ses fils éditeurs, 1941) IV. 
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servicio, culto, cuidado, arte curativo, purificación y remedio4.  

Al analizar el uso de θεραπεία en Gregorio desde la hermenéutica de Paul Ri-

coeur, se encontraron diferentes horizontes de interpretación que permitieron identifi-

car el quehacer teológico como un ejercicio terapéutico en el que se unen como en un 

tejido la historia, la filosofía, la medicina, la problemática social y la Sagrada Escritura. 

Θεραπεία va unido a diferentes imágenes que Gregorio dibuja o confecciona en sus tex-tos, por medio de las cuales profundiza en el misterio de la salvación5 y al mismo tiempo 

refleja el valor terapéutico de la teología.  

En estas imágenes se percibe el arte de un tejedor que enhebra los hilos de ale-

grías y dolores que configuran el tejido de la vida personal y social6. Para presentar la 

dimensión terapéutica del quehacer teológico en Gregorio, se mostrarán en primer lugar 

(1) las fuentes inspiradoras de su quehacer teológico-terapéutico, (2) para caracterizar el 

quehacer teológico como θεραπεία en sus escritos, y (3) extraer algunos de sus corolarios y aportes para la renovación de la teología contemporánea. 

 

2. Fuentes inspiradoras del quehacer teológico de Gregorio de 

Nisa 

Para contextualizar la dimensión terapéutica de la teología 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”7. Un itinerario de avances y 

retrocesos, en el que se pueden identificar los interlocutores que le ayudaron a configu-

rar su pensamiento, así como las fuentes de las cuales bebió en su continua ἐπέκτασις (tensión hacia el infinito) entendida como ese esfuerzo por tender siempre hacia adelante 

según el espíritu de Flp. 3,13.  

Daniélou, hablando de este avance epéctico en Gregorio, afirma que “el ascenso del 

alma no aparece en ningún momento como un ascenso solitario. Ella sube rodeada por 

una procesión de otras almas unidas a ella”8, 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,  “Θεραπεία,  ἡ”,  en:  A  Patristic  Greek  Lexicon  (London:  Oxford  University  Press, 1961), 644. 

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

6 “Todas estas cosas Estaban realizadas convenientemente, cada una tejita con la sabiduría 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 (París: Fac-ulté de Théologie de Lyon, 1944), 328. 
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no epéctico-ascensional que caracteriza toda la teología Gregoriana. Según los textos, es 

posible sintetizar los interlocutores y fuentes inspiradoras del Niseno en cuatro hilos que 

se enhebran en la ἀκολουθία (concatenación) y configuran la tesitura de su quehacer teológico, a saber: su familia, la Tradición de los Padres, la filosofía y la Sagrada Escritura9. 

 

2.1. La familia 

La primera mediación que le ayudó a Gregorio a configurar su quehacer teológico fue su familia, una iglesia doméstica marcada con el sello de la santidad según lo trans-

parentan los textos. Al revisar su historia familiar10 se puede percibir una teología forjada 

al calor de la comunión, la fraternidad, la oración, el estudio, el servicio solidario y el 

carácter apostólico de la fe. Una fe que está dispuesta a derramar su sangre por amor en 

el martirio, como lo describe en Vita sanctae Macrinae al recordar la historia de sus ante-

pasados11, así como las demás heridas y crisis con las que se escribió su historia familiar. 

Resulta muy interesante el empleo del término θεραπεία 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 difíciles como la 

enfermedad o la muerte de los seres queridos. Al enviudar la madre, tuvo como consuelo 

“los cuidados ( θεραπεία) que recibía de la hija”12 tanto a nivel físico como en la adminis-

tración del patrimonio. Por otro lado, “la madre cuidaba el alma de la joven”13 que por ser tan hermosa no le resultaba fácil cuidar su virginidad. La viuda cuidaba la juventud 

de la virgen y esta última la vejez de la viuda, buscando ambas la salud física y espiritual 

según el estilo de vida filosófico. 

La dimensión teológico-terapéutica de la vida intrafamiliar era tan rica que se 

proyectaba naturalmente a la gran familia con virtud humanitaria, especialmente con 

los hermanos más necesitados, como lo practicó Naucracio, que “cuidaba (ἐθεράπευε) con sus propias manos a algunos ancianos que vivían en la pobreza y en la enfermedad, 

estimando que era coherente con su estilo de vida”14. De esta manera el cultivo de la 

oración, 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-

yor, a quien presenta como una filósofa y “maestra (διδάσκαλος) en cómo vivir”15, cuyo 

 

9 Gabriel Jaramillo, Quehacer teológico en Gregorio de Nisa y renovación de la teología hoy (Bogotá: Fondo editorial, Pontificia Universidad Javeriana, 2022) 129-155. 

10 Piere Maraval, “Biografía 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 traducía en virtud y cuidado de sí, uniendo teoría y acción (θεωρία 

- πρᾶξις), enseñando el estilo de vida filosófica en su vida y en su muerte. En aquel 

entonces, la vida cristiana era considerada como la verdadera filosofía, y también se le llamaba vida filosófica a la de aquellos que se dedicaban al cuidado de la oración y la vida 

monacal. En este sentido, Macrina es presentada como una filósofa que oraba en todo 

momento con los salmos, porque “la verdadera medicina que cura las enfermedades y a 

la que ella se refería, no es otra cosa que la medicina de la oración (τῶν εὐχῶν θεραπεία), que ya nos ha sido dada y ha actuado”16. 

 

2.2. Filosofía y cultura de su tiempo 

Para Gregorio, su hermana encontraba en la mesa de la filosofía (τῆς φιλοσόφου τραπέζης) no solo la medicina divina de la oración, 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 espíritu hacia la contemplación de la verdad. Así lo practicó Macrina 

con su madre Emelia ante la muerte de Naucracio, porque “con sus reflexiones elevó 

consigo a su madre, y la mantuvo por encima del dolor, pues supo infundirle paciencia 

y valor”17. 

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 filosofía griega. Un encuentro que, lejos de ser una helenización del cristianismo o un renacimiento del platonismo, fue una síntesis nove-

dosa en la historia del pensamiento18. Según Bastitta, la genialidad de Gregorio radica 

en ser un experto conciliador, que “conjuga sus habilidades como profesor de retórica, 

amante de la literatura griega, conocedor profundo de la Biblia, filósofo y teólogo del más 

alto nivel”19. Un filósofo que es capaz de conjugar en su reflexión teológica las teorías de 

Platón, Aristóteles, los estoicos y neoplatónicos. 

En este encuentro fecundo entre filosofía y cristianismo, Gregorio apropió “la 

unidad inseparable de la paideia, no como la educación del cuerpo y del espíritu por 

separado”20. La paideia apuntaba a una formación no en términos enciclopédicos, sino 

como un estilo de autocuidado que involucraba la integridad de la persona: “el alma 

sana y el cuerpo sano”19. En esta perspectiva terapéutica, Gregorio toma prestadas ideas 

de los autores clásicos para fundamentar su antropología y sus diversas aproximaciones 

teológico-terapéuticas. De esta manera, Gregorio tipifica las enfermedades del alma ins-

pirándose en la división que hace Platón en racional ( λογικόν), concupiscible (ἐπιθυμία) 

 

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 Schöningh, 2023) XVI. 

20 Werner Jaeger, Paideia, los ideales de la cultura griega. Tomo III (Mexico: Fondo de cultura económica, 2001) 288-289.

 

111

e irascible (θυμός), proponiendo una terapia virtuosa según la enfermedad, porque la 

“enfermedad se cura mediante el celo por lo contrario de esta pasión”21. 

El mismo discurso lógico tiene una función terapéutica en el pensamiento de 

Gregorio, como lo describe en el rol terapéutico de Macrina, quien enferma de muerte, 

consoló con sus razonamientos el alma desordenada y acongojada del Niseno22, condu-

ciéndola a una filosofía más alta (τῆς ὑψηλοτέρας φιλοσοφίας)23.  

 

2.3. La Tradición de los Padres 

Gregorio aprendió de su familia a leer la Sagrada Escritura de la mano de la Tradi-ción de la Iglesia, por medio de la cual nos vienen, según Basilio, las tradiciones no escritas 

y que están presentes en la liturgia y el estilo de vida cristiana. Estas tradiciones no escritas 

que fueron custodiadas por los Padres de la Iglesia, las recibió Gregorio de manera especial 

de los que engendraron la fe en Capadocia. Gregorio refiere explícitamente en sus obras a 

los mártires de Sebaste, Gregorio el Taumaturgo y Orígenes de Alejandría, pero se podrían 

encontrar muchas otras influencias que configuraron su quehacer teológico. 

En la tradición de los santos Padres ( τῆς πίστεως τῶν ἁγίων πατέρων), Gregorio aprendió a hacer teología, dialogando con la filosofía y la medicina de su época sin apar-

tarse de la ortodoxia de fe. La recepción de la medicina griega en Gregorio es fruto de un 

proceso lento y progresivo en la tradición cristiana, que hunde sus raíces en los Padres 

apologistas. San Justino, Tertuliano y Taciano, por ejemplo, veían con cierto recelo los 

fármacos y las terapias, porque involucraban la astrología y la magia24. 

Clemente y Orígenes, hicieron un gran aporte en la recepción de la medicina 

como metáfora de la vida espiritual, e impulsaron el estudio de la fisiología para la inte-

ligencia del cristianismo25. 

Por medio del Taumaturgo, Gregorio recibió la tradición alejandrina y los valiosos 

aportes de Orígenes, quien ciertamente estableció una poderosa analogía entre la terapéu-

tica médica y la cristiana, reconociendo en Cristo al médico que cura el alma por medio de heridas y terapias26. Gregorio dará un paso más adelante en esta reflexión, hasta el punto 

 

21 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. 

23 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.

25 Orígenes de Alejandría, “Lettre D’Origène a Grégoire Le Taumaturge”, en: Crouzel, Henri (ed.), Remerciement a Origène, lettre D’Origène a Grégoire (París: Editions du Cerf, 1969), 187-195. 

26 Samuel Fernández, Cristo médico, según Orígenes. La actividad médica como metáfora de la acción divina (Roma: Institutum Patristicum Agustinianum, 1999), 91-92; 123-141; 189-207.
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de ser considerado por Cavarnos como “el más científico de los escritores de la Iglesia”27, 

porque no sólo usó la medicina como alegoría de la vida espiritual, sino también se valió 

de los conocimientos médicos en la construcción de sus discursos y con un objetivo pas-toral28. Ciertamente Gregorio aprendió de los Padres de la Iglesia y de los santos, a llevar 

medicina concreta para el cuerpo y para el alma, como se verá más adelante.  

 

2.4. Sagrada Escritura 

La familia, los Padres de la Iglesia y la filosofía le ayudaron al Niseno a leer la 

Sagrada Escritura y apropiarla como el centro de su quehacer teológico. Ella le permitió 

transformar sus vivencias traumáticas en aprendizajes terapéuticos, porque según Bona-

to, Gregorio “se ha leído a sí mismo en la Escritura y ha interpretado la Escritura a partir 

de su propia experiencia. Texto sagrado y vida son iluminados en un intercambio 

recíproco”29. Su relación con la Palabra se convirtió en el telón de fondo de toda 

su vida, especialmente en los momentos de crisis y discernimiento, como cuando al aban-

donar el camino sacerdotal por la retórica, es reprochado por el Nacianceno de haber 

“arrojado los sagrados y preciados libros”30 como leña para el invierno. 

El giro vocacional que vivió cuando decidió estudiar retórica, fue un momento 

dramático que le ocasionó no pocas heridas consigo mismo y con sus seres queridos. 

También un descenso espiritual, impulsado por el demonio de la ambición, según el 

Nacianceno. Al poco tiempo de ser rétor, contrajo matrimonio y en menos de dos años 

falleció su esposa con el niño que intentaba dar a luz31. Estas heridas están latentes en su 

primera obra De Virginitate, en la que cuenta cómo conoció las penas que llegan con las cosas buenas del matrimonio, así como las enfermedades, inquietudes del parto y de los 

recién nacidos “que el médico se dedica a curar ( θεραπεύει)”32.  

Gregorio en su exégesis parte de la ἱστορία (historia) que presenta el sentido literal 

del texto sagrado, para ir a la θεωρία o sentido espiritual. En este sentido, su proceder como teólogo encarnado en la historia y en cada βίος (vida) concreta, apunta a un senti-

do espiritual cada vez más profundo en la ἀκολουθία (concatenación). De igual manera 

se aplica este método en el empleo del término θεραπεία, que en la Biblia es un concepto 

 

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

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

29 Vicenzo Bonato, L’amico della parola. La spiritualità 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-Bogotá- Mon-tevideo-Santiago: Ciudad Nueva, 2000), III, 5-6. 

32 Ibíd., III, 10.
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que se mueve del sentido corporal al espiritual y cristológico33. En su primera obra De 

Virginitate, usa θεραπεία para hablar del conocimiento y cuidado del médico del cuerpo, 

para emplearlo en sentido espiritual, como el “arte de curar las almas ( τῆς τῶν ψυχῶν ἰατρικῆς), me refiero a la filosofía de la cual aprendemos la curación (τὴν θεραπείαν) de 

tanta enfermedad metida en el alma”34.  

Gregorio usa θεραπεία para acentuar la importancia de un guía espiritual experi-mentado que ayude a acoger la Palabra de Dios en el corazón. Se necesita un buen guía 

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 tradición recibida, Gregorio llegó a una interpretación 

mística de la Escritura, percibiendo en ella un orden (τάξις) y una consecuencialidad 

(ἀκολουθία) que conducen de la mano hacia el misterio (χειραγωγία). Esta mistagogía que está presente en los salmos, así como los textos atribuidos a Salomón y en otros pasa-

jes escriturísticos, fue para él un camino de iniciación progresivo para introducirse como 

Moisés en la experiencia mística de la nube (γνόφος) 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 acompañó 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 traumáticas que le ensancharon el corazón seguirán presentes en cada uno de 

los desafíos pastorales que enfrentó35 y que lo impulsaron a seguir a Aquel que vino a 

curarnos con sus heridas (Is. 53,5). 

 

3. El quehacer teológico como θεραπεία en Gregorio de Nisa 

El quehacer teológico-terapéutico que el Niseno aprendió en casa a través de la 

oración, el estudio, la filosofía, el cuidado de sí mismo y del prójimo sufriente, se podría 

entender como una gimnasia o ejercicio espiritual36. Dicho quehacer lo fue plasmando 

Gregorio en imágenes que reflejan el rostro terapéutico de la teología. Si bien la dimen-

sión terapéutica de su quehacer teológico se expresa de muchas maneras a lo largo de su 

producción bibliográfica, no deja de ser llamativa la profundidad semántica que tiene el 

vocablo θεραπεία en sus textos, en los cuales aparece como medicina, fármaco, cuidado, 

servicio curativo y cúltico, adoración, purificación y acrisolamiento de metales37. 

 

33 Amador García, “θεραπεία”, en: Diccionario del griego bíblico, Setenta y Nuevo Testamento (Navarra: Verbo divino, 2016), 400. 

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

35 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. 

36 Cf. Ángel Cordovilla, El ejercicio de la teología, introducción al pensar teológico y a sus principales figuras (Salamanca: Sígueme, 2007), 19. 

37 Friedhelm Mann, “Θεραπεία”, en: Mann, Friedhelm (ed.), Lexicon Gregorianum. Wörterbuch zu den Schriften Gregors von Nyssa. Band IV, ζάλη-ἰῶτα (Leiden – Boston: Brill, 2002), 335-339. 
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La vida entera es atravesada por el hilo de la θεραπεία, 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 purificación (θεραπείας) que el dueño de la mies hace después de la muerte para purgar la cizaña de la humanidad con el trabajo medicinal del 

fuego en orden a reconstituir lo que había creado en un principio38. 

Este proceso de reconstitución de la creación primigenia se da de manera gradual y progresiva, como se verá más adelante en la vida de Moisés y las distintas fases de la 

vida espiritual que allí desarrolla Gregorio. Aquí la terapia se une con la mistagogia por 

tratarse del proceso por el que Dios desciende a la humanidad adaptándose 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 “nació entre nosotros para 

la cura de la enfermedad del pecado, adaptando el ejercicio de su poder sanador en una 

manera correspondiente al sufrimiento”39. 

El quehacer teológico de Gregorio es un itinerario pedagógico de ascenso hacia el 

médico que va sanando al enfermo que se acerca a Él, por medio de un proceso que im-

plica un “nacimiento continuo”40. Según Mikoski, el camino del cristiano es un proceso 

mistagógico en el que se da “una terapia cognitiva para la persona enferma de muerte”41. 

En este sentido, la teología de Gregorio es profundamente mística, porque consiste en una progresiva introducción en el misterio, en un proceso relacional que va del bautismo 

a la eucaristía42.  

Para Boersma, este camino mistagógico consiste en un ascenso progresivo en la contemplación de Dios, porque “la búsqueda de la contemplación divina está en el co-

razón de la aproximación místico-teológica de Gregorio”43. De manera concreta, este 

camino mistagógico se hace patente en la interpretación espiritual de la vida de Moisés y 

del Cantar de los Cantares, como se verá a continuación. Dado lo sucinto de esta exposi-

ción, la mirada se enfocará en algunos pasajes de estos dos textos de la madurez teológica 

de Gregorio, los cuales aportan dos elementos bastante interesantes en la comprensión 

de θεραπεία.

 

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

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

40 Gregorio de Nisa, Sobre la vida de Moisés, n. II, 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. 

43 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 cristología

En la Vida de Moisés, Gregorio, como terapeuta y maestro, desea responder a la 

petición de un monje que quiere avanzar en la virtud. El lenguaje terapéutico se encuen-

tra aquí con el mistagógico, 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 teofanías de la zarza ardiente, de la nube y la hendidura en la roca. En la teofanía de la zarza ardiente bri-

lla la luz de la verdad, en la teofanía de la tiniebla se aprende a ver a Dios en el no ver, y en 

la teofanía de la hendidura en la roca el deseo de ver a Dios consiste en correr detrás de Él.

Θεράπον, según el sentido litúrgico-sacramental del De Vita Moysis, representa 

en primer lugar al sacerdote que cuida de las cosas divinas (τοῖς θεραπεύουσι διὰ τῆς 

ἱερωσύνης τὸ θεῖον)44, pero también se refiere a los educadores, teólogos y todos los que ejercen la cura animorum. El rol terapéutico de Moisés es presentado como un modelo 

a imitar (μίμησις) 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 ánimo a los israeli-

tas y les exhortaba a tener buenas esperanzas, mientras que, al mismo tiempo, presentaba 

a Dios sus súplicas en su corazón en favor de quienes se encontraban en tal aprieto”45. 

En el camino mistagógico que Moisés va viviendo en compañía del pueblo y que 

según Gregorio expresa el camino cristiano que va del bautismo a la eucaristía, el tera-

peuta se convierte en servidor curativo de Dios, por medio del cual, Dios mismo es quien 

guía y cura a su pueblo. El grado máximo 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 (ὁ θεράπον μου Μωυσῆς): él es de toda confianza en mi casa; boca a boca hablo con él” (Nm. 12,7-8).

Los buenos resultados del terapeuta-mistagogo están sujetos a la libertad 

(προάιρεσις) propia y de aquellos que están 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 “purificación de toda disposición pasional y corporal”46. La 

libertad es un don sagrado que el creador le ha dado a su criatura predilecta para autode-

terminarse y convertirse en padre de sí misma. Como don podría usarse equivocadamen-

te para esclavizar al propio sujeto a las pasiones, por lo que necesita purificarse de “los 

sofismas del engaño”47, que para Gregorio son como las serpientes de Egipto que buscan 

tentar al cristiano para seguir esclavo del pecado y no avanzar espiritualmente. 

Es así como alrededor de la primera teofanía 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 ( ὁ ἰατρὸς) 

hace visible una enfermedad con su ciencia médica ( εἰς δὲ τὸ ἐμφανὲς ἔγανεν ἡ ἰατρικὴ 

 

44 Gregorio de Nisa, De vita Moysis. Opera VII/I, Musurillo, Herbert (ed.) (Leiden: Brill, 1964) 74,19. 

45 Gregorio de Nisa, Sobre la vida de Moisés, n. I, 29. 

46 Ibíd., I, 42.

47 Gregorio de Nisa, Sobre la vida de Moisés, n. II, 63. 
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ἐπιστήμη) y provoca un vómito para recuperar la salud del paciente que se ha excedido 

en la comida48. 

La mistagogía presentada por el obispo de Nisa en De Vita Moysis, presenta el 

seguimiento discipular como una terapia de sanación, la cual tiene su centro en la con-

formación con Cristo. En dicho proceso, el θεράπον 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 conversión (τὸ τῆς μετανοίας μυστήριον)49. En esta conformación con Cristo, el terapéuta debe ser consciente de su propia fragilidad y no 

dejarse arrastrar por los impulsos de sus discípulos, como le pasó a Aarón: “el pueblo se 

dejó llevar al desorden por sus impulsos desenfrenados y, reuniéndose en torno a Aarón, 

le forzaron a él, que era el sacerdote, a que les condujese a la idolatría”50. 

El terapeuta-guía del pueblo estará expuesto a la tentación constante de traicionar 

su identidad, bajo el pretexto de cercanía y condescendencia con el pueblo, olvidando 

que es preferible agradar a Dios antes que a los hombres. El θεράπον debe ser consciente 

de su rol de mediador del verdadero médico, porque se ha hecho uno con Cristo y está 

crucificado con Él (Gal. 2,20). Alrededor de la segunda teofanía, el Niseno enfatiza con 

el símbolo de la serpiente levantada en alto51, la importancia de mirar la cruz como la 

cura o θεραπεία para el corazón 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 

discípulos. La cruz para Gregorio es el fármaco (φάρμακον) contra el pecado y curación 

de la enfermedad (θεραπεία τῆς ὀδύνης)52.  

La cruz es el misterio de la piedad (μυστηρίου τῆς εὐσεβείας) que tiene como centro la fe en la Pasión de Cristo. La insistencia en contemplar la cruz expresa el centro 

de la θεραπεία divina, porque “mirar la cruz no es otra cosa que convertir la vida entera de cada uno en crucificada”53. Al contemplar el misterio de la cruz, el terapeuta encuentra 

cura para la pasión del orgullo que ataca a quienes han avanzado y superado las pasiones 

concupiscibles, además de ofrecer la medicina cristológica que cura de toda mordedura 

de la serpiente y que impulsa siempre al seguimiento discipular. 

En la tercera teofanía de Moisés, donde la unión mística llega a su clímax, se une 

la contemplación con el seguimiento discipular, la oración que fija los ojos en Cristo con 

la actitud del que corre detrás de la espalda del maestro para alcanzar la meta que se le 

propone. El creyente que contempla el misterio de la cruz (τὸν σταυρὸν μυστηρίου)54

es curado de la arena inestable de las pasiones por la estabilidad que le permite avanzar 

 

48 Ibíd., II, 87.

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

50 Gregorio de Nisa, Sobre la vida de Moisés, I, 58. 

51 Ibíd., II, 275. 

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

53 Gregorio de Nisa, Sobre la vida de Moisés, II, 274. 

54 Gregorio de Nisa, De vita Moysis, 128,10.
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hacia Cristo, quien “toca (ἅπτεται) a quien espera en la peña la palabra divina, y le pide 

que le siga”55, indicándole el lugar y el “camino de los que corren”56. Contemplar la cruz 

da estabilidad existencial y dinamismo discipular para salir corriendo, fijos los ojos en Cristo. La contemplación del misterio cruciforme transforma a quien lo contempla y lo 

lleva a imitar los mismos pensamientos, sentimientos y acciones del crucificado. 

El valor cristológico y medicinal de θεραπεία 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 oración y del servicio misionero. El θεράπον que contempla la cruz, encuentra su “felicidad al seguir a Cristo”57 y se convierte para los otros en guía 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-

sión humilde de ser un sanador herido que al tiempo que sirve de mediación del médico 

divino, recibe cura para sus propias enfermedades espirituales. 

 

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

Las dieciséis homilías sobre el Cantar de los Cantares de Gregorio de Nisa, así 

como en De Vita Moysis, expresan la preocupación del guía-terapeuta por atender una 

solicitud pastoral y proporcionar una guía útil para el crecimiento espiritual de la dama Olympias. 

Como se vio más arriba, Gregorio pasa del sentido corporal al espiritual por medio 

de “la ἀκολουθία, es decir, la concatenación natural de los significados y de los hechos 

históricos, los cuales encierran un valor espiritual más profundo”58. En la ἀκολουθία, el sentido espiritual de la Escritura se convierte en medicina para todos los que desean 

obtener la salud por medio de la virtud59 y curarse de la esclavitud pasional de la vida 

meramente carnal. 

En el diálogo amoroso que grafica el Cantar de los Cantares, Cristo, esposo de la 

Iglesia, es al mismo tiempo el Buen Samaritano que “cura sus heridas (θεραπεῦσαι τὰ 

τραύματα)”60 con el amor de su costado abierto y traspasado. En dicha relación espon-sal son interpretados espiritualmente los vocablos θεραπεία y τραῦμα (herida), como 

aparece en la cuarta homilía donde se desarrollan las palabras de la esposa: “estoy herida 

de amor (τετρωμένη ἀγάπες εἰμἰ ἐγω)” (Ct. 2, 5). En consonancia con el pensamiento 

 

55 Gregorio de Nisa, Sobre la vida de Moisés, II,250. 

56 Ibíd., II, 249. 

57 Ibíd., II, 244. 

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

59 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. 

60 Ibíd., 1465. 
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de Orígenes y la cultura clásica en la que los enamorados se lanzan flechas de amor61, 

la herida amorosa hace alusión a una experiencia interior que exige discernimiento62. Si 

toda relación de amor mueve, toca y hiere el corazón con deseos, es importante discernir si las heridas vienen del arquero divino que enciende el corazón, o si más bien las heridas 

hunden y esclavizan el corazón63. 

En la cuarta homilía, el vocablo θεραπεία es usado con una connotación metalúr-

gica para mostrar en el arte de curar el oro (τεχνικῶς θεραπεύειν) purificándolo de toda 

impureza, el itinerario bautismal del cristiano. Al comienzo la naturaleza humana ( ἀρχὰς 

ἡ ἀνθρωπίνη φύσις) resplandecía por su semejanza (ὁμοιότητι) con el bien inmaculado, 

pero al mezclarse (ἐπιμιξίᾳ) con el pecado perdió su pureza. Dios condesciende para cu-rarla ( θεραπεύων), acrisolarla del mal adherido y restablecerla (ἐπανάγει) en su belleza 

originaria64

La curación del oro se convierte en metáfora del camino espiritual de recons-

titución de la propia identidad a imagen y semejanza del creador. El acrisolamiento 

(μεταχωνεύων) es un proceso terapéutico en el que el esposo va purificando, curando y 

ordenando el amor (τῆς ἀγάπης τὴν τάξιν) en el corazón de la esposa, con una dispo-

sición dócil al querer divino. Dicha disposición relacional (διάθεσις) la hace exclamar: 

¡Soy herida de amor! al sentir la dulce flecha del amor ( ἀγάπης), 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 (ᾠ καλοῦ 

γὴν τραύματος καὶ γλυκείας πληγῆς)”65 por el que entra la vida divina al corazón, trans-formando el dolor en gozo nupcial que embellece a la esposa.

La flecha amorosa hiere a la esposa, la cura y conforma con Cristo, 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 proyectándola hacia la vida virtuosa 

y con su derecha la aferra y atrae hacia su corazón amoroso, dándole permanencia en el 

despliegue66.  En ese abrazo divino, al corazón 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”67 y desplegarse amorosamente según la propia identidad.

Este quehacer teológico que ve en el Buen Samaritano, Cristo, al esposo y tera-

peuta que cura con sus heridas amorosas, está presente a lo largo de las homilías sobre el 

Cantar de los Cantares, especialmente en la catorceava homilía, donde el esposo es el Buen 

Samaritano que desciende (κατάβασις) para darle alas al corazón de su esposa y elevarla 

 

61 Platón, Diálogos. Fedón, Banquete, Fedro (Madrid: Editorial Gredos, 1981), n. 219b. 

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

63 Orígenes de Alejandría, Homilías sobre el Cantar de los cantares (Madrid: Ciudad Nueva, 2000), 99. 

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

65 Ibid., 961. 

66 Ibid., 965. 

67 Ibid., 965. 
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(ἀνάβασις) a la dignidad filial. La exégesis del Niseno integra su reflexión antropológica 

con la cristológica, porque es Cristo mismo quien toma la iniciativa (1Jn 4,10) y por el 

misterio de la encarnación se hace prójimo, para enseñarnos a ser prójimos y recuperar la identidad primigenia que perdimos por culpa del pecado con el que nos volvimos 

extraños unos de otros. Al hacerce prójimo, 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 dejó desnudar, golpear y herir, para con sus heridas darnos vida.

Cristo, 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 superó el culto y la ley mosaica al mirar con amor a la humanidad caída, 

curar sus heridas y montarla “en su cabalgadura, haciendo de su amor por la humanidad 

(φιλανθρωπίαν) una morada”68. Una casa en la que recupere la libertad filial o παρρησία

para hablar con Dios de amigo a amigo (τὸ ὡς φίλον φίλῳ)69, porque Dios es un amigo 

que se sirve de las heridas (τραῦμα) como un punto de partida (ἀφορμὲν) para curar 

nuestro corazón y darle alas para volar.

 

4. Conclusión: Algunos corolarios de la dimensión terapéuti-

ca de la teología

La labor terapéutica del teólogo es expresada en la exégesis alegórica espiritual de 

Gregorio por medio de la vida de Moisés y la relación místico-esponsal del Cantar de los 

cantares. Ambos textos se encuentran en un horizonte teológico espiritual común, por 

medio del cual, quién se acerca a Cristo, no sólo es curado de sus heridas, sino que al 

mismo tiempo se convierte en mediación del terapéuta divino que es Cristo. En Moisés, 

el siervo y amigo de Dios que teje sus vestiduras con los hilos de la virtudes70 en un pro-

ceso de configuracion con Cristo médico por medio de la acogida orante de la Sagrada 

Escritura, la contemplación del misterio de la cruz y el seguimiento epéctico-discipular, 

finalmente se transforma en ícono de la “impronta divina”71. 

Un ícono o tejido virtuoso, que en el Cantar de los cantares, adquiere un rostro 

concreto en la parábola del Buen Samaritano, en la que Gregorio expresa la relación 

amorosa de Dios con la humanidad herida y la misión de la Iglesia como esposa de Cris-

to que ha sido constituida en casa del amor de Dios por la humanidad (φιλαντροπία). 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 sí mismos a los demás, una cura 

eficaz frente al egoísmo, la avaricia, el orgullo y tantas enfermedades que comparte la 

familia humana.

 

68 Gregorio de Nisa, Omelie sul cantico, 1465.

69 Ibid., 356,4.

70 Cf. Gregorio de Nisa, Sobre la vida de Moisés, II, 191-205.

71 Ibíd., II, 318.
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En el proceso terapéutico que muestran los textos con sus acentos cristológicos 

y místicos, el herido se vuelve terapeuta y modelo a ser imitado por otros. En este breve 

recorrido por el valor terapéutico de la teología en Gregorio es importante trazar alguna relación 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, más 

aún 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 ocasión para profundizar 

más en la θεραπεία que Dios nos ofrece por medio del quehacer teológico y en el rol que tenemos los teólogos 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 más ha interpelado a los teó-

logos en este sentido72, para que el quehacer teológico derrame “ungüento y vino en las 

heridas de los hombres”73, al estilo del Buen Samaritano que descendió 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 reflexión tan rica en los escri-

tos de los Padres de la Iglesia.  

Hacer vida la parábola del Buen Samaritano significa convertirse en ícono de 

Cristo para todos los hermanos que sufren al borde del camino. Así como el Niseno uti-liza el lenguaje simbólico en su teologar terapéutico, la invitación que se encuentra en las 

obras analizadas apunta a cooperar con el Espíritu Santo, el dedo de Dios, en la escritura 

de una pintura (πίνακος) en el propio corazón74, que imite la imagen que se contempla 

(τὴν μίμησιν […] πρὸς τὴν εἰκόνα βλέπων) para llegar a ser verdadero ícono de Dios (ὁ 

γὰρ ἀληθῶς κατ’ εἰκόνα θεοῦ γεγονὼς)75. 

La parábola 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 Señor siga dibujando los rasgos de su corazón en sus propios corazones. 

Reflejar a Cristo según la forma mentis del Niseno, significa dejarse sumergir en ese pro-

ceso de conformación con Cristo médico. Este es el fin del quehacer teológico del Niseno 

y en esa línea se podría enmarcar el valor terapéutico de la teología.  

El valor terapéutico del quehacer teológico de Gregorio integra las heridas y ex-

periencias traumáticas que, por la condescendencia divina, se convierten en punto de 

partida (ἀφορμὲν) para acercarse al médico divino y conformarse con Él. La Anástasis y 

el movimiento que expresa, es una de las imágenes que Gregorio dibuja en los textos ana-lizados y que le sirve como telón de fondo para representar la dimensión terapéutica de 

su teologar. Una imagen dinámica que integra distintos pasajes del Antiguo y del Nuevo 

 

72 Cf. Herman Rodríguez, Interpelaciones del Papa Francisco a la teología hoy (Bogotá: PPC, 2017). 

73 Francisco, Carta del santo padre Francisco al gran canciller de la Pontificia Universidad Católica Argentina en el centenario de la Facultad de Teología, 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, II, 215-217; Gregorio de Nisa, Omelie sul cantico, 1441. 

75 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 oración y dejar que la oración nos convierta 

en ícono en el cual otros contemplen el misterio de la cruz, el teólogo ( ὁ θεολόγος ὁ 

σταυρὸς) en el que las penas se convierten en cosas buenas y las heridas en medicina 

divina. Una imagen que ayude a sanar la asincronía existencial entre las palabras y la vida, entre los propósitos y las acciones concretas, entre una teología meramente especulativa y 

un ejercicio espiritual existencial que compromete toda la existencia del teólogo-terapeuta.

[image: ]

 

Mosaico de la Anástasis. Grottaferrata. Propiedad del autor 

 

En este mosaico se contempla el plan amoroso de Dios contenido en la parábola 

del Buen Samaritano, en la que Jesús condesciende por medio de la cruz (συγκατάβασις), para rescatar a la humanidad caída de las fauces de la muerte y resucitarla, restaurando su 

naturaleza a la condición primigenia (τὸ ἀρχαῖον τῆς φύσεως ἡμῶν ἀποκατάστασις)76. 

La mirada amorosa de Dios por la humanidad le restaura la gracia original de tener alas (τῆς 

φιλανθρωπίας ὀφθαλμοῖς ὁ θεὸς καὶ ἡμεῖς κατὰ τὴν ἀρχαίαν χάριν ἀνεπτερώθημεν)77, 

en un movimiento ascensional y pascual en el que toma de la mano a la humanidad caída 

en la συνεργία gracia y libertad. 

 

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

77 In Canticum Canticorum, 447,8. 
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Mientras Adán es conducido ascensionalmente de la mano (χειραγωγία) y atraí-

do por esa mirada amorosa que lo sana y devuelve la παρρησία, como lo hacen los 

educadores con los niños, Eva por su parte, está revestida con túnicas nuevas (στολή) 

contemplando el cumplimiento de la promesa liberadora (Gen. 3, 15), de la θεραπεία

salvífica que vendría con Cristo luego del τραῦμα del pecado original. En este dinamis-mo katafático-apofático, de descenso y ascenso de la humanidad, de caída y elevación, de 

heridas y curaciones terapéuticas que explicita el quehacer teológico-terapéutico de Gre-

gorio, estamos invitados todos los teólogos a ejercer nuestro quehacer según el modelo 

de Cristo Buen Samaritano.
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Resumen

Esta aproximación 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 tradición patrística de Fernando Rivas Rebaque y Jean-Claude Larchet. 

Luego, ofrece un análisis interpretativo de los términos y expresiones de connotación 

terapéutica empleados por el Areopagita. En esto, la figura del terapeuta cobra especial 

relevancia, pudiendo demostrar en sí misma la diversidad de dimensiones y aspectos que 

la vida espiritual posee según el autor del Corpus Dionysiacum.

Palabras clave: Padres de la Iglesia, teología 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 às obras do Pseudo Dioniso, o Areopagita, procura dar conta da nuance terapêutica particular do seu pensamento. Para isso, utiliza os estudos sobre a terapêutica na tradição patrística de Fernando Rivas Rebaque e Jean-Claude Larchet. De seguida, oferece uma análise interpretativa dos termos e expressões de conotação terapêu-tica utilizados pelo Areopagita. Nisto, a figura do terapeuta assume especial relevância, podendo demonstrar em si a diversidade de dimensões 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. Introducción

El denominado Corpus Dionysiacum (CD) o Areopagiticum comporta un con-junto de escritos de carácter pseudo-epigráfico cuya influencia ha sido capital para el desarrollo del pensamiento posterior, tanto en el ámbito teológico como filosófico. Datados hacia inicios del siglo VI (entre los años 450 y 520 circa), estos escritos son considerados, en materia teológica, de acuerdo con la doctrina de la Iglesia y, desde un punto de vista filosófico, como portadores de un fondo deudor del neoplatonismo tar-dío de Jámblico y Proclo, entre otros. Su autor, quizás monje u obispo sirio,2 hizo uso del nombre de aquel creyente del Areópago unido a san Pablo, mencionado en Hechos de los Apóstoles (17,34), y se propuso valerse de la sabiduría filosófica de los griegos para exponer su fe cristiana.3

Dado el punto de partida teológico asumido por Dionisio, que supone la existen-cia y revelación de Dios en la historia y las Escrituras, así como los múltiples elementos neoplatónicos presentes en su obra, es posible encontrar en ella razones para interpretarla como una elaboración propia de un cristiano que “simplemente incorpora nociones y vocabulario neoplatónicos, sin ser por ello mismo un partidario de esta filosofía”4 o de un filósofo neoplatónico cristianizado.

 

2 Acerca de la datación del Corpus, así como de las atribuciones respecto de su autor, ver M. Viller  K. Rah-ner, Aszese und Mystik in der Väterzeit. Ein Abriß (Freiburg im Breisgau: Herder, 1939); G. Fraile, Historia de la filosofía. II. El judaísmo, el cristianismo, el islam y la filosofía (Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1966), 164-165; G. Bosio, E. dal Covolo  M. Maritano, Introduzione ai Padri della Chiesa. Secoli V-VIII (Torino: Società Editrice Internazionale, 1996), 178-180; T. H. Martín, “Introducción”, en Pseudo Dionisio Areopagita, Obras completas. Los nombres de Dios. Jerarquía celeste. Jerarquía eclesiástica. Teología mística. Cartas varias (Ma-drid, Biblioteca de Autores Cristianos, 2007), XXV-XLV; J. M. Nieva, “Ejercicios espirituales y trascendencia en Dionisio Areopagita”, Teología y Vida 43 (2002): 303.

3 Cf. Epist. VII, 1-2. Para la mención de las obras del Corpus Dionysiacum, seguiremos el uso de la edición en español de las obras completas (que a su vez se basa en el texto griego de la edición crítica de la Universidad de Göttingen, aquí también utilizada como fuente para términos y expresiones del autor en griego), que es el siguiente: CH = Coelestis Hierarchia (Jerarquía celeste); DN = De Divinis Nominibus (Nombres de Dios); EH = Ecclesiastica Hierarchia (Jerarquía eclesiástica); Epist. = Epistola (Carta); MT = Mystica Theologia (Teología mística); cf. Pseudo Dionisio Areopagita, Obras completas…, LIX.

4 J. C. Lastra Sheridan, “Dionisio Areopagita, filosofía neoplatónica y revelación 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 comprensión de lo terapéutico presente en los 

textos dionisianos. Para ello, en primer lugar, nos aproximaremos a dos estudios acerca de la terapéutica en la tradición de los Padres de la Iglesia y otros escritores eclesiásticos de los 

primeros siglos de la era cristiana, estos son, los de Fernando Rivas Rebaque5 y Jean-Claude Larchet.6 Nos detendremos, en mayor medida, en la presentación de este último, por un 

lado, en cuanto ofrece una revisión global de los textos patrísticos de tradición oriental en 

atención a la noción de terapéutica y, por otro, en tanto hace alusión a las obras del Pseudo Dionisio considerando en ellos una cierta concordancia con aquella tradición.

Una vez establecido este marco teórico patrístico fundamental a partir de las ex-

posiciones de estos autores, iniciaremos nuestra examinación de la comprensión de la terapéutica en el Corpus Dionysiacum: primero, atenderemos a las afirmaciones que el 

teólogo ortodoxo francés recupera de aquel último como contribuciones a la tradición patrística oriental; y, posteriormente, llevaremos a cabo un análisis interpretativo de los 

términos y expresiones de connotación terapéutica empleados por el Areopagita. Para 

ello, cobrará especial relevancia la figura (lugar, rol e identidad) del terapeuta, así 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 concepción 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 patrística

Varios estudios han considerado, en los últimos tiempos, la lectura de las obras de los Padres de la Iglesia bajo el matiz específico de la terapéutica. En nuestro caso, traemos 

al diálogo las obras de Fernando Rivas Rebaque y Jean-Claude Larchet. El primero, al señalar los errores y confusiones en los modelos de práctica pastoral y espiritual de nues-

tro tiempo, subraya que el cristianismo “nace y se presenta, desde sus orígenes, como una 

tradición salvadora y saludable, en el doble sentido de la palabra griega sôtsô [σώζω] o la latina salus”:7 esto es, salud psicofísica y salvación integral.

Lugar privilegiado en que experimentar esta salud y salvación, haciendo hincapié en 

la preocupación por lo terapéutico entre los siglos IV y VII, ha sido el monacato oriental.8

 

5 El Dr. Fernando Rivas Rebaque (España, 1959) es Licenciado en Filología Clásica 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 Patrología en esta última 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 Filosofía por la Universidad de Nancy y Dr. En Teología por la Universidad de Estrasburgo. Perteneciente a la Iglesia ortodoxa, es reconocido por su experticia en el pensamiento patrístico y sus numerosos escritos en torno a la patrística, la espiritualidad de los Padres de la Iglesia y la teología 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 autoanálisis como el estudio del funcionamiento de la vida 

interior, conllevaban el descubrimiento de terapias universalmente válidas, pero especiali-

zadas para cada caso: “el carácter laical de su espiritualidad hace que este instrumento tenga una dimensión universal, aplicable a todos y todas, independientemente del estado en que 

nos encontremos dentro de la Iglesia o la sociedad”.9

El análisis de la tradición veterotestamentaria, neotestamentaria y patrística ofre-cido por Rivas Rebaque busca en dicha tradición el planteamiento médico-terapéutico, expone un estudio de las enfermedades corporales y psíquicas y, por último, se adentra en el análisis, 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 específica, así como la detección de síntomas de salud recobrada: paz interior (o impasibilidad, ἀπάθεια, ἡσυχία), caridad y sabiduría profunda de sí, del mundo y de Dios, en medio del desenvolvimiento práctico caritativo.10

Sabiduría, caridad e impasibilidad, en tanto recuperación de la propia salud, efica-cia de la terapia y cese de la actividad dañina, encuentran una única dinámica armónica que se despliega al modo de una circularidad retroalimentativa entre los tres elementos.11 Quien ejerce esta terapia es Cristo y por ello es llamado verdadero médico (ἰατρός), pues sana del pecado original y sus efectos: la restauración en Cristo de la sanidad primordial se realiza históricamente, en la economía redentora, por dos principios. Uno de estos es el principio sinérgico, es decir, la colaboración humano-divina para el crecimiento del creyente en tanto participante de la gracia de Dios; y el otro es el principio de referencia cristológica de lo antropológico, 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.12

El estudio realizado por Jean-Claude Larchet diseña, en sus puntos esenciales, el mismo modelo de comprensión de lo terapéutico diseñado por la tradición teológica oriental, aquella que ha sido denominada por Vladimir Lossky como la «imagen médi-ca».13 Esta imagen, equivalente al modelo del rescate, “constituye una forma especial-mente adecuada de representar el modo en que acontece nuestra salvación”14, este es, en la curación de la naturaleza humana enferma mediante el antídoto de la salvación.15 Tal como señalaba Rivas Rebaque, Larchet subraya la doble semántica en el uso neotes-

tamentario del verbo σώζω («salvar»), en tanto puede comprenderse como «liberar» o «salvar de un peligro» y como «curar».16

La validez teológica de la «imagen médica» se sostiene también en el uso que 

los Padres han realizado de las categorías médicas para describir las modalidades de la 

 

9 Ibid., 5.

10 Cf. Ibid., 5-7.

11 Cf. Ibid., 125.

12 Cf. Ibid., 15-25.

13 Cf. J.-C. Larchet, Terapéutica de las enfermedades espirituales (Salamanca: Sígueme, 2016), 8.

14 Cf. Ibid., 8.

15 Cf. Ibid., 8.

16 Del mismo modo, «salvación» (σωτηρία) designa tanto liberación como curación; cf. Ibid., 8-9.
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ascesis, podríamos decir, a modo de interpretación según la dimensión terapéutica de 

la salvación neotestamentaria. Esta ascesis se comprende “como un arte en el sentido 

antiguo de «técnica» (otro más de los sentidos de la palabra griega άσκησις)”17, tal como era entendida la misma medicina. De igual modo, se utilizan las categorías de la lucha 

y el combate (άθλησις y άγών) que pueden ser asociadas al objetivo médico de “com-batir las causas de las enfermedades, luchas contra las dolencias y vencerlas mediante la 

aplicación de una estrategia terapéutica y la utilización de un arsenal curativo”.18 Ahora 

bien, la tematización terapéutica y curativa de la salvación constituye un símbolo “que 

surge simplemente de aplicar la analogía natural que se da entre enfermedades corporales 

o psíquicas y las enfermedades espirituales”.19 Larchet señala que la realidad cristiana 

desborda excesivamente esta forma de expresar la realidad de la redención, pero que, a su 

vez, trasluce correctamente lo concerniente a la salvación hasta el límite de la expresión 

de la deificación.20

La adecuación de las categorías se fundamenta en la verdad de la curación oficiada 

en la obra redentora, pudiendo ofrecer, según Larchet, una descripción detallada del 

estado de enfermedad del ser humano al modo de una semiología o una nosología mé-dica sistemática, pues brinda una clasificación y descripción de las pasiones atendiendo 

a su naturaleza, causa y efectos.  El mismo término πάθη posee la connotación de «en-fermedad» entre sus significados, así como los asociados a experimentar o sentir, los de 

«afección» o «pasión» ( πάθος). Luego, la nosología 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 patrísticos”,21 ya sea de sí 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”22 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 más que en relación con ella”.23

Por la unión hipostática, Cristo ha devuelto al ser humano su estado primigenio, conduciéndolo a su perfección en la semejanza con Dios y en la participación de la na-

turaleza divina, y concediéndole por su gracia llegar a unirse a Él en su cuerpo, que es la 

 

17 Ibid., 10.

18 Ibid., 11.

19 Ibid., 11.

20 Cf. Ibid., 711. La deificación, en tanto polo complementario del destino espiritual del hombre según el de-signio  benevolente  de  Dios,  impone  límites  a  las  expresiones  en  términos  terapéuticos  del  lenguaje  de  la salvación. Esto se debe a la adecuación parcial de la expresión simbólica a su objeto (maior dissimilitudo) que, en parte, no traduce de modo completo o absoluto al ámbito espiritual al que es aplicada. Asimismo, la salud no es un fin en sí misma, aun en su carácter espiritual, pues es condición para la posterior realización humana en su perfección en la vida nueva; cf. Larchet, Terapéutica..., 712.

21 Ibid., 11.

22 Ibid., 12.

23 Ibid., 12.
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Iglesia, por el Espíritu.24 La obra redentora, su pasión, muerte y resurrección, es salvación 

y curación 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 condición de humanidad caída posterior al pecado original.25 Ante el estado de salud espiritual perdi-

da, responde el Dios-Hombre con su obra salvadora en cuanto “aparece como el proceso 

de la curación de la humanidad en su Persona”26 y de la restauración de la humanidad 

hasta alcanzar su estado perfecto de deificación (θέωσις). Salvación-curación y deifica-ción, realizados en la Persona del Verbo de Dios encarnado, son otorgadas por el Espíritu 

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 ( άσκησις).27

De este modo, la salvación-curación implica una sinergia entre la gracia divina, don del 

Espíritu 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 teantrópica, proceso de crecimiento y conversión espiritual caracteri-

zado por la actualización 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 apropiación personal “de la naturaleza humana restaurada y deificada en la persona 

del Dios-hombre”.28 Para la antropología ascética ortodoxa, el ser humano halla la salud 

“cuando realiza su destino y sus facultades se ejercitan conforme a esta finalidad”.29 Si el 

pecado, como separación de Dios, desvió al ser humano de su finalidad natural y efectuó 

en él el estado multiforme de enfermedad, que se cifra en el uso perverso y antinatural de 

las facultades humanas, entonces la ascética teantrópica, en tanto conversión ontológica 

hacia Dios, conforma una terapéutica de apartamiento de aquel estado patológico «con-

tra natura» y de recuperación de la naturaleza original orientada hacia Dios.30

La perfección de las facultades halla dos fuentes, por un lado, el haber sido creadas 

por Dios a su imagen, es decir, ser ícono 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.31 En este sentido dinámico 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 perfección de su naturaleza. Pues, su 

condición es “la participación activa del hombre en el designio de Dios, la colaboración 

de todas sus facultades con la voluntad divina, la libre apertura de su ser entero a la gracia 

 

24 Cf. Ibid., 7.

25 Cf. Ibid., 9.

26 Ibid., 9.

27 Cf. Ibid., 9.

28 Ibid., 10.

29 Ibid., 12.

30 Cf. Ibid., 12.

31 Cf. Ibid., 15.
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de Dios”.32 Por medio de esta terapia ascética, los Padres manifiestan el carácter dinámico 

del sentido teológico de la existencia humana. El ser humano posee en sí la imagen de 

Dios como conjunto de potencialidades que le permiten asemejarse a Él, su naturaleza integral y perfección; mientras que la semejanza hace referencia al cumplimiento y de-

sarrollo de la imago Dei. Las virtudes se asocian de manera dinámica al revelarse y desa-

rrollarse la semejanza mediante la colaboración teantrópica deificante. Vale decir, en la 

naturaleza humana está la imagen de Dios tanto como el asemejarse a Él, de modo que 

naturalmente se puede realizar la semejanza en virtud de la imagen.33

Esta dinámica ascética requiere de la conversión de las facultades, potencias, ener-

gías y mociones del alma hacia Dios como transición de la enfermedad de las pasiones a 

la salud de las virtudes. Dicha transición se desenvuelve en dos movimientos simultáneos 

que son contrarios a los que produjeron la caída en el estado de enfermedad (apartamien-

to de Dios y orientación a las realidades carnales), a saber: el apartamiento del mal (uso 

perverso de las facultades) y la aproximación a Dios (la conducción de las facultades hacia 

los bienes espirituales).34

Larchet subraya cómo la comprensión de vida espiritual sostenida por los Padres 

contempla varios grados y modalidades, entre ellos coexistentes e interferentes. Por ello, 

con dificultad puede afirmarse cuál es instante específico 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.35 Así como es multiforme el estado de pecado, también 

así lo es la terapia teantrópica: la conversión requiere aproximación a Dios y uso recto de 

las facultades orientadas a Él, el reorientarse íntegra y existencialmente del ser humano 

(con todas sus potencias y actos) hacia el Padre es sanación y salud, teniendo por signos 

y fuentes, en relación recíproca, a la impasibilidad frente a las pasiones, la caridad y la 

contemplación de Dios, su conocimiento natural y sobrenatural.36 Salud y santidad se 

identifican en este sentido, sustituyendo las patologías 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 adecuación al modelo divino, a la imagen de Dios. Acontece así incluso en el ámbito 

intelectual, mediante la experiencia de la luz deificante, el acceso a una salud más perfecta 

que ofrece conocimiento de Dios.37

 

32 Ibid., 16.

33 Cf. Ibid., 17-18.

34 Cf. Ibid., 383.

35 Cf. Ibid., 709.

36 Cf. Ibid., 710. La impasibilidad produce el amor perfecto, tal como Larchet recupera de san Máximo el Con-fesor, y permite al hombre el acceso a la contemplación (θεώρία) y conocimiento (γνώσις) espirituales. En primer lugar, a la contemplación natural (θεώρία φυσική) en tanto conocimiento de los lógoi espirituales de los seres y, luego, a la contemplación como conocimiento de Dios (θεολογία). Asimismo, la caridad (αγάπη, έρως, caritas, dilectio) cifra la esencia de la vida cristiana, pues «Dios es amor» (lJn 4,8.16); cf. Ibid, 632-633.

37 Cf. Ibid., 710-711.
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3. Las contribuciones del Pseudo Dionisio Areopagita según 

Jean-Claude Larchet

En su obra Terapéutica de las enfermedades espirituales, el teólogo ortodoxo ofrece 

ciertas referencias al CD en relación con la terapéutica en el marco de la tradición patrís-

tica oriental. Estas menciones, que bien podemos llamar contribuciones del Areopagita, 

se circunscriben a las temáticas del mal, el bautismo, la oración, la caridad y, en mayor 

medida, al conocimiento.

Respecto del primero de estos elementos, Larchet extrae algunas pocas citas del 

cuarto capítulo de Los nombres divinos38 que a su vez se vincula con la tradición patrística. El teólogo francés sugiere que la comprensión del mal, expuesta por Dionisio, manifiesta 

lo que los Padres comprenden por pecado en cuanto acto que desvía al ser humano de 

Dios y de su destino divino, es decir, la deificación, el apartar las propias facultades de 

su fin natural. El mal, así comprendido, es un actuar contra la propia esencia y su origen 

no está en Dios, sino en la invención libre que de él hizo el demonio; es asimismo puro 

no-ser y se encuentra asociado a los placeres sensibles desordenados. Así, siguiendo a 

Dionisio y a ciertos Padres orientales, Larchet vincula el mal a la ignorancia y el olvido de 

Dios: he aquí la razón de la caída en el estado multiforme de la enfermedad.39

Ahora bien, a lo subrayado por Larchet puede añadirse que, en ese mismo capítu-

lo de Los nombres divinos, Dionisio relaciona mediante una analogía al mal con la enfer-

medad ( νόσος),40 negando la existencia del mal absoluto como carencia total del Bien, al 

que identifica con el Ser y con Dios.41 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.42 En este sentido, el Areopagita afirma que el mal procede de muchas y 

parciales carencias, que existe en cuanto accidente no por sí mismo, sino en orden al Bien 

(Providencia) y debido a otra cosa, y que consiste en un apartamiento de la naturaleza, 

causa, principio, voluntad y sustancia:43 “el que se dé el mal no se debe a un poder, sino 

a una debilidad”.44 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 

y, con esto, el cambiar la propia identidad y condición mediante una práctica 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.

39 Cf. Ibid., 38; 52-53; 63.

40 Cf. DN IV, 20. Estas son las únicas apariciones del término en el CD.

41 Cf. DN IV, 1-18. En estos capítulos previos al tratamiento del mal, Pseudo Dionisio identifica al Bien con Dios.

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

43 Cf. DN IV, 30-32.

44 DN IV, 34.
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Bien.45 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 corrección que proviene de la única Causa de los seres, el Bien.46

Acerca del bautismo, Larchet recupera dos expresiones del Areopagita propias de 

La jerarquía eclesiástica, enunciando que el bautismo es principio de todo perfecciona-

miento, santificación e iluminación en la vida del cristiano.47 Este es el remedio que cura el estado de enfermedad del pecado y quita de la oscuridad al neófito en la fe. La oración, 

por su parte, es medio de aproximación y permanencia en Dios,48 condición terapéutica 

para el alcance, por la caridad, de la unión a Dios, pues Él es su causa.49 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: así, la constitución de su salud está marcada por 

la conformidad del uso de esta facultad con su orientación hacia su finalidad.50

Por último, 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 reunificación 

de su persona. Siguiendo a Pseudo Dionisio, Larchet afirma que, para la tradición 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 ejercen con armonía y paz, desarrollándose según su 

naturaleza”.51 En palabras de Dionisio, recuperadas por el teólogo francés, debido a la 

“enérgica tensión de su querer hacia el Uno, todo lo que en el hombre era desorden se 

ordena”.52

La interpretación que Larchet hace de los pasajes tomados del CD en torno al 

conocimiento se encuentran subordinados a la concepción del conocimiento de Dios 

del teólogo bizantino del s. XIV, Gregorio Palamás.53 El pensador francés afirma seguir la 

distinción ortodoxa entre esencia y energías de Dios tal como había sido formulada por 

 

45 Cf. DN IV, 34-35.

46 Cf. DN XIII, 4.

47 Cf. EH III, 1; IV, 3; cf. Larchet, Terapéutica…, 279; 282.

48 Cf. DN I, 1; cf. Ibid., 326.

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

50 Cf. DN IV, 16; cf. Ibid., 59.

51 Cf. Ibid., 310.

52 Cf. Ibid., 310. La cita está tomada de EH II, III, 8 y en ella se hace referencia a los efectos del bautismo. En la traducción en español que nosotros utilizamos, más bien afirma que, por su valentía, semejanza con Dios y su decidido arrojarse hacia el Uno, el iniciado en la fe se hace indiferente a lo adverso, y así “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, III, 8).

53 En este sentido, la interpretación de Larchet sigue, por un lado, a Vladimir Lossky, quien también interpreta a Pseudo Dionisio de acuerdo con la tradición oriental, que es dependiente de la teología de Gregorio Palamás, y, por otro, a John Meyendorff, quien distingue al menos dos posibles interpretaciones de Dionisio (siendo una de ellas la de Palamás). Sobre esto, ver V. Lossky, Teología mística de la Iglesia de Oriente (Barcelona: Herder, 2009); J. Meyendorff, Introduction a l’étude de Grégoire Palamas (Paris: Éditions du Seuil, 1959): 279-326.
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Palamás, cuyo origen adjudica, junto a Vladimir Lossky, a la tradición de los Padres grie-

gos –entre ellos, a san Basilio de Cesarea, san Gregorio de Nisa, san Máximo el Confesor, 

san Juan Damasceno y también a Pseudo Dionisio Areopagita–.54 En términos terapéuti-cos, destaca Larchet los movimientos del espíritu dionisianos, es decir, aquellas formas de 

actividad del espíritu que se corresponden con, por un lado, el ejercicio discursivo de la 

razón acerca de los seres («movimiento en línea recta») y, por otro, la reflexión del espíritu 

en su interior en tanto contemplación que lo eleva hacia Dios, evitando así la desviación 

de la facultad de conocimiento («movimiento circular»).55

La actividad contemplativa natural está ordenada a Dios a través de la contem-

plación de la naturaleza y el cosmos, aun cuando el conocimiento de Dios no sea di-

recto, debido a su trascendencia infranqueable, implicando esto una purificación en la 

imaginación y el conocimiento para deshacernos de nuestros conocimientos e imágenes 

limitados.56 Luego, el ser humano divinizado por la gracia puede gozar de la unión que 

lo asimila, a través de un cierto conocimiento unitivo, con el Dios que lo ha curado, 

alcanzando la salud espiritual perfecta.57 En torno a esta temática, a nuestro modo de 

ver, Larchet hace depender desmesuradamente a las obras dionisianas del posterior pen-samiento de Gregorio Palamás, por un lado, al ligar explicativamente cada afirmación del 

Areopagita a una del teólogo bizantino y, por otro, al buscar demostrar su síntesis de la 

tradición teológica oriental con las expresiones de aquel primero, pero sosteniendo con 

ello las tesis teológicas de éste último.58

 

4. El terapeuta en el Corpus Dionysiacum: figura de la vida 

espiritual y sus dimensiones

 

4.1. Los términos terapéuticos y las categorías médicas empleadas 

en el CD

Más allá de las explicaciones de Jean-Claude Larchet en torno a la terapéutica 

en la tradición patrística oriental y el pensamiento dionisiano, consideramos posible re-

conocer en el CD una concepción particular de lo terapéutico. Esta puede reflejarse a 

través del análisis de la figura del terapeuta (θεραπευτής), atendiendo a su lugar, rol e 

identidad, puesto que en su peculiaridad se manifiesta, aun con ciertos límites, la com-

 

54 Cf. Larchet, Terapéutica…, 681; V. Lossky, Teología mística…, 54.

55 Cf. Larchet, Terapéutica…, 345; 51; DN IV, 9.

56 Cf. Larchet, Terapéutica…, 673; 101; 675; 681; Epist. VII; Epist. VIII, 2; DN I, 4-5; MT I, 1.

57 Cf. Larchet, Terapéutica…, 683; DN VII, 1.

58 En este sentido, consideramos oportuno señalar que, aun cuando no sea el objetivo del autor dar cuenta de un análisis exegético estricto de las obras de Pseudo Dionisio, su punto de partida (teología oriental palamista) tiene consecuencias en su interpretación y sus menciones del CD, así como en su concepción sintética-global de la tradición patrística oriental que parece sostenerse sobre la base de una lectura palamista de la tradición previa a Palamás.
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prensión sistemática 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 delimitación de la figura mencionada. Los tres aspectos (lugar, rol e identidad) nos servirán, en su mutua imbricación, para dicho fin.

El término θεραπευτής y sus variantes encuentran en el CD la triple semánti-

ca común a la palabra griega en la antigüedad, a saber, aquella relacionada al culto, al servicio y al cuidado. Así, por ejemplo, Pseudo Dionisio hace mención: 1) del culto 

del Dios verdadero (όντως θεού θεραπείαν) elegido por Israel para sí;59 2) del servicio 

(θεραπεύουσα) que el ser humano hizo a sus enemigos, quienes lo llevaron a la perdi-

ción, al caer y alejarse de Dios,60 y del servicio o ayuda (θεραπεύσειν) que Cristo ofrece a quienes de Él se alejan;61 y 3) de cómo el símbolo sagrado, debido a su conveniencia, es 

como el alimento que procura o remedia (θεραπεύουσα) la debilidad de quien lo toma, 

pues lo conduce hacia la sabiduría.62

Esta semántica estrecha su cercanía con la «imagen médica», e ilumina la iden-

tidad del terapeuta, si uno atiende al uso que el Areopagita hace de categorías sobre lo 

médico. Esto es visible, puesto que, al hablar de los posesos y los catecúmenos, 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 divinización (τελειωτικαΐς θεώσεσιν), fijará en sí la 

norma de la impasividad ( άπαθεΐ) y, a semejanza de quien es imagen, ayudará a quienes 

padecen tribulaciones dando “la impresión de ser un doctor [ ιατρός]”.63 De igual mane-

ra, aquellos que se preparan para la filiación vivificante (ζωηφόρον υίοθεσίαν), o sea, los catecúmenos, son preparados por los cantos y lecturas bíblicas, resultando fortalecidos 

e impulsados a “cuidar a otros [έτερων ιατρείας]”.64 Esta actividad es vinculada con la adquisición de las virtudes, la imitación de Dios (θεομιμήτως), la firmeza frente a los 

ataques del enemigo, el deseo de servir a los demás, la purificación de quien aun le falte 

ser santo en algún aspecto, la conducción desde las imágenes sensibles al conocimiento 

inteligible, la promoción de la santa conversión y la transformación por semejanza con 

el Uno.65

Todas estas acciones son funcionales a “remediar [ιατρείαν] sus males”66 y esto es 

posible para cada uno según la medida de sus capacidades. Así como la ciencia médica 

(επιστημονική ιατρική) “muestra que la luz no actúa en el cuerpo humano carente de 

 

59 Cf. CH IX, 4.

60 Cf. EH III, 11.

61 Cf. Epist. VIII, 1.

62 Cf. Epist. IX, 2. De la misma manera, los iniciados se sirven de los símbolos para conocer el misterio teúrgico, es decir, se sirven y curan (θεραπεύειν) del útil velo de los símbolos para ascender a la ciencia divina; cf. Epist. IX, 1.

63 EH III, 7.

64 EH IV, 3.

65 Cf. EH IV, 3.

66 Epist. VIII, 1.
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órganos para recibirla”,67 en virtud del sabio conocimiento de las cosas sagradas (la teo-

logía simbólica y mística) es que podemos saber cómo la Escritura alimenta y da vida. 

Ella actúa para la salvación de los iniciados o bautizados y los no iniciados (penitentes, posesos y catecúmenos), purificándolos, iluminándolos y guiándolos hacia la perfección, 

“en conformidad con el plan divino establecido por la jerarquía”.68

 

4.2. El sistema ascético-místico del Areopagita: vida espiritual, 

jerarquía y orden cósmico

Los términos y categorías utilizados en el CD¸ en tanto apuntan a la vida espiri-

tual eclesial, a las instituciones jerárquicas y a la obra de Dios, se encuentran interrela-

cionados entre sí e incardinados en lo que Marcel Viller y Karl Rahner denominan “el 

sistema ascético-místico del Areopagita” (das aszetisch-mystische System des Areopagiten).69 Este sistema se sostiene sobre tres principios neoplatónicos tomados de Proclo: en primer 

lugar, el principio cíclico (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 (πρόοδος), retorno a Dios (επιστροφή) y unión con Dios (ἔνωσις).70 Este primer principio ascético-místico se vincula, en términos teológicos y metafísicos, con la im-

pronta que el pensamiento de Pseudo Dionisio ha recibido del neoplatonismo post-plo-

tiniano y de la tradición teológica patrística de los Padres capadocios, de la herencia de 

la Escuela Catequística de Alejandría (Clemente, Orígenes) y de la doctrina del concilio 

de Calcedonia.71

Para Dionisio hay un ritmo cíclico de la potencia divina que, una vez liberada de 

la fuente original, regresa a ella: la moné (μονή) o el momento de absoluta trascendencia 

del primer principio, que permanece (μένει) siempre en sí mismo, es inalterable e in-

agotable. Luego, la próodos (πρόοδος), en cuanto emanación de la potencia infinita del primer principio, se produce debido al desbordamiento que es provocado por su plenitud 

inmensa.72 Aquella primera se asocia a la unidad absoluta del primer principio ( ἔνωσις) 

y, la segunda, a la subdivisión ( διάκρισις) o multiplicación de la potencia infinita. Esta multiplicación penetra en el universo y, a medida que se aleja de su fuente, da origen a 

los seres, lo atraviesa todo y, animándolo y unificándolo, es la causa de su armonía.73 De 

 

67 EH III, 6.

68 EH III, 6.

69 M. Viller  K. Rahner, Aszese und Mystik in der Väterzeit. Ein Abriß (Freiburg im Breisgau: Herder, 1939), 233. Las traducciones al español son propias.

70 Cf. Viller  Rahner, Aszese und Mystik…, 233. Acerca de estos términos es posible ver: V. Muñiz Rodríguez, “Próodos y agápe 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”, Patrística et mediae-valia 45/2 (2024): 69-96.

71 Cf. Bosio, dal Covolo  Maritano, Introduzione…, 186.

72 Cf. Ibid.

73 Cf. Ibid.
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la πρόοδος forman parte todas las manifestaciones de la divinidad (bien, belleza, luz, 

providencia, amor, ser, vida, sabiduría, inteligencia, lógos, verdad, potencia, justicia, paz), 

mientras que la epistrophé (επιστροφή) es causada por el principio mismo que, en tanto manifiesta en la primera como amor, belleza y objeto de deseo, reclama hacia sí a todos 

los seres y tiende a reunirlos (συναγωγός).74

Esta mirada cósmica relacional y dinámica, al desplegarse por grados, da lugar naturalmente a una jerarquía.75 Según Étienne Gilson, esto significa que en el cosmos se 

hallan dos elementos conexos y distintos que él denomina estado y función (y nosotros 

lugar y rol): respectivamente, la definición de cada ser por el lugar que ocupa en dicha 

jerarquía y el modo en que cada ser participa (μετοχή) de la iluminación y la transmite o comunica (μετάδοσις) desde el lugar que ocupa hacia otros seres.76 Se trata del principio 

jerárquico (hierarchische Prizip) del sistema ascético-místico areopagítico, que se cifra en 

que la actividad divina alcanza a los seres por medio de la jerarquía, es decir, por medio 

de los seres superiores a los inferiores.77 En esta jerarquía, el terapeuta posee un lugar y 

un rol en virtud de su capacidad de participación y transmisión de aquello que él recibe 

en la jerarquía misma.

Por último, el tercer principio del sistema areopagítico es el homoiótico (homoio-

tische Prinzip), que corresponde al retorno que acontece por vía de asimilación con Dios 

(ὁμοίωσις θεοί). La semejanza une las cosas, dado que lo semejante se aproxima a lo se-mejante, siendo la perfección la semejanza con Dios.78 Este proceso homoiótico se realiza, 

por la mediación jerárquica de los órdenes celeste y eclesiástico, a través del conocimien-

to, el amor y la gracia. Se habla aquí la divinización (θέωσις) del ser humano por medio de las tres vías clásicas de la purificación, la iluminación y la unificación o perfección 

mística.

Ahora bien, la jerarquía (ιεραρχία) “es una ciencia, actividad y perfección divina-mente inspirada y estructurada [ θεουργικής επιστήμης και ενεργείας και τελειώσεως]”79

que puede ser demostrada por la Escritura a quienes están “iniciados con santa consagra-

ción en los misterios jerárquicos y tradiciones [τοις τής ιεράς μυσταγωγίας τήν τελετήν 

 

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

75 E. Gilson, La filosofía en la edad media. Desde los orígenes patrísticos hasta el fin del siglo XIV (Madrid: Gredos, 1976), 78.

76 Cf. Ibid., 78.

77 Cf. Viller  Rahner, Aszese und Mystik…, 233.

78 Cf. Ibid., 233-234. El principio resumido bajo la expresión latina similia similibus percipiuntur, así como la noción de ὁμοίωσις θεοί se encuentran presentes en Platón (ej., aquel primero, puesto en boca de Agatón en el Banquete, 195b o la República, 329a) y en otros autores del platonismo medio, el neoplatonismo y la patrística; ver G. Giardina, “Chapter 15. Homoiôsis Theôi (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.

79 EH I, 1.
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έξ ιεραρχικών μυστηρίων καί παραδόσεων τετελεσμένοις]”.80 Principio y subsistencia 

de toda jerarquía es Cristo, quien ilumina a los superiores y principa toda santificación, 

asemejándolos a Él según sus posibilidades.81 En virtud del deseo de belleza que nos eleva hacia Él, Cristo unifica nuestras diferencias, unificando y divinizando toda vida, hábito y 

actividad, así como capacita para la actividad eclesial del sacerdocio. Por ello, “revestidos 

de luz e iniciados en la obra de Dios [θεουργικοι], alcanzamos la perfección y perfeccio-

namos a otros [τετελεσμένοι και τελεσιουργοι γενέσθαι δυνησόμεθα]”.82

Así, bajo el doble momento de la participación y transmisión mediante el ilumi-

nar y deificar o ser iluminado y ser deificado, cada miembro de la jerarquía es parte de 

ella recibiendo contemplación intelectual directa de Dios (jerarquía angélica o celeste) o 

por medio de símbolos sensibles que elevan a hacia la sabiduría de Dios (jerarquía ecle-

siástica).83 Jerarca es el santo e inspirado, iniciado en ciencia sagrada, aquel que es jefe 

en el culto divino84: “el jefe de cada jerarquía, en efecto, en la medida que lo requiere su 

ser, misión y rango, se ilumina y deifica. Comparte luego con sus inferiores, (…), la dei-

ficación que él recibe directamente de Dios”.85 La jerarquía es el conjunto de realidades 

sagradas, manifestando en modo pleno todo lo que ella contiene como resultante de sus constitutivos sagrados.86 “Nuestra salvación sólo es posible por deificación, que consiste 

en hacernos semejantes a Dios y unirnos a Él en cuanto nos es posible”87. Esto se realiza 

por la jerarquía, pues es don divino que asegura la salvación y divinización de todo ser 

racional.88 Ella “tiene como fin común amar constantemente a Dios y sus sagrados miste-

rios; amor que Él infunde y en la unión con Él se perfecciona”,89 motivo por el que debe 

primero uno purificarse de cuanto le sea contrario.90

 

80 Ibid.

81 Cf. Ibid.

82 Ibid. Aquí, la obra de Dios hace referencia a la encarnación, según destaca Teodoro H. Martín en Pseudo Dio-nisio Areopagita, Obras completas…, 170. Esto puede entenderse 1) tanto en la iniciación en el conocimiento evangélico de la encarnación, 2) como iniciación en el mismo proceso de divinización comprendido al modo de una relación personal con la encarnación del Verbo. En este último sentido, la teología del Areopagita podría relacionarse con la teología de la encarnación de san Máximo 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.

83 Cf. EH I, 2. La jerarquía, armónicamente 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 número 13 en Pseudo Dionisio Areopagita, Obras comple-tas…, 172.

85 EH I, 2.

86 Cf. Ibid., 3.

87 Ibid.

88 Cf. Ibid., 4.

89 Ibid., 3. El fin de toda jerarquía es la unión con Dios y su imitación (θεομίμητον); cf. CH III, 2.

90 Cf. EH I, 3.
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La jerarquía (tanto celeste como eclesiástica) goza de un orden interno estable-

cido a partir de los tres grados de perfección, los cuales dan lugar en el CD al primer 

esquema de la doctrina de las tres vías de la vida espiritual. Es decir, las vías purgativa, 

iluminativa y unitiva (κάθαρσις, φωτισμος, τελείωσις/αφομοίωσις/ενωσις).91 “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”.92 Sin 

embargo, es la Bienaventuranza de Dios ( θεία μακαριστής) la que “purifica, ilumina y 

perfecciona [καθαιρούσα και φωτίζουσα και τελεσιουργοΰσα]”.93 Todavía más, ella “es la purificación en sí [αυτή], la luz en sí, la perfección en sí, está por encima [υπέρ] de 

toda perfección, de toda luz, es la fuente originaria de toda perfección en sí y la causa de 

toda jerarquía”.94

El orden jerárquico en que se encuentran los terapeutas es el eclesiástico, interme-

dia entre la jerarquía celeste y la de la ley del Antiguo Testamento.95 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 está compuesto por: los obispos o jerar-

cas (ιεράρχης) que guían a la perfección, iluminando y purificando, siendo símbolo de 

Cristo, Cabeza de toda jerarquía;96 los sacerdotes ( ιερεύς), que iluminan a sus iniciados; 

y los diáconos ( λειτουργός) servidores, quienes purifican.97 El segundo grupo, el de los iniciados y no iniciados,98 comprende (en orden ascendente): 1) a los no iniciados que 

necesitan de purificación, o sea, catecúmenos (κατηχούμενοι), posesos (ενεργούμενοι) y penitentes (οί έν μετάνοια όντες),99 a cargo de los diáconos; 2) a los bautizados, quienes 

requieren iluminación, es decir, los fieles o el «pueblo santo» (ιερού λαού),100 destinados 

a los sacerdotes; y 3) a aquellos otros bautizados o iniciados que deben ser perfecciona-

dos, es decir, los monjes (μοναχούς) o terapeutas (θεραπευτάς), bajo el cuidado de los 

obispos.101

 

91 Cf. CH III, 2; EH V, 3; Viller  Rahner, Aszese und Mystik…, 234-235. Estas etapas de la vida espiritual, presen-tes a lo largo de la tradición espiritual cristiana, “coinciden con la concepción platónica y se hallan expresada en otros términos en los comentarios de Proclo a Platón”; Viller  Rahner, Aszese und Mystik…, 234.

92 CH III, 2.

93 Ibid.

94 CH III, 2; Viller  Rahner, Aszese und Mystik…, 235.

95 Cf. EH V, 2.

96 Cf. Ibid., 5-7; cf. Viller  Rahner, Aszese und Mystik…, 235. Así como en la jerarquía celeste, “las órdenes superiores poseen todas las propiedades de las órdenes inferiores, mientras que a estas últimas únicamente 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 español son propias.

97 Cf. EH V, I, 6-7; V, II, 8.

98 Cf. EH VI, 1-3.

99 Cf. EH III, II.

100 Cf. EH VI, 2.

101 Cf. EH VI, 3.
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Nuevamente, por un lado, los no iniciados están en vías de purificación, siendo 

instruidos, fortalecidos y conducidos del pecado a la santidad por la Escritura en orden 

a acceder a la contemplación y comunión iluminadoras de los sacramentos, agraciados por la ayuda de los diáconos.102 Y, por otro lado, los bautizados ya purificados e ini-

ciados en la contemplación de algunos de los misterios sagrados por los sacerdotes, se 

encuentran en vías de iluminación, según su capacidad, en orden a ser colmados de santa 

alegría (ιεράς ευφροσύνης) elevándose hacia el amor divino.103 Estos últimos, según el Areopagita, pueden alcanzar la iluminación y contemplación, pero no con el grado de 

perfección de los clérigos y monjes.104

 

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 últimos. “El santo orden de 

los monjes es el más excelso de todos los iniciados. Ya están purificados de toda mancha 

y tienen pleno poder y santidad completa en sus actividades”.105 Se trata de quienes han 

ingresado en la sagrada actividad contemplativa (θεωρεΐν ιερουργίας), y han logrado la contemplación y comunión intelectual (νοερά θεωρία καί κοινωνία). Los obispos son 

quienes los perfeccionan, iniciándolos en los sagrados misterios sacramentales. Así, los 

monjes “se elevan, gracias a esta ciencia sagrada, y según sus propios méritos, hasta la más 

completa perfección correspondiente a este orden”.106

Estos hombres son llamados terapeutas o también monjes, “por la perfección con 

que celebran el culto, es decir, el servicio de Dios [έκ τής τού θεού καθαράς υπηρεσίας 

καί θεραπείας]”.107 Este nombre, otorgado en la tradición cristiana únicamente por Dio-

nisio a los monjes, parece haber sido tomado de la obra De vita contemplativa de Filón de Alejandría,108 y coincide con la triple semántica en torno a lo terapéutico que hemos 

descrito más arriba. Según la descripción del Areopagita, la vida de los terapeutas per-

manece unificada en su recogimiento que, lejos de toda distracción, “los capacita para 

llevar a la perfección un peculiar género de vida que los identifica con Dios y los abre a 

la perfección del amor divino”.109 Por tanto, en institución sagrada de la imposición de 


la tonsura, a ellos se les otorga  una gracia perfeccionadora por medio de una invocación 

 

102 Cf. EH VI, 1: “προς τό τελέως έκκαθαρθείσας αύτάς εις τήν φωτιστικήν τών φανοτάτων ιερουργιών θεωρίαν τε καί κοινωνίαν μεταχθήναι”.

103 Cf. EH VI, 2: “έν ταΐς Θεωρίαις αυτών και κοινωνίαις άπάσης ιεράς ευφροσύνης άποπληρουμένη και προς τον θείον τής επιστήμης αυτών έρωτα ταΐς άναγωγικάϊς αυτών δυνάμεσιν αναλόγως άναπτερουμένη”.

104 Cf. EH V, III, 5; Epist. VIII, 4; Pseudo Dionisio Areopagita, Obras completas…, 224 (nota al pie número 7).

105 EH VI, 3.

106 Ibid.

107 Ibid.

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

109 EH  VI,  3:  “καί  τής  αμέριστου  καί  ενιαίας  ζωής  ώς  ένοποιούσης  αυτούς  έν  ταΐς  τών  διαιρετών  ίεραΐς συμπτύξεσιν εις θεοειδή μονάδα καί φιλόθεον τελείωσιν”
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santificadora. Se distinguen a la vez de los ministros ordenados y de los laicos, pues los 

monjes pertenecen a este último grupo mientras alcanzan la perfección vital de los miem-

bros superiores de aquel primero.110

El lugar propio del terapeuta se delimita por su estado de iniciado en la perfección 

vital a cargo del obispo, instituido como tal por un sacerdote mediante una consagración 

que no lo sella (con el carácter) dentro del orden clerical. Su rol o función se ve asociada a dicha perfección, es decir, a la orientación integral de su vida, por medio del recogi-

miento y la santa soledad, hacia la semejanza con Dios en su unidad, la contemplación 

y la participación en los sagrados misterios de la Escritura y los sacramentos. Ello es 

simbolizado en la imposición del hábito, cuyo valor simbólico es la conversión a la vida 

perfecta que desarrolla lo que había sido iniciado en el bautismo.111

“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”;112 sí debe conducirse 

en una vida de unidad interior (mental, espiritual), renunciando a actividades y fantasías 

que puedan guiarle a cierta división consigo mismo, expresando en sí “la más perfecta 

sabiduría de la vida monástica (τών μοναχών φιλοσοφίαν) en que florece la inteligencia 

de los mandamientos conducentes a la unificación”.113 “Su vida está simplificada y se han 

obligado a estar unificados con el Uno, unidos con la santa Unidad”,114 dedicándose a la “elevación espiritual de una vida purificada hasta las más altas cumbres de contemplación 

e iluminación”.115

Así, ellos se distancian del resto de los iniciados por cierta proximidad con el orden clerical, es decir, por su estado santo de comunión “en que se unen todos los confi-

gurados con Dios por lazos gozosos de amor mutuo”.116 Por ello, el monje es aproximado 

a la contemplación de los sagrados misterios, de manera que “por el santo conocimiento 

de las ceremonias en que ya participa será admitido en la comunión con Dios de modo 

muy diferente a como se admite en general al pueblo santo”.117

Ahora bien, hasta aquí la identidad del monje o terapeuta, tal como es presentada 

en el capítulo sexto de la Jerarquía eclesiástica, nos impulsa a ver en él cierta cercanía con 

los teólogos ( θεολόγων) y los ascetas (άσκητών), aquellos que también se dedican a las 

verdades divinas, pero en un grado menor al de los ángeles.118 Desde su lugar y función, 

el terapeuta deberá entonces dedicarse a purificar su entendimiento y disponerlo a in-

 

110 Cf. EH VI, 3.

111 Cf. EH II, II, 7; II, III, 4; Pseudo Dionisio Areopagita, Obras completas…, 226 (nota al pie 15).

112 EH VI, III, 1.

113 Ibid., 2.

114 Ibid., 2.

115 Ibid., 2.

116 Ibid., 4.

117 Ibid., 5.

118 Cf. DN XIII, 4.
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gresar a la vía mística de un conocimiento superior, es decir, a través de un ascetismo o 

κάθαρσις sensible, intelectual y espiritual (o psicológico).119 Esta etapa ascética prepara-

toria (vía purgativa) es inicio del retorno del terapeuta hacia Dios. En su proximidad con los símbolos de la liturgia, cuyo uso tiene valor pedagógico e iniciático,120 aquel obtendrá 

un conocimiento superior (recóndito y misterioso) acerca de Dios, mientras que, en la 

oración y su silencio contemplativo, se mantendrá en tensión hacia un conocimiento 

directo, más alto, íntimo y misterioso, “por comunicación del entendimiento con la 

divinidad”.121

Por su espíritu contemplativo, el monje depurará su conocimiento sensible y ra-

cional respecto de las cosas divinas, para luego recibir de Dios su revelación e iluminación 

(φωτισμός), con la que entra en contacto con el mundo celeste e inteligible (vía ilumina-

tiva). Por último, su ascensión espiritual lo guiará hacia la perfección en la que el monje 

logrará el conocimiento de las realidades ocultas tras el velo de los símbolos (exégesis 

noética).122 Es decir, la verdadera contemplación (θεωρία) de los símbolos litúrgicos que 

conducen anagógicamente hacia aquello que se aspira, o sea, a las realidades divinas a las 

que busca asimilarse intelectualmente.123 Se trata, entonces, de la divinización, la unión con Dios, el culmen del ascenso cuyo motor es el amor, el movimiento de caridad por el 

que llega a su fin el proceso homoiótico en el retorno hacia el principio único. El monje 

sale de sí mismo (ἔκστασις), olvidando y abandonando todo para llegar al término de la unión y asimilación inefables (vía unitiva).124 Una vez más, “la iluminación consiste en 

dejarse invadir por la caridad divina, en el ascenso a la actividad permanente de contem-

plación”,125 mientras que “la perfección es finalmente la participación en el conocimiento 

perfecto de los misterios contemplados”.126

Con todo, algo más queda por mencionar acerca del terapeuta, si uno atiende a 

que él es sujeto del proceso homoiótico, cuya realización es dada por la obra que oficia Dios 

en su vida ascética y unitiva dedicada al amor y conocimiento divinos. El sistema ascéti-

co-místico areopagítico, así como su concepción teológico-metafísica, 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 dirección de otros, Dionisio exhorta al terapeuta Demófilo a 

hacerse semejante a Cristo incluso en el gobierno.127 En los primeros capítulos de la Teo-

 

119 Cf. Fraile, Historia de la filosofía…, 167; 175.

120 Cf. J. M. Nieva, “Jerarquía y divinización del hombre según Dionisio Areopagita”, Universitas Philosophica 38 (2002), 137-150.

121 Fraile, Historia de la filosofía…, 174.

122 Cf. Nieva, “Jerarquía y divinización…”, 143.

123 Cf. Fraile, Historia de la filosofía…, 174-176; Nieva, “Jerarquía y divinización…”, 143.

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

125 Viller  Rahner, Aszese und Mystik…, 235. 

126 Ibid.

127 Cf. Epist. VIII. En este sentido, también cabría 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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logía mística, Dionisio exhorta al ejercicio en las contemplaciones místicas, ejercicios espi-

rituales que comportan esfuerzos de reflexión intelectuales que pueden ser empleados por 

los iniciados en un proceso de elevación divinizadora y cuyo modelo puede encontrarse en Moisés en su ascenso al Sinaí.128 Algo semejante podemos afirmar respecto de la terapia.

Los monjes son los terapeutas (θεραπευτής) que, quedando fuera del santuario 

durante el rito sacramental, son iniciados estando más cerca del pueblo que de los sacer-dotes, pues así deben participar de los divinos misterios, recibiendo la muestra de lo con-

templado por quienes están más cerca del altar. Por ello, el monje debe someterse, en el 

aprendizaje de las cosas divinas y según el orden al que pertenece, a los sacerdotes y todo 

miembro jerárquico superior.129 Pero el terapeuta, fue hecho servidor (θεραπευτής) del Bien y se encuentra cometido a un servicio en específico, que es el servicio (θεραπείας) 

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 Demófilo.130 Pues, hay quienes pueden 

ser llamados “siervos del Dios verdadero [όντως Θεού θεράποντες]”131, como Daniel y 

José, santos varones de la antigua Alianza que fueron “encargados de explicar las visiones 

que Él había enviado a sus jefes por medio de los ángeles”.132

Del mismo modo, el santo Moisés fue quien mereció contemplar a Dios por 

haber imitado la bondad divina, “en efecto, era muy manso, y por eso se le llama «siervo 

de Dios» [ θεράπων θεου]”.133 En esto, podemos decir, el monje o terapeuta puede en-contrar en Moisés un modelo, tal como en la contemplación mística, pues él “sabía que 

quien tiene que tratar con Dios-Bondad debe poner todo su empeño en hacerse muy se-

mejante a Él, imitándolo [ θεομιμησίας], en la medida posible y tener conciencia de que sus obras han sido buenas”.134 El modelo de Moisés es válido en virtud de su semejanza 

con Dios, pues, como Cristo, que es manso y humilde, se lanza hacia un servicio bene-

factor (θεραπείας) para con el pueblo santo y la clase purificada a través de los caminos 

ascendente y descendente de las jerarquías.135

La superbondad de Cristo (ύπεραγάθου Χρίστου), 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 dedicación sacramen-

tal, contemplación orante intelectual y, también, ejercicio de las virtudes, cuidado de 

 

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

128 Cf. Nieva, “Ejercicios espirituales…”, 303-309.

129 Cf. Epist. VIII, 1.

130 Cf. Ibid., 4.

131 CH IX, 4.

132 Ibid.

133 Epist. VIII, 1.

134 Ibid.

135 Cf. Epist. VIII, 2.
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quienes requieren de guía y enseñanza e iluminación en los misterios divinos.136 El buen 

terapeuta se asemeja al Maestro, compartiendo su bien, y se forma en el gobierno de sí, 

puesto que “quien se gobierna a sí mismo también podrá gobernar a otro”.137 Del mismo modo, podrá el terapeuta ser justo, es decir, “dar a cada uno lo que le pertenece”.138 Esta 

es la imitación del servicio bienhechor (θεραπεύσειν) que Cristo ofrece a los pecado-

res,139 de quien es imagen el doctor (ιατρός) que, en sus virtudes, su impasibilidad y su 

perfecta divinización, se lanza hacia el cuidado de otros (έτερων ιατρείας).140 En una palabra, las categorías médicas empleadas por Dionisio son fuertemente semejantes, en 

su uso y atribución, a las categorías terapéuticas en su triple semántica.

En última instancia, la justicia de la que es capaz el terapeuta que se gobierna a sí 

mismo, imita a Dios en su justa providencia (δικαιότατης προνοίας), pues distribuye los 

bienes a cada uno según su correspondiente orden.141 La terapia del Bien, como servicio, 

culto y cuidado, es la actividad de quien imita la providencia de Dios, pues la Providencia 

divina (ή θεία πρόνοια) “cuida [προνοεί] convenientemente de cada uno de los seres”142

y “cuida [προνοεί] de quienes son libres como libres”; a ella le es impropio “ocasionar 

daño a la naturaleza”143 y ella otorga bondades a cada uno en la medida de la naturaleza 

de los que reciben ( προνοουμένων) esa providencia, o sea, según les corresponda.144 Es el 

Bien-Hermosura, el mismo Dios, quien induce a las cosas superiores a cuidar (πρόνοιαν) de las inferiores y así, por el amor que lleva incluso al éxtasis, impulsa a los que aman no 

a ser de sí 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.145

 

5. Conclusiones

Hasta aquí, nuestra aproximación al Corpus Dionysiacum ha intentado dar cuenta del matiz terapéutico de su contenido a fin de descubrir la comprensión que de ello pre-

senta el autor anónimo. Para esto, nos hemos servido de los estudios de Fernando Rivas 

Rebaque y de Jean-Claude Larchet para acercarnos a la dimensión terapéutica presente 

en la tradición de los Padres de la Iglesia. Hemos presentado, en sus puntos más relevan-

 

136 Cf. Ibid., 5.

137 Ibid., 3.

138 Ibid.

139 Cf. Ibid., 1.

140 Cf. EH III, 7; EH IV, 3.

141 Cf. Epist. VIII, 3.

142 DN IV, 33; cf. DN XII, 2.

143 DN IV, 33. Nótese 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.

145 Cf. Ibid., 12.
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tes, los elementos significativos de la tradición patrística oriental según la perspectiva de 

Larchet, así como la interpretación que este realiza de las obras areopagíticas en concor-

dancia con dicha tradición.

En relación con las líneas de Rivas Rebaque traídas al diálogo en nuestra primera 

sección, podemos concluir que también entre las expresiones del Areopagita, tal como 

han sido presentadas, se puede encontrar una mutua vinculación entre salud psicofísica y salvación integral. Asimismo, como el español destaca, el lugar privilegiado en la pre-

ocupación 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 categorías terapéuticas empleadas 

por el autor anónimo 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 según sus capacidades.

Es cierto que Dionisio no parece ofrecer terapias, en plural, que puedan respon-

der a posibles sintomatologías y nosologías varias: la enfermedad aparece en singular, tal 

como la terapia. Sin embargo, si uno atiende a las relaciones análogas existentes entre 

los seres debido a los grados del ser, la misma ontología dionisiana demuestra ser capaz de dar cuenta de múltiples potenciales aplicaciones de la terapia-servicio del Bien. Por 

otro lado, aun cuando no se ofrezca un estudio pormenorizado de las enfermedades 

corporales, psíquicas y espirituales, la obra areopagítica sí da cuenta de la existencia de 

la enfermedad, análoga al mal, que limita al ser humano en su condición pecadora. De 

la misma manera, la paz interior o impasibilidad y las virtudes, la sabiduría y la caridad 

cobran relevancia como síntomas de la divinización, y con justicia podemos llamarlas 

síntomas (como lo hacen Rivas Rebaque y Larchet a partir de la lectura de otros escritores 

eclesiásticos y Padres de la Iglesia).

Cristo no es llamado médico por Dionisio, pero sí 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 

únicamente en el asemejarse y participar de su vida divina. Esta terapia responde a los 

efectos del pecado sobre la base de una dinámica 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 [τήν θεανδρικήν ενέργειαν] a la vez”.146

Tal como ha mencionado Larchet para la tradición oriental, también en Dionisio las categorías médicas y terapéuticas son próximas a las ascéticas, pues es el terapeuta 

quien se entrega a la vida ascética (que puede llamarse teantrópica como lo hace el teó-

logo francés); y, aun cuando los usos de estas categorías puedan ser relativamente pocas, 

estas son aplicadas como símbolos o realidades análogas a otras espirituales, prácticas y 

teológicas. En última instancia, los usos que hace Dionisio de estas categorías conciernen 

a la salvación en tanto deificación: los presupuestos antropológicos y teológicos de la 

terapia están, en el CD, bien presentes al menos en carácter implícito.
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La deificación, elemento clave de la terapéutica dionisiana, es una condición de su 

posibilidad, más no una condición estática, sino dinámica. La semejanza con Dios y la 

participación de su vida divina es quien inicia en los sagrados misterios a quien se lanzará hacia el cuidado de otros. Podría decirse que se trata de una terapia con rasgos eclesiales o 

jerárquicos, siempre y cuando esto exprese su dinamismo. Además, por el principio jerár-

quico, debería afirmarse también que, si puede llegar a ser médico de otros alguno de los 

miembros de la jerarquía, debe poder hacerlo en virtud de su participación en la jerarquía 

desde su lugar. Esto supone que otros superiores le permitan hacerlo al participarle sus 

capacidades, purificándolo, iluminándolo y perfeccionándolo. Toda participación debe 

adjudicarse, en mayor grado y análogamente, a quien es cabeza de toda jerarquía, es decir, 

a Cristo, el médico por excelencia de todos los demás miembros de la jerarquía.

En esto último, 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, anagógicos). También esto manifiesta 

el requerimiento de la conversión vital hacia Dios que debe realizar el iniciado-bautiza-

do como el bautizado-terapeuta, pues sus facultades son orientadas hacia Dios por las vías de perfeccionamiento. Se trata del apartamiento del mal y la aproximación hacia el 

Bien-Hermosura (en que el conocimiento tiene cierta primacía, aun cuando la caridad 

es de gran importancia).

En nuestra consideración de las contribuciones que Larchet destaca de Dionisio, 

hemos demostrado cierta insuficiencia en su interpretación, que puede ser complemen-

tada por este estudio primero. Más allá del punto de partida palamista visible en la 

interpretación 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 distinción de los aportes de cada autor de la era 

patrística.

A nuestro modo de ver, nuestro estudio ha dado cuenta de que es posible reflejar 

el sistema ascético-místico areopagítico, así como su concepción metafísica-teológica, en 

sus aspectos más relevantes desde la figura del terapeuta: arquetipo perenne de la vida 

terapéutica espiritual que trasluce en sí la síntesis del orden de la redención. En este sentido, hemos delimitado su lugar, rol e identidad, elementos mutuamente implicados 

e iluminadores, luego de haber destacado la triple semántica de lo terapéutico, cuya vin-

culación con las categorías médicas empleadas por Dionisio se han hecho visibles por ser 

atribuidas en términos análogos a los mismos seres. Estos, miembros de las jerarquías, 

presentan características similares aun en su diversidad de estados y funciones, y esto, 

dado en razón de la analogía interna al discurso areopagítico, también es aplicable a la 

terapia como servicio y medicina. En una palabra, la imagen médica no es ajena al Areo-

pagita, así como no lo es la terapéutica. Por el contrario, se conforman como una clave 

de interpretación de su obra en virtud de la figura del terapeuta.

Nuestro estudio, creemos, puede todavía ser desarrollado si se atiende a la pro-

cedencia de Dios, característica de todos los seres: la sabiduría y la salvación se implican 

mutuamente y se relacionan con la terapéutica tal como ha sido presentada hasta aquí. 
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Estas se asocian a la acción divina, y esta ha sido brevemente presentada en términos sa-

cramentales, espirituales, cristológicas y en relación con la Providencia, concepto nuclear 

que ilumina la acción terapéutica humana.

También puede afirmarse que las tres vías del perfeccionamiento espiritual, o sea, 

la purificación, iluminación y perfección, pueden ser estudiadas en términos terapéuticos 

según sus dos momentos activos y pasivos: la santificación y el ser santificado. Así, la terapia, considerada bajo un sentido análogo amplio, puede ser llevada al terreno común 

de la santificación entre los miembros de las jerarquías, esto es, una terapia común de 

aquellos que viven en comunión: una economía salvífica-terapéutica. Por ello, el monje 

como figura posee una primacía debido a sus características (su vida unificada y dedicada 

a la perfección), pero no por ello deja de ser posible, incluso en el sistema dionisiano, 

hablar de una terapia o terapéutica superior o más amplia a la propia de los monjes.

En último 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 cosmológico dionisiano, así como por su estructuración 

jerárquica. El terapeuta, desde su lugar y función, guarda una vida unificada al punto de 

traslucir con ella todo el sistema ascético-místico del Areopagita, ya sea debido a sus mo-

mentos activo y pasivo, sus vías purgativa, iluminativa y unitiva, sus aspectos (más o me-nos implícitos) antropológicos, morales, sapienciales, litúrgico-cultuales y sacramentales, 

o en sus dimensiones metafísicas, eclesiológico-cristológicas y teológico-místicas. Esta 

unidad total se halla presente en el sistema ascético-místico y metafísico-teológico, diná-

mico y relacional, diseñado por el gran autor anónimo del llamado Corpus Dionysiacum.
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La acción terapéutica de la filosofía en Boecio: un camino de 

retorno hacia la verdadera patria

The therapeutic action of philosophy in Boethius: a way back to the 

true homeland

A ação terapêutica da filosofia em Boécio: um caminho de volta à 

verdadeira pátria

 

Santiago Monserrat1

 

Resumen

En este artículo se indaga en la argumentación de los tres primeros libros de la 

obra La Consolación de la Filosofía de Boecio, teniendo como clave de lectura la acción 

terapéutica que ejerce la buena filosofía sobre las almas afligidas y agobiadas por el en-

cadenamiento al mundo y las desgracias que atañen a la mala fortuna. En dicha obra, la 

filosofía 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 

más 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: consolación de la filosofía, Boecio, ejercicios espirituales, terapéu-

tica, Platón. 

 

Abstract

This article investigates the argument of the first three books of the work The 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.

 

1 Profesor en Filosofía (Instituto Pío X-Córdoba). Estudiante de Licenciatura en Filosofía (Universidad Católica 

de Córdoba). País: Argentina. santiagomonse16@gmail.com. ORCID: 0009-0004-9181-9827.
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Resumo

Este artigo investiga a argumentação dos três primeiros livros da obra A Conso-

lação da Filosofia de Boécio, tomando como chave de leitura a ação terapêutica que a boa 

filosofia exerce sobre as almas aflitas e oprimidas pela cadeia ao mundo passageiro e pelos infortúnios que dizem respeito à má sorte. Nesta obra, a filosofia se mostra encarnada na 

figura de uma senhora de aparência 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 propósito. Ela pode redirecionar o 

doente para encontrar o caminho em direção à sua verdadeira pátria.

Palavras-chave: consolação da filosofia, Boécio, exercícios espirituais, terapia, 

Platão.

 

“Ilúvatar quiso que los corazones de los Hombres  

buscaran siempre más allá y no encontraran reposo  

en el mundo” (J.R.R. Tolkien – El Silmarillón)2. 

 

El siguiente artículo procura exponer el proceso terapéutico descrito en los pri-

meros tres libros de la obra boeciana titulada La Consolación de la Filosofía (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 Filosofía, quien 

se presenta encarnada en una sublime dama que, como buena madre, no deja solos a sus 

hijos, sino que participa de sus dolores, ayudándoles a llevar la carga que la envidia —por odio de su nombre— ha acumulado sobre sus débiles hombros3. Ella, a través de sus 

argumentos y de sus poemas, lleva a cabo una acción 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 próxima ejecución. Luego, siguiendo a Correia Machuca4, se realiza 

un breve análisis acerca de la tradición de este tipo de género, como forma de apaciguar, a 

través de argumentaciones filosóficas, el ánimo turbado de aquellos que padecen desgra-

cias. A continuación (II), de acuerdo con Patricio Domínguez5, se plantea la existencia en 

 

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

3 Cfr. Boecio, La consolación de la filosofía, I, P3 (36). Traducción de Pablo Mesa.

4 Cfr. Manuel Correia Machuca, “La Doctrina Cristiana En La Consolación De La Filosofía De Boecio”, Studium. Filosofía Y Teología, 26 n. 52 (2023).

5 Cfr. Patricio Domínguez, “Boecio y los ejercicios espirituales. Observaciones a los dos primeros carmina de la Consolación de la Filosofía”, 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 epicúreo y otro platónico. El 

segundo consiste en la contemplación del orden del universo como vía para ordenar las 

alteradas pasiones presentes en el alma, puesto que, siguiendo a Antonio Donato6, Boe-cio padece una turbación 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 Filosofía, a sa-

ber, la realización de un diagnóstico del enfermo y la determinación del método a aplicar 

para llevar a cabo la curación. Luego (IV), se explica cómo la Dama Filosofía aplica los 

primeros remedios, denominados suaves, teniendo como objetivo preparar al enfermo 

para recibir luego una dosis más 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 último (V) se detallan los argumentos que la Dama Filosofía ejecuta en la 

aplicación 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 más allá de este mundo mudable, de acuerdo con lo que sostiene Zamora Calvo7 acerca de la conexión de la obra con la doctrina neoplatónica 

de las virtudes.

 

La desgracia de Boecio y el género consolatorio 

Anicio Manlio Torcuato Severino Boecio nació en el año 480. De acuerdo con lo que relata la obra CF en II, P3, fue huérfano y recogido por hombres distinguidos. 

Así entró a formar parte de las familias más ilustres. Luego, se casó con una mujer de 

la misma familia, de gran belleza y recato, que le dio dos hijos varones. Además, en 

el plano político, fue investido de cargos y dignidades muy altas.

Esta exigua información acerca de su vida se complementa con la biografía que 

escribió su amigo Casiodoro. La misma relata que fue un excelente orador de griego y la-

tín, y se destacó por sus traducciones y comentarios de las obras filosóficas de los griegos, en especial la lógica aristotélica. A su vez, en el año 510, bajo el reinado de Teodorico, 

el Amalo, fue nombrado cónsul de Roma. Diez años después fue ascendido a la alta 

dignidad de magister officiorum, quedando como principal responsable del gobierno de 

Teodorico. No obstante, unos años más tarde pierde el favor del rey y es encarcelado. La 

causa de ello no se ha podido establecer con precisión: 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, más adelante explica que, con el fin de ensombrecer aún más 

 

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

7 Cfr. José María Zamora Calvo, “Una exhortación a cultivar las virtudes: La posible conexión entre la Consola-ción de la Filosofía de Boecio y la ética neoplatónica”, Revista de filosofía, II Época 17 (2017).
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esta acusación, los impostores declararon que había manchado su conciencia con un 

sacrilegio. 

Mientras se hallaba desterrado en Pavía, en el año 524, en espera de su ejecución, 

redacta CF, utilizando justamente el recurso literario de la consolación 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 tradición en este género literario, que comienza con Crantor de Solos, pasando por diver-

sos epicúreos, estoicos y otras escuelas filosóficas de la antigüedad8, hasta llegar a Boecio 

en el siglo VI. Esta asociación de tan variadas corrientes de pensamiento filosófico con el 

género consolatorio se debe a que 

 

la filosofía era entendida como una práctica sanatorial, es decir, al filósofo se lo 

concebía como un médico del alma. El filósofo sabe y puede encontrar las pala-

bras que alivian el corazón abatido del amigo, del familiar o incluso de sí mismo. 

Son palabras terapéuticas y el arte es el de la logoterapia. Si en la antigüedad se 

creía fuertemente que la música podía cambiar el estado del ánimo, no menos 

se creía en la capacidad de que las palabras sabias de la filosofía podían tener un 

efecto sanador y mitigador de las inclemencias existenciales9.

 

A su vez, dicha tarea consolatoria presenta diferencias entre los autores de acuerdo 

con la concepción antropológica que cada uno sostiene. Esto es así porque el ejercicio 

terapéutico de consolar al abatido lógicamente debe ir en orden a la imagen del fin 

último del hombre que cada escuela filosófica admite como cierta10. Y de esto se deriva que el género consolatorio “está llamado a definir cuáles razones son las efectivas para la 

perturbación y el abatimiento humano”11. En efecto, la consolación procura convencer al 

afligido de que su tristeza debe cesar, debido a que ha situado excesivamente su atención 

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 situación de aflicción 

similar, pudieron recomponerse; culpar a la irracionalidad de la fortuna por brindar y 

quitar bienes amables; contraponer los males acontecidos con los bienes poseídos, de-

mostrándole así al abatido que aún no ha perdido lo necesario para la posesión de la vida 

feliz; y rechazar la idea de una fuerza inevitable que transforma al afligido en víctima de ciertos males12. 

 

8 Cfr. Correia, La doctrina…, 199. 

9 Ibid.

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

11 Correia, La doctrina…, 201.

12 Cfr. Ibid.
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Todos estos elementos enumerados están presentes en CF, no obstante, ella no 

aspira a ser una obra consolatoria más. Al contrario, según Correia, es concebida por 

Boecio como la consolación filosófica por excelencia, puesto que logra demostrar que la consolación del ánimo humano es una de las tareas o aplicaciones más importantes de 

la filosofía y que no está dirigida sólo a un individuo concreto —en este caso, al mismo 

Boecio, por lo que adquiere el carácter de autoconsolación— sino al género humano en 

su totalidad13. La otra aplicación importante de la filosofía consiste en “servir de base a la 

teología, tal como Boecio en sus tratados teológicos y los filósofos medievales posteriores 

han enseñado”14. A diferencia, Zamora Calvo, siguiendo a Gruber, sostiene que más que 

una consolación en el sentido antiguo o cristiano del término, esta obra es un protrépti-

co15, es decir, una invitación al ejercicio de la vida filosófica. 

 

El trágico olvido de Boecio

Una vez expuestas sintéticamente las características del género consolatorio, ahora 

toca aproximarse a la obra en cuestión. 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 diálogo entre el abatido Boecio 

y la Dama Filosofía, mujer de aspecto majestuoso que encarna lo más sublime del pen-

samiento filosófico 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 elegía, es decir, una lamentación, en la cual, Boecio expresa 

su congoja debido al mal presente y su añoranza de los tiempos pasados en que componía 

hermosos versos. De esta forma, procura aplicar un ejercicio espiritual epicúreo que con-

siste en un doble movimiento mental: por un lado, alejar la mente de representaciones 

acerca de desgracias pasadas, presentes y futuras16 y, por otro, redireccionar la misma hacia un pasado agradable17. 

En la siguiente prosa, el autor explica que las poéticas musas se encontraban junto a él, dictándole las palabras con las cuales manifestar sus sentimientos. Y, mientras su-

cedía esto, reconoció a una mujer venerable se estaba erguida frente a él. Esta dama no 

era otra que la Filosofía. Ella, al observar a las musas que lo rodeaban, exclama llena de 

indignación:

 

¿Quién -dijo- ha permitido que estas rameras histéricas lleguen hasta la cama de 

este enfermo? ¿Traen acaso remedios para calmar sus dolores y no más bien dulces 

venenos para fomentarlos? Son las mismas mujeres que matan la rica y fructífera 

cosecha de la razón; las que habitúan a los hombres a sus enfermedades mentales, 

 

13 Cfr. Correia, La doctrina…, 201.

14 Ibid., 209. 

15 Zamora Calvo, Una exhortación…,185.

16 Cfr. Domínguez, Boecio y…, 46. 

17 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 curen18.

 

Al respecto, Patricio Domínguez sostiene que esta censura llevada a cabo por la 

Dama Filosofía no debe interpretarse como una crítica al intento de buscar consolarse 

con las musas poéticas, ni tampoco como un rechazo a la elegía en tanto forma poética; 

sino más bien como una censura al contenido de la elegía. Es decir, un rechazo al ejer-

cicio de una técnica consolatoria errada19, en este caso, el ejercicio espiritual epicúreo, 

anteriormente descrito que consiste en dirigir la mirada hacia recuerdos placenteros del 

pasado. Por mi parte, si bien comparto con Domínguez que la expulsión de las musas no 

consiste en un rechazo a la poética en general, no puedo seguirlo cuando sostiene que la Dama considera al ejercicio espiritual de la revocatio mentis como errado, puesto que ella 

misma lo aplica en el Libro II, como se describirá más 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 adecuado20. 

A continuación, la Filosofía 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 cielo21:

 

[…]

Aquí está el hombre que, en otro tiempo,

gozando de plena libertad,

solía escalar los senderos del firmamento,

observaba la luz dorada del sol

y seguía atento las fases de la gélida luna.

Era vencedor de las estrellas,

reduciendo a número sus errantes revoluciones

dentro de órbitas cerradas.

[…]

Pero ved cómo ahora quien solía descubrir

los secretos recónditos 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 inerte22.

 

18 Boecio, De consolatione philosophiae, pr. 1, 3. Traducción de Pedro Rodríguez Santidrán. 

19 Domínguez, Boecio y los…, 52. 

20 Cfr. Donato, Boethius’…, 72. 

21 Domínguez, Boecio y los…, 53. 

22 Boecio, La consolación de la filosofía, I, m.2, 33. Traducción de Pablo Mesa. 
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Pues bien, en este poema, la Filosofía le recuerda a Boecio su pasado de conoce-

dor del orden del universo. Ahora bien ¿qué sentido tiene traer a colación esta sabiduría 

pasada a la memoria del afligido? Pues porque, en gran parte, su tristeza es consecuencia de haber olvidado dicho conocimiento astronómico. Esto es así, ya que el mismo no se 

reduce a un mero saber científico, sino que, por un lado, está orientado al conocimiento 

metafísico de aquel espíritu que mueve todo este orden, es decir que eleva al alma hacia el 

conocimiento de Dios23; y por otro, se constituye en un ejercicio espiritual, que apunta a 

la transformación interior de quien lo cultiva24. 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 está llamada. 

Dicho ejercicio espiritual no es una invención de Boecio, sino que se basa en 

la tradición platónica desarrollada en la famosa obra del Timeo. Según Hadot, en las 

últimas páginas de este diálogo, se afirma que es necesario ejercitar la parte superior del 

alma, es decir, el intelecto, a fin de ponerse en armonía con el universo y asimilarse a la divinidad25. Y el mismo texto platónico lo desarrolla de la siguiente manera:

 

Los pensamientos y revoluciones del universo son movimientos afines a lo divino 

en nosotros. Adecuándose a ellos para corregir por medio del aprendizaje de la 

armonía 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 futuro26.

 

Ahora bien, ¿cómo es posible que Boecio que fue educado en el seno de la filo-

sofía, haya olvidado, o, al menos, no haya considerado con ahínco estas verdades fun-

damentales? Más que un problema de memoria, parece ser que la dificultad de Boecio 

radica en el lugar donde concentró su atención a lo largo de su vida. De acuerdo con 

Donato, su sufrimiento es el resultado de una excesiva focalización en un aspecto de su 

vida filosófica, a saber, la vida activa. Pues bien, Boecio conocía perfectamente que su 

último fin es llegar a ser uno con Dios, como el mismo afirma al citar la sentencia pitagó-

 

23 El alma es una unidad substancial, que le brinda al hombre su estructura específicamente 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 último, es racional y espiritual, ya que es principio de operaciones intelectuales, por lo cual puede conocer la esencia de las cosas, siendo así capaz de operaciones que trascienden la materialidad (Cfr. Edith Stein, La estructura…; y Santo Tomás de Aquino, Suma Teológica, I, q. 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 Domínguez, Boecio y los…, 55.

25 Cfr. Pierre Hadot, ¿Qué es la filosofía antigua? (México: Fondo de Cultura Económica, 1998), 79. 

26 Platón, Timeo, 90 c-d (258). 
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rica “ ἕπου θεοῷ”27, pero estaba tan inmerso en su actividad política que perdió de vista 

ese objetivo28.  

En síntesis, la Dama Filosofía quiere enseñarle a Boecio que su estado trágico 

tiene como causa haber descuidado la vida contemplativa, ya que fue opacada por la vida 

activa. De esta forma, se tornó 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 será sacar a Boe-

cio de su mirada fija en la “basta tierra”. Dicho de otro modo, del ámbito de los afectos 

desordenados y las vicisitudes de la fortuna y elevarlo hacia un saber astral y superior”29. 

A continuación, se exponen las técnicas terapéuticas que aplica la Dama Filosofía para 

curar al enfermo de aquellos males que lo atormentan, haciéndole elevar su mirada hacia 

las verdades eternas. 

 

La enfermedad de Boecio y el diagnóstico de la Dama Filoso-

fía

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 añoranza de tiempos pasados gozosos, pero sin efectuar ningún 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 obstáculo 

para su proyecto: Boecio padece de un letargo (lethargum patitur, communem illusarum 

mentium morbum)30. Este estado de falta de conciencia es propio de aquellos que se de-

jaron llevar por falsas ilusiones. 

A continuación, ella procede a limpiar con su propia vestidura los ojos del des-

ilusionado Boecio, oscurecidos por la nube de sus propias emociones31. 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 filosofía32. Pues bien, hasta ese 

momento, había 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 Filosofía en el proceso de curación del enfermo. Según Zamora Calvo: “las referencias a la visión que aparecen en la Consolación conectan con la temática neoplatónica del ojo 

del alma y de la necesidad de purificarse de las pasiones, por medio de las matemáticas y 

la dialéctica, para lograr acceder a lo verdadero”33. Esto es así debido a que las emociones 

 

27 “Sigue a Dios” Boecio, CF, I, pr. 4, 46. 

28 Cfr. Donato, Boethius’…, 66.

29 Domínguez, Boecio y los…, 56. 

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

31 Cfr. Donato, Boethius’…, 68. 

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

33 Zamora Calvo, Una exhortación..., 179. 

 

158

STROMATA. Nº 2

 

o pasiones del alma, al ser causadas por la parte sensitiva del hombre, deben estar ordena-

das; de lo contrario, se tornan en obstáculo para su vida racional y espiritual. 

A continuación, la Dama Filosofía afirma su disposición de ayudar a sobrellevar 

los pesares a sus hijos, quienes cargan con el yugo del odio de aquellos que desprecian su 

sabiduría. 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 Anaxágoras, la muerte de Sócrates, las torturas de Zenón, y otros casos más cercanos: 

 

Lo que a éstos condujo a la ruina fue el haber sido formados en nuestra doctrina, 

razón por la cual jamás 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 peores34. 

 

No obstante, estas palabras no son suficientes para frenar el fluir de las lágrimas 

de Boecio, por lo cual, la Dama sentencia que, para poder curarlo, debe descubrir su he-

rida: “si operam medicantis exspectas, oportet vulnus detegas”35. A lo cual Boecio replica con 

ironía que es bastante evidente el rigor de su mala fortuna, puesto que está encarcelado 

en un lugar digno de compasión. A su vez, le reprocha que ha llegado hasta esa desgracia-

da situación por haber sido obsecuente con sus enseñanzas. Luego procede a enumerar 

los diferentes hechos de su vida política, en los cuales procuró aplicar rigurosamente su 

doctrina, y que, pese a todo ello, recibe como recompensa deshonras, calumnias, humi-

llación y, sobre todo, el destierro, mientras que los injustos gozan de todos los placeres y honores36:

 

Paréceme contemplar los sacrílegos antros de los criminales desbordantes de alegre 

júbilo; a hombres viciosos tramando nuevas intrigas, mientras las gentes honradas 

se ven abatidas, atemorizadas por el riesgo de una aventura trágica; los criminales, 

amparados por la impunidad, se lanzan a perpetuar nuevos crímenes, alentados 

con la esperanza del premio que les aguarda, al tiempo que el inocente no sólo no 

puede contar con su propia seguridad, pero ni siquiera puede defenderse37.  

 

Después de escucharlo y reconocer su inquietud, la Dama le explica que, debido 

a que su espíritu se encuentra agitado por el tumulto de afectos y pasiones, los remedios 

más fuertes no son convenientes aún. Por tanto, se valdrá primero de otros más suaves, 

a fin de que después de ser ablandado por caricias pueda recibir un tratamiento más 

enérgico38. 

 

34 Boecio, CF, I, pr.3, 37. 

35 Ibid., I, pr. 4. Texto latino.

36 Cfr. Ibid., I, pr. 4, 39-47.

37 Ibid., I, pr.4, 47. 

38 Cfr. Ibid., I, pr.5, 51.
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A continuación, 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 él una dirección inteligente?”39 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 Filosofía se admira de que, teniendo tan sanos 

pensamientos tenga un espíritu enfermo. Por lo que considera necesario indagar su alma 

un poco más. “Puesto que tú no dudas de que es Dios quien dirige al mundo, ¿sabes de 

qué medios se sirve?”40 Él le manifiesta que no comprende bien la pregunta, por lo que 

la Dama se percata que, tal como suponía, hay un vacío en su alma por donde se han 

inmiscuido las pasiones. “¿Ignoras cuál es el fin de todas las cosas y el objetivo al que se 

dirigen los esfuerzos de la naturaleza entera?”41. El enfermo afirma que lo ha aprendido 

en el pasado, pero que en ese momento no puede responder, ya que su memoria está 

afectada por el dolor. “¿Cuál es el principio del que proceden todas las cosas?”42 Responde inmediatamente que es Dios, a lo que la Filosofía le replica que no puede ser posible que 

si conoce el origen desconozca el fin. “¿Podrías explicar lo que es el hombre?”43. Boecio 

responde que es un ser racional y mortal. La Dama le insiste preguntándole si está seguro 

que él no es otra cosa, a lo que le responde que está seguro. Con esta última respuesta, la 

Filosofía se da cuenta que hay una causa aún más grave de su mal, y es que no se conoce 

a sí mismo. Una vez que determinó el origen de su mal, la Filosofía puede administrarle 

los medios para devolverle la salud44. 

Pues bien, además del olvido de sí 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 timón que dirige los aconteci-

mientos, imagina que la fortuna camina sin piloto a la deriva. No obstante, ella le indica 

que no está 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 noción acerca del gobierno del mundo: “habemus maximum tuae fomitem salutis veram de mundi gubernatione sententiam”45. 

De hecho, la tarea de memorizar y meditar sentencias consistía en un ejercicio espiritual frecuente en las diversas escuelas filosóficas de la Antigüedad, que tenían como 

fin la curación del alma perturbada por las pasiones. Por ejemplo, según Hadot, tanto 

para el estoicismo como en el epicureísmo “deben asimilarse, meditándose «día y noche», 

breves sentencias o resúmenes que permitan tener siempre «a mano» los dogmas funda-

mentales”46. En el caso de Boecio, esta sentencia acerca del gobierno del mundo le ayuda 

 

39 Ibid., I, pr.6, 52.

40 Ibid., I, pr.6, 53.

41 Ibid.

42 Ibid.

43 Ibid., I, 54.

44 Cfr. Ibid., I, 52-54. 

45 Ibid., I, pr.6. Texto latino. 

46 Pierre Hadot, Ejercicios espirituales y filosofía antigua (Madrid: Siruela, 2006), 32. 
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a comprender que él mismo no está sometido a las leyes del azar, sino que obedece a un 

orden divino. Así lo expresaba anteriormente, en I, M5:

 

Creador del cielo estrellado,

Señor que, sentado en eterno trono,

haces girar el cielo en rápidos 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 límites

y sólo te niegas a imponer tu voluntad

soberana a los actos humanos47.

 

Entonces, una vez detectada la causa de la aflicción de Boecio y la potencialidad 

de aquello sano que aún conserva, la Dama Filosofía ya está en condiciones de iniciar la 

tarea terapéutica de curación del enfermo. Pues bien, según Zamora Calvo, la obra CF 

está estructurada de acuerdo con la ordenación jerárquica neoplatónica de las virtudes48

desarrolladas en detalle por Porfirio en la Sentencia XXXII49. Y puesto que el afligido 

Boecio quedó decepcionado por el primer tipo de virtudes, a saber, las cívicas o políticas, ejercitadas por él con rigurosidad y, aun así, no fueron suficientes para conducirlo a la fe-

licidad. Por tanto, se torna preciso que la Dama Filosofía se enfoque en el despliegue del 

segundo tipo de virtudes, las purificadoras o catárticas: “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 Filosofía, atendiendo a una 

gradualidad diferenciada de medicamentos más dulces y fuertes.

 

Remedios suaves

En el Libro Segundo, la Dama Filosofía 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 fluctuación de ánimos que conlleva. Por tanto, y puesto que la fortuna 

es una gran engañadora, es necesario desbaratarla. A través de esta tarea, la filosofía va 

dando de beber pequeños sorbos de una porción agradable, la cual penetra suavemente 

en el espíritu del enfermo y lo capacita a recibir luego remedios más fuertes50.  

 

47 Boecio, CF, I, m. 5. Traducción de Pedro Rodríguez Santidrán. 

48 Zamora Calvo, Una exhortación..., 172. 

49 Porfirio clasifica a las virtudes yendo de las inferiores a las superiores: 1) virtudes del político: consisten en la moderación de las pasiones, 2) virtudes del contemplativo que avanza en la contemplación: separarse del mundo (por eso, se las denomina también purificaciones), 3) virtudes del alma que opera intelectualmente: contemplar lo que está en el Intelecto, 4) virtudes paradigmáticas: existen en el Intelecto, son paradigma de las virtudes que están en el alma. (Cfr. Porfirio, Sentencia XXXII [102-105]). 

50 Cfr. Boecio, CF, II, 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 mañana, 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”51.

A continuación, la Dama Filosofía procede a tomar el papel de la fortuna, y dia-

loga con Boecio:

 

¿Por qué te lamentas? No te he hecho ningún 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, jamás los 

hubieras perdido52. 

 

En las prosas siguientes, la Filosofía vuelve a hablar en nombre propio y le recuer-

da la medida y alcance de sus pasadas dichas, enumerándole todas las bendiciones, privi-

legios y honores que ha recibido a lo largo de su vida53. A su vez, le señala que la fortuna 

no se ha alejado del todo de él, puesto que aún no ha perdido lo más valioso que tiene, 

a saber: su ilustre suegro, su prudente esposa y sus honorables hijos54. De esta manera, la 

Dama aplica el ejercicio espiritual epicúreo, anteriormente mencionado (II), de la revo-

catio mentis, focalizando la memoria del afligido en el recuerdo de circunstancias felices 

pasadas y que aún persisten, pese a los cambios de la fortuna55. 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 

arrebatársela. Por tanto, procurar la felicidad en bienes pasajeros que pueden perderse, 

ya sea por infortunios o por la misma muerte, no pueden ser el núcleo de la verdadera 

felicidad. Por el contrario, quien es dueño de sí mismo está en posesión de un bien que 

la fortuna jamás le podrá quitar56. 

A medida que la Dama Filosofía 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 dueño de sí mismo al amor puesto en cosas ex-

ternas (externa bona): “¿por qué te dejas seducir de vanos placeres? ¿Por qué encadenas tu 

corazón a bienes que están fuera de ti, menospreciando los tuyos propios?”57, y más ade-

lante le demuestra que el ansia de poseer bienes más allá de lo que exige la necesidad es 

 

51 Ibid., II, pr. 1, 59.

52 Ibid., II, pr.2, 61.

53 Cfr. Donato, Boethius’…, 82.

54 Cfr. Boecio, CF, II, pr. 4, 67-68.

55 Cfr. Donato, Boethius’…, 82.

56 Cfr. Boecio, CF, II, pr.4, 70-71.

57 Ibid., II, 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 más feliz por poseer más bienes es producto 

de un error metafísico: “¿de tal manera se ha trastornado el orden del mundo, que un ser casi divino por su razón imagine que no puede brillar y distinguirse sin la posesión de 

objetos inanimados?”58. Pues bien, cuando el hombre no valora como lo más preciado de 

sí mismo su facultad racional —que lo asemeja a la divinidad— y se lanza hacia el afán 

de poseer bienes externos, se coloca en un nivel inferior al de los animales, ya que éstos no 

se conocen a sí mismos debido a su propia naturaleza. En cambio, el hombre que, siendo 

capaz de conocerse a sí mismo, rehúye de ello, realiza una depravación59.  

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 intrínseco, nunca los malvados 

podrían 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 acceder60. 

Por último, la Filosofía examina la futilidad de la pasión por la gloria (gloriae 

cupido) y la buena opinión entre los mejores de la república. Así logra seducir a aquellas 

inteligencias superiores que no caen en la trampa del encanto de los bienes exteriores ni en el afán de poder, pero que aún no han logrado ascender hasta la perfección de las 

virtudes61 (virtutum perfectio). El razonamiento que usa la Dama para desarmar la gloria 

humana vale la pena que sea citado con extensión62:

 

Ya sabes, como te lo enseñan los astrónomos, que todo lo que abarca la tierra, 

comparado con la infinita extensión del firmamento, no pasa de ser un punto […] 

De esta porción tan pequeña del universo sólo la cuarta parte está poblada por 

seres conocidos por vosotros […] Si de esta cuarta parte quitas con el pensamiento 

 

58 Ibid., II, pr.5, 75.

59 Ibid., II, pr.5, 76.

60 Cfr. Ibid., II, pr.6, 78-81.

61 Cfr. Ibid., II, pr.7, 83.

62 Esta argumentación a la que recurre la Dama para convencer a Boecio es similar a la utilizada por Cicerón en Sueño de Escipión. De hecho, Zaranka afirma que la forma en que CF expresa los límites de la gloria humana es a través de términos que se encuentran en los comentarios de Macrobio a dicho texto ciceroniano. Cfr. Juozas Zaranka, “Introducción”, Sueño de Escipión de Cicerón. Bogotá, Revista Ideas y Valores de Facultad de Filosofía y Letras, 1963. A continuación, citamos el texto de Macrobio, para que el lector pueda detectar los paralelis-mos con el texto boeciano: “Por ello Escipión mostró antes, al hablar de la pequeñez de la zona en que vivimos, que los hombres de nuestra raza habitan una pequeña 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 Cáu-caso. Además, truncó esta esperanza de propagar por todas partes la gloria al poner delante de nuestros ojos la exigüidad de nuestro mundo, y quiere incluso eliminar su duración con el fin de inculcar plenamente en el espíritu de su nieto, disuadiéndolo, el menosprecio de la gloria, aunque goce de ella. Afirma, además, 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 inundación desbaratan la duración de las cosas”. Macrobio, Comentarios al Sueño de Escipión, II, 10, 3-4 [142-143].
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la que ocupan mares y lagos y […] los áridos desiertos, quedará una superficie 

muy reducida para la habitación del hombre. Y de este pequeñísimo punto de un 

punto […] ¿soñáis haceros famosos con que sea conocido vuestro nombre? […] 

Sin olvidar que el recinto de esta pequeña mansión está ocupado por numerosos 

pueblos […] Allí donde no ha podido penetrar la fama del nombre romano ¿será 

posible que se haga conocer la gloria de un ciudadano de Roma? […] Se habrán de 

conformar con que su fama se difunda en el ámbito de sus familiares y amigos; y 

a los sumo no pasará de las fronteras de una nación esa preclara inmortalidad que 

da el renombre […] Y si comparas la duración del tiempo con la eternidad infinita 

¿a qué viene a reducirse la perennidad de vuestra fama que tanto os halaga? […] 

De donde la duración de la fama de un hombre, por vasta que se la suponga, ha 

de parecer no sólo muy corta, sino más bien nula, comparada con la eternidad63. 

 

Una vez desarticulados estos tres aparentes beneficios que prodiga la buena for-

tuna —bienes externos, poder y gloria— la Dama Filosofía concluye que es más pro-

vechosa la fortuna cuando es contraria que cuando favorece al hombre: “la próspera 

fortuna aparta del bien verdadero con sus caricias seductoras; la adversa, trayendo a los 

hombres prendidos en su arpón, los hace volver muchas veces al camino de la verdadera 

felicidad”64. 

 

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 Filosofía le contesta que 

ella misma lo ha conducido a ese estado de ánimo 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 felicidad65. Pero le indica que antes de tratar la 

cuestión de la felicidad, que es el bien verdadero, es necesario contemplar los bienes falsos 

para librarse del yugo de su esclavitud, así como “el que quiere sembrar un campo virgen 

comienza por despejar de malezas el terreno”66. 

En la prosa siguiente, la Dama Filosofía explica que los mortales toman diversas 

sendas de acuerdo aquello que los ocupa, pero en todas ellas el fin único 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”67. No 

obstante, aunque todos los hombres aspiran a dicho bien, ya que su deseo está inscrito en 

su propia naturaleza, el error los conduce hacia la búsqueda de bienes falsos y aparente. 

 

63 Boecio, CF, II, pr. 7, 83-85.

64 Ibid., II, pr. 8, 89.

65 Cfr. Ibid., III, pr.1, 91-92.

66 Ibid., III, m.1, 92.

67 Ibid., III, 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)68. 

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, obtendrá en consecuencia todos los otros69. No 

obstante, justamente allí es donde radica el problema, puesto que, si se coloca a un deter-

minado bien particular como cima de la felicidad, se termina en desilusión, ya que aquél 

no brinda todo lo que se pretendía 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 percibió?”70. Dicho esto, la Dama Filosofía 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 sí 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 ambición genera otras nue-

vas71. 

Luego, demuestra que las dignidades humanas no logran proporcionar el honor y 

el respeto de los demás, aplicando el siguiente razonamiento: cuando alguien goza de un 

determinado cargo en una nación y se presenta casualmente en una nación bárbara, es 

probable que no sea estimado el honor del cargo que porta. En efecto, según Boecio: “los 

cargos no tienen un valor propio, sino el que les atribuye la equivocada opinión de los 

hombres”72. Al contrario, la virtud siempre lleva consigo una dignidad que le es propia y 

la adquiere quien la pone en práctica. Y, Boecio concluye que con los cargos públicos no 

sucede lo mismo, pues es cosa clara que en ellos no radica el auténtico honor y respeto73. 

A continuación, el filósofo se encarga de desmontar el poder de los reyes y se 

pregunta, si bien, ellos son tan poderosos ¿por qué viven tan angustiados por las preo-cupaciones? ¿Cuál es la razón de encontrarse rodeados de numerosa guardia? ¿Por qué 

dependen de sus cortesanos para demostrar su poderío? Al mismo tiempo, también cues-

 

68 Cfr. Ibid., III, pr.2, 93-95.

69 Cfr. Ibid., III, pr.2, 95-96.

70 Ibid., III, pr.3, 98.

71 Cfr. Ibid., III, pr.3, 99-101.

72 Ibid., III, pr. 4, 103.

73 Cfr. Ibid., III, 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 verán igualmente arrastrados a la desgracia74. De manera contraria, en el siguiente poema, la Filosofía expresa el lugar donde radica el verdadero poder:

 

Quien quiera ser poderoso

deberá dominar sus fieras pasiones

y no doblar jamás su cuello vencido

al yugo innoble del placer75.

 

Seguidamente, trata acerca de la falsa gloria que proporciona el juicio de los hom-

bres. De hecho, cita un fragmento de Andrómaca de Eurípides que utiliza el término 

griego δόξα76, término que hace referencia, entre otras cosas, a la buena opinión o esti-mación que otros tienen acerca de uno mismo. La Filosofía le advierte que dicha estima a 

menudo descansa en la falsa opinión del vulgo y, por tanto, debería 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 opinión de los demás, sino en la propia rectitud. A esto añade, con res-

pecto a los títulos 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 antepasados77. De todo esto se deriva lo que expresa oportunamente en el poema:

 

¿Por qué, pues, os jactáis de vuestro linaje?

Si miráis a vuestro origen

y veis a Dios como Creador,

ningún hombre será un degenerado,

a no ser que reniegue de su origen

engañándose en los vicios78.

 

Por último, la Dama Filosofía desarma rápidamente la falsa felicidad que propor-

cionan los placeres corporales, “cuyo deseo llena de ansiedades y cuya satisfacción agobia 

con remordimientos”79, al señalar que cualquiera que recuerde los extravíos de sus pro-

pias pasiones no puede negar que el efímero atractivo que brinda el arrebato del placer es 

seguido, a corto o largo plazo, por la tristeza y el abatimiento. Además, argumenta que, 

si realmente el placer otorga la felicidad, los animales serían los más dichosos, puesto que 

no aspiran a otra cosa, sino a satisfacer los deseos de su cuerpo80. 

 

74 Cfr. Ibid., III, pr.5, 105. 

75 Ibid., III, m.5, 45.   

76 Eurípides, Andrómaca, 319-320 (402): ὦ δόξα δόξα, μυρίοισι δὴ βροτῶν / οὐδὲν γεγῶσι βίοτον ὤγκωσας μέγαν (“¡Oh fama, fama! Para innumerables mortales que nada son has hinchado tú una vida de vanagloria”).

77 Cfr. Boecio, CF, III, pr.6, 107-108.

78 Ibid., III, m.6, 46-47. 

79 Ibid., III, pr. 7, 109.

80 Cfr. Ibid., III, pr.7, 109.
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Una vez concluida esta meticulosa serie de argumentaciones, la Dama Filosofía 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”81. No obstante, su labor terapéutica no concluye aquí, 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 sí 

mismas, 

 

sino como un proceso catártico, concebido como un progreso, cuya meta es po-

sibilitar el acceso a la contemplación. 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 así lograr salvar 

su alma. De acuerdo con esta concepción propone una ética de la renuncia basada 

en una ascesis, un entrenamiento del alma […] Pero esta ascesis es un medio, no 

un fin, como sucedía con los estoicos82. 

 

Virtudes contemplativas 

En lo que resta del Libro III, la Dama Filosofía se resuelve a estimular en su pa-

ciente el ejercicio de las virtudes contemplativas, de acuerdo con la clasificación neopla-

tónica 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 podrá quizás escapar de este eterno vaivén entre el cielo y 

la tierra, si se esfuerza en cultivar las virtudes, ya que el cielo no dejará de existir, 

nunca pasará, 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 inteligibles83. 

 

Para llevar a cabo esta repatriación, en primer lugar, la Dama expone la razón por 

la cual el hombre se confunde y procura alcanzar la felicidad por vías engañosas, 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 imperfección”84. 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 cosa85; pero el 

 

81 Ibid., III, pr. 8, 110.

82 Zamora Calvo, Una exhortación…, 180. 

83 Ibid., 181. 

84 Boecio, CF, III, pr. 9, 113.

85 La Dama Filosofía, a través de argumentos simples, le demuestra cómo alguien que no carece de nada (su-ficiencia) tiene poder. Además, no es despreciable, por lo que merece el respeto de los demás. 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 más cumplido. Cfr. Ibid., III, pr. 9, 113-114.
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hombre distorsionado divide en partes un ser de suyo indivisible, por lo cual, “al intentar 

conseguir sólo una parte de él, ni alcanzan ésta, que en sí no es nada, ni al ser íntegro por-

que no es lo que buscan”86. Por ejemplo, aquel que aspira a amontonar riquezas, prefiere privarse de muchos placeres a fin de no derrochar el dinero acumulado. 

Entonces, ¿cuál 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 Filosofía le advierte que en 

este mundo no hay ningún bien que proporcione la auténtica felicidad, por lo que aún 

falta indagar en donde es posible hallarla87. 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 ningún principio puede ser adecuado. En este sentido, proclama el siguiente 

verso, de claras resonancias platónicas88:

 

¡Oh Tú, 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!

[…]

¡Tú lo riges todo conforme al arquetipo celeste;

siendo la hermosura misma, haces que, a tu imagen, 

el mundo en extremo hermoso lleve su perfección a todas partes!

[…]

Tú sometes los elementos a las leyes de los números,

a fin de que el frío obre de concierto con el calor y lo árido con lo húmedo.

[…]

Tú hacer brotar igualmente las almas y las vidas de naturaleza inferior

y las colocas, para elevarlas, en carros ligeros que las derramarán por el cielo y la 

tierra,

para volver después a ti, por la benigna ley que las guía,

gracias a la llama que las hace refluir hacia su origen. 

Permite, ¡Oh padre!, a nuestro espíritu, 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 tú eres el cielo sereno.

Tú, el reposo y la paz para los justos

 

86 Ibid., III, pr. 9, 115.

87 Ibid., III, pr. 9, 117-118.

88 Según Zamora Calvo, este metro se presenta como una reescritura hímnica del Timeo 27 c. Cfr. Zamora Calvo, Una exhortación…, 186.
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porque verte es nuestro fin, verte a ti, que eres principio, sostén y guía

¡Tú el término y el final de nuestro viaje!89

 

En la prosa siguiente, la Dama considera la posibilidad de un bien perfecto. La 

argumentación que utiliza es similar a la aplicada por Santo Tomás en la cuarta vía para 

demostrar la existencia de Dios90: 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 existió la felicidad sustancial y perfecta”91. Ahora bien, puesto que Dios es 

el primero de todos los seres, Él es el mismo bien supremo; y como la felicidad está en el 

bien sumo, es necesario que la felicidad resida en Dios. Él es la felicidad misma92. 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 diuinitas, diuinitatis 

adeptione beatos fieri manifestum est”93. Esto no significa que el hombre se haga un dios, 

puesto que por esencia Dios es uno sólo, sino que, por participación en la bondad divina, 

él mismo se divinice94. 

En la próxima prosa, la Dama Filosofía explica el problema de los bienes particu-

lares, el cual radica en que son tomados de manera aislada; por tanto, sólo serán verda-

deros bienes cuando todos ellos constituyan una sola cosa, es decir, adquieran la unidad. 

La Dama demuestra cómo todos los seres naturales tienden a mantener la unidad para 

poder subsistir, puesto que, de lo contrario, perecerían; por lo cual queda en evidencia 

que la unidad y el bien se identifican95. 

En la última prosa del Libro III, la Dama Filosofía retoma el primer diagnóstico 

que le realizó a Boecio, cuando respondió sobre el timón 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 

tendrá necesidad de ayuda exterior. En efecto, si algo necesitara, por pequeño que fuera, ya no gozaría de plena suficiencia […] Por consiguiente, Dios lo gobierna y dispone todo 

 

89 Boecio, CF, III, m. 9, 118-120.

90 “La cuarta vía se toma de los grados que se encuentran en las cosas. Pues se encuentra en las cosas algo más y menos bueno y verdadero, y noble, y así otras cosas semejantes. Pero este más y este menos se dice de las cosas en cuanto que se aproximan más o menos a lo máximo […]Hay algo, por tanto, que es verísimo y óptimo y nobilísimo; y, en consecuencia, es el máximo ser. Pues las cosas que son máximamente verdaderas son máxi-mamente seres […]Pero lo que es máximamente tal en algún 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 perfección, y a éste le llamamos Dios (Tomás de Aquino, Suma Teológica, I, q. 2, a. 3). 

91 Boecio, CF, III, pr. 10, 120-121.

92 Cfr. Ibid., III, pr. 10, 121.

93 Ibid., III, pr. 10. Texto latino.

94 Cfr. Ibid., III, pr. 10, 124.

95 Cfr. Ibid., III, pr. 11, 128-134.
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por sí mismo”96. A su vez, como Dios es el sumo Bien, Él es quien dirige todas las cosas 

por y para el Bien. Además, como goza de todo el poder, nada le parecerá imposible. 

 

Conclusión 

A lo 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 filósofo es guiado por la sabiduría, 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 tribulación, haciéndole recordar las verdades aprendidas 

en su seno, con el fin de redireccionarlo hacia la verdadera felicidad. 

Ahora bien, es interesante destacar la analogía 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 enseñanzas filosóficas e ignorar el sentido de la vida, queda 

enceguecido, pues anda a merced de la fluctuación anímica producida por los vaivenes 

de la fortuna. De esta forma, cae en un estado de malestar digno de lástima, tal como se presenta en el inicio de la obra. 

Por el contrario, la sabiduría que proviene de la filosofía 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 contemplación de la verdadera fuente de todo bien y hermosura. 

Desde esta perspectiva, la Dama Filosofía se preocupa por aplicar todas las técnicas 

terapéuticas necesarias. En primer lugar, la impugnación 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 realización de un diagnóstico acertado, al indagar sobre el pensamiento 

equivocado que conduce a Boecio al estado de letargo. En tercer lugar, la aplicación de 

remedios suaves, a fin de predisponer al enfermo a la recepción de otras dosis más fuertes, 

con el propósito de dejar al descubierto la doble cara de la fortuna y la falsa ilusión de los 

bienes que prodiga. En cuarto lugar, el empleo de remedios fuertes con la intención de 

concluir la purificación de su alma, al demostrar que los bienes humanos no son capaces de brindar la auténtica felicidad. Y, por último, la redirección de la mirada del paciente 

hacia la auténtica felicidad, al invitarlo al ejercicio de las virtudes contemplativas.

A través de esta última práctica terapéutica, Boecio logra recobrar el bienestar. 

Pues, vuelve a descubrir algo ya aprendido en sus estudios filosóficos, pero olvidado 

debido a la ceguera producida por el encadenamiento a lo transitorio de su vida activa. 

Él alcanza a recordar, pero ahora con mayor convicción que es en Dios, el Sumo Bien, 

donde radica la verdadera felicidad del hombre. Por lo cual, a Él se dirigen todos sus an-

helos, ya que en Él se identifican todos los bienes. Es en Dios, en la contemplación de sus 

verdades eternas, donde se encuentra su verdadero hogar, su auténtico fin, aquello que 

 

96 Ibid., III, pr.12, 137.
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llena de sentido toda su vida. ¡Qué mejor consuelo para el exiliado Boecio que advertir 

que está próximo a retornar a su verdadera patria!
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Lógos therapeutikós (Λόγος θεραπευτικός). Palabra 

y sanación en algunos pasajes de Hesíodo, Esquilo, 

Empédocles, Gorgias, Platón y Clemente de Alejandría

Therapeutic Lógos (Λόγος θεραπευτικός). Word and healing in 

selected passages of Hesiod, Aeschylus, Empedocles, Gorgias, Plato, 

and Clement of Alexandria

Lógos Terapêutico (Λόγος θεραπευτικός). Palavra e cura em 

passagens selecionadas de Hesíodo, Ésquilo, Empédocles, Górgias, 

Platão e Clemente de Alexandria

 

Ramón Cornavaca1

 

Agradezco cordialmente a los organizadores de esta jornada la amable invitación a participar de ella. Es para mí 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 investigación 

estas simples observaciones sobre el tema “Palabra y sanación” en cinco autores de la 

antigüedad clásica 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 exposición no 

pretende ofrecer ninguna novedad, sino tan solo recordar elementos que forman parte de 

la gran tradición cultural en la que se inserta el tema central de este encuentro.

Al comienzo de su Pedagogo, Clemente de Alejandría –cuya vida se extendió 

desde mediados del s. II hasta la segunda década del s. III–  menciona, como uno de los 

aspectos que caracterizan al Lógos divino, precisamente el hecho de ser θεραπευτικός, 

es decir, que es capaz de “cuidar”, “curar” o “sanar” a aquellos a quienes se dirige. Si bien 

el giro lógos therapeutikós (Λόγος θεραπευτικός), creo, no aparece explícitamente antes 

del Alejandrino, la noción de una “palabra que cura” es, por cierto, anterior a él y puede encontrársela en la tradición bíblica 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 clásicos precristianos destacando algunos aspectos que se vincu-

lan estrechamente con esta expresión en pasajes pertinentes de tres o cuatro diálogos de 

Platón, anteponiendo una breve referencia a Hesíodo, Esquilo, Empédocles de Agrigento 

 

1 Ramón Cornavaca es Doctor en Letras Clásicas (UNC), Profesor Emérito (UNC). Fue Prof. Titular Plenario de la Cátedra: “Filología Griega I y II” y del “Seminario de Investigación Filológica” (UNC). Obtuvo Becas de estudio e investigación en Alemania. Ha dirigido proyectos de investigación en la FFyH (UNC) desde 1995 hasta 2020. Ha dictado diversos cursos de maestría y posgrado. Ha publicado 3 libros y varios artículos 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 filósofo 

ateniense. En los textos seleccionados, me parece, se pone de manifiesto con bastante 

claridad la concepción antigua respecto del valor “curativo” o médico que puede tener la palabra, especialmente la del filósofo que busca la verdad y alienta a otros para que 

vayan por ese camino. En un segundo momento volveremos a Clemente y revisaremos 

la introducción a su Pedagogo, señalando la pervivencia de elementos de la concepción 

platónica en el marco de la asunción crítica de la tradición griega precristiana por parte 

del Alejandrino.

 

El poder de la palabra “curativa” en Platón y en algunos de 

sus predecesores

Como ya dijimos, en los párrafos introductorios del Pedagogo, Clemente atribuye 

al Λόγος, es decir al Verbo o Palabra divina, la cualidad de ser “curativo” –θεραπευτικός– 

entre varias otras. Observemos con algún detalle el pasaje más pertinente para nuestro 

tema. El Pedagogo es la segunda obra del tríptico que se inicia con el Protréptico y termina con los Strómata, tríptico que puede entenderse como un extenso y ambicioso 

programa educativo: en el Protréptico el Λόγος exhorta a los griegos que aún no han recibido la fe y los invita a la conversión; en el Pedagogo el discurso va guiando a los ya 

convertidos en orden a que configuren su vida cotidiana según lo que prescriben los pre-

ceptos divinos; en los Strómata, en fin, el discípulo es introducido a una enseñanza más 

profunda, que apunta a la adquisición de la auténtica gnosis (γνῶσις), que consiste en un 

conocimiento experiencial de verdades reveladas propias del misterio cristiano. Conviene 

recordar lo que Clemente dice en Pedag. I, 1, 4, donde se encuentra el giro que orienta 

nuestra exposición:

 

Pero en este momento, por ser [el Λόγος] al mismo tiempo ambas cosas –te-

rapéutico (θεραπευτικός) y consejero (ὑποθετικός)– sucediéndose a sí mismo, 

recomienda al que ya ha recibido la exhortación y le promete principalmente la 

curación ( ἴασις) de las pasiones [que hay] en nosotros. Llamémoslo, entonces, con 

este único nombre apropiado [a él]: ‘pedagogo’ (παιδαγωγός), ya que el pedagogo 

hace avanzar pero no es ‘metódico’, y su objetivo consiste en cómo hacer mejor 

el alma y no en enseñar, en ser el guía de una vida moderada pero no de la que es 

propia de la ciencia2.

 

Lo específico de la acción del Lógos 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 “curación 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-

tódico” y que, como veremos, se referiría a la tercera y más 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 tradición cultural cuyas huellas po-

drían seguirse a lo largo de toda la literatura griega clásica3 y, por cierto, también de la 

bíblica. En esta ocasión, antes de detenernos en algunos pasajes de los diálogos platónicos seleccionados, señalaremos algunos detalles relevantes para nuestro tema que encontra-

mos en textos pertenecientes a tres poetas-filósofos (Hesíodo, Esquilo y Empédocles) y a 

uno de los máximos representantes de la retórica sofística (Gorgias).

En el famoso proemio de la Teogonía en el que Hesíodo (s. VII a. C.) celebra a las 

Musas, los vv. 80-91 y 96-103 están dedicados a presentar el efecto que tiene el canto 

de estas divinidades, cuya función es sobre todo la de glorificar el orden de Zeus, el dios 

supremo, y también la de establecer una “mediación” 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 recibirá especialmente su don: “…sobre su lengua ellas le derraman un 

dulce rocío, 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 reparación “para los pueblos que 

han sido dañados, 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 

Olímpicos” producen el alivio de los pesares que afligen a los seres humanos (cfr. vv. 97-

103). El pasaje es muy elocuente acerca de la concepción 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 ámbito político y en el de la poesía. Reyes y aedos están, de este 

modo, vinculados en tanto son capaces de recibir ese don que establece una “mediación” 

entre dioses y hombres.

De entre los pasajes pertenecientes al género dramático que podrían citarse en 

esta línea, sólo mencionaremos uno que se encuentra en la tercera de las tragedias que 

componen la famosa trilogía de Esquilo la Orestía. En esa tercera pieza se presentan las 

Erinias –diosas del mundo subterráneo encargadas de vengar los crímenes 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 extravía 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 ὕμνος 

δέσμιος (vv. 331-2; expresión que ya apareció poco más 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 así su destrucción.

 

3 El conocimiento de los autores clásicos por parte de Clemente es impresionante. Sus obras dan testimonio por doquier de ese enorme bagaje cultural que él tenía seguramente ya antes de su conversión al cristianismo.
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Como tercer ejemplo de esta concepción antigua acerca del “poder de la palabra” 

recordemos un fragmento de un autor que vivió también en el s. V a. C. y pertenece a los 

llamados “filósofos presocráticos”: Empédocles de Agrigento. En uno de sus fragmentos –el B 112 de la edición de Diels-Kranz– este poeta-filósofo se dirige a sus conciudadanos 

y, después de saludarlos, se presenta a sí 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 oráculos, otros con enfermedades

de todas clases, se informan, para oír un dicho que cure,

atribulados muy largo tiempo entre pesados dolores.

 

Según este fragmento, cuya fuente es Diógenes Laercio (libro VIII, 62), a la pa-

labra de Empédocles se le atribuyen poderes extraordinarios vinculados a la salud de los 

receptores.4 Es de notar que el giro que hemos traducido como “un dicho que cure” está 

formado por el sustantivo βάξις, que connota una dimensión oracular o religiosa, y el 

adjetivo εὐήκες, muy poco usado y que está formado por el adverbio εὖ (“bien”, “bue-

no”, “que tiene un buen efecto”) y la raíz ακ- que se encuentra en ἄκος (“remedio”) y 

ἀκέομαι (“sanar”, “curar”, “reparar”, “aplicar un remedio”) y aún lo podemos percibir en 

nuestro término “pan-acea”.

El cuarto pasaje que citaremos pertenece al famoso orador Gorgias, considerado 

el padre de la retórica. Algunos testimonios antiguos lo vinculan con Empédocles, de 

quien habría sido discípulo. En algún momento de su larga vida –que se extendió quizás por más de 100 años– fue a Atenas y su oratoria produjo un enorme efecto sobre los 

ciudadanos. Platón lo inmortalizó en el diálogo homónimo, por cierto con las pinceladas 

críticas llenas de ironía con las que el fundador de la Academia presenta a los sofistas en 

diálogo con el maestro Sócrates. Precisamente en un pasaje del Gorgias Platón hace decir 

al de Leontini que quien posee el arte de la retórica tiene, en realidad, el máximo 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. 452e). Más aún, el mismo médico –como su hermano Heródico– recurre a ve-

ces al rhétor (ῥήτωρ) para lograr que un paciente, que se niega a tomar un medicamento 

o a someterse a una cauterización, lo acepte de buen grado (Grg. 456b). 

La definición de la retórica como “artesana de la persuasión” (πειθοῦς δημιουργός

cfr. Grg. 453a y ss.), a la que se arriba en un momento del diálogo guiado por Sócrates, está 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 persuasión:

 

4 El mismo Diógenes refiere, antes de citar los 12 versos del fragmento, que a Empédocles se lo llamaba “mé-dico y profeta” (ἰατρός y μάντις).
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“Y si la palabra fue la que persuadió y engañó su alma, no es difícil defenderla 

de esto y liberarla de la culpa del siguiente modo: La palabra –λόγος– es un gran 

potentado – δυνάστης– que lleva a cabo obras muy divinas con un cuerpo pe-

queñísimo e invisible. En efecto, puede hacer cesar el temor y quitar la tristeza, 

producir alegría y acrecentar la compasión [...].” (p. 8)

 

Este párrafo y muchos otros que podrían citarse ponen en evidencia la concep-

ción, propia de la retórica de los sofistas del s. V a. C., acerca del poder de la palabra que 

se actualiza: particularmente en el mundo de la pólis.

Por su parte Platón realiza una operación de enorme trascendencia para la historia 

de la cultura al asumir, más o menos críticamente, muchos elementos de la tradición 

poética y literaria, desde Homero, pasando por Hesíodo, los líricos arcaicos, los tragedió-

grafos y comediógrafos, hasta los máximos representantes del movimiento sofístico. Los 

Diálogos son, en este sentido, una especie de enorme caja de resonancia de esa tradición. No es de extrañar, pues, que en ellos se encuentren valiosas observaciones acerca de nues-

tro tema. De entre los textos que podrían mencionarse, nos reduciremos aquí tan sólo a 

unos cuantos pasajes del Cármides, añadiendo alguna alusión a la República, al Cratilo y 

a las Leyes. 

Hay consenso general en considerar que el Cármides pertenece a la primera etapa 

–los Frühdialoge– de producción literaria de Platón. Como en muchos de los llamados 

“diálogos aporéticos”, en él se plantea, después de una rica y sugerente presentación de los 

interlocutores, el tema central –en este caso la definición de la σωφροσύνη (“templanza”, 

“moderación”)– y se intentan diversas respuestas, ninguna de las cuales resulta satisfac-

toria ante las preguntas del mismo Sócrates. Para esta ocasión es oportuno referirnos a 

un pasaje de la introducción al diálogo (155e2-157c6) y a otro del final (175e2-176c2).

Dado el interés de Sócrates por conversar con el bello Cármides y conocerlo me-

jor, el primo y tutor del muchacho –Critias– le cuenta que el jovencito se había quejado 

de un dolor de cabeza. Sócrates, entonces, fingirá disponer de un remedio para este mal, 

y de ese modo logra establecer el diálogo con él. Ante la pregunta del jovencito por ese 

“remedio” –φάρμακον– para la cabeza, Sócrates acota que se trata de cierta hierba a la 

que debía añadírsele un “encantamiento” –ἐπῳδή–; sin realizar esta acción de conjuro 

o encantamiento –ἐπᾴδειν– la primera no tendría efecto. Cármides piensa, en primer 

lugar, que se trata de una especie de fórmula que puede “copiarse” – ἀπογράψομαι–. En ese momento Sócrates le pregunta llamativamente si el muchacho intentará persua-

dirlo –πείθειν– o no, y Cármides le responde sonriendo que lo hará persuadiéndolo 

(155e-156a4). Es interesante destacar que en este párrafo, aparentemente lúdico y sin 

mayor relevancia para el tema central de la obra, aparecen vinculados tres motivos que 

son en realidad importantes para la interpretación del diálogo: encantamiento-salud-per-

suasión. Podríamos encontrar aquí ya una sugerencia acerca de la estrecha relación entre estos tres términos y pensar que el “encantamiento” o ensalmo que contribuye a la “sa-

lud” contiene una necesaria dosis de “persuasión”.

Para aclarar un poco más en qué consiste este encantamiento, Sócrates comienza 

por reconocer la dificultad (ἀπορέω, “estoy en apuros”, “sin recursos”) para “mostrar su 
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poder” ( δύναμις) porque –dice– no es uno cualquiera; como dicen los buenos médicos 

que son consultados por alguien que tiene una afección en los ojos, no se puede curar 

(ἰᾶσθαι) 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 Sócrates, él lo aprendió –junto con el encantamiento– de uno de 

los médicos tracios de Zalmoxis, de quienes se afirmaba que “resucitaban a los muertos” 

(ἀπαθανατίζειν). La ignorancia de este principio (no se puede curar la parte sin tratar el todo, algo que podría retrotraerse a la doctrina hipocrática) sería la causa de que los mé-

dicos griegos no pudieran curar muchas enfermedades, pues es “el alma lo primero y más 

importante que hay que tratar –θεραπεύειν–” (156e); pero el alma se trata precisamente 

“con ciertos encantamientos (ἐπῳδαῖς)” que son “los bellos discursos (καλοὶ λόγοι)”. 

Sólo así podría nacer en el alma la virtud de la σωφροσύνη, condición indispensable para 

alcanzar la salud (ὑγίεια) de la cabeza y del cuerpo en su totalidad. Y Sócrates agrega: 

“Que no haya nadie que te persuada (πείσει) a obrar de otro modo”, es decir, que intente 

que trates la cabeza con el φάρμακον sin “antes haberte entregado el alma para que con 

el encantamiento (ἐπῳδή) se la trates (θεραπεύω)” (157b). Se refuerza así esa estrecha relación planteada entre el discurso, la salud y el encantamiento. Si se piensa que esos 

“bellos discursos” serían, ante todo, los propios de la filosofía, podría conjeturarse que en 

el mismo diálogo Cármides el lector tendría una representación aproximada del “encanta-

miento” al que se refiere Sócrates. En este caso, nosotros, los receptores de los escritos de 

Platón, más allá de la distancia temporal y cultural que nos separan del filósofo ateniense, 

estaríamos 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 Cármides. Después 

de la larga y trabajosa búsqueda dialéctica en torno a la definición de la σωφροσύνη y 

habiendo resultado, al menos aparentemente, infructuosa toda la conversación guiada por Sócrates, éste muestra su disgusto por no haber sido capaz de conducir correctamente 

el diálogo. Sin embargo, en el joven Cármides 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 días [sea 

necesario], hasta que tú digas que es suficiente (ἱκανός)” (176b). Desde esta perspectiva 

en realidad se ha dado el paso fundamental en el camino de la σωφροσύνη: ahora Cár-

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 Sócrates y por eso está 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 está avanzando en el camino de la virtud: “[...] si te ofreces a Sócrates 

para que te encante y no te apartas de él ni mucho ni poco” (176c). Y esta propuesta 

de Critias es aceptada de muy buen grado por Cármides: “Terriblemente obraría si no 

te hiciera caso (πειθοίμεν) a ti, que eres mi tutor”. Es llamativo que al final del diálogo aparezca nuevamente el motivo de la persuasión (πείθω-πείθομαι) que, como vimos, está 

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. Podríamos 

pensar que, al fin de cuentas y más allá de su aparente fracaso, el λόγος socrático –que 
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quizás forma parte de los καλοὶ λόγοι a los que se aludió en la primera parte del diálogo– 

ha logrado su objetivo.

Antes de referirnos a las Leyes, es oportuno mencionar dos breves pasajes –uno de 

la República y otro del Cratilo– que agregan aspectos importantes implícitos en la noción 

de “palabra terapéutica” en Platón. En el primero, que se ubica inmediatamente después 

de la presentación del “escenario” de la caverna, al comienzo de la famosa alegoría con que se abre el libro VII (R. 515c), Sócrates exhorta a su interlocutor: “Examina ahora 

cómo sería su [sc. la de los encadenados en la caverna] liberación y curación –λύσις y 

ἴασις– de las cadenas y de la ignorancia si les ocurriera lo siguiente [...]”. Considerando la significación central que tiene la célebre alegoría en la obra de Platón, es posible afir-

mar que con estas palabras queda calificada toda la acción propia del dialogar filosófico 

simbolizada en la alegoría, como un proceso “terapéutico” que se orienta a procurar la 

salud de los receptores, salud que está íntimamente asociada al paso desde la ignorancia al 

conocimiento o, para decirlo en los términos de la misma imagen empleada por Platón, 

al tránsito desde la oscuridad a la luz.

Otros dos detalles interesantes se perciben en un breve pero muy importante 

pasaje del Cratilo: al considerar la función instrumental que le cabe al nombre –ὄνομα–, 

Sócrates precisa que ella consiste ante todo en enseñarnos 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 enseñanza –διδασκαλικόν– que 

discierne –διακριτικόν– la esencia”. En consecuencia, cuando haya que dirigir y juzgar 

la obra del legislador –νομοθέτης– es decir de aquél que impone los nombres, quien mejor podrá hacerlo será 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 ὄνομα tiene, o puede 

tener, una determinada “fuerza” o “potencia” – δύναμις– vinculada con la comunicación 

o la enseñanza y en orden al conocimiento de la esencia de las cosas. En segundo lugar, 

Sócrates está asumiendo en el mismo diálogo la función del νομοθέτης en cuanto es capaz de “imponer un nombre”, nada más y nada menos que el de “dialéctico”, a quien 

sabe preguntar y responder y por tanto es experto en el diálogo5. Tendríamos así, en el 

curso mismo de la acción “dialógica”, un ejemplo concreto de aquello que es objeto de 

la conversación. Éste es el ámbito más apropiado en el que la palabra tendría la función 

de comunicación entre los hombres, de enseñanza y discernimiento de la esencia y, por 

tanto –si lo relacionamos con lo comentado con motivo de R. 515c– también la función 

de contribuir a la “liberación y curación”, propias del quehacer filosófico.

Para concluir este recorrido por algunos textos de Platón, detengámonos breve-

mente en un pasaje del libro X de las Leyes (903b-d), última obra del corpus del ateniense. 

Recordemos que en este libro X se presenta una parte importante de lo que podríamos 

llamar la “teología platónica”. En él se supone que los interlocutores –el ateniense que 

guía la conversación, el cretense Clinias, y Megilo, un espartano– se dirigen a un jovenci-

 

5 No es difícil ver aquí una referencia al mismo Sócrates, experto en preguntar y responder, y capaz de ayudar por medio del diálogo a que otros comiencen o continúen 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 argumentación del ateniense se orienta a fundamentar 

su concepción 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 

argumentación de la segunda tesis, la que afirma la providencia divina que cuida hasta de 

los detalles más pequeños del cosmos, el mismo ateniense agrega:

 

Sin embargo, me parece que se necesitan además algunos mitos de encantamien-

tos (ἐπῳδή).

Cl.:  ¿Cuáles, amigo?

At.:  Convenzamos (πείθειν) al joven con discursos de que todas las cosas han 

sido dispuestas por el que tiene el cuidado (ἐπιμελεῖσθαι) del todo en orden a la 

salvación y ‘ἀρετή’ del universo. (Lg. 903b) 

 

Como se ve, en el último diálogo de Platón y antes de presentar el último mito 

que se encuentra en toda su obra, reaparece el motivo del encantamiento en relación 

con el de la persuasión. Reactualizándose la situación que se supone en esta sección de 

las Leyes –se trata de un discurso o argumentación que intenta convencer (πείθειν) al 

imaginario interlocutor de la verdadera concepción 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 hará inmediatamente después, cuando 

el ateniense refiera el mito acerca del destino de las almas después de la muerte, destino 

que está vinculado directamente a la cualidad moral del obrar de cada hombre durante 

su vida. Ahora bien, según 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 visión 

complexiva, propia de la divinidad, que obra hasta en los más mínimos detalles siempre 

tendiendo a la felicidad del universo en su conjunto. En palabras del mismo ateniense: 

 

todo médico (ἰατρός) y todo artesano hábil 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-

ción de las almas después de la muerte desde una perspectiva cósmico-universal, como un 

obrar similar a la de un médico que se realiza “con una maravillosa facilidad” –θαυμαστὴ 

ῥᾳστώνη– y cuida del todo (904a3).

A manera de conclusión de este primer punto, podemos afirmar que en la tra-

dición literaria y filosófica griega precristiana se descubre claramente la noción de una 

palabra que tiene un poder –una δύναμις– cuyos efectos se ejercen sobre aquellos a quie-

nes está dirigida. En muchos casos se trata de un λόγος 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 dimensión cósmico-universal en una perspectiva religiosa. En este 

sentido los elementos señalados a partir de los textos platónicos seleccionados significan 
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una recepción del pasado presocrático y a la vez una base relevante para la posterior 

experiencia cristiana. 

 

La introducción al Pedagogo de Clemente Alejandrino

Si con estos antecedentes volvemos los ojos al primer pasaje que leímos, el del 

Pedagogo de Clemente de Alejandría, se hace bastante claro que la noción de λόγος 

θεραπευτικός del pensador cristiano recoge importantes elementos de esta tradición clásica. Para aproximarnos un poco más a la concepción del alejandrino sobre este tema 

y precisar la propuesta pedagógica implícita en ella, conviene considerar con más detalle 

el contexto del párrafo que leímos al comienzo de esta exposición y puntualizar dos o tres 

aspectos que ayudan a ampliar nuestra perspectiva.

Inmediatamente antes de aquél pasaje (Pedag. I, 1, 4) Clemente se ha referido al 

λόγος exhortativo o “que estimula” (παρορμητικός), cuya acción consiste fundamental-

mente en invitar a quien no tiene aún la fe cristiana a abrirse a ésta e iniciar el camino 

de la salvación. Se trata del aspecto “protréptico” del λόγος, que “engendra… el deseo 

(ὄρεξις) de la vida, la de ahora y la futura” (ibid. I, 1, 1 y 3). Al λόγος “pedagogo”, 

en cambio, le corresponde la función de dar consejos (ὑποθετικός), animar, confor-

tar (παραμυθητικός) y curar (ἰᾶσθαι) las pasiones (πάθη); es, “un mismo λόγος, que arranca al hombre de su trato habitual con el mundo conduciéndolo a la manera de un 

pedagogo (παιδαγωγῶν) a la única salvación de la fe en Dios” (ibid. I, 1, 2). Después 

vendrá la etapa del “maestro”, del lógos didaskalikós (λόγος διδασκαλικός), tal como lo 

dice a continuación:

 

Por cierto que este Lógos (Λόγος) es también ‘didascálico’, pero no [lo es] ahora; 

pues éste muestra (δηλωτικός) y revela (ἀποκαλυπτικός) en las enseñanzas 

doctrinales, en cambio el pedagogo, por ser práctico, exhortó antes en orden a 

una disposición moral, e invita ya a poner en obra los deberes [...] (Pedag. I, 2, 1)

 

Desde las primeras páginas del Pedagogo se advierte la amplitud que le cabe a la 

acción del Λόγος, que, siendo siempre el mismo, se “especializa” en tres aspectos o etapas 

sucesivas: la protréptica, la pedagógica y la didascálica; simultáneamente se le asigna a la 

segunda, que es la que tiene directa relación con nuestro tema, una función intermedia: entre la exhortación y la enseñanza propiamente dicha, el Pedagogo irá orientando a los 

oyentes para que hagan realidad en sus vidas aquello que Dios quiere para el ser humano 

y se preparen así para la enseñanza “doctrinal”, que implica un conocimiento más pro-

fundo y también, probablemente, una experiencia más plena del misterio de la salvación.

Explicando la diferencia entre la etapa del “pedagogo” y la del “maestro”, Clemen-

te da alguna precisión más sobre el primero:

 

De aquí se sigue la curación (ἴασις) 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 (φιλανθρώπους, llenos de amor por 

los hombres), como [si fueran] suaves remedios (φαρμάκοις), [y lleva] a los que 

están fatigados al pleno conocimiento de la verdad. Pero no es lo mismo ‘salud’ 
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(ὑγίεια) y ‘conocimiento’ (γνῶσις), pues éste adviene con el aprendizaje (μαθήσει), 

mientras que aquélla con la curación (ἰάσει) (Pedag. I, 3, 1).

 

La obra del λόγος en su función de pedagogo consiste, pues, en una “curación 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 φιλανθρωπία divina–; todo ello se orienta, en última instancia, a que quienes son 

guiados por ese λόγος obtengan la salud. Y precisamente los tres libros del Pedagogo irán 

exponiendo ordenadamente esta “terapéutica” amorosa: en el primer libro el autor pasa 

revista a los principios fundamentales de esa acción pedagógica del λόγος, mientras que 

los últimos 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 baños, 

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 

está estrechamente relacionada con la práctica de la virtud en la vida cotidiana, porque la 

belleza de la virtud es, en última instancia, la única digna de elogio. 

La concepción de Clemente acerca de la acción y los efectos “sanadores” del λόγος, una terapéutica que se fundamenta en el amor y la búsqueda del auténtico bien para el 

otro y se orienta a la superación de las pasiones desordenadas y a la adquisición de la vir-

tud como camino a la verdadera felicidad, es claramente receptora de una larga tradición 

cultural precristiana, en la que la vertiente platónica 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 tradición platónica seguramente es una buena base para comprender mejor la noción 

de la terapéutica de la palabra en la literatura y la teología de la antigüedad tardía y del 

medioevo.
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Teología, Estudios de Mujeres y Estudios de Género

 

Gisela Giraudo, Edith Wittenbrink, Mirijam Salfinger y  

Alina María Rosales (Coords.)

 

La Fundación Teologanda en colaboración 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. Lucía Riba, 

Jorge Ignacio Clavero, Dra. Aleksandra Brand, Dra. Judith König, Mag. Julia Hahn, 

Carolin Hohmann M.Ed., Lia Alessandro M.Ed., y Mag. Alina María Rosales. El boletín 

presenta reseñas distribuidas en las siguientes secciones: Eclesiología, Teología Feminista 

de la liberación, Teología Feminista, Teología Moral, Teología Fundamental, Ecofemi-nismo, Cristianismo primitivo, Teología y género, Teología y abuso. En el marco de 

una larga trayectoria en las relaciones de Teologanda y AGENDA, al igual que en 2024, 

en esta edición de 2025 este boletín se publica en colaboración con colegas de la Junge 

AGENDA, un grupo de jóvenes teólogas de dicha asociación de teólogas católicas de 

habla alemana.

 

Eclesiología

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 está vinculado a nuestro peso corporal (4). En el 

centro de su trabajo está la ‘palabra con F’, que no se refiere al feminismo sino al término ‘fat’, gordo, y que hasta la fecha sólo se ha tratado esporádicamente en teología. Kidd 

utiliza ‘gordo’ como “marcador neutro” (23). La autora se opone así a un término con 

connotaciones negativas que degrada a las personas por su peso corporal y les atribuye 

rasgos de carácter como vagos e indisciplinados.

En la primera parte, Kidd describe la discriminación por el peso corporal, basán-

dose en muchos lugares en experiencias personales. El entrelazamiento de los niveles de 

identidad y de estructura se hace patente en la crítica de Kidd al capitalismo, ya que sólo 

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 categoría de género: los cuerpos femeninos en parti-

cular se enfrentan a ideales de belleza absurdos. Las conclusiones teológicas se encuentran en la sección final, en la que la autora subraya la importancia de una ‘liberación gorda’ 

para la teología y la Iglesia a partir de diversos temas (entre ellos, la doctrina del pecado 
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original, la narrativa del paraíso y la encarnación). La obra concluye con una guía de 

lectura, que también tiene relevancia para la investigación teológica e invita a la reflexión 

personal y al debate en grupo con el objetivo de imaginar una iglesia que acepte a las personas tal como son sin excepción (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 teóloga 

laica italiana explora los posibles pasos de la reforma de la Iglesia católica. Focalizando su 

reflexión en los ministerios, estructuras participativas, instituciones pastorales, el papel 

del laicado -especialmente de mujeres- y la revisión de la formación en seminarios y sus 

modelos de toma de decisiones, la obra aborda el tema desde la convicción de que la 

sinodalidad es el modo en que la Iglesia logra una verdadera reconfiguración de sí misma 

como pueblo de Dios. La sinodalidad continúa la eclesiología del Concilio Vaticano II y 

la lleva  a cabo a través de un proceso permanente de conversión y reforma. 

La obra se encuentra estructurada según una breve introducción y seis capítulos. 

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 tradición -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 teóloga enfatiza la importancia de ofrecer 

indicaciones y sugerencias concretas que promuevan esta reconfiguración 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 allí además 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 más allá de una simple descripción estática, en favor de la 

interpretación de los procesos y relaciones que deben acompañar esta nueva configura-

ción eclesial. El cambio en los hombres y mujeres que conforman la Iglesia debe ir acom-

pañado de un cambio en ciertas instituciones que son expresión de otro modelo eclesial. Una nueva conciencia eclesial debe ir acompañada de un valiente cambio de ciertas es-

tructuras centrales de la vida de la Iglesia actual. El funcionamiento de las parroquias, 

la formación del clero en los seminarios, la liturgia, los consejos pastorales, los modelos 

utilizados para la toma de decisiones, como los lugares y formas de participación 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 renovación sistémica dentro de la Iglesia, para no terminar limi-

tándose a ciertos sectores o actividades que llevarían únicamente a una reforma parcial.

Alina María Rosales

 

Rath OSB, Philippa (Ed.), „…weil Gott es so will“. Frauen erzählen von ihrer Beru-

fung zur Diakonin und Priesterin [«...porque Dios lo quiere así». Mujeres hablan de 

su vocación 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 así», que ella inició en el contexto de su trabajo en el Foro Sinodal «Mujeres en los ministerios y oficios de la Iglesia» del Camino Sinodal Alemán, 150 mujeres hablan de 

su vocación a ser diaconisas o sacerdotisas. El volumen comienza con textos de mujeres 

santas y una introducción de la editora, que arroja luz sobre el origen y la intención del 

proyecto, a la que sigue un prólogo con la convocatoria original. En sus historias de vida, 

las autoras - la mayoría 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-

ginación sistemática.

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 vocación femenina en una institución que no reconoce oficialmente 

dichas vocaciones. Una y otra vez se pone de manifiesto cómo las mujeres - a veces sólo 

retrospectivamente - reconocen su vocación sacerdotal, a pesar de que estructuralmente 

era impensable. No obstante, muchas viven su sacerdocio a su manera, más allá de la ordenación sacramental.

El libro no es un tratado teológico, sino un testimonio colectivo y doloroso de la época. Su lectura supone un reto emocional, pero al mismo tiempo muestra resiliencia y 

esperanza. No sólo documenta experiencias individuales, sino que también pone de ma-

nifiesto una crisis estructural.  Por ello, esta obra constituye una importante contribución 

en el contexto de la teología pastoral, la eclesiología feminista y el desarrollo de la Iglesia 

contemporánea.

Julia Hahn

 

Rodríguez Moreno, Mary Betty y Vivas Albán, María del Socorro (Eds.), Entre el 

ideal eclesial y el impulso sinodal: perspectivas desde las mujeres, Editorial Pontificia 

Universidad Javeriana, Bogotá 2023, 262 pp.

 

Esta obra colectiva es fruto de la contribución que un grupo de teólogas de amplia 

trayectoria, investigadoras y docentes de la Pontificia Universidad Javeriana, busca reali-

zar a la actual reflexión sinodal. Su propósito es ofrecer líneas de discernimiento para el 

proceso actual de conversión que atraviesa la Iglesia desde las distintas áreas de la teología. 
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El libro se presenta organizado en tres partes: una de teología bíblica, una de eclesiología 

y otra de teología pastoral, que abordan la temática sinodal de manera integral. Pasando 

por los fundamentos bíblicos, la reflexión litúrgica 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 inclusión, reconocimiento 

de la pluridiversidad y su papel fundamental dentro de la Iglesia. La polifonía de voces y 

los diversos enfoques teológicos que esta obra ofrece, la hacen un distinguido aporte a la 

reflexión sinodal latinoamericana en perspectiva de género.

María Belén Moya

 

Vantini, Lucia - Castiglioni, Luca - Pocher, Linda (2024), ¿“Desmasculinizar” la 

Iglesia? Debate crítico 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 Sínodo sobre la Sinodalidad, el papa Francisco 

se refirió a la “desmasculinización de la Iglesia” y a una necesidad de abrirse a la presencia 

femenina en ella, en íntima relación a un mayor reconocimiento de la dignidad bautis-

mal de las mujeres. Así surgió este libro, a partir del debate que se dió durante el proceso sinodal, en el cual la teóloga y religiosa Linda Pocher fue invitada a reflexionar sobre el 

principio mariano y petrino en la Iglesia de H. U. von Balthasar, siendo esta teología 

una de las inspiraciones fundamentales para comprender las relaciones entre hombres y 

mujeres del magisterio de los últimos pontificados. Junto a ella, también participaron de 

este encuentro la filósofa y teóloga laica Lucia Vantini y el teólogo Luca Castiglioni. En 

esta publicación las reflexiones que cada uno de ellos ofreció al consejo cardenalicio en 

aquel encuentro quedan “sinodalmente” a disposición de cuantos estén interesados en 

este debate. Nos encontramos con una obra breve, configurada según tres capítulos titu-

lados: “Más allá del principio. Una constelación de las diferencias” (L. Vantini), “Otros 

principios, otros sacerdotes. Por una masculinidad evangélica” (L. Castiglioni) y “Maria y las demás. Discípulas 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 está en las manos 

de Dios” (p. 6). A través de una reflexión que supone un debate crítico con el pensamien-

to de von Balthasar, podemos sentir el fuerte llamado que tenemos como Iglesia en estos 

tiempos de conversión invitados a compartir una mesa de oración, escucha y diálogo para 

abrirnos a que el Espíritu nos ayude a comprender e ilumine el caminar eclesial.

Alina María 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 teóloga y defensora del ministerio fe-

menino- propone una reflexión crítica sobre las estructuras de poder en la Iglesia católica 

contemporánea 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 histórico y doctrinal de la enseñanza social católica; 

un análisis del proceso sinodal con énfasis en los últimos sínodos 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 prácticas excluyentes, especialmen-

te en lo que concierne al acceso de las mujeres a los ministerios ordenados y a los espacios 

de decisión. Aún reconociendo la solidez de su argumentación, la obra de Zagano tien-

de a asumir que la transformación estructural de la Iglesia puede surgir principalmente 

desde el cambio institucional, sin desarrollar con igual profundidad una eclesiología del sensus fidei del pueblo de Dios que sustente la recepción teológica de la sinodalidad y 

del ministerio femenino más allá de la lógica funcional. Sin embargo, combina claridad 

pedagógica con un sustento teológico sólido, resultando especialmente relevante para 

quienes investigan los procesos de reforma eclesial, el papel de las mujeres en la vida de la 

Iglesia y la reconfiguración de la autoridad en clave sinodal. Más que una denuncia, Just 

Church es una propuesta concreta: la inclusión estructural de las mujeres como condición 

indispensable para una Iglesia verdaderamente sinodal, evangélica y creíble. Su lectura 

resulta imprescindible para quienes buscan articular una praxis eclesial coherente con la 

justicia que predica.

Alina María Rosales

 

Teología feminista de la liberación

Collet, Jan Niklas, Die Theologie der Befreiung weiterschreiben. Ignacio Ellacuría 

im Gespräch mit dem dekolonialen und postkolonialen Feminismus [Continuar es-

cribiendo  la teología de la liberación. Ignacio Ellacuría en diálogo con el feminismo 

decolonial y postcolonial], Verlag Friedrich Pustet, Regensburg 2024, 355 pp.

 

La publicación es una versión ligeramente revisada de la tesis doctoral de Jan Ni-

klas Collet (2023), en la que analiza el desarrollo de la teología de la liberación de Ignacio 

Ellacuría en diálogo con el feminismo descolonial y poscolonial. El objetivo del trabajo es 

esbozar una posible forma de teología liberadora en Europa, especialmente en el contexto 

de los movimientos sociales. Para ello, Collet pone en diálogo el enfoque del teólogo con 

las teorías de María Lugones y Chandra Talpade Mohanty, con el fin de desarrollar una 
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hermenéutica de la teología de la liberación 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 teológico de Ellacuría y sus fundamentos filosóficos. 

La segunda parte está dedicada al diálogo con el enfoque feminista decolonial de 

María Lugones y poscolonial de Chandra Talpade Mohanty. Collet destaca la crítica al 

feminismo occidental y la importancia de la democracia feminista transnacional. Mues-

tra cómo el enfoque de Ignacio Ellacuría puede ampliarse mediante la integración 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 situación europea. Discute la conexión entre la teología teórica y la práctica y propone un ma-

terialismo descentralizado que recoge las cuestiones decoloniales y poscoloniales. Los 

movimientos sociales se introducen como campo de práctica para una teología de la 

liberación europea, pero solo se tratan brevemente. En general el libro refleja el profundo 

conocimiento de Collet sobre el autor y su enfoque teológico de la liberación. Refleja un 

análisis apasionante y digno de leer sobre la teología de Ellacuría ante teorías feministas 

y los retos actuales.

Mirijam Salfinger

 

Teología feminista

Stögner, Karin y Colligs, Alexandra (Eds.), Kritische Theorie und Feminismus [Teo-

ría Crítica y Feminismo], Suhrkamp Verlag, Berlin 2022, 394 pp.

 

Las editoras de esta antología se centran en la relación llena de tensiones entre el 

feminismo y la teoría crítica. Karin Stögner, profesora de Sociología en la Universidad 

de Passau, y Alexandra Colligs, investigadora en la misma universidad, sientan así las 

bases para el debate sobre una productiva relación de tensión. Mientras que las teorías 

feministas en los países de habla alemana se refieren más bien a la primera generación 

de la teoría crítica, los debates estadounidenses conectan más con la segunda generación 

en torno a Jürgen Habermas (11). A menudo se acusa a la teoría crítica de ser ciega al 

género y de ignorar las realidades de la vida femenina. Por lo tanto, el objetivo de la 

antología es elaborar los contornos de una teoría crítica feminista actual y futura (13), 

así como, comprender la teoría crítica y el feminismo en una sola constelación y rastrear su conexión interna (12). Centrándose en cuatro temas principales, las autoras analizan 

la tensión 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 capítulo dedicado a la crítica feminista de la ideología y a la cues-

tión de un universalismo feminista. A continuación, se discuten perspectivas feministas 

críticas sobre la producción y la reproducción, seguidas de análisis sobre la identidad, 
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la subjetividad y la diferencia. El libro concluye con perspectivas psicoanalíticas sobre 

el poder y la diferenciación de género (14). La antología abre enfoques estimulantes y 

productivos para poner en diálogo la teoría crítica y el feminismo.

Lia Alessandro (Traductora: Edith Wittenbrink)

 

Teología moral

Di Renzo, Gabriela, Ortiz de Elguea, Eloísa, y Carman, Paula (Eds.), Justicia para 

las mujeres. Desafíos actuales de la ética teológica feminista, Editorial de la Univer-

sidad Católica de Córdoba, Córdoba 2024, 279 pp.

 

Las editoras, tres eticistas de Teologanda, realizaron una rica obra pionera para 

América Latina y más allá. En su prólogo, el profesor de la Pontificia Universidad Gre-

goriana Miguel Yáñez SJ enfatiza el deseo por la justicia de género en la sociedad, pero 

también en la Iglesia y en el mundo académico. Las once contribuciones temáticas, todas 

de autoras, concretan en diferentes áreas geográficas y temáticas esta demanda universal. 

En su introducción, Eloísa Ortiz de Elguea presenta una panorámica de enfoques éticos teológicos feministas de todo el mundo, y el volumen mismo incluye aportes de las 

Américas, Asia, África y Europa. Se sitúa en la tradición de la ética feminista “clásica”, 

por ejemplo con la contribución de la teóloga estadounidense Lisa Sowle Cahill, y al 

mismo tiempo abre nuevos caminos con análisis interculturales e interseccionales. Entre 

las concretas injusticias examinadas están: el edadismo, las discriminaciones basadas en 

la maternidad o en la forma del cuerpo, la migración voluntaria o forzada, la sanidad 

inadecuada, y la violencia doméstica. La mayoría de los textos parte de la percepción de 

injusticias estructurales concretas. Presentan datos empíricos y reflexiones teológicas y 

éticas, a menudo en la tradición de la teología de la liberación. Así, subrayan la agencia 

y las luchas contra las injusticias hacia las  mujeres en todo el mundo. Muchas contribu-ciones además remiten al magisterio de la Iglesia, cuyos textos son retomados de forma 

diferenciada y con lealtad crítica. El libro concluye con un informe de Virginia Azcuy 

sobre 20 años de Teologanda, que muestra cómo este programa es un ejemplo admirable 

del compromiso de teólogas para hacer posible, visible, y reconocido su trabajo. Ilustra 

así las luchas por justicia para las mujeres dentro de la teología en Argentina y más allá.

Edith Wittenbrink

 

Wendel, Saskia: Die “Leib-Christi”-Metapher. Kritik und Rekonstruktion aus gen-

dertheoretischer Perspektive [La metáfora del «Cuerpo de Cristo»: Crítica y recons-

trucción desde la perspectiva de la teoría de género], transcript Verlag, Bielefeld 

2023, 227 pp.

 

El libro de la teóloga (área teología fundamental) Saskia Wendel ofrece una con-

tribución 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 

Jesús de Nazaret. La reflexión y la recepción filosófico-teológicas muestran que, a pesar de su carácter 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 Cristo, sino [la] existencia concreta y encarnada de Jesús 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 Jesús, como ser humano 

que decidió vivir con Dios (la libertad como capacidad trascendental en la realización de 

una vida consciente), podrían aparecer bajo una nueva luz. Dado que esta metáfora ha te-

nido tal «éxito», ahora podrían re-examinarse las sistemáticas que, desde una perspectiva 

cristiana, han seguido transmitiendo determinadas codificaciones del cuerpo y el género. 

Lamentablemente, queda un vacío que es importante desde una perspectiva exegética: el cuerpo de Cristo es también una imagen política. Pablo da un giro a la metáfora (Rom 

12,4); una reflexión exegética y exegética histórico-crítica exhaustiva aclara la visión, ya 

que habría que incluir aspectos políticos y eclesiásticos que aportarían más matices a la 

consideración teológica del debate sobre el género.

Aleksandra Brand (Traductora: Mirijam Salfinger)

 

Ecofeminismo

Johnson, Elizabeth A., Mujeres, tierra y espíritu creador. Claves para una espiritua-

lidad de la creación, PPC, Madrid 2022, 158 pp.

 

En esta obra, la teóloga feminista Elizabeth Johnson ofrece una profunda reflexión 

teológica sobre la conexión entre la opresión de las mujeres y la degradación del planeta. 

Señala que ambas formas de violencia comparten una raíz común: el dualismo jerárquico patriarcal, reforzado por el antropocentrismo y el androcentrismo que han moldeado la 

cultura occidental, así como sus tradiciones teológicas y éticas. Publicada originalmente 

en 1993, esta obra fue reeditada y traducida por primera vez al español en el año 2022. 

La nueva edición incluye una introducción actualizada de la autora, en la que vincula su 

propuesta teológica con desarrollos recientes, en diálogo con la encíclica Laudato Si’ y el 

concepto de encarnación profunda. La obra se completa con un prefacio y se organiza en 

seis secciones: 1. La crisis: Ecocidio; 2. Raíz principal de la crisis: el universo de estructura 

dual; 3. Evocación de  la sabiduría femenina; 4. El discernimiento de la afinidad con la 

tierra; 5. Recordar al Espíritu creador;  6. Conversión al círculo de la tierra. A lo largo de 

estas secciones, Johnson propone superar los modelos de mayordomía y administración, que identifican las relaciones entre los varones, la tierra y las mujeres. Sugiriendo en su 

lugar un modelo de relación 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 

conclusión,  la autora invita a abrazar una espiritualidad de la creación que denomina:  
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conversión al círculo de la Tierra, entendida como una transformación espiritual y ética 

que asumen dos actitudes fundamentales, la contemplación, que permite redescubrir lo 

sagrado en la creación; y la profecía, que impulsa una teología que promueva la acción comprometida con las mujeres y la tierra, desde la transformación de las raíces de la 

opresión. 

Gisela de Lourdes Giraudo

 

Van Montfoort, Trees, Teología verde. Una perspectiva ecológica, ecuménica y ecofe-

minista, Miño y Davila, Buenos Aires 2025, 335 pp.

 

En este libro, la autora profundiza las relaciones entre teología y sustentabilidad, 

propone una relectura de la cosmovisión bíblica, de la ecoteología desde diversas iglesias, 

de la teología ecofeminista -desde Sallie Mc Fague, Ivone Gebara, Catherine Keller y 

Elizabeth Theokritoff-, así como de las enseñanzas de la antropología y la cristología en 

esta temática.  La teología verde que Van Montfoort elabora surge desde la certeza de la 

crisis ecológica, reclamando nuevas formas de pensar, actuar y creer, para poner conectar 

teología y ecología, fe y sostenibilidad.  Partiendo de la noción de que toda teología es 

contextual, suma a los rituales, fórmulas y oraciones litúrgicas, a los frutos de la tierra, 

para conectarnos más profundamente con la Creación y así 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, São 

Paulo 2022, 338 pp.

 

Este libro presenta investigaciones que visibilizan la presencia protagónica 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, quizás aún inexploradas.

La obra reúne a investigadoras e investigadores de renombre internacional —Ivo-

ne Gebara, Ivoni Richter Reimer, Mercedes Navarro Puerto, María José Fontelas Rosado 

Nunes, Amy-Jill Levine y Lucía Riba, entre otras—, quienes, al evocar figuras como Li-dia, María Magdalena y Tecla, al recuperar el vínculo particular de Jesús con las mujeres 

en los relatos evangélicos y su modo de vivir el cristianismo, como así también, al siste-

matizar herramientas de la exégesis y la epistemología feministas, ofrecen una relectura 

plural del cristianismo primitivo desde una perspectiva interdisciplinaria. 
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Este texto es un aporte más que permite reconstruir la historia de las mujeres en 

los primeros siglos del cristianismo y, a su vez, visibiliza una dimensión espiritual del 

movimiento de Jesús que ha sido muchas veces silenciada: la del protagonismo de las mujeres. Los artículos reunidos en este libro hacen justicia, una vez más, a las desigualda-

des históricas legitimadas durante siglos por la teología, la ciencia y la política, e invitan, 

además, a imaginar una transformación de las estructuras eclesiales. 

Lucas Leal

 

Teología y género

Höpflinger, Anna-Katharina, Jeffers, Ann y Pezzoli-Olgiati, Daria (Eds.), Handbuch 

Gender und Religion [Manual Género y Religión], Vandenhoeck  Ruprecht Verlag, 

Göttingen 2021², 572 pp.

 

El género es un concepto básico importante y a la vez controvertido en los estudios 

religiosos. Las editoras Anna-Katharina Höpflinger, consejera académica de Estudios Re-

ligiosos e Historia de la Religión en Múnich, Ann Jeffers, investigadora de la Universidad de Roehampton, y Daria Pezzoli-Olgiati, catedrática de Estudios Religiosos e Historia 

de la Religión en Múnich, son académicas que llaman la atención sobre la necesidad y 

relevancia del género como concepto básico en los estudios religiosos. El manual ofrece 

una introducción básica a los conceptos y a los retos actuales en las interacciones entre 

género y religión. Se basa en observaciones de una mutua falta de percepción, del género 

en los estudios religiosos y de la religión en los estudios de género. Aunque hay progresos 

en este campo en los países de habla alemana (18), las editoras siguen viendo la necesidad 

de prestar mayor atención al papel del género. Su pregunta guía es: ¿Por qué el género 

es un concepto fundamental en los estudios religiosos y qué puede aportar? (19) El in-

terés epistemológico, y por lo tanto también las diferentes contribuciones del manual, se orientan en torno a tres dimensiones: la reflexión sobre el género y la religión como 

conceptos teóricos, el debate sobre su relevancia para investigaciones históricas y actuales 

y, por último, el análisis de sus interacciones en los discursos públicos y mediáticos (18). 

El manual sirve de orientación y de motivación para incluir más intensamente el género, 

colmar las lagunas de investigación y contribuir al diálogo interdisciplinario (27).

Lia Alessandro (Traductora: Edith Wittenbrink)

 

Riba, Lucía  y Schiavoni, Fernanda (Eds.), Agenda de género(s): miradas actuales 

desde la academia y la praxis, EDUVIM, Villa María 2022, 239 pp.

 

Este libro colectivo, editado por Lucía Riba y Fernanda Schiavoni, reúne investi-

gaciones que abordan las problemáticas de género como herramienta crítica y transfor-

madora de la realidad histórico-social. Desde distintas disciplinas —economía, filosofía, 

psicología, derecho, ciencias políticas, antropología y teología— los textos comparten la 
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perspectiva de género como opción epistemológica, ofreciendo una mirada inter, multi y 

transdisciplinaria sobre subjetividades, discursos y corporalidades.

La obra interpela las agendas contemporáneas en ejes como la re-imaginación de 

la economía proponiendo sistemas solidarios que prioricen el cuidado y la sostenibilidad, 

tomando las lecciones cruciales que nos dejó la pandemia del COVID–19 (textos de Dia-

ne Elson y Marion Sharples y de Valeria Esquivel), o el cuestionamiento de hegemonías, incluso dentro del feminismo, a través de la teología queer, los feminismos “sombríos” o 

la crítica al “giro punitivo” (de David Avilés Aguirre, Lucas Leal y Lucía Riba; de Eduar-

do Mattio y de Norma Fuller). También aborda el acceso a la justicia y la participación 

política en contextos de desigualdad (texto de María Verónica Luetto y Melisa Gorondy 

Novak), y una comprensión de la violencia de género más allá del binarismo “víctima/

victimario”, desde una mirada clínica vincular (de Cecilia Padvalskis y Cecilia Petit).

El libro destaca el uso de narrativas autobiográficas que visibilizan no solo la vul-

nerabilidad sino la agencia de quienes enfrentan múltiples desigualdades. Así, Agenda de 

género(s): miradas actuales desde la academia y la praxis invita a repensar, debatir y actuar 

desde enfoques democráticos, plurales y comunitarios, orientados a construir una socie-

dad más justa e igualitaria.

Jorge Ignacio Clavero

 

Leal, Lucas, Creyentes y diverses, Del Cerro, Córdoba 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 católica de Córdoba 

(CEA, UNC, 2024).  

Consta de un Prólogo, escrito por Eduardo Mattio (docente e investigador de la 

FFHH, UNC), donde leemos que “para muchas personas sexo-diversas es una preocupa-

ción existencial de primer orden el encontrar alguna ligazón entre su vida religiosa y sus 

deseos y prácticas sexo-afectivas. Para muchxs de ellxs no es una opción posible o desea-ble abandonar las propias creencias religiosas o la comunidad eclesial de pertenencia.” Le 

sigue una Introducción donde el mismo Leal narra en primera persona su propia trayec-

toria, desde su infancia hasta la actualidad, como catequista, pastoralista y en la gestión 

educativa. Allí se refiere a su libro diciendo que “trata acerca de esa «extraña pareja» que 

conforman la religión y la sexualidad y quiere ser un signo de esperanza para muches”. 

En el cuerpo del texto se recopilan narraciones autobiográficas 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 íntimo y por momentos colectivo, que se sostiene en una espiritualidad vivida con autenticidad. El libro concluye con un 

extenso capítulo: “Resistir la necroeclesiología: cinco transformaciones que piden a la 

iglesia las personas creyentes LGBTIQ+”. La primera, “Participación plena de las perso-

nas LGBTIQ+ en espacios eclesiales”. Sigue la “Visibilización de las personas LGBTIQ+ 
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en la Iglesia”. Luego, “Acompañamiento espiritual a las personas LGBTIQ+ por parte de 

personas idóneas”.  Agrega “Coherencia de vida en el testimonio de sacerdotes, religiosos 

y religiosas”. Por último: “Una nueva comprensión teológica de la diversidad sexual desde la antropología teológica”. 

Uno de los aportes más 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 común experien-

cia de humanidad forjada en la corporalidad y la materialidad de la buena creación de 

Dios; nunca podemos hablar de «esa gente» como si su realidad nos fuera ajena” (Nancy 

Bedford, citado por Leal). Pero quizás lo más 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 habló de nosotros 

como si fuésemos agentes externos a la Iglesia. Cambiar la narrativa supone empezar a 

hacer esa teología en primera persona o esas narraciones en primera persona y contar 

cómo vivimos nuestra sexualidad y cómo resignificamos eso que parece dicotómico o 

apareció durante mucho tiempo como antagónico: la fe y la sexualidad.”

Lucía Riba

 

Teología y abuso

Florin, Christiane, Keinzelfall. Wie Heinz ein katholisches Heim überlebte [No es un caso aislado. Cómo Heinz sobrevivió un hogar infantil católico], Patmos Verlag, 

Ostfildern 2025, 160 pp.

 

Abuso y la educación en hogares infantiles – esta temática apenas se ha abordado 

en los países de habla alemana. La politóloga y periodista Christiane Florin es conocida 

como experta en análisis de poder y lleva años estudiando las estructuras de abuso y 

poder en la Iglesia católica. En el libro Keinzelfall (el título es un neologismo para negar 

la expresión alemana Einzelfall, “caso aislado”), se dedica al tema de la educación en hogares infantiles y relaciona la historia individual de una víctima con el fracaso estruc-

tural de las iglesias en Alemania a la hora de abordar la violencia sexual en los hogares 

infantiles eclesiásticos. Muestra cómo los niños que crecieron en hogares infantiles son 

sistemáticamente excluidos de los debates públicos, académicos e internos de la Iglesia. 

El punto de partida es la pregunta “¿Cómo fue posible?” (130), en referencia al abuso 

que Heinz sufrió por parte de su educadora y del capellán: violencia sexual, degradación 

y maltrato físico. Florin entrelaza la narración biográfica de Heinz con un capítulo es-

crito por ella misma, en el que señala los patrones estructurales que se muestran en este 

contexto. Entre ellos se encuentra, por ejemplo, la homogeneización de los niños 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 niños de hogares infantiles como 
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individuos. Florin también aborda el papel de las mujeres como agresoras, así como los 

retos que plantea la reconstrucción histórica de las historias de vida individuales. El libro 

combina de manera muy impresionante testimonios personales con análisis críticos de la sociedad y abre un espacio para debates pendientes desde hace tiempo en las esferas 

públicas, académicas y eclesiales.

Lia Alessandro (Traductora: Edith Wittenbrink)

 

Hürten, Magdalena, Dem Schweigen zuhören. Die Bedeutung des Konzepts der 

epistemic injustice für die Forschung zu Missbrauch an erwachsenen Frauen in der 

katholischen Kirche  [Escuchar el silencio. El significado del concepto de injusticia epistémica para la investigación sobre los abusos a mujeres adultas en la Iglesia cató-

lica], Verlag Karl Alber, Baden Baden 2025, 563 pp.

 

¿Cómo se genera el conocimiento? ¿Cómo es accesible colectivamente? ¿A quién 

se reconoce y se toma en serio como sujeto de conocimiento? El libro de Magdalena 

Hürten aborda estas cuestiones desde la perspectiva de la investigación teológica pastoral 

del abuso. El libro arroja luz sobre un área que hasta ahora ha recibido poca atención 

dentro de la investigación sobre abusos: el abuso sexual de mujeres adultas. El estudio 

forma parte de la reevaluación de los abusos en la historia fundacional de las Hermanas 

de San Francisco de Asís (diócesis de Bamberg, Alemania) y, sin embargo, va mucho más allá 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 Hürten en función de su propio tema de investigación. Tomando en serio 

el carácter contextual de la producción y comunicación del conocimiento, Magdalena 

Hürten se pregunta «hasta qué punto era posible a principios del siglo XX hablar de los 

malos tratos a mujeres adultas, en qué condiciones se podían reconocer como tales y qué 

factores [...] llevaron al silencio y al olvido». (23). Magdalena Hürten 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 análisis histórico de las realidades sociales de la vida de las mujeres en el Imperio Alemán a principios del siglo XX, antes de que Magdalena 

Hürten pase a su estudio de caso. El libro de Magdalena Hürten no sólo supone una im-

portante contribución a la investigación teológica del abuso desde una perspectiva teórica 

de género. Con el concepto de injusticia epistémica de Miranda Fricker, también abre 

un importante enfoque hermenéutico para la investigación del abuso en su conjunto. A 

los investigadores y las investigadoras posteriores también les complacerá la útil visión 

general de la investigación sobre el abuso en mujeres adultas (31-86) y la definición 

precisa del abuso (86).

Judith König (Traductora: Edith Wittenbrink)
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Siglas de las revistas

 

aMel.      Algarrobo MEL. Mendoza, Argentina.

Ac        Acción. Asunción, Paraguay.

AF.        Annales Faje, Belo Horizonte.

Ago.      Agora Filosófica. Recife, Brasil.

Allp.       Allpanchis. Cuzco, Perú.

Alt.         Alternativas. Managua, Nicaragua.

Ana.      Análisis. Revista colombiana de humanidades.

Anal.      Analogía. México.

Anam.    Anámnesis. México.

Anat.      Anatelli. Córdoba, Argentina.

AnTheo.  Anales de Teología. Concepción. Chile.

AnthV.    Anthropos. Los Teques. Venezuela.

Anu.      Anuario de la Academia Boliviana de Historia Eclesiástica. Sucre.

AADC.   Anuario Argentino de Derecho Canónico. Buenos Aires. Argentina.

APh     Agora philosophica. Argentina.

Arch.      Archivum. Buenos Aires. Argentina.

Are.        Areté. Lima. Perú.

At.         Atualização. Belo Horizonte. Brasil.

Ate.        Atenea. Concepción. Chile.

AtT.       Atualidade Teologica. Rio de Janeiro. Brasil.

AUCh.    Anales de la Universidad de Chile. Santiago de Chile.

Besp.      Boletín de Espitirualidad. Buenos Aires. Argentina.

CaPa.     Cuadernos Patrísticos. Florianópolis. Brasil.

CC.      Cadernos de Ceas. Bahía. Brasil.

CdE.     Cadernos de ESTEF. Porto Alegre. Brasil.

CdG.     Cultura de Guatemala. Guatemala.

CeF.       Cultura e Fé. Porto Alegre. Brasil.

CdS.      Cuadernos del Sur. Bahia Blanca. Argentina.

Cel.        Celam. Bogotá. Colombia.

Cet.       Cuadernos de Ética. Buenos Aires. Argentina.

CF.       Cuadernos de Filosofía. Buenos Aires. Argentina.

CFL.     Cuadernos de Filosofía Latinoamericana. Bogotá. Colombia.

CFr.       Cuadernos Franciscanos. Santiago de Chile.
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ChrM.    Christus. México.

Ci.         Cias. Buenos Aires. Argentina.

CLAR.    Clar. Bogotá. Colombia.

CM.     Cuadernos Monásticos. Buenos Aires. Argentina.

CN.      Ciudad Nueva. Buenos Aires. Argentina.

Col.       Coletânea. Rio de Janeiro. Brasil.

Comm.  Communio. Revista Católica Internacional. Buenos Aires. Argentina.

Cont.     Contrastes. Buenos Aires. Argentina.

Crit.        Criterio. Buenos Aires. Argentina.

CrM.     Crítica. México.

CTCh.    Cuadernos de Teología. Universidad Católica del Norte. Chile. 

CTM.    Cuestiones Teológicas. Medellín. Colombia.

CTP. Cuadernos de Teología Pastoral. Instituto Superior de Estudios Teológicos. 

Cochabamba. Bolivia.

Cu. Cuyo. Anuario de Filosofía Argentina y Americana. Mendoza. Argentina.

CuF. Cuestiones de Filosofía. Universidad Pedagógica y Tecnológica de Colombia. 

CuHS.    Cuadernos de Humanidades. Universidad Nacional de Salta.

CuSo.     La Cuestión Social. México.

CuTe.     Cuadernos de Teología. Buenos Aires. Argentina.

CySoc.    Cristianismo y Sociedad. México.

DF.       Discusiones Filosóficas. Manizales. Colombia.

Dia.       Dianoia. México.

Diad.      Diadoché. Buenos Aires. Argentina.

Dial.       Diálogos. Puerto Rico.

DialT.     Diálogo Teológico. Cali. Colombia.

Dev.      Devenires. Revista de Filosofía y Filosofía de la Cultura.

Did.      Didascalia. Rosario. Argentina.

Disc.      Discurso y Realidad. Tucumán. Argentina.

DL.      Davar Logos. Facultad Teología. Universidad Adventista del Plata.

ECA.     Estudios Centro Americanos. El Salvador.

Ecl.        Eclesia. México.

Efil.         Escritos de Filosofía. Buenos Aires. Argentina.

EfM.      Efemérides Mexicana. México.

Elen.      Élenkhos. Revista de la Sociedad Filosófica del Uruguay.

Enf.       Enfoques. Entre Ríos. Argentina.
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EPeHC.  Revista Epistemología e Historia de la Ciencia. Universidad Nacional  

de Córdoba. Argentina.

Epi.        Epimeleia. Buenos Aires. Argentina.

Esp.       Espaços. São Paulo. Brasil.

Est. Estudios. Filosofía práctica e Historia de las ideas. INCIHUSA. Mendoza.

EstL.      Estudos Leopoldenses. São Leopoldo. Brasil.

EstML.    Estudos Migratorios Latinoamericanos. Buenos Aires. Argentina.

EstP.       Estudios Paraguayos. Asunción. Paraguay.

EstS.       Estudios Sociales. Santo Domingo. República Dominicana.

EstT.       Estudos Teológicos. São Leopoldo. Brasil.

Fi.          Filosofía. Mérida. Venezuela.

Fil.          Filosofía. Curitiva. Brasil.

Filo.        Filosofía. Unsinos. São Leopoldo. Brasil.

Filos.       Filosofazer. Passo Fundo. Brasil.

Fr.          Franciscanum. Bogotá. Colombia.

Gl.        Gladius. Buenos Aires. Argentina.

He.       Heteropía. Caracas. Venezuela.

Herm.    Hermenéutica. Seminario Adventista Latinoamericano. Bahia. Brasil.

HermI.    Hermenéutica Intercultural. Santiago de Chile. Chile.

Hor. Horizonte. Revista de Estudos de Teología. Pontificia Universidad Católica  

Minas Gerais.

Ide.        Ideas. Revista de Filosofía moderna y contemporánea. Buenos Aires.  

 Argentina.

ILF.        Intus-Legere Filosofía. Revista del Departamento de Filosofía de la  

Universidad Adolfo Ibañez. Chile.

Inter. Interpretatio. Revista de hermenéutica. Universidad Nacional Autónoma  

de México.

Iter.         Revista de Teología para Religiosos. Caracas. Venezuela.

IterH.     Iter Humanitas. Caracas. Venezuela.

Iti.            Itinerantes, Revista de Historia y Religión UNSTA.

IyV. Ideas y Valores. Departamento de Filosofía de la Universidad Nacional de 

 Colombia.

Kai.       Kairós. Guatemala.

Koi.       Koinonía. Anuario del Instituto de Doctrina Social de la Iglesia.  

Universidad Católica de Puerto Rico.

LaT.      Labor Theologicus. Caracas. Venezuela.
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LeV.       Liturgia e Vida. Rio de Janeiro. Brasil.

LoM.    Logos. México.

Man.     Manuscrito. Campinas. Brasil.

Med.     Medellín. Colombia.

Men.     Mensaje. Santiago de Chile.

Met.      Metatheoria. Revista de Filosofía e Historia de la Ciencia.

Mis.       Missioneira. Santo Angelo. Brasil.

NI.       Nuevo itinerario. Universidad Nacional del Nordeste. Argentina.

NM.     Nuevo Mundo. Buenos Aires. Argentina.

NMu.    Nuevo Mundo. Caracas. Venezuela.

OI. Open Insigh. Revista de Filosofía. Centro de Investigación Social Avanzada. 

 México.

Oik.      Oikodomein. México.

OO.     Oriente-Occidente. Buenos Aires. Argentina.

Pag.       Páginas. Líma. Perú.

PaiC.      Paideia Cristiana. Rosario. Argentina.

Pehgac.  Perspectivas. Revista de Historia, Geogafía, Arte y Cultura.

PeM.     Patrística et Medievalia. Buenos Aires. Argentina.

PenR. Pensar. Epistemología y Ciencias Sociales. Universidad Nacional de Rosario 

 Argentina.

Pers.       Perspectivas. Revista de Ciências Sociais. São Paulo. Brasil.

Per.        Pensament e Realidade. São Paulo. Brasil.

Ph.       Philosophia. Mendoza. Argentina.

Phil.       Philosophica. Valparaíso. Chile.

Pri.         Prisma. Montevideo. Uruguay.

Prin.       Principia. Univ. Federal de Santa Caterina. Florianópolis. Brasil.

Pro.       Proyecto. Buenos Aires. Argentina.

PT.       Perspectiva Teológica. São Leopoldo. Brasil.

Rbib.      Revista Bíblic. Buenos Aires. Argentina.

RevFLP.  Revista de Filosofía.La Plata. Argentina.

RBNJM.  Revista de la Biblioteca Nacional José Martí. La Habana. Cuba.

Rca.       La Revista Católica. Santiago de Chile. Chile.

RCB.     Revista de Cultura Bíblica. São Paulo. Brasil.

RCT.     Revista de Cultura Teológica. São Paulo. Brasil.

RdF.      Revista de Filosofía. Maracaibo. Venezuela.

REcB.    Revista Eclesiástica Brasilera. Rio de Janeiro. Brasil.
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Red.      Redes. Vitoria. Brasil.

RFCR.    Revista de Filosofía. Costa Rica.

RFCh.    Revista de Filosofía. Santiago de Chile. Chile.

RFF.      Revista de la Facultad de Filosofía, Ciencias de la Educación,  

Humanidades. Morón. Argentina.

RFil.       Revista de Filosofía. Buenos Aires. Argentina.

RFUI.    Revista de Filosofía. Universidad Iberoamericana. México.

RFSB.    Revista filosófica São Boaventura. Curitiva. Brasil.

RFyTD.  Revista de Filosofía y Teoría Política. La Plata. Argentina.

RIBLA.  Revista de Interpretación Bíblica Latinoamericana. Sociedades bíblicas  

unidad. Quito, Ecuador.

RIT.      Revista Interamericana de Teología. México.

RLAF.    Revista Latinoamericana de Filosofía. Buenos Aires. Argentina.

RLAT.    Revista Latinoamericana de Teología. San Salvador. El Salvador.

RLATFE.  Revista Latinoamericana de Filosofía de la Educación. Buenos Aires.  

 Argentina.

RTL.     Revista Teológica Limense. Lima. Perú.

RVF.      Revista Venezolana de Filosofía. Caracas. Venezuela.

SA.       Suplemento Antropológico. Asunción. Paraguay.

SaC.      Sapientia Crucis. Anápolis. Brasil.

Sadaf.      Revista de la Sociedad Argentina de Análisis filosófico. Buenos Aires.  

 Argentina.

Scin.       Scintilla. Curitiba. Brasil.

Sen.       Senderos. San Pedro. Costa Rica.

SIC.      Sic. Caracas. Venezuela.

Sig.        Signos. Buenos Aires. Argntina.

Sil.          Sílex. Universidad Ruiz de Montoya. Lima. Perú.

Sin.        Sintese. Rio de Janeiro. Brasil.

SM. Scripta Mediaevalia. Universidad Nacional de Cuyo. Mendoza. Argentina.

Sol.        Soleriana. Montevideo. Uruguay.

Stia.        Sapientia. Buenos Aires. Argentina.

Str.          Stromata. Córdoba. Argentina.

Stud.      Studium. Tucumán. Argentina.

Symp.    Symposium. Recife. Brasil.

SyP. Saberes y Prácticas. Revista de Filosofía y Educación. Universidad Nacional 

de La Plata.
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SyR. Sociedad y Religión. Centro de Estudios e Investigaciones Laborales. 

CONICET. Argentina.

Teo.       Teología IUSI. Caracas. Venezuela.

Teoc.      Teocomunicação. Porto Alegre. Brasil.

Teol.       Teología. Buenos Aires. Argentina.

TeP.        Tempo e Presença. Rio de Janeiro. Brasil.

Test.        Testimonios. Santiago de Chile. Chile.

TestC.     Testimonio. Caracas. Venezuela.

ThX.      Theologica Xaveriana. Bogotá. Colombia.

To.        Tópicos. Santa Fe. Argentina.

Top.      Tópicos. México.

TPL. Teología Práctica Latinoamericana. Universidad Bíblica Latinoamericana, 

San José. Costa Rica.

Trans.     Transformação. Marilia. Brasil.

TyV.       Teología y Vida. Santiago de Chile. Chile.

UnA.     Universidad de Antioquia. Medellín. Colombia.

UnP.      Universitas Philosophica. Bogotá. Colombia.

UyP.      Utopía y Praxis latinoamericana. Maracaibo. Venezuela.

Val.        Valores en la Sociedad Industrial. Buenos Aires. Argentina.

VE.      Vida Espiritual. Bogotá. Colombia.

Ver.        Veritas. Porto Alegre. Brasil.

VerCh.    Veritas. Pontificio Seminario Mayor San Rafael. Chile.

Ya.         Yachay. Cochabamba. Bolivia.

XiTo.      Xipe Totek. México.
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I. Generalidades

 

1.1. Introducciones generales. Objeto, método y divisiones de la 

filosofía

Alicea, D., «¿Quién es ese que llamamos un filósofo?», Dial. 56 (2025) 55-75.

Ramos, F.J., «La pregunta por la filosofía», Dial. 56 (2025) 77-100.

Zambrana, R., «Filosofía desde las ruinas», Dial. 56 (2025) 189-230.

 

1.2. Orientaciones filosóficas generales: escuelas y países

Artidiello Moreno, M., «Mirada a la filosofía de la República Dominicana», Cu. 45 

(2025) 57-131.

Bermúdez Barrera, E. – Campis C., R. – Caicedo, O.D. – Contreras Villadiego, 

L., «La filosofía en el Caribe colombiano en el siglo XX. Cinco casos representati-

vos», Cu. 45 (2025) 251-285.

Carvalho, J.D. – Caixeta, D., «A filosofia da energia como campo interdisciplinar para 

pensar o Brasil», Filo. 26 (2025) 1-17. (AUSJAL)

De La Rosa Carbonell, D., «Mujeres antecesoras de las mujeres filósofas en el Caribe 

colombiano», Cu. 45 (2025) 323-342.

Fofou Tchio, A., «Achille Mbembe et l’Université camerounaise. Portée d’une œuvre 

par-delà son visage janusien», RFSC. 24 (2025) 208-227.

Guadarrama González, P., «Apuntes para una valoración de la filosofía en Cuba», Cu. 

45 (2025) 133-168.

Morán Beltrán, L., «Historia de las ideas venezolanas: pensar para la libertad», Cu. 45 

(2025) 287-322.

Páramo Bernal, P.F. – Diago Camacho, J.S., «El pragmatismo como alternativa me-

todológica a la dicotomía entre investigación cualitativa y cuantitativa», Ana. 56 

(2024) 143-157.

Rodríguez Reyes, A. – Prado Franco, S., «La historia de la filosofía en Panamá duran-

te el siglo XX», Cu. 45 (2025) 231-250.

Rojas Osorio, C., «Pensamiento filosófico puertorriqueño: una interpretación históri-

ca», Cu. 45 (2025) 17-56.

 

1.3. Relaciones fundamentales: filosofía y otras ciencias en general

Arcelo, A.A.B. – Silva e Lima, P., «Direito ao luto e sua repercussão na memória coleti-

va um diálogo entre a tragédia de Antígona e a Guerrilha do Araguaia», Ver. 70 

(2025).

Bocca, F.V., «Charcot, desenhador da histeria Ou a crítica médica de arte», Filo. 26 

(2025) 1-16. (AUSJAL)

Rojas Osorio, C., «Idea de la filosofía», Dial. 56 (2025) 31-54.
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1.4. Enseñanza de la filosofía

Ulloa Ramírez, R.D. – Mariño Díaz, L.A., «La enseñanza de la filosofía y el cine ani-

mado: posibilidades de pensamiento entre pregunta, lectura y experiencia», UnP. 

42 (2025) 69-96. (AUSJAL)

 

1.5. Actualidades. Congresos. Bibliografía

 

II. Epistemología y lógica

 

2.1 Conocimiento

Aguilera, M. – Mejía-Rendón, S., «Experiencia, espacio y cognición en animales no 

humanos», APh. 24 (2024) 72-90.

Laera, R., «Metodología Pluralista y Perspectivas Heterodoxas: Explorando la influen-

cia interdisciplinaria y el desacuerdo epistémico en la economía», IyV. 74 (2025) 187-205.

Landazuri, P., «La ampliación del contractualismo y los animales no humanos», APh. 24 

(2024) 50-71.

Montanari, P., «Ancient Knowledge in Perspective: Problems of Demarcation», Dial. 56 

(2025) 15-54.

––––, «Postscript: Modesty Problems and Epistemic Modesty», Dial. 56 (2025) 473-529.

Nieva, J.M., «Conocimiento, purificación y salvación del alma en Proclo», Dial. 56 

(2025) 415-436.

Orozco, R., «¿Es racional ser antirrealista? Una defensa del perspectivismo filosófico», 

DF. 25 (2025) 49-65.

Peruzzo Júnior, L., «Inteligência artificial, cognição estendida e as narrativas da cyberi-

mortalidade», Filo. 26 (2025) 1-13. (AUSJAL)

Ramelli, I., «Eriugena on Knowledge: Origen’s Heritage and Christian Neoplatonism», 

Dial. 56 (2025) 437-472.

Ramos Arenas, J., «“En el principio fue la acción”», IyV. 74 (2025) 221-244.

Regues, J., «El juego social como segunda naturaleza. Una crítica a la concepción mc-

dowelliana de la agencia intencional», APh. 24 (2024) 26-49.

Sánchez, N.S., «Afirmaciones de primer orden en filosofía de las mentes animales», APh. 

24 (2024) 8-25.

Santos, C.S. dos, «Autenticidade na memória experiencial: uma defesa do pictorialismo», 

Filo. 26 (2025) 1-20. (AUSJAL)

Silenzi, M.I., «Sobre toma de decisiones y procesos de relevancia: la función epistemoló-

gica de saliencia/relevancia de las emociones en agentes económicos», RLAF. 51 

(2025) 77-105.

Velázquez Camelo, E.E., «El tránsito de los ideales de su estado trascendental al inma-

nente», RFSC. 24 (2025) 89-109.
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2.2. Lógica. Retórica

Boeira, M.P.R., «Consequência e “opinio probabilis”: a indução dos singulares na “Ars 

Logica” de João Poinsot», PeM. 46 (2025) 39-55.

Nuñez Erice, G., «Una interpretación monista de la noción de espacio lógico en el Trac-

tatus de Wittgenstein», UnP. 42 (2025) 219-250. (AUSJAL)

Patiño Arango, A., «Cuando decir es hacer como una filosofía de la acción», DF. 25 

(2024) 163-192.
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