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Presentación

	 En un artículo que lleva por título la su-
gerente expresión “Nos-otros griegos”, Derrida 
caracteriza el estudio del legado griego como una 
contaminación: “esta heterogeneidad y la ley de 
contaminación entre lo completamente otro de 
esa heterogeneidad y su regular reapropiación 
[...], eso es sin duda lo que más constantemente 
me ha preocupado en mi lectura, especialmente 
la de los griegos”.1 Podríamos decir que nuestro 
presente mantiene con nuestro pasado una rela-
ción especular. Algunos aspectos de nuestra for-
ma de mirar y pensar el mundo encuentran sus 
raíces en la cultura helénica, y muchos de nues-
tros problemas fueron formulados por primera 
vez allí a través de un lenguaje que mantiene una 
relación isomórfica con el nuestro y que refleja 
categorías del pensamiento que presentarían esa 
misma isomorfía. Si pensamos en términos de 
cristales de tiempo, concepto que Deleuze desa-
rrolla en su reflexión sobre la imagen y el tiempo 
en el cine, nuestro presente y el pasado pueden 
ser entendidos como una coalescencia en la que 
la propia imagen actual tiene una imagen virtual 
que le corresponde como un doble o un reflejo. 
No se trata de dos imágenes, la de nuestro presen-
te y la de nuestro pasado, sino de una misma ima-
gen bifronte con una cara actual y otra virtual:  
“como si una imagen en el espejo, una fotografía, 
una tarjeta postal cobraran vida, se independiza-
ran y pasaran a lo actual, sin perjuicio de que la 
imagen actual vuelva en el espejo, recobre su si-
tio en la tarjeta postal o en la fotografía, según un 

1 Derrida, J. (1994). “Nos-otros griegos”. En Cassin, Bar-
bara (ed.), Nuestros griegos y sus modernos. Estrategias fi-
losóficas de reapropiación de la Antigüedad. Buenos Aires: 
Manantial, p. 189.

doble movimiento de liberación y de captura”.2 
	 Si la lectura de los textos griegos con-
siste siempre en un ejercicio de interpretación 
y transformación, esto se debe a que el pasado 
virtual se actualiza, vehiculizado y condiciona-
do por las coordenadas del presente. Las excusas 
pueden ser múltiples: intentar comprender lo que 
una filósofa o filósofo pensó en relación con los 
supuestos y alcances de su propia teoría, inter-
pretar las novedades de una teoría filosófica en 
relación con otras posiciones que contestan de 
forma divergente a los mismos problemas o es-
tudiar la recepción de temas y conceptos griegos 
en la historia de la filosofía posterior. En efecto, 
toda vuelta a lo griego es una vuelta mediatizada 
hacia nuestro presente que da como resultado esa 
contaminación señalada por Derrida.
	 Los artículos reunidos en este dossier ex-
hiben distintas estrategias de lectura, interpreta-
ción y reapropiación de textos filosóficos griegos 
en los que se tratan problemas que han signado 
el período clásico. Las autoras y autores de estos 
trabajos son jóvenes investigadoras e investiga-
dores, y estudiantes de la Escuela de Humanida-
des de la Universidad Nacional de San Martín y 
de la Facultad de Filosofía y Letras de la Uni-
versidad de Buenos Aires, cuyos escritos mues-
tran algunas de las líneas de investigación que se 
desarrollan en Argentina en el área de filosofía 
antigua. Algunas de estas líneas son la historia de 
las mujeres en la Antigüedad; la recuperación de 
las teorías filosóficas desarrolladas por los mal 
llamados “socráticos menores”, entre los que se 

2 Deleuze, G. (1987). La imagen tiempo. Estudios sobre 
cine 2. Buenos Aires: Manantial, pp. 97-98.
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destacan figuras como las de Antístenes, Aristi-
po, Euclides, Esquines y Fedón, quienes fueron 
importantes actores de las discusiones filosóficas 
que tuvieron lugar en los albores del siglo IV a. 
C; las estrategias de reapropiación de la proble-
máticas griegas en la filosofía continental con-
temporánea; e investigaciones sobre la cosmolo-
gía, la psicología y la retórica aristotélicas. 
	 En relación con las investigaciones sobre 
la historia de las mujeres en la Antigüedad, Ma-
riana Gardella, autora de “Los apotegmas de Gor-
go, la espartana”, presenta una traducción de los 
apotegmas de Gorgo acompañada del análisis de 
los fundamentos del ideal de la femineidad laco-
nio que esta encarna: el de la mujer cuya fortale-
za física y educación la preparan para convertirse 
en la madre de los soldados de Esparta. Valeria 
Sonna, autora de “El hedonismo pesimista de 
Hegesias”, se vale de algunos conceptos desa-
rrollados por Nietzsche y Deleuze para pensar el 
pesimismo de Hegesias como una inversión de 
los valores la ética vitalista aristipiana, afirma-
dora de la vida, y que derivaría en un nihilismo 
pesimista que niega el principio vital y somáti-
co del hedonismo. En “Aristóteles y los cielos 
silentes”, Carolina Durán analiza la evaluación 
que hace Aristóteles de la teoría de la música de 
las esferas, teniendo en cuenta las observaciones 
presentes en Acerca del cielo y la articulación 
del problema de la música celestial con la teoría 
del éter, tema de particular importancia para la 
comprensión de la recepción y reelaboración de 
la doctrina de la música cósmica en el Medioevo. 
En “Jenofonte y su diminuto manual de filosofía 
política”, Rodrigo Illarraga propone una lectura 
del proemio de Ciropedia como una fuente en 
la que se exponen los conceptos centrales de la 
filosofía política jenofontea, en especial, la exis-
tencia de un conocimiento político que asegura 
el éxito del gobernante, y la relevancia del miedo 
y la generosidad como principales herramientas 
políticas del soberano, cuyo potencial individual 
tiene una preeminencia mayor que las estructuras 
políticas. En la misma línea tenemos el estudio 
Milena Lozano Nembrot realiza sobre uno de los 
intelectuales no-socráticos más destacados del 
siglo IV a. C.: Lisias. En “Los erotikoì lógoi de 
Lisias y la moral griega”, la autora desarrolla un 
análisis comparativo de dos discursos de Lisias, 
el discurso judicial III que trata sobre un conflicto 
entre dos ciudadanos atenienses por un muchacho 
de Platea y aquel que Platón le adjudica en Fedro, 

con el objetivo de mostrar que en ambas fuen-
tes se desarrolla una concepción similar del amor 
(éros) como una enfermedad (nósos) involuntaria 
que sólo lleva a catástrofes. En “El papel de los 
páthe y la phantasía en la Retórica aristotélica. 
Apuntes sobre la relación sinomopotética”, Ariel 
Vecchio propone, a partir de la interpretación de 
algunos pasajes de De anima, De motu anima-
lium y Retórica, que la producción de imágenes 
representacionales, presentes en la comprensión 
profunda de la psicología aristotélica, opera como 
base fundamental en la Retórica, ya que existen 
mecanismos por los cuales un individuo puede 
ser afectado en su estado disposicional y repre-
sentacional por medio de un discurso performati-
vo. En “El valor de lo humorístico en Platón y la 
anámnesis como herramienta metafórica”, Lucas 
Donegana también apuesta por la interpretación 
de problemas clásicos a través de teorías filosó-
ficas contemporáneas. Para ello estudia el uso de 
algunos recursos humorísticos por parte de Platón 
en Menón y propone una interpretación del con-
cepto de anámnesis que toma algunos conceptos 
propios de la teoría de la metáfora de Ricoeur. 
Alejandro Gutiérrez, en “La expresión autò kath’ 
hautó y la predicación analítica. Los supuestos 
del argumento del tercer hombre en el Parméni-
des de Platón”, propone un análisis de la prime-
ra versión del argumento del tercer hombre que 
aparece en Parménides de Platón y muestra cómo 
las nociones de “auto-predicación” y “eponimia” 
ponen en entredicho el fenómeno de la no identi-
dad de la Forma consigo misma, lo cual afecta la 
validez del mencionado argumento. Por último, 
el dossier reúne dos notas críticas. Carlos Andrés 
Martín, autor de “Nota crítica sobre la discusión 
del origen económico de la substancia filosófica 
(ousía)”, analiza de forma crítica las hipótesis de 
diversos estudiosos sobre el carácter jurídico y 
económico de la noción de ousía, y Yanina Alda-
na Sarrat, autora de “Diabolé, un recurso retórico 
dependiente de la persuasión, pero independiente 
de la verdad. Nota crítica a la traducción de Apo-
logía de Sócrates de Platón de Esteban Bieda”, 
analiza el sentido de la noción de “calumnia” 
(diabolé) y, retomando algunas observaciones 
presentes en Apología, propone una diferencia 
entre la retórica sofística y la retórica filosófica.

Mariana Gardella y Valeria Sonna
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Sócrates

(Ejercicio poiético)

Que el más genuino fervor no menoscabe 
la humillante humildad –la enorme arrogancia– 
de quien se jacta de su sabia ignorancia                        
y ostenta saber que sabe que no sabe.		     	
	                   
Encarnación impar del Espíritu Ático,    
un antes sin después demarcó su nombre:
cuando examinó el mundo interior del hombre     
el vasto cosmos devino presocrático.  

Seductor de belleza nunca vista,                    
comadrón de alma, objetor insobornable;     
su figura fue una mezcla indescifrable           
de sofón, de filósofo y de sofista.                  

A su Atenas, tan satisfecha y dormida,           
le fastidió tanta ironía frenética,                       
el aguijón de su ponzoñosa ética,                
y el filosofar como forma de vida.              

Legó acciones y bienes sin escritura,
y en su herencia, una cláusula nos advierte: 
filosofar es foguearse con la muerte 
y lo demás viene por añadidura.                    
                                                              
Seguir su huella parece una locura;               
y sin embargo, frente al dedo indiscreto   
del mundo de Anito, Licón y Meleto,    
perder el juicio es un signo de cordura.

Cuánto es real, cuánto ficción, da lo mismo; 
él es verdad, y no un mero personaje             
cuando se filosofa con el coraje                    
socrático de conocerse a sí mismo.  

Gustavo Zito
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Los apotegmas de Gorgo,
la espartana

Mariana Gardella
UBA - UNSAM - CONICET

Resumen

	 En este trabajo presento algunas observa-
ciones sobre las mujeres espartanas cuya situa-
ción siempre ha sido considerada más favorable 
en comparación con la de otras mujeres griegas. 
Para ello me concentro en el análisis de las sen-
tencias atribuidas a Gorgo y transmitidas por Plu-
tarco en Apotegmas laconios 240D1-E11, donde 
esta es presentada como una encarnación del ideal 
espartano de la femineidad: la mujer cuya forta-
leza física y educación la preparan para conver-
tirse en madre de los soldados. En primer lugar, 
formulo algunas observaciones sobre la situación 
de las mujeres en Grecia antigua, particularmente 
en Esparta; luego, expongo algunas precisiones 
sobre Apotegmas laconios; finalmente, ofrezco 
una traducción de las sentencias de Gorgo, acom-
pañada de un breve comentario.

Palabras clave: Gorgo, Esparta, mujeres, mater-
nidad, Plutarco.

Abstract 

	 In this paper I present some remarks about 
Spartan women, whose situation was always con-
sidered better and more favourable than that of 
the other women in Ancient Greece. In order to 
do this, I will concentrate on Gorgo’s apotheg-
ms preserved by Plutarch in Sayings of Spartans 

240D1-E11, where she appears as an incarnation 
of the Spartan feminine ideal: the woman who-
se strength and education prepare her to become 
the mother of soldiers. First, I will make some 
observations about the situation of women in 
Greece, especially in Sparta. Then, I will introdu-
ce some remarks about Sayings of Spartans. Fi-
nally, I offer a translation of Gorgo’s apothegms 
followed by a brief commentary.

Keywords: Gorgo, Sparta, Women, Motherhood, 
Plutarch.

	 En Le deuxième sexe Simone de Beauvoir 
repasa la historia de la consolidación de la jerar-
quía de los sexos y declara que en Grecia antigua 
la situación de las mujeres espartanas era consi-
derablemente mejor que la del resto. Dado que, 
según defiende la filósofa francesa, una de las 
causas de la opresión de la mujer es la voluntad 
de perpetuar la familia y la propiedad privada, y 
en Esparta los hijos y los bienes eran propiedad 
común, las espartanas escapaban al sometimiento 
del varón:

Las mujeres tampoco están celosamente subyugadas a un 
señor: o a la inversa se puede decir que, por no poseer ni 
bien propio ni descendencia singular, el ciudadano tampo-
co posee mujer. Las mujeres padecen las servidumbres de 
la maternidad como los hombres las de la guerra, pero sal-
vo por el cumplimiento de ese deber cívico, ninguna obli-
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gación limita su libertad.1

	 Este juicio es valioso porque pone de ma-
nifiesto la tensión en la que vivían las mujeres 
laconias. Como sugiero en este trabajo, aunque el 
acceso a la educación y la capacidad de partici-
pación política las colocaba en una situación más 
ventajosa respecto de las otras mujeres de la Hé-
lade, su principal deber era dar a luz a los futuros 
soldados de Esparta, de manera que su destino 
quedaba principalmente ligado a la reproducción 
y al cuidado de los hijos, como le ocurría al res-
to de las mujeres griegas. Me propongo exponer 
esta tensión a partir del análisis de los seis apo-
tegmas de Gorgo. Para comprender el contenido 
y apreciar el valor de estas sentencias, formulo 
en primer lugar algunas observaciones sobre la 
historia de las mujeres y la situación particular de 
las espartanas en el mundo antiguo. En segundo 
lugar, expongo algunas precisiones sobre Apo-
tegmas laconios (Ap. lac.), la obra de Plutarco 
de Queronea en la que se citan las sentencias de 
Gorgo. En tercer lugar, ofrezco una traducción 
de los apotegmas mencionados, acompañada del 
texto griego y un breve comentario a través del 
cual intento mostrar que Gorgo es allí presentada 
como una figura que encarna el ideal de la femi-
neidad laconio: la mujer cuya fortaleza física y 
educación la preparan para convertirse en la ma-
dre de los soldados de Esparta.

I. La historia de las mujeres y las mujeres es-
partanas

	 A fines de los años ‘70, en el ámbito aca-
démico anglosajón se acuñó el término herstory 

1 Mi traducción. De Beauvoir (1949: 143): “Les femmes 
ne sont pas non plus jalousement asservies à un maître: ou 
inversement on peut dire que ne possédant ni bien propre, 
ni descendance singulière, le citoyen ne possède pas non 
plus de femme. Les femmes subissent les servitudes de la 
maternité comme les hommes celles de la guerre: mais sauf 
l’accomplissement de ce devoir civique, aucune contrainte 
ne restreint leur liberté”. En el pasaje citado se reitera la 
opinión según la cual en Esparta no existía la propiedad 
privada. Sin embargo, es probable que en los tiempos de 
Licurgo convivieran dos sistemas de tenencia de la pro-
piedad: uno privado y otro público. La mayor parte de la 
tierra era propiedad del estado espartano que se ocupaba de 
repartir lotes iguales entre los ciudadanos (Pomeroy, 2002: 
78-79). Sobre este tema, véase el trabajo de Hodkinson 
(1986: 378-394), quien sostiene que la tierra era propiedad 
privada de cada familia y que no estaba sujeta al control 
del estado.

(her story, “la historia de ella”) para hacer refe-
rencia a la historia que se proponía estudiar desde 
una perspectiva feminista la vida de las mujeres y 
su participación en los acontecimientos sociales, 
económicos y políticos, rechazada o subestimada 
por la historia oficial escrita desde un punto de 
vista androcéntrico (history: his story, “la historia 
de él”) (Thébaud, 2007: 68). La reconstrucción de 
la historia de las mujeres presenta un sinnúmero 
de desafíos, puesto que en los documentos que se 
toman como objeto de estudio su presencia suele 
estar tachada, borrada o ensombrecida. Hay una 
carencia de fuentes sobre su existencia concreta 
y su historia singular que contrasta con el aluvión 
de discursos sobre las mujeres o sobre “la mujer” 
escritos por varones que pretenden determinar lo 
que estas son o prescribir lo que deberían ser y 
hacer (Perrot, 2009: 15). No obstante, estas mis-
mas fuentes pueden ser leídas en creux y hacer 
surgir, de acuerdo con el análisis que de ellas se 
haga, el eco de la voz de las féminas (Thébaud, 
2007: 71-72).
	 En lo que respecta a la historia de Grecia, 
las investigaciones de Nicole Loraux y de Sarah 
Pomeroy, entre otras, han permitido reconstruir 
no solo el rol y el estatus de las mujeres en la 
sociedad griega antigua, sino también el funda-
mento de los discursos sobre la diferencia sexual 
a partir del cuidadoso estudio de material arqueo-
lógico y fuentes jurídicas, literarias y filosóficas.2 
Con vistas a conocer y comprender la situación 
de las mujeres en Grecia, es menester considerar 
tres variables: en primer lugar, la variable tempo-
ral, ya que aquella es diferente en época arcaica, 
clásica y helenística; en segundo lugar, la varia-
ble geográfica, ya que las diversas regiones de 
la Hélade no poseían una única legislación para 
regular el comportamiento femenino; en tercer 
lugar, la variable socio-económica, puesto que la 
vida de las mujeres libres y pudientes era diferen-
te de la de mujeres pobres, esclavas y extranjeras. 
	 La imagen que tenemos sobre el rol de las 
mujeres en la Antigüedad está moldeada a partir 
del caso ateniense. En Atenas, especialmente en 
época clásica, existía una marcada división se-
xual entre el espacio público de la pólis dominado 
por los varones y el espacio privado del oîkos re-
servado a las mujeres. Esta diferenciación estaba 
acompañada de la jerarquización de los géneros 
que se fundamentaba en la presunta superioridad 

2 Véase principalmente Loraux (1981, 1989) y Pomeroy 
(1976).
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biológica, psicológica y ético-política de los va-
rones.3 Consideradas desde el punto de vista jurí-
dico como menores de edad, las mujeres estaban 
privadas de los derechos que correspondían a los 
ciudadanos y, destinadas a la procreación y cui-
dado de la familia, eran excluidas de los espacios 
de participación política. Sin embargo, en otras 
póleis del mundo antiguo la situación era diferen-
te. Además del caso de Esparta que trataré a con-
tinuación, en algunas ciudades jonias y eolias de 
Asia menor, y en las islas del Egeo como Lesbos, 
Quíos y Samos, las mujeres tenían acceso a una 
educación intelectual centrada en el aprendizaje 
de la mousiké, i. e. de aquellas disciplinas que, 
bajo el dominio de las Musas, contribuían a la 
formación artística e intelectual de las jóvenes: la 
música propiamente dicha, la danza, la poesía y 
la gramática (Marrou, 1948: 74-77). Solo a modo 
de ilustración se puede mencionar a Safo de Mi-
tilene, quien se dedicó a la composición de poesía 
lírica y a la dirección de una comunidad de jóve-
nes mujeres que, unidas por lazos pedagógicos y 
amorosos, aprendían junto a ella;4 Cleobulina de 
Lindos, compositora de enigmas y partícipe acti-
va en las tareas de gobierno de su padre, Cleobu-
lo;5 y Aspasia de Mileto, maestra de retórica de 
Pericles y de Sócrates.6

	 El conocimiento de la situación de las 
mujeres laconias nos enfrenta a una dificultad 
adicional, ya que para su estudio disponemos de 
documentos escritos no solo por varones, sino 
por varones atenienses que miran o con sorpre-
sa o con admiración el modelo espartano (Mos-
sé, 1991: 88-89). La imagen de la mujer fuerte, 
independiente y poderosa es construida como 
un modelo de contraste y oposición, y debe ser 
comprendida en relación con la situación políti-
ca, social y cultural de Atenas, y su rivalidad con 

3 La jerarquización de los géneros ha sido justificada, en-
tre otros, por Aristóteles. Cfr. Generación de los animales 
716a5-b5, 729b5-30, 732a1-5; Política 1254a20-b15 y las 
observaciones de Femenías (1994: 164-172).
4 No es posible determinar con precisión qué grado de co-
hesión e institucionalidad tenía el grupo de Safo: si se tra-
taba de un grupo de seguidoras y compañeras, o bien, como 
se ha alegado, de una cofradía (thíasos). Sobre esta tema, 
cfr. Calame (1996).
5 Sobre Cleobulina de Lindos, cfr. Plutarco, Banquete de 
los siete sabios 4. 148C-E; Diógenes Laercio, Vidas y sen-
tencias de los filósofos más ilustres I 89 y las observaciones 
presentes en Gardella y Juliá (2018).
6 Al respecto se puede consultar Platón, Menéxeno 
235e-236c; Plutarco, Vida de Pericles 24-25, 32, 37 y el 
estudio de Solana Dueso (1994, pp. XI-XCV).

Esparta. En este marco, el sexo y el género sir-
ven como indicadores de la divergencia cultural: 
a través de la presentación de la ginecocracia y 
la poliandría laconias, los atenienses marcan la 
diferencia con Esparta y reafirman el sistema de 
autoridad patriarcal y la monogamia.7 Esto no in-
valida los testimonios que aportan las fuentes dis-
ponibles, sino que nos constriñe a contextualizar 
la información allí presente.
	 Para el estudio de las mujeres espartanas 
se suelen tomar como referencia tres fuentes: 
Constitución de los lacedemonios de Jenofonte 
(Const. lac.), algunas secciones de Política de 
Aristóteles y Vida de Licurgo de Plutarco (VL). 
A estas se deben sumar las sentencias de las laco-
nias transmitidas por el filósofo de Queronea que 
constituyen un precioso material para trazar esa 
“otra historia” de las mujeres griegas. Según la 
legislación establecida por Licurgo, las espar-
tanas podían casarse recién a partir de los die-
ciochos años, y mantener relaciones sexuales y 
tener hijos con otros hombres que no fueran sus 
maridos, si estas uniones garantizaban una me-
jor descendencia (Jenofonte, Const. lac. 1. 5-10; 
Plutarco, VL 15. 4, 11-16).8 Los hijos eran con-
siderados un bien común del estado, por eso no 
importaba quiénes fueran sus padres y sus ma-
dres, mientras fueran los mejores.9 Las laconias 
podían podían heredar propiedades y ser dueñas 
legítimas de la tierra, así como también disponer 
de sus riquezas y utilizarlas a su antojo (Aristó-
teles, Política II 1270a10-25. Cfr. Hodkinson, 
1986: 394-404). Asimismo, recibían una educa-
ción completa cuyo objetivo era que se convir-
tieran en las madres de los soldados que el estado 
necesitaba para poder enfrentar las guerras de las 
que participaba.10 Como los varones solían estar 

7 Millender (1999: 356): “Authors of this period repeated-
ly defined and reaffirmed Athenian norms of monogamous 
marriage and patriarchal authority through treatments of 
Sparta as a society in which both of these configurations 
were replaced by their inversions: female promiscuity and 
gynecocracy”.
8 Me ocupo únicamente de la situación de las mujeres es-
partanas bajo la legislación de Licurgo, sin considerar los 
cambios introducidos en época clásica y helenística. Sobre 
el fenómeno del matrimonio múltiple, cfr. Scott (2011). 
9 A este modo de organización política se refiere Platón en 
República 451c-461e. La libertad en las uniones sexuales 
entre espartanas y espartanos ha quedado plasmada en al-
gunas versiones del mito de Helena de Troya, oriunda de 
Esparta. Cfr. Redfield (1978: 148-149).
10 Pomeroy (2002: 4): “The goal of the educational system 
devised for Spartan girls was to create mothers who would 
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ausentes de la casa debido a las expediciones mi-
litares, las mujeres eran las principales responsa-
bles del crecimiento y educación de los niños y 
las niñas. Por esta razón, ellas mismas debían re-
cibir una instrucción apropiada que les permitiera 
reproducir los valores laconios (Plutarco, VL 14. 
1-2). Las tareas del hogar a las que usualmente se 
dedicaban las mujeres atenienses, como el tejido, 
estaban en Esparta a cargo de las mujeres escla-
vas (Jenofonte, Const. lac. 1. 3).
	 El programa educativo de las mujeres 
comprendía, por una parte, el entrenamiento fí-
sico. La fortaleza física de las laconias era pro-
verbial y aparece referida en Lisístrata, donde la 
heroína homónima y Calónica, ambas mujeres 
atenienses, elogian el cuerpo de Lámpito, la es-
partana, quien les explica que su fuerza es pro-
ducto de los ejercicios físicos que practica (Aris-
tófanes, Lisístrata 80-84). El entrenamiento de 
las mujeres laconias era un poco menos exigente 
que aquel al que se sometían los varones y abar-
caba diversas disciplinas: carrera, lucha, y lanza-
miento de jabalina y de disco (Plutarco, VL 14. 
3). Por esta razón, las mujeres debían estar sanas 
y alimentarse apropiadamente (Jenofonte, Const. 
lac. 1. 3). Todas se ejercitaban, tanto las jóvenes 
como las embarazadas y las ancianas, y lo hacían 
desnudas o con ropa ligera que dejaba descubier-
to el cuerpo (Pomeroy, 2002 : 25-27. Cfr. Plutar-
co, VL 14. 4-8). Este tipo de instrucción estaba al 
servicio de la “procreación de niños” (teknopoiía) 
y su fundamento era eugenésico: si las mujeres 
desarrollaban una gran fortaleza física, podrían 
transmitirla a su descendencia.11 
	 Las mujeres también recibían una edu-
cación centrada en la mousiké. Por este motivo, 
adquirían un nivel de formación más elevado que 
el de los varones cuya instrucción se limitaba al 
desarrollo de habilidades físicas y militares. Las 
mujeres estaban entrenadas para hablar en públi-
co y sabían leer, como parece haber sido el caso 
de Gorgo y de las espartanas que escribían car-
tas a los hijos que habían dejado el seno familiar 
para unirse al ejército (Plutarco, VL 14. 5-6; Ap. 
lac. 241A3, D10-11). Por esta razón, en el canon 
de las mujeres intelectuales de la Antigüedad se 
encuentran algunas espartanas. Por una parte, las 

produce the best hoplites and mothers of hoplites”.
11 Jenofonte, Const. lac. 1. 3. Sobre este tema, cfr. Ducat 
(1999: 160). Acerca de la mirada sobre Esparta que desa-
rrolla Jenofonte, véase las observaciones de Mársico, Illa-
rraga y Marzocca (2017: 20-50). 

poetisas Megalóstrata y Clitágora que habrían 
sido contemporáneas de Safo. Aunque sus versos 
no han sido copiados por la tradición, Clitágora 
es mencionada por Aristófanes (Lisístrata 1237, 
Avispas 1246) y Megalóstrata, por Alcmán (fr. 
59) y Ateneo (Banquete de los sabios XIII 600). 
Por otra parte, algunas espartanas integraron el 
círculo de Pitágoras. Esto no debe resultar extra-
ño, ya que en este grupo se admitía la presencia 
de mujeres.12 Entre las pitagóricas, se debe distin-
guir a quienes fueron contemporáneas de Pitágo-
ras, como Téano de Crotona, su esposa,13 y Mía 
y Arignota, sus hijas,14 y a las que lo sucedieron. 
Estas últimas, llamadas “neo-pitagóricas”, vivie-
ron en época helenística y escribieron algunas 
cartas y textos en prosa. En la lista de los doscien-
tos treinta y cinco discípulos del sabio de Samos, 
Jámblico incluye diecisiete mujeres de las cua-
les algunas son de origen espartano: Quilónide, 
Teadusa, Cleecma, Timica y Cratesíclea (Vida de 

12 Las principales referencias a las mujeres pitagóricas se 
encuentran en las obras dedicadas a la vida de Pitágoras, 
especialmente la biografía que Diógenes Laercio presenta 
en el octavo libro de sus Vidas y sentencias de los filósofos 
más ilustres, la Vida de Pitágoras de Porfirio y la Vida de 
Pitágoras de Jámblico. Sobre las mujeres pitagóricas, véa-
se el estudio de Pomeroy (2013). Los textos conservados 
de las pitagóricas fueron traducidos al español por Solana 
Dueso (2014) a partir de la edición de Thesleff (1965).
13 En algunos testimonios se dice que Téano fue esposa 
de Brontino, discípula de Pitágoras y madre de un varón, 
Telauges, quien habría sido sucesor de Pitágoras y maestro 
de Empédocles. No se sabe si Damo, hija de Pitágoras, era 
también hija de Téano. Véase el testimonio de Diógenes 
Laercio, VIII 42-43 y las observaciones de Macris (2016). 
A Téano se atribuye la autoría de las siguientes obras: Apo-
tegmas de los pitagóricos (Apophthégmata Pythagoreíon), 
Recomendaciones que convienen a las mujeres (Parainé-
seis gynaikeîai), Sobre la virtud (Perì aretês), Sobre la pie-
dad (Perì eusebeías), Sobre Pitágoras (Perì Pythagórou), 
Notas filosóficas (Hypomnémata philósopha) y algunas 
cartas escritas en época helenística y firmadas con su nom-
bre. En los fragmentos que se conservan se abordan prin-
cipalmente cuestiones metafísicas vinculadas con la teoría 
del número y la inmortalidad de las almas, y cuestiones 
morales asociadas con la conducta de las mujeres, la rela-
ción con sus esposos y la educación de los hijos. Para una 
interpretación de los fragmentos de contenido filosófico de 
Téano, cfr. Waithe (1987: 12-15).
14 De Mía no se conserva más que una carta escrita en 
época helenística y dirigida a Filis, una madre primeriza a 
quien da consejos sobre las cualidades de una buena nodri-
za y los cuidados apropiados para un niño recién nacido. 
Arignota es autora de obras de contenido religioso: Báqui-
cas (Bakkhiká), un escrito sobre los misterios de Deméter; 
Discurso sagrado (Hieròs lógos); Sobre los misterios (Perì 
tôn teletôn) y Misterios de Dioniso (Teletaì Dionýsou). Cfr. 
Thesleff (1965: 123-124) y Centrone (2005).
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Pitágoras 36. 267. Cfr. Pomeroy, 2002: 9-11).

II. Apotegmas laconios de Plutarco

	 Apotegmas laconios es una colección de 
quinientas sentencias atribuidas a espartanos y 
espartanas nobles que forma parte del corpus de 
escritos morales de Plutarco. La obra se divide en 
cuatro secciones. En la primera (208A-232C) se 
incluyen trescientos cuarenta y seis apotegmas, 
adjudicados a sesenta y ocho reyes y generales 
espartanos, clasificados por orden alfabético des-
de Agasicles hasta Carilo. Las secciones más 
extensas están consagradas a Agesilao (setenta 
y nueve apotegmas) y Licurgo (treinta y un apo-
tegmas). En la segunda sección (232D-236E) se 
recopilan setenta y dos apotegmas anónimos y 
en la tercera (236F-240B), cuarenta y dos sen-
tencias que reflejan algunos usos y costumbres. 
Finalmente, en la cuarta sección (240C-242D) 
se citan cuarenta apotegmas de mujeres esparta-
nas: los primeros diez se atribuyen a Argileonis, 
Gorgo, Girtía y Damatria; el resto son de autoría 
anónima, salvo por el vigésimo primero que se 
adjudica a Teleutia.
	 En cuanto a la fecha de redacción, es pro-
bable que Plutarco escribiera Apotegmas laco-
nios antes de las vidas de Agesilao, Licurgo y Li-
sandro (Fuhrmann, 1988: 140; Santaniello, 1995: 
9-11). No se sabe con certeza cuáles han sido 
las fuentes utilizadas por el de Queronea para su 
composición. Es posible que consultara las obras 
sobre historia griega de Heródoto y Teopompo, 
y algunos escritos de Jenofonte como Agesilao, 
Helénicas y Constitución de los lacedemonios. 
Asimismo, es probable que tuviera a mano algu-
na compilación de sentencias laconias que podría 
haber estado en circulación ya desde el siglo IV 
a. C., como se desprende de la referencia de Pla-
tón, Protágoras 342d-343c y Aristóteles, Retóri-
ca 1394b35-1395a5 (Fuhrmann, 1988: 137-138; 
Santaniello, 1995: 8-9).
	 Las colecciones de apotegmas abunda-
ban en época clásica y helenística. Su origen se 
remonta a los siete sabios, eximios represen-
tantes de la tradición del saber gnómico. Estas 
máximas, cuya brevedad y contundencia las 
hacía fácilmente memorizables, eran un impor-
tante vehículo de transmisión de los valores de 
la cultura griega. Los apotegmas de las laconias 
preservados por Plutarco son dichos ejemplares 
por su forma y contenido que expresan el ideal 

espartano de la femineidad que las mujeres deben 
aprender y reproducir: el de la madre y esposa de 
los soldados.15

	
III. Los apotegmas de Gorgo

	 Gorgo fue una mujer espartana noble de 
la familia de los agíadas, nacida circa 507 a. C. 
Fue hija, esposa y madre de tres reyes espartanos: 
Cleómenes, Leónidas y Plistarco.16 Es una de las 
primeras espartanas individualizadas en las fuen-
tes a través de un nombre propio y de la cons-
trucción de una figura potente y atractiva que se 
convirtió en el paradigma de esposa y madre.17 
En Preceptos conyugales Plutarco la menciona 
junto a otras mujeres de la tradición greco-lati-
na que se destacaron por sus acciones virtuosas, 
como Téano, Cleobulina, Timoclea, Claudia y 
Cornelia.18 En Apotegmas laconios preserva seis 
sentencias de Gorgo en las que, como se apre-
ciará a continuación, su identidad como mujer se 
construye progresivamente a través de una trama 
de contrastes entre lo masculino y lo femenino, 
tejida a partir de la descripción de la relación que 
mantenía con los varones de su familia, y entre lo 
espartano y lo ateniense.
	 Como toda mujer espartana de clase no-
ble, Gorgo recibió una educación centrada en el 
entrenamiento físico y la formación intelectual. 
Su capacidad para hablar en público fue una he-

15 Hawley (2007: 168): “these collections of sayings, espe-
cially those by women, tell us much about the mechanism 
of continuing confirmation and renewal of age-old images 
of gender”. Cfr. Ducat (1999: 162).
16 En los apotegmas transmitidos por Plutarco no hay men-
ción alguna de la figura de Plistarco. Sobre la relación de 
Gorgo con su hijo, cfr. Estobeo III 7. 30, 317.
17 Pomeroy (2002: 135): “Gorgo is the first Spartan wo-
man who is reputed to have drawn attention to the special 
identity of Spartan women”.
18 Plutarco, Preceptos conyugales 48. 145E: “Tú, Eurídice, 
intenta por sobre todo atender a los apotegmas de los sabios 
y nobles, y tener siempre en tu boca aquellas frases que re-
cibiste de nosotros cuando eras una niña, para que regocijes 
al varón y seas admirada por las otras mujeres, adornada 
con poca cosa, de forma extraordinaria y respetable. Pues 
no es posible, sin gastar mucho, tomar las perlas de la mu-
jer pudiente y los vestidos de seda de la mujer extranjera y 
ponérselos encima; en cambio, con los adornos de Téano, 
de Cleobulina, de Gorgo —mujer de Leónidas—, de Timo-
clea —hermana de Teágenes—, de la antigua Claudia, de 
Cornelia —hija de Escipión— y de cuantas fueron admi-
radas y famosas, con estos, es posible que vivas honrada y 
feliz, llevándolos como una dote y adornándote con ellos”. 
La traducción es de Juliá y Gardella (2018). Cfr. Jerónimo, 
Contra Joviniano I 49.
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rramienta que le permitió intervenir en importan-
tes asuntos de política exterior asociados con los 
conflictos entre el mundo griego y Persia. Estuvo 
presente cuando en el año 498 a. C. Aristágo-
ras, tirano de Mileto, acudió a Cleómenes para 
persuadirlo de apoyar la rebelión de los jonios 
contra los persas. Para convencerlo, el milesio le 
ofreció una cuantiosa suma de dinero. Dado que 
esta aumentaba cada vez que Cleómenes se nega-
ba, lo cual seguramente tentó al espartano, Gorgo 
le aconsejó rechazar el dinero y echar al extranje-
ro, ya que de lo contrario se vería perjudicado:

Γοργώ, βασιλέως Κλεομένους θυγάτηρ, Ἀρισταγόρου τοῦ 
Μιλησίου παρακαλοῦντος αὐτὸν ἐπὶ τὸν πρὸς βασιλέα 
πόλεμον ὑπὲρ Ἰώνων καὶ ὑπισχνουμένου χρημάτων πλῆθος 
καὶ ὅσῳ ἀντέλεγε πλείονα προστιθέντος, “καταφθερεῖ σε” 
ἔφη, “ὦ πάτερ, τὸ ξενύλλιον, ἐὰν μὴ τάχιον αὐτὸν τῆς 
οἰκίας ἐκβάλῃς”. 

Gorgo, la hija del rey Cleómenes, cuando Aristágoras de 
Mileto lo incitó a ir a la guerra contra el rey en favor de 
los jonios y le prometió una gran cantidad de dinero que 
aumentaba cada vez más porque aquel se negaba, ella le 
dijo: “te destruirá, padre, este extranjerito, si no lo echas de 
la casa lo más rápido posible” (Apotegma 1 = Plutarco, Ap. 
lac. 240D1-6).19

	 La fuente de esta anécdota podría ser He-
ródoto, quien agrega que Gorgo tenía entre ocho 
y nueve años cuando Aristágoras visitó Esparta 
(Historias V 51). Aquel también hace referencia 
a una situación similar en la que el tirano Mean-
dro intentó corromper a Cleómenes con dinero 
que este supo rechazar por sí mismo (Historias 
III 148). La intrusión de Gorgo en el episodio de 
Aristágoras serviría a Heródoto para enfatizar la 
imagen negativa de Cleómenes, presentando a su 
joven hija como una sabia consejera mucho más 
firme en la defensa de los valores ciudadanos 
que su padre.20 En efecto, Heródoto se refiere a 
Cleómenes como un hombre sacrílego que toma 
malas decisiones políticas, adúltero y alcohóli-
co, cuya locura lo lleva al suicidio (Historias VI 

19 Para la traducción he seguido la edición de Fuhrmann 
(1988) y he cotejado las variantes propuestas por Babbitt 
(1961) y Santaniello (1995).
20 Paradiso (2013: 41-42): “Hérodote introduit Gorgô 
comme fille de Cléomène et son wise advisor […]. Gorgô 
est présentée comme un double de Cléomène mais un al-
ter-ego meilleur que lui, car plus orthodoxe que son père 
dans son adhésion aux valeurs spartiates les plus tradition-
nelles”.

61-66; VI 70-72, 75-82, 84. Cfr. Paradiso, 2013: 
42-43). Una imagen similar reproduce Plutarco 
en el segundo apotegma, donde se hace referen-
cia al gusto de Cleómenes por la bebida. Gorgo 
vuelve a aparecer allí como una sabia consejera 
cuyas palabras sirven como regla de medida para 
regular la conducta de su padre y evitar que se 
equivoque:

Προστάξαντος δέ ποτ’ αὐτῇ τοῦ πατρὸς δοῦναί τινι σῖτον 
εἰς μισθοῦ λόγον καὶ προστιθέντος “ἐδίδαξε γάρ με τὸν 
οἶνον χρηστὸν ποιεῖν”, “οὐκοῦν, ὦ πάτερ” ἔφη, “ὅ τ’ οἶνος 
πλείων ἐκποθήσεται καὶ οἱ πίνοντες θρυπτικώτεροι καὶ 
χείρονες ἔσονται21”.

Cuando una vez su padre le ordenó dar a alguien trigo a 
modo de recompensa y agregó “pues me enseñó a elaborar 
vino de buena calidad”, esta dijo “entonces, padre, se bebe-
rá más vino y los que beben serán más insolentes y peores” 
(Apotegma 2 = Plutarco, Ap. lac. 240D7-11).22

A la intervención política mencionada en el pri-
mer apotegma, debe agregarse el episodio de la 
tablilla de cera referido también por Heródoto 
(Historias VII 239). Demarato, espartano que se 
había exiliado en Persia, mandó un mensaje se-
creto a sus conciudadanos para advertirles de la 
próxima invasión de Jerjes, escrito en una tabla 
de madera y cubierto con cera. En Esparta nadie 
lograba comprender qué sentido tenía el objeto 
enviado por Demarato hasta que Gorgo propuso 
rascar la cera, encontrando así el mensaje. Aun-
que no se dice expresamente que Gorgo lo leyó, 
tomando como referencia este episodio se inter-
preta que sabía leer, lo cual constituye un indicio 
de la formación intelectual que poseían las es-
partanas. Esta sagacidad transforma a Gorgo en 
una persona notable, ya que es la única capaz de 
resolver la astucia empleada por Demarato para 
ocultar su mansaje.
	 Aristágoras, el tirano de Mileto, es men-
cionado no solo en el primer apotegma, sino tam-
bién en el tercero:

Τὸν δ’ Ἀρισταγόραν ὑπό τινος τῶν οἰκετῶν ὑποδούμενον 
θεασαμένη “πάτερ” ἔφη, “ὁ ξένος χεῖρας οὐκ ἔχει”.

Cuando vio que Aristágoras se hacía colocar las sandalias 

21 Babbitt (1961: 456) propone γενήσονται.
22 Cfr. Heródoto, Historias VI 84. Un apotegma similar se 
atribuye a Arquídamo, hijo de Zeuxidamo (Plutarco, Ap. 
lac. 218C).
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por uno de los esclavos, dijo “padre, el extranjero no tiene 
manos” (Apotegma 3 = Plutarco, Ap. lac. 240D12-E2).

	 Una opinión similar es atribuida a Dióge-
nes, el cínico, quien le habría dicho a un hombre 
que se hacía colocar el calzado por uno de sus 
esclavos: “aún no eres dichoso, si este no te suena 
la nariz. Y esto te ocurrirá cuando seas manco” 
(Diógenes Laercio, VI 44. Cfr. VI 55). Dichos 
como este sirven a la construcción del ideal cí-
nico de autosuficiencia (autárkeia) que se funda 
en una vida ascética que desprecia los placeres 
cuya insatisfacción impide alcanzar la felicidad. 
El hecho de relegar actividades a los esclavos 
implica no solo un mayor grado de dependencia 
que compromete la autosuficiencia, sino también 
la reproducción de ciertas convenciones sociales 
y vínculos de poder que, como el de la esclavi-
tud, apartan al hombre de la naturaleza. En con-
sonancia con esta idea y con lo expresado en el 
segundo apotegma, Gorgo criticaría las actitudes 
de quienes se ven dominados por necesidades y 
deseos superfluos.
	 Como he expuesto en la sección anterior, 
la formación intelectual de las mujeres esparta-
nas se complementaba con un riguroso entrena-
miento físico que no tenía comparación con otras 
sociedades del mundo griego, tal como se expre-
sa en el cuarto apotegma: 

Ξένου δέ τινος μαλακῶς σχολῇ23 προσάγοντος24, 
παρωσαμένη αὐτόν “οὐκ ἄπει ἐντεῦθεν” εἶπεν, “οὐδὲ τὰ 
γυναικὸς25 δυνάμενος;”. 

Dado que un extranjero marchaba sin fuerza, lentamente, 
tras apartarlo a un costado le dijo “no te vas de aquí porque 
no eres lo suficientemente fuerte para hacer las cosas de las 
mujeres” (Apotegma 4 = Plutarco, Ap. lac. 240E3-5).

Aquí es oportuno formular dos obser-
vaciones sobre el texto original que permitirán 
comprender el sentido del apotegma citado. Para 
la traducción de μαλακῶς προσάγοντος en este 
pasaje, Liddell, Scott y Jones (1996: 1499, s. v. 
II 1) proponen “make advances to a woman in 
an effeminate manner”, pero esta solución no tie-
ne sentido, si se tiene en cuenta que μαλακῶς se 
yuxtapone a σχολῇ. Por este motivo, parece más 
apropiada la traducción que propone Fuhrmann 

23 Babbitt (1961: 456) propone μαλακῶς καὶ σχολῇ.
24 Babbitt (1961: 456) propone προσαγαγόντος.
25 Babbitt (1961: 456) propone τὰ τῆς γυναικός.

(1988: 246): “Un certain étranger s’avançant 
avec mollesse et à pas comptés”. Por otra parte, 
se opta usualmente por traducir οὐδέ como “ni 
siquiera” o “tampoco”. Este es el caso de Babbitt 
(1961: 240) —“you who cannot play a woman’s 
part either”—, Fuhrmann (1988: 246) —“toi qui 
n’as même pas la force d’une femme”— y San-
taniello (1995: 291) —“tu che non hai neanche 
la forza di una donna”—. Aunque esta acepción 
corresponde al adverbio, no refleja la opinión que 
Gorgo expresa en otros apotegmas sobre la capa-
cidad de las mujeres. La sentencia citada contras-
taría la debilidad de los extranjeros con la fortale-
za de las laconias, desarrollada gracias al tipo de 
entrenamiento físico que recibían.

El quinto apotegma expone la diferencia 
entre la situación de las mujeres en Esparta y en 
Atenas, al tiempo que sirve a la construcción del 
ideal de la maternidad espartana según el cual las 
mujeres debían ser fuertes para poder dar a luz 
hijos fuertes que se convirtieran en los soldados 
que defenderían la ciudad: 

Ἐρωτηθεῖσα δὲ ὑπό τινος Ἀττικῆς “διὰ τί ὑμεῖς ἄρχετε 
μόναι τῶν ἀνδρῶν αἱ Λάκαιναι;” “ὅτι” ἔφη, “καὶ τίκτομεν 
μόναι ἄνδρας”. 

Cuando fue interrogada por una ateniense “¿Por qué solo 
ustedes, las laconias, gobiernan a los varones?”, respondió 
“porque solo nosotras parimos varones” (Apotegma 5 = 
Plutarco, Ap. lac. 240E6-8).

Esta anécdota también es referida en uno 
de los apotegmas de Licurgo. Dado que muchos 
criticaban que las jóvenes se ejercitaran desnu-
das y aparecieran sin ropa en las procesiones, 
este defiende, haciendo referencia a Gorgo, que 
las mujeres no son inferiores a los varones ni en 
la fuerza y salud del cuerpo ni en la búsqueda 
de honor y la virtud del alma (Plutarco, Ap. lac. 
227E1-10; VL XIV 8). En lo que respecta a la 
construcción de la identidad de Gorgo, en este 
apotegma se aprecia una sutil progresión que va 
desde su presentación como hija de Cleómenes, 
a su aparición como madre de soldados esparta-
nos que se aleja de la Gorgo histórica para con-
vertirse en un modelo o una función (Paradiso, 
2013: 51). Asimismo, la posibilidad de que las 
mujeres gobiernen a los varones, sugerida en el 
apotegma, establece el fundamento de la gineco-
cracia laconia referida por Aristóteles en Política 
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II 1269b10-1270a5.26

Una idea similar sobre la maternidad apa-
rece en el sexto apotegma también transmitido 
entre los de Leónidas (Plutarco, Ap. lac. 225A4-
6): 

Προτρεπομένη δὲ τὸν ἄνδρα Λεωνίδαν ἐξιόντα εἰς 
Θερμοπύλας ἄξιον τῆς Σπάρτης φανῆναι, ἠρώτα τί χρὴ 
πράττειν· ὁ δ’ ἔφη “ἀγαθὸν γαμεῖν καὶ ἀγαθὰ τίκτειν”. 

Luego de exhortar a su marido, Leónidas, quien partía ha-
cia las Termópilas, a mostrarse digno de Esparta, le pre-
guntó qué debía hacer. Este le respondió: “casarte con un 
valiente y dar a luz valientes” (Apotegma 6 = Plutarco, Ap. 
lac. 240E9-11).

El tema del apotegma es la despedida del 
esposo antes de partir a la guerra que evoca el 
adiós de Héctor a Andrómaca en Ilíada VI. Sin 
embargo, mientras Andómaca retiene a Héctor y 
le suplica no abandonar el hogar, Gorgo exhorta a 
su marido a partir a la guerra y combatir de modo 
tal de volverse un hombre digno de Esparta. La 
anécdota sirve para reinvindicar el accionar es-
partano en las Termópilas, transformando la de-
rrota militar en una victoria moral marcada por el 
sacrificio de los varones a la patria. Es interesante 
notar que la tradición negativa en torno a la figura 
de Cleómenes a la que me he referido a propósito 
del análisis del primer apotegma contrasta con la 
tradición positiva en torno a la de Leónidas, her-
mano de Cleómenes y esposo de Gorgo, quien 
murió heroicamente en el campo de batalla. Este 
contraste habría servido para justificar el reclamo 
al derecho al trono por parte del guerrero, dado 
que Cleómenes no tenía descendencia masculina. 
Incluso podría pensarse que la oposición entre 
Gorgo y su padre habría servido solo a los fines 
de fortalecer la imagen positiva de Leónidas.27

En el apotegma citado se construyen dos 
identidades complementarias fundadas en el gé-
nero y la función social: no la de la mujer y el 
varón, sino la de la madre que se ocupa de parir 
hijos y la de los soldados que marchan hacia la 
guerra.28 Es entre madre y soldado que existe una 

26 Sobre la opinión aristotélica a propósito del rol de las 
mujeres en la sociedad espartana, cfr. Cartledge (1981: 86-
89).
27 Paradiso (2013: 44): “Gorgô –une fois devenue la fem-
me de Léonidas– fut opposée à son père dès son plus jeune 
âge, à l’intérieur d’une élaboration purement idéologique 
du personnage”.

aparente igualdad. En efecto, según indica Plu-
tarco, en Esparta solo se honraba con lápidas a 
los soldados muertos en la guerra y a las madres 
muertas en los partos (VL 27. 2. Cfr. Pomeroy, 
2002: 52, n. 3). Ahora bien, aunque es cierto que 
las laconias, a diferencia del resto de las mujeres, 
recibían una educación física e intelectual, y po-
dían opinar en público sobre asuntos vinculados 
con la política y disponer de sus bienes, todo esto 
tenía como fin prepararlas para ser madres y edu-
car a sus hijos e hijas en ausencia de sus maridos. 
De esta forma, la libertad de las espartanas que-
daba atada a la función biológica de la reproduc-
ción y a la inmanencia del hogar, tal como ocurría 
con el resto de las mujeres de la Hélade.
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El hedonismo pesimista 
de Hegesias

Valeria Sonna
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Resumen

	 El tema principal del presente trabajo es 
la ética pesimista de Hegesias. Este pensador per-
teneció al grupo de los cirenaicos que dio conti-
nuidad a la filosofía hedonista Aristipo de Cire-
ne. Extrañamente, el pesimismo de Hegesias ha 
sido muchas veces naturalizado como un devenir 
necesario de la posición hedonista originalmen-
te atribuida a Aristipo. Presentaré una lectura de 
la doctrina de Hegesias como una inversión de 
los valores que dan base al hedonismo de Aristi-
po. Esta interpretación, como intentaré mostrar, 
cuestiona la naturalización de la evolución pesi-
mista del hedonismo cirenaico.

Palabras clave: Filosofías socráticas, cirenai-
cos, Nietzsche, Deleuze, nihilismo.

Abstract

	 The main subject of this paper is Hege-
sias´ pessimistic ethics. This thinker belonged 
to the Cyrenaic school that continued Aristippus 
of Cyrene´s hedonist philosophy. Oddly enough, 
Hegesias´ pessimism has often been naturalized 
as a necessary evolution of hedonism. I will pre-
sent an alternative view of Hegesias´ doctrine as 
a reversal of the values that give base to Aristi-
ppus hedonism. This interpretation, as I intend to 
show, objects the naturalization of the pessimistic 

evolution of Cyrenaic hedonism.

Keywords: Socratic philosophies, Cyrenaica, 
Nietzsche, Deleuze, Nihilism.

Introducción

	 Hegesias, llamado el apologeta de la 
muerte (peisithánatos), sostenía que es mejor 
morir que vivir, dado que el estado ideal que de-
bemos buscar es uno de indiferencia, donde no 
vivamos ni dolorosa ni penosamente. Se dice que 
Hegesias instaba a sus discípulos al suicidio. Este 
rumor tiene su origen en la condena de Ptolomeo, 
que le habría prohibido hablar en las escuelas 
porque sus oyentes terminaban por darse muerte 
a sí mismos. 
	 Aunque resulte extraño, la ética pesimista 
de Hegesias es parte de una ética hedonista, o al 
menos debería serlo en virtud de sus orígenes. La 
ética hegesíaca se remonta a la filosofía de Aris-
tipo de Cirene, iniciador del grupo de los cirenai-
cos del que Hegesias formaba parte. El programa 
filosófico de Aristipo era el de un hedonismo so-
mático y radical, en el que el único objetivo de la 
acción es la búsqueda del placer. 
	 ¿Pero cómo es posible que una postura 
hedonista que propone la búsqueda del placer so-
mático por sobre cualquier otro fin derive en una 
filosofía pesimista que no sólo instala la indife-
rencia como objetivo, sino que termina por negar 
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la vida? Este interrogante puede abordarse desde 
distintas perspectivas que pongan en juego facto-
res históricos o bien de tipo doxográfico, o bien 
de tipo sociológico y político. Por este motivo, 
las respuestas a esta pregunta pueden ser múlti-
ples. El objetivo de este trabajo es más modesto. 
Propongo analizar el pensamiento de Hegesias 
desde una lógica interna al sistema filosófico del 
que es parte.
	 Esta pregunta ya ha sido abordada por 
Murray (1893) y Matson (1998). Murray, toman-
do la hipótesis de Sully de que los pesimismos 
antiguos se caracterizan por la premisa de que 
aquello que se considera el bien para el hombre 
(placer, virtud, conocimiento, etc.) es inalcanza-
ble, propone que el pesimismo de Hegesias se 
sigue necesariamente del hedonismo aristipiano. 
Según Murray la postura de Hegesias constituye 
una evolución natural del pensamiento hedonista 
porque es su consecuencia lógica. Matson tam-
bién encuentra natural la evolución del hedonis-
mo cirenaico que deriva en el pesimismo de He-
gesias. Centrándose en la apología del suicidio, 
Matson sostiene que ante la negación de la feli-
cidad como fin, el suicidio no sólo es una opción 
racional, sino la mejor estrategia posible, ya que 
apuesta a la pérdida mínima. 
	 Creo que si bien el lógos hegesíaco pre-
senta una continuidad con el de Aristipo, como 
sostienen Matson y Murray, este opera una trans-
formación del hedonismo que no debería ser na-
turalizada, ya que la conclusión que subyace a 
esta naturalización es que no es posible pensar 
una ética hedonista. Por eso este trabajo propone 
leer la ética de Hegesias en términos nietzschea-
nos, como una inversión de los valores de la po-
sición original de Aristipo. 
	 En vistas del objetivo propuesto y si-
guiendo la hipótesis de Mársico de que la refuta-
ción del hedonismo que Platón lleva adelante en 
el Gorgias se dirige contra la filosofía aristipiana 
(2010), tomaré este diálogo como fuente de aná-
lisis para sostener en qué consiste el vitalismo de 
la postura de Aristipo y cómo esta se vincula con 
la posición vitalista de Nietzsche. Finalmente, 
desarrollaré la variante hegesíaca del hedonis-
mo cirenaico centrándome en las premisas de la 
postura aristipiana original que Hegesias invierte. 
Esta inversión convierte la ética aristipiana, he-
donista, vitalista y afirmadora de la vida, en una 
posición nihilista, negadora del principio vital y 

somático. 
	 Apropiándome de una terminología niet-
zscheana, sugiero que la variante hegesíaca del 
movimiento cirenaico puede ser leída como un 
devenir-reactivo de la filosofía aristipiana. Inten-
taré mostrar que este devenir-reactivo consiste en 
la inversión de dos puntos clave. Uno de ellos es 
el objetivo principal de la ética de Aristipo que 
es la búsqueda del placer somático. En la va-
riante hegesíaca, este objetivo se ve desplazado 
por el de la búsqueda de la ausencia del dolor. 
El segundo, el principio no eudaimónico propio 
de la ética cirenaica. La ética hegesíaca se ajusta 
en este punto a la propuesta cirenaica original: la 
felicidad no es el fin de la acción. Sin embargo, 
mientras que en la ética aristipiana la felicidad no 
puede constituir fundamento alguno porque no es 
más que una idea abstracta, en la ética hegesíaca 
hay una renuncia a la idea de poder adquirir la 
felicidad debido al sufrimiento permanente que 
implica la existencia. Intentaré mostrar que las 
variaciones introducidas por Hegesias llevan a 
una inversión de los valores aristipianos que nie-
ga lo que la posición aristipiana afirma. Funda-
mentalmente, niega el principio vital que expresa 
el hedonismo radical y somático de Aristipo. 

I. El hedonismo de Aristipo

	 En la Atenas clásica, durante la segunda 
mitad del siglo V, se organizó en torno a Sócra-
tes un grupo de pensadores que compartía sus 
reflexiones y preocupaciones. En nuestros días, 
la figura más conocida de este grupo es Platón 
que, no obstante, no fue ni el más importante de 
los discípulos de Sócrates para sus contemporá-
neos ni el más cercano a él. Más prominente fue 
quizás la figura de Aristipo de Cirene. Los textos 
doxográficos lo anotan como uno de los más des-
tacados compañeros de Sócrates e incluso se lo 
llega a mencionar como uno de los creadores del 
género diálogo socrático. 
	 A este contemporáneo de Platón y dis-
cípulo de Sócrates se le atribuye haber fundado 
la escuela cirenaica. El rasgo fundamental del 
pensamiento que caracteriza al grupo de los ci-
renaicos es su ética hedonista no eudaimonista.1 
A diferencia de la mayoría de los sistemas éticos 
griegos, la felicidad no es, para Aristipo, el fin 
(télos) al que debería apuntar la acción humana. 

1 Acerca del rechazo del eudaimonismo por parte de los 
cirenaicos Cfr. Irwin (1991).
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La finalidad de la acción es, en cambio, el placer 
particular, concreto y somático. 
	 La filosofía aristipiana se caracteriza ade-
más por ser principalmente un programa ético. 
Se dice que los cirenaicos desestimaban la utili-
dad de las matemáticas y que no se ocuparon de 
elaborar una ontología. Así lo atestigua Diógenes 
Laercio:  

Meleagro, en el segundo libro de su Sobre las opiniones, y 
Clitómaco, en el primer libro de su Sobre los grupos filosó-
ficos, dicen que ellos consideraban inútiles a la parte física 
y la dialéctica, porque puede hablar bien y no ser supers-
ticioso y huir del miedo a la muerte el que ha aprendido 
totalmente el argumento acerca de los bienes y los males 
(Diógenes Laercio, II. 92; SSR IV. A. 172; TF 589).2 

	 Según Sexto Empírico, para Aristipo, lo 
único manifiesto es la afección (páthos). Pode-
mos conocer cómo nos afectan las cosas, pero no 
podemos decir que tengamos conocimiento real 
del objeto que produce estas afecciones (Contra 
los profesores VII. 194, SSR IV. A. 213, TF 634). 
De todas las afecciones, el placer (hedoné) y el 
dolor (pónos) son las principales. Estas son el 
único fundamento ético, ya que determinan el fin 
(skopós) de la acción, y el fundamento gnoseoló-
gico, porque constituyen la base del conocimien-
to y son por ello el único fundamento del lógos.3 
Debido a que las afecciones son la base del co-
nocimiento, su fundamento es subjetivo. No obs-
tante, no porque se trate de un subjetivismo debe-
mos pensar que es también un relativismo. Por el 
contrario, dado que placer y dolor son afecciones 
comunes a todas las mujeres y los hombres, son 
también absolutas.
	 Estas dos afecciones principales, el placer 
y el dolor, son descriptas como movimientos del 
cuerpo. El placer es un movimiento suave (leîos) 
y el dolor un movimiento rudo (trakhýs) (Dióge-
nes Laercio, II. 86-93; SSR IV.A.172; TF 589). 
El placer somático, este movimiento suave, es lo 
que el cuerpo busca naturalmente y es el único y 
verdadero fin de la acción.
	 La ética cirenaica sostiene que la acción 
debe buscar el placer y huir del dolor. Se trata por 
ello de una ética naturalista que, a diferencia de 

2. Refiero a la edición de Giannantoni (1990) por medio 
de las siglas SSR y a la traducción de Mársico (2013), por 
medio de las siglas TF.
3  . Acerca de la naturaleza de las páthe, cfr. Tsouna (2004).

las éticas deontológicas, no prescribe máximas 
sobre lo que debemos hacer para ser virtuosos, 
sino que promueve el impulso natural que está a 
la base de la conducta. Buscar el placer y rehuir 
del dolor es algo connatural, y no sólo para el ser 
humano, sino para todos los seres que, por natu-
raleza, tienden al placer y rechazan el dolor. 
	 Además, el placer y el dolor son siempre 
de carácter somático, puntual y concreto. Esto 
significa que no admiten gradación, no hay pla-
ceres más placenteros que otros ni dolores más 
dolorosos. Esto se debe a que son criterios posi-
tivos. Según el testimonio de Diógenes Laercio 
para los cirenaicos:

Un placer no se diferencia de otro placer, ni es algo más 
agradable. Además, el placer es admitido con gusto por to-
dos los seres vivos, mientras que el dolor es repelido. Así, 
placer es el del cuerpo, que es precisamente el fin, según 
dice Panecio en su Sobre los grupos filosóficos, no el placer 
estable que surge de la supresión de los sufrimientos y es 
como una calma, el que Epicuro admite y dice que es el fin 
(Diógenes Laercio, II. 87; SSR, IV. A. 172; TF 589). 

	 Por otro lado, que sean criterios positivos 
implica también que el placer no equivale a la 
negación del dolor. En este punto el hedonismo 
aristipiano se aleja del hedonismo epicúreo que 
tiene como finalidad la ataraxía, esto es, un esta-
do de ausencia de perturbación. En la ética epi-
cúrea la ausencia de perturbación es identificada 
con el placer:

	 La supresión de lo que crea sufrimiento, como 
ha sido planteada por Epicuro, les parece que no es placer. 
Tampoco la ausencia de placer es sufrimiento, pues ambos 
se dan en el movimiento, de modo que no existe el movi-
miento sin dolor o sin placer, dado que la ausencia de dolor 
es la condición propia de un hombre que duerme (Diógenes 
Laercio, II. 89; SSR IV. A. 172; TF 589). 

	 Que placer y dolor sean siempre de carác-
ter somático, puntual y concreto, implica también 
que no hay placeres abstractos, como aquellos 
que suponen el cálculo de acumulación de pla-
ceres y dolores (Diógenes Laercio, II. 87; SSR, 
IV. A. 172; TF 589). Desde el punto de vista de 
Aristipo, la felicidad, por ser una noción abstrac-
ta, no puede tener incidencia alguna sobre lo que 
nos motiva a actuar.4 En este punto el hedonismo 

4. Tampoco hay placeres intelectuales, como los que de-
fiende Platón en el Filebo. Esto es interesante porque sig
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cirenaico presenta otra diferencia sustancial con 
el hedonismo de Epicuro en el que la finalidad 
de la ética es una felicidad cuya noción implica 
este tipo de cálculo. Tal es la condición del placer 
catastemático.5 

II. Aristipo tras la máscara de Calicles

	 Aunque pueda parecer difícil reconciliar 
la austeridad socrática con el hedonismo aristi-
piano, no debemos perder de vista que la filosofía 
cirenaica es una filosofía socrática y que las pre-
ocupaciones de Aristipo responden a los proble-
mas planteados por su maestro. Uno de los temas 
centrales del que se ocupan los pensadores del 
círculo socrático es el del autodominio (enkrá-
teia). Sócrates pensaba que el conocimiento más 
importante es el conocimiento de uno mismo y 
que este autoconocimiento conlleva la capacidad 
de dominar las propias pasiones e impulsos.
	 Los testimonios de los doxógrafos nos 
transmiten que el autodominio consistía para 
Aristipo en satisfacer las pasiones, pero sin dejar-
se dominar por ellas, y en ello radica la virtud. El 
domeñador de sí es aquel que puede someterse a 
todos los excesos sin que lleguen estos a dominar 
su conducta.6 Diógenes Laercio retrata a Aristipo 
como un frecuentador de cortesanas y muy asi-
duo de los banquetes que, sin embargo, nunca lle-
gaba a comprometerse con este estilo de vida si 
implicaba esfuerzo alguno o falta de libertad. De 
allí la cantidad de anécdotas en las que renuncia 
al dinero y a las heteras. En especial es ilustrativa 
aquella que cuenta que, “una vez, al entrar Aristi-
po a la casa de una cortesana y, como uno de los 

nifica que no habría lugar para la sublimación, sino que 
la búsqueda del placer es del cuerpo, con todo lo que ello 
implica.
5. Katastematikón, del verbo kathístemi (“poner”, “colo-
car”, “establecer”), es algo establecido, completado o sa-
ciado. Para el hedonismo epicúreo el placer catastemático 
es la meta o finalidad del proceso cinético o de recom-
posición (que es el que describe al placer puntual). Una vez 
adquirido, el estado de placer catastemático no aumenta, 
sino que se colorea o varía (poikilloúsas). Sobre la ética de 
Epicuro, véase Bieda (2016).
6. Esto lo pone en las antípodas de otro integrante del círcu-
lo, Antístenes de Atenas, iniciador de la vertiente socrática 
que desembocó primero en el cinismo y por esta vía en el 
estoicismo, quien sostenía una ética del esfuerzo y la aus-
teridad, a tal punto que se dice que afirmaba que prefería 
enloquecer antes que sentir placer. Cfr. Clemente de Ale-
jandría, Stromata II. 20. 121. 1; SSR V. A. 122; TF 913; 
Eusebio, Preparación evangélica XV. 13. 7; SSR V. A. 122; 
TF 914).

muchachos  que estaba con él se sonrojó, dijo: ‘lo 
difícil no es entrar, sino poder salir’” (SSR IV. A. 
87, TF 441). 
	 Es evidente el desacuerdo con la moral 
platónica que pondera la moderación por sobre 
todas las cosas. En el Gorgias, Platón desalien-
ta la experimentación somática y promueve la 
búsqueda del placer intelectual, cuyo ideal es un 
estado estático de ausencia de necesidad (593d y 
ss.). Este diálogo resulta particularmente intere-
sante, dado que la filosofía de Aristipo se acerca 
mucho a la posición de Calicles, uno de los inter-
locutores de Sócrates. Según Mársico detrás de 
este personaje se esconde Aristipo, contra quien 
Platón estaría discutiendo en realidad y a quien 
elije no mencionar de manera explícita (2010: 
87). 
	 Si seguimos la lectura de Mársico, enton-
ces el Gorgias resulta una fuente de gran utili-
dad para reconstruir el hedonismo aristipiano. En 
este diálogo Platón propone la moderación como 
ideal de autodominio (enkráteia) y al autodomi-
nio como expresión de la verdadera libertad. El 
problema es planteado a partir de una alegoría 
que Platón atribuye a cierta escuela de Sicilia o 
de Italia (493a). El pasaje es introducido por la 
metáfora, también presente en el Fedón, entre 
sôma y sêma. Esta intertextualidad es importante, 
ya que la idea que subyace a la posición de Só-
crates en el Gorgias es cercana a la idea presente 
en el Fedón, de que la razón por la cual no somos 
libres en nuestra existencia mortal es que somos 
esclavos de nuestro cuerpo (sôma), que es nues-
tra tumba (sêma).
	 La alegoría de los toneles se plantea en 
términos de dos analogías. La primera compara 
aquella parte del alma en que se hallan las pasio-
nes con un tonel. El alma de los disolutos (akó-
lastoi), por su carácter insaciable, se asemeja a 
un tonel agujereado. La imagen de estos hom-
bres insaciables los emparenta con las figuras 
tradicionales que cumplen castigos extremos en 
el Hades. Aquí también, en un esfuerzo infinito 
y nunca suficiente, el hombre insaciable llevaría 
agua al tonel agujereado con un cedazo igual-
mente agujereado (493b). El cedazo inútil es el 
alma, que no retiene nada “por olvido”, en una re-
ferencia intertextual que conecta este tratamiento 
con el planteo acerca de la reminiscencia.
	 La segunda imagen, que apunta a preci-
sar el sentido de la previa, es la de dos tipos de 
hombre, uno moderado (sóphron) y el otro diso-
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luto (akólastos), cada uno con muchos toneles de 
miel, de vino, de leche y de otros varios líquidos. 
El primero de ellos llenaría sus toneles y después 
de llenarlos ni echaría ya más líquido ni volvería 
a preocuparse por ellos; el segundo, debido a que 
sus toneles están agujereados, se vería obligado a 
llenarlos constantemente (493e-494a). El hombre 
disoluto busca placeres y obtiene el dolor resul-
tante de la dinámica adictiva que lo agota. Por el 
contrario, la moderación lleva a la saciedad cons-
tante. Los toneles llenos son el equivalente de un 
estado de ausencia de necesidad, estado que es 
propuesto por Sócrates como el ideal del autodo-
minio (493d-494a). 
	 La posición de Calicles es radicalmente 
opuesta a la de Sócrates. El ideal del autodomi-
nio planteado por Sócrates implica, para él, una 
autoesclavización que poco tiene que ver con el 
dominio. El verdadero domeñador de sí es, en 
cambio, aquel que  no reprime (kolázo) sus de-
seos (epithymía), dejando que se hagan tan gran-
des como sea posible, y sabe satisfacerlos con 
decisión e inteligencia y saciarlos con lo que en 
cada ocasión sea objeto de deseo. 
	 Desde la perspectiva que Sócrates intenta 
imponer, el autodominio consiste en conservar el 
tonel lleno o, lo que es lo mismo, el deseo sacia-
do. El de Calicles es, desde esta perspectiva, un 
tonel agujereado. Su deseo no conoce represio-
nes y, por lo tanto, no logra llenarse nunca. El 
tonel vacío representa el dolor. Este es asimilado 
a la carencia, a la necesidad que debe ser saciada. 
El tonel agujereado impide tanto el autodominio 
como la posibilidad de ser feliz porque nunca 
puede llenarse. Es la carencia permanente. 
	 Calicles argumenta que es justamente el 
movimiento de llenar el tonel lo que debe aso-
ciarse con el placer y no el mantener el tonel lle-
no. Esta instancia estática implicaría la apatía y 
esto sería tanto como ser una piedra o estar muer-
to (494a-b). Calicles sostiene que vivir agrada-
blemente consiste en derramar todo lo posible. 
Sócrates trata esta idea, en los pasajes siguientes, 
como una posición hedonista y ridiculiza su re-
chazo con una analogía insultante que convierte 
todo hedonismo somático del tipo del aristipiano, 
que muy posiblemente esté detrás de estos pasa-
jes, en un sinsentido: “Dime, en primer lugar, si 
tener sarna, rascarse, con la posibilidad de rascar-
se cuanto se quiera, y pasar la vida rascándose es 
vivir felizmente” (494c). 
	 El argumento de Sócrates presenta placer y 

dolor como afecciones que se dan siempre de ma-
nera asociada. El deseo consiste en una asocia-
ción del dolor de experimentar una carencia (én-
deia) y el placer de satisfacerla, tal como sucede 
cuando se come con hambre o se bebe cuando se 
tiene sed. Toda necesidad y todo deseo es consi-
derado como penoso (496d). La finalidad de esta 
asociación es la de mostrar que, en tanto indife-
renciables, son inseparables: cuando desaparece 
el dolor desaparece también el placer. Con aires 
similares, en Fedón Sócrates comenta a propósito 
de la sensación de dolor que le causan los grille-
tes y la de placer que surge al liberarse de ellos: 

Cuán sorprendentemente está dispuesto frente a lo que pa-
rece ser su contrario, lo doloroso, por el no querer presen-
tarse al ser humano los dos a la vez; pero si uno persigue a 
uno de los dos y lo alcanza, siempre está obligado, en cierto 
modo, a tomar también el otro, como si ambos estuvieran 
ligados en una sola cabeza (Platón, Fedón 60b).7

	 Sócrates argumentará en contra de Calicles 
que la vida del disoluto, perdido en placeres ilu-
sorios, es una vida de esclavo, mientras que la 
vida del moderado es más cercana a la libertad. 
Los toneles llenos implican un estado de saciedad 
que es descripta como un estado de ausencia de 
necesidad, ideal del autodominio que se defiende. 
Calicles sostiene la posición inversa: para él el 
esclavo es el que no persigue su deseo y la li-
bertad consiste en dejar al deseo crecer. Desde la 
perspectiva de Calicles, lo que Sócrates propone 
como autodominio es en realidad una autoescla-
vización.

III. Calicles con Nietzsche

	 El argumento de Calicles, desestimado por 
Sócrates sin más, de que desear es derramarse no 
es una posición que sea tan sencillamente rebati-
ble. De hecho, a menudo ha sido destacada la co-

7. Sócrates introduce esta descripción diciendo que le provo-
ca extrañeza el modo en que suele considerarse el placer, 
a cuyo tratamiento se dedicará en República 583b-585a, 
pasaje habitualmente leído de modo intertextual con el de 
Fedón, así como también Protágoras 351b-360e, Timeo 
64c y ss., y Filebo 31d-32b. Como se encargará de afirmar 
en República 583b-585b, la mayoría de los hombres está 
preso de la oposición placer-dolor, ambos en su versión 
somática, e ignoran por completo que existe una dimensión 
superior de placeres intelectuales ajena a esta oposición y 
dotada de una fuerza y estabilidad que la hacen verdadera-
mente deseable.
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nexión entre Calicles y Nietzsche. Según Dodds, 
la filosofía nietzscheana retoma la posición de 
Calicles, aunque de manera más sublime. Dodds 
sostiene que las ideas más notables de Nietzsche 
están inspiradas en Platón, aunque no aquel que 
habla en boca de Sócrates, sino el anti-Platón que 
habita en Platón y cuya persona dramática es, en 
este caso, Calicles (1959: 387-391).
	 Deleuze dedica un apartado a la figura de 
Calicles en su libro sobre Nietzsche donde elabo-
ra una suerte de apología de Calicles y sostiene 
que la posición que este defiende contra Sócrates 
en el Gorgias es retomada y completada por Niet-
zsche. La crítica principal de Deleuze apunta a la 
manera en que la posición de Calicles queda re-
ducida en la analogía de la sarna: “¿cómo expli-
car a Sócrates que el ‘deseo’ no es la asociación 
de un placer y un dolor, el dolor de sentirlo y el 
placer de satisfacerlo?” (Deleuze, 1964: 67). La 
analogía con el hambre, modelo paradigmático 
del deseo, pone el acento sobre el movimiento de 
satisfacción sin dar mayor importancia al movi-
miento de derrame.
	 El paradigma del deseo en el Gorgias es 
el del apetito (epithymía) que representa el tipo 
de deseo que responde a necesidades básicas del 
cuerpo. En República, tò epithymetikón es la par-
te concupiscible del alma y se opone a la parte 
que piensa, que es tò logistikón (439d).8 Deleuze 
analiza esta forma del deseo considerándola des-
de el punto de vista de la pulsión freudiana y del 
instinto nietzscheano. La diferencia fundamental 
entre la epithymía platónica y el instinto nietzs-
cheano es que mientras que la epithymía es ciega 
y debe responder a la voluntad del logistikón, al 
menos en el caso del modelo antropológico del 
filósofo, el instinto tiene voluntad propia.
	 Según Deleuze hay en el discurso de Ca-
licles una idea de que la ley tiene una función 
domesticadora. Dos enunciados están a la base 
su razonamiento: (a) que aquellos que son más 
fuertes dominan a los más débiles y que esto es 
justo de acuerdo con la naturaleza (483a-d), y (b) 
que el que quiera vivir rectamente debe dejar que 
sus deseos se hagan tan grandes como sea posible 
(492a). El enunciado (a) tiene su base en la divi-

8. Etimológicamente, el término epithymetikón deriva de 
thymós que significa “el alma o el corazón en tanto que 
principio de la vida, (…) todo lo que se distinga de psykhé 
que puede designar el alma de los muertos, ardor, coraje, 
sede de los sentimientos y netamente la cólera” (Chantraine 
1999: 446).

sión que introduce Calicles entre phýsis y nómos. 
Según Calicles, de acuerdo a la naturaleza, es más 
feo padecer una injusticia que cometerla, pero la 
ley prescribe que es más feo cometerla, dado que 
responde a los intereses de los más débiles (483a-
c). Deleuze explica la argumentación de Calicles 
recurriendo a la terminología nietzscheana: “ley” 
(nómos) es lo que separa a una fuerza de lo que 
esta puede y es en este sentido que expresa el 
triunfo de los débiles sobre los fuertes (1962: 66). 
Calicles afirma que: 

Sin duda no con arreglo a esta ley que nosotros estable-
cemos, por la que modelamos a los mejores y más fuertes 
de nosotros, tomándolos desde pequeños, como a leones, 
y por medio de encantos y hechizos los esclavizamos, di-
ciéndoles que es preciso poseer lo mismo que los demás y 
que esto es lo bello y lo justo (Platón, Gorgias 483e-484a). 

	 Esta misma idea está también en Nietzs-
che, expresada mediante el mismo símil: la figura 
del león. En la versión de Nietzsche, la “bestia ru-
bia” no puede ser domada nunca de manera com-
pleta, y tiende por ello a dejar salir su potencia 
instintiva: 

Esta es cabalmente la larga historia de la procedencia de 
la responsabilidad. Aquella tarea de criar un animal al que 
le sea lícito hacer promesas incluye en sí como condición 
y preparación, según lo hemos comprendido ya, la tarea 
más concreta de hacer antes al hombre, hasta cierto grado, 
necesario, uniforme, igual entre iguales, ajustado a la regla 
y, en consecuencia, calculable (Nietzsche, 2011: 77).

	 Hay, sin embargo, una diferencia sustan-
cial entre la versión de Calicles y la de Nietzsche, 
puesto que este realiza una compleja elaboración 
del concepto de voluntad. Y la lucha de domina-
ción no se da, por lo tanto, en el plano de los in-
dividuos sino en el plano de las fuerzas. Son las 
fuerzas las que quieren, las que dominan y son 
dominadas, es decir, la voluntad es atribuible a 
las fuerzas, no a los individuos. En este sentido 
todo es un instinto o pulsión, lo que cambia es 
el carácter activo o reactivo de este. En términos 
nietzscheanos, lo que debemos interpretar, enton-
ces, es que la autorrestricción socrática tiene su 
base en los instintos al igual que el desenfreno 
de Calicles; la diferencia radica en el carácter de 
estos instintos opuestos. La domesticación del 
hombre es producto del querer de las fuerzas re-
activas. El instinto o pulsión que predomina en el 
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discurso de Calicles es un impulso activo —y por 
lo tanto, vital— y el que predomina en el discurso 
de Sócrates es reactivo —y por lo tanto, tanáti-
co—.
	 El segundo enunciado de la argumenta-
ción de Calicles, (b) que el que quiera vivir rec-
tamente debe dejar que sus deseos se hagan tan 
grandes como sea posible, es interpretado por 
Sócrates en términos hedonistas. Aquel que deja 
crecer su deseo es aquel que busca el placer de su 
satisfacción. Lo que sugiere Deleuze es que esto 
no es necesariamente así. Si pensamos el deseo 
en términos de apetitos y, con Nietzsche, a los 
apetitos como fuerzas del orden de lo pulsional 
o instintivo, se vuelve más compleja la relación 
que esta forma de deseo guarda con las afeccio-
nes de placer y dolor. Dejar que un deseo se haga 
tan grande como sea posible sería, en términos 
nietzscheanos, dejar que la fuerza pulsional lle-
gue hasta su límite. Librar el deseo a su potencia 
sería desplegar una fuerza y no necesariamente 
buscar una satisfacción afectiva. A esto referiría 
la idea del derrame que encontramos en el argu-
mento de Calicles. 
	 Epithymía no tiene referencia en su cam-
po semántico a la acción de desear como voli-
ción, por lo cual podemos pensarlo en términos 
del concepto de “pulsión ciega”. El deseo así en-
tendido debe ser subordinado, según Sócrates, a 
un control voluntario. Pero, según argumentába-
mos antes, esto no sería posible desde una pers-
pectiva nietzscheana. Según Nietzsche:

Un quantum de fuerza es justo un tal quantum de pulsión, 
de voluntad, de actividad, ese mismo querer, ese mismo 
actuar, y, si puede parecer otra cosa, ello se debe tan solo 
a la seducción del lenguaje (y a los errores radicales de la 
razón petrificados en el lenguaje), el cual entiende y malen-
tiende que todo hacer está condicionado por un agente, por 
un “sujeto”... que fuera dueño de exteriorizar y, también, de 
no exteriorizar fortaleza (Nietzsche, 2011: 59).

IV. Placer y dolor a la luz de las pulsiones freu-
dianas

	 En su apología de Calicles, Deleuze com-
bina la potencia del concepto nietzscheano de 
“fuerza” con la del concepto freudiano de “pul-
sión”. Esto nos sirve para pensar el ideal del auto-
dominio propuesto por Sócrates como expresión 
de la tendencia tanática que Freud asocia con las 
pulsiones yoicas. En “Más allá del principio de 

placer”, Freud pone en cuestión la capacidad del 
placer para dar cuenta de la complejidad del de-
curso de los procesos anímicos. Si lo que se busca 
es postular un principio explicativo, es necesario 
fundamentar por qué un organismo tiende al pla-
cer y se aleja del displacer. Freud refiere placer 
y displacer a la cantidad de excitación presente 
en la vida anímica: el displacer corresponde a un 
aumento de excitación y el placer a una reduc-
ción de esta. Desde el punto de vista dinámico, 
un proceso anímico es puesto en marcha por una 
tensión displacentera y se orienta hacia su dismi-
nución. Producción de placer equivale así a evi-
tación de displacer (1992: 7). 
	 Desde un punto de vista económico, es 
decir, de la obtención del placer, nada contradice 
este principio, ya que placer y dolor son tenden-
cias que pueden darse tanto en las pulsiones  de 
muerte como en las pulsiones de vida. Las pul-
siones son siempre regresivas, es decir, son el es-
fuerzo, inherente a lo orgánico, de repetir un esta-
do anterior, una suerte de inercia de lo orgánico. 
La pulsiones yoicas o pulsiones de muerte tien-
den a un estado de inorganicidad, quieren repetir 
un estado de ausencia de estímulo. Freud llama 
a esta tendencia tanática “principio de Nirvana” 
(1992: 54).9 Las pulsiones de vida o pulsiones se-
xuales, en cambio, tienden a un estado anterior de 
introducción de nuevas diferencias vitales. Estas 
están al servicio de la reproducción, en el sentido 
de multiplicación de la especie y por ello se es-
fuerzan en el sentido de la creación y el progre-
so. Estas son igualmente conservadoras que las 
pulsiones yoicas, pero están en oposición a ellas, 
dado que contrarían el sentido de las pulsiones 
de muerte tendiendo a prolongar la duración del 
trayecto vital. El estado que tienden a repetir es 
aquel estado de máxima tensión que se da en la 
diversificación de la separación de un individuo a 
otro (1992: 55-59).
	 El principio de placer, tal como lo carac-

9. Cabe aclarar que esta concepción de carácter nihilista 
del Nirvana que se expresa en el principio del que habla 
Freud está mediada por la interpretación schopenhaueri-
ana. En este caso nos interesa por la connotación que esto 
tiene en su obra. El principio de Nirvana expresa la tenden-
cia de la pulsión de muerte, la tendencia radical a llevar la 
excitación al nivel cero, la noción de nirvana sugiere una 
profunda ligazón entre el placer y la aniquilación. Para una 
crítica a esta concepción y un estudio detallado del concep-
to del Nirvana y las interpretaciones erróneas  influidas por 
las corrientes nihilistas y escépticas de la filosofía occiden-
tal, véase  Panikkar (1996).
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teriza Freud, consiste en una tendencia a la es-
tabilidad y a la indiferencia. Esta tendencia está 
al servicio de aquella función del organismo que 
apunta a disminuir la excitación en el aparato 
psíquico. El principio de placer está, por lo tan-
to, al servicio de las pulsiones de muerte y no de 
las pulsiones sexuales. El placer entendido como 
disminución de la cantidad de excitación, es de-
cir, como tendencia a la ausencia de estímulo, es 
una inclinación tanática. Esta interpretación freu-
diana de la tendencia a la estabilidad nos sirve 
para pensar el nihilismo que subyace a la mode-
ración que Sócrates defiende en el Gorgias, desde 
la perspectiva vitalista nietzscheana que Deleuze 
desarrolla. Este vitalismo que Deleuze recono-
ce en Calicles es además el vitalismo propio de 
Aristipo, ya que es contra su hedonismo que Pla-
tón discute allí.

V. El vitalismo hedonista

	 A diferencia de la concepción platónica, 
en la versión aristipiana de la enkráteia socrática 
esta adquiere un carácter somático que la acer-
ca también a la posición de Nietzsche. Que los 
deseos o apetitos, librados al despliegue de su 
potencia, lleven a consecuencias nocivas o in-
deseables no es algo que se siga necesariamente 
y la argumentación de Sócrates no demuestra lo 
contrario. Según Aristipo, es justamente el poder 
someterse a este exceso lo que forja el carácter 
y la verdadera libertad es experimentar todo lo 
deseado sin quedar preso de dinámicas adictivas 
que limiten esa misma libertad. Podríamos argu-
mentar, apropiándonos de la postura de Calicles, 
que las necesidades no se pueden suprimir y con 
Aristipo podríamos afirmar que responder a ellas 
no es vergonzoso si podemos conservar nuestra 
libertad.
	 Si consideramos las afecciones de placer 
y dolor desde el punto de vista cirenaico, puede 
haber una asociación positiva en la cual el dolor 
invite a conseguir su contrario, sin que ambas es-
tén conectadas como lo pretende el Sócrates pla-
tónico. Para los cirenaicos placer y dolor son mo-
vimientos opuestos: el placer es un movimiento 
suave y el dolor un movimiento rudo. No hay un 
placer distinto de otro ni más placentero que otro, 
y placer no es ausencia de sufrimiento, ni la au-
sencia de placer es sufrimiento._ 
	 El pasaje de los toneles, como dijimos antes, 
es introducido por la analogía entre sôma y sêma 

¿En qué consiste esta relación, que Platón intro-
duce, del deseo con la muerte? Si en el discurso 
de Sócrates la aniquilación consiste en entregar-
se a los apetitos, a las pasiones, para Calicles, en 
cambio, la ausencia de deseo es la aniquilación 
misma. El ideal de felicidad que se propone con 
la alegoría de los toneles apunta a evitar el pade-
cimiento esclavizante que tiende a la repetición 
generada por la inmoderación. Calicles, por otro 
lado, asocia el placer con el movimiento mismo 
del deseo, con una satisfacción que responde a la 
actividad misma de desear. Hay aquí una concep-
ción cinético-somática que es negada por el plan-
teo socrático del Gorgias. Para Calicles la vida 
en ausencia de necesidad es lo mismo que estar 
muerto o ser una piedra. Si pensamos el deseo 
como potencia libidinal o pulsión vital y, siguien-
do a Freud, como una tendencia a la obtención de 
estímulo y de excitación, la perspectiva de Cali-
cles cobra una dimensión de vitalidad de la que 
carece la perspectiva de Sócrates, que propone 
una tendencia a la ausencia misma de la acción de 
desear. Si pensamos esta búsqueda de la armonía 
psíquica en términos del principio freudiano de 
Nirvana, tenemos que colocar el ideal socrático 
del Gorgias del lado de las pulsiones de muerte.

VI. El pesimismo de Hegesias

	 A diferencia de Platón, quien fundó la 
Academia, Aristipo no generó institución en tor-
no de sí. Sin embargo, tuvo seguidores que adop-
taron sus ideas y les dieron continuidad. Su prin-
cipal discípula fue su hija Arete. Ella transmitió 
las enseñanzas de su padre a su hijo, a quién lla-
mó Aristipo, igual que su abuelo. Este fue luego 
apodado “metrodidacta” por haber sido discípulo 
de su madre. Dentro del movimiento cirenaico se 
distinguen tres líneas: los hegesíacos, los anice-
rianos y los teodorianos. Diógenes Laercio ubica 
a Hegesias en la sucesión de Antípatro, discípulo 
directo de Aristipo metrodidacta, quien además 
formó también a Teodoro, el ateo, y a Etíope de 
Ptolemais (SSR IV. A. 160; TF 346, 348).
	 Se estima que Hegesias estuvo activo du-
rante el S. III a.C y la marca distintiva de la línea 
inaugurada por él fue su pesimismo. Según lo 
que nos transmite Diógenes Laercio, los hegesía-
cos seguían a Aristipo en tanto que reconocían 
al placer y al dolor como objetivos (skopós) de 
la acción. Al igual que Aristipo, negaban que la 
felicidad pueda ser considerada como fin (télos) 
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de la acción. 
	 La posición de los hegesíacos se ajusta a 
este lineamiento anti-eudaimonista. La felicidad 
no constituye el fin ético. Sin embargo, negaban 
la felicidad no a partir del somatismo de la ética 
cirenaica original, sino debido a razones diferen-
tes que se alejan radicalmente de esta: negaban la 
felicidad por considerarla inalcanzable. 
	 La idea de los hegesíacos de que es im-
posible ser feliz se basa en dos razones: que la 
cantidad de dolor que recibimos siempre supera 
la cantidad de placer y que el azar siempre impide 
que sucedan las cosas que se esperan:

La felicidad es algo totalmente imposible, pues el cuerpo 
está repleto de muchas afecciones, y el alma es afectada 
conjuntamente con el cuerpo y se perturba; asimismo el 
azar impide muchas cosas que se esperan, de modo que por 
eso la felicidad es inexistente (Diógenes Laercio, II. 94; 
SSR IV. F. 1; TF 663).

	 Puesto que la felicidad es imposible y el 
placer es algo muy difícil de alcanzar, y dado que 
en la vida la cantidad de dolor siempre supera la 
cantidad de placer, el sabio es aquel que se pone 
como fin el no vivir ni dolorosa ni penosamente:

Así para el insensato vivir es ventajoso, mientras que para 
el sensato es indiferente […] El sabio es superior no tanto 
en la elección de los bienes como en la huida de los males, 
porque se pone como fin no vivir ni dolorosa ni penosa-
mente, lo cual sobreviene a los que son indiferentes respec-
to de las causas del placer (Diógenes Laercio, II. 95; SSR 
IV. F. 1; TF 663).  

	 Dado que la felicidad es inalcanzable y el 
placer es tan escaso y difícil de obtener, el obje-
tivo deja de ser la búsqueda del placer y pasa a 
ser un ideal de indiferencia: vivir ni dolorosa ni 
penosamente. Esta actitud se radicaliza si repa-
ramos en los comentarios de los doxógrafos que 
adjudican a Hegesias directamente una apología 
del suicidio, lo que le valió el mote de peisithá-
natos. Estos remiten al rumor de que Ptolomeo 
le habría prohibido hablar en las escuelas porque 
sus oyentes terminaban por darse muerte a sí mis-
mos:

Si tratamos de la verdad, la muerte nos aleja del mal, no 
del bien. Este tema es discutido ampliamente por Hegesias 
el cirenaico, al que se dice que el rey Ptolomeo le prohibió 
hablar en las escuelas, porque muchos de su audiencia se 

daban muerte a sí mismos (Cicerón, Cuestiones tusculanas, 
I. 34. 83; SSR IV. F. 3; TF 665).10

	 Según Giannantoni, si nos valemos de lo 
afirmado por Cicerón, que los discípulos de He-
gesias se suicidaran tras escucharlo no es más 
que un rumor. Pero no pone en duda el testimo-
nio acerca de la existencia de un texto que habría 
escrito Hegesias titulado Apokarterôn (Cuestio-
nes tusculanas, I. 34. 84; SSR IV. F. 4; TF 666). 
Apokartéresis, del verbo apokarteréo (“matarse 
por abstinencia o inanición”) significa literal-
mente “suicidio por inanición”. El personaje 
principal de este relato se propone auto-aniqui-
larse mediante la inanición e interpelado por sus 
amigos, quienes intentan convencerlo de lo con-
trario, debe sostener su posición argumentando a 
favor de la muerte.
	 Esta postura nos recuerda a dos figuras 
de los debates filosóficos contemporáneos, la del 
musulmán y la de Bartleby. “Musulmán” es el 
término con el cual se designaba en los campos 
de concentración a aquellos que sufrían de ema-
ciación y agotamiento. Aquellos que, resignados, 
“han seguido por la pendiente hasta el fondo, na-
turalmente, como los arroyos que van a dar a la 
mar” (Primo Levi, 2013: 50). Bartleby es el per-
sonaje principal de un cuento de Melville, quien, 
con su famosa muletilla “prefiero no hacerlo”, 
comienza por negarse a cumplir las tareas que 
pretende imponerle su jefe y termina, ya preso, 
por negarse a hablar y comer. El poder del “no” 
en el personaje del cuento de Melville es presen-
tado como un acto de resistencia a una forma de 
vida que Bartleby no desea. En la misma línea, si 
bien apokartéresis y apokarteréo están asociados 
con la muerte por inanición, no debemos olvidar 
que karterós y karteréo remiten a una obstinación 
paciente y firme, a una constancia en el soportar. 
¿Se trata entonces de entrega o de resistencia? 

VII. La inversión del hedonismo a manos de 
Hegesias

	 Dejando por momento a un lado la pre-
gunta por el sentido de la negación de la vida del 
Apokarterôn, algo de lo que no podemos dudar 
es de que ya no expresa la afirmación de la vida 

10. Esta misma anécdota es referida por Epifanio, Contra 
las herejías III. 2. 9 (III. 25) (SSR IV. F. 2, TF 664); Valerio 
Máximo, VIII. 9. 3 (SSR IV. F. 5, TF 667) y Plutarco, Sobre 
el amor por la descendencia 5. 497d (SSR IV. F. 6, TF 668).
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que encontramos en el hedonismo de Aristipo. 
¿Cómo es que el hedonismo aristipiano devino 
en un pesimismo como el de Hegesias? La im-
portancia de esta pregunta ha sido destacada ya 
por Murray y Matson. Como veremos, ambos in-
tentan mostrar que este devenir es un movimiento 
natural del pensamiento.
	 En su historia del pesimismo, Sully sos-
tiene que el ascetismo de los cínicos y los es-
toicos es incompatible con la visión de la moral 
clásica que sostiene una visión entusiasta y esti-
muladora de la vida y de sus posibilidades porque 
la creencia en un ideal de felicidad en el que no 
hay lugar para los placeres simples y cotidianos 
era demasiado difícil de sostener de manera con-
sistente. Por ello el resultado es la renuncia a la 
posibilidad de la felicidad en cualquiera de sus 
formas. Sully considera que esta renuncia es in-
compatible con el principio fundamental del he-
donismo (1877: 43). 
	 Murray (1893) considera que la existencia 
misma de la doctrina de Hegesias es una prueba 
empírica que contradice la tesis de Sully. Y sos-
tiene, contra este, que el pesimismo de Hegesias 
se sigue racionalmente del hedonismo aristipiano, 
que es su consecuencia lógica. El razonamiento 
de Murray parte de que la ética consiste en una 
explicación racional de la vida moral del hombre 
que debe: (i) encontrar un fundamento racional 
para las virtudes mostrando que son la única for-
ma de conducta mediante la cual el fin razonable 
de la existencia puede ser asegurado y (ii) mos-
trar que este fin es alcanzable. El problema del 
hedonismo, en relación con (i), es que no puede 
explicar el altruismo ni las virtudes que implican 
el abandono de las gratificaciones sensuales. En 
relación con (ii), al mostrarse el fin (la felicidad) 
como algo inalcanzable, inevitablemente se sus-
citará la pregunta por el sentido de la existencia 
y, consiguientemente, su respuesta negativa. La 
causa es el egoísmo de la posición del sujeto en 
la ética hedonista. La conclusión de Murray es 
que la asociación entre hedonismo y pesimismo 
no es una asociación fortuita de la historia, sino 
una conexión inevitable del pensamiento lógico y 
la postura de Hegesias es una evolución necesaria 
del pensamiento especulativo.11

11. La tesis de Murray supone que la filosofía de Hegesias 
reacciona a la previa modificación que Teodoro, el ateo, 
opera sobre el núcleo original de la filosofía cirenaica. Sólo 
sobre esa base puede reconstruirse una consecuencia lógica 
en el devenir del hedonismo cirenaico. Sin embargo, esta 

	 Matson (1998), por otro lado, sostiene 
que la racionalidad que subyace al hedonismo es 
la del cálculo costo-beneficio. Siendo el benefi-
cio (pay off) la obtención de placer, cuando las 
proyecciones para su adquisición son inciertas, 
la apuesta al suicidio es la consecuencia de un 
cálculo. Este razonamiento se vale de la analogía 
con el juego de apuestas. La mejor estrategia es la 
que en lugar de apostar todo a la máxima ganan-
cia, apuesta a la pérdida mínima. Esto es lo que 
en la jerga de los jugadores se llama maximin. 
Ante la incertidumbre acerca de nuestra týkhe, 
el suicidio sería la estrategia del maximin en la 
apuesta existencial por la vida misma.
	 Más allá de lo interesante que pueda re-
sultar el encontrar una racionalidad al pesimismo 
de Hegesias e incluso a su apología de la muerte, 
creo que este tipo de respuestas naturalizan la in-
versión que opera Hegesias sobre la filosofía de 
Aristipo. Si lo pensamos en términos de la lucha 
nietzscheana contra el nihilismo que se cuela en 
el pensamiento, este cambio de disposición aní-
mica hacia la existencia indica el triunfo de las 
fuerzas reactivas sobre las activas, es decir, de la 
pasividad por sobre la acción. Posturas como las 
de Murray y Matson condenan todo hedonismo 
como un egoísmo que culmina en un solipsismo. 
Esto es, a mi criterio, un defecto de formación 
que, por un lado, tiende a leer de manera cartesia-
na todo planteo subjetivo y, por otro lado, natu-
raliza la concepción platónica del deseo como la 
satisfacción de una carencia.
	  En oposición a las tesis de Murray y Mat-
son se puede pensar que esta inversión no es una 
consecuencia natural del pensamiento hedonis-
ta, sino que, por el contrario, es una verdadera 
transmutación que puede ser leída en términos 
nietzscheanos como un devenir-reactivo. Tal es 
el nombre que lleva el movimiento mediante el 
cual las fuerzas activas son dominadas por las 
fuerzas reactivas, lo que lleva a la transformación 
de la fuerza activa que deviene ella misma reac-
tiva. Este devenir-reactivo del lógos aristipiano 
tiene lugar mediante una operación de inversión 
de los valores que configuraban su sentido como 
afirmación de la vida llevada a cabo en el lógos 

reconstrucción es como mínimo objetable, ya que no hay 
indicio alguno en las fuentes de que Hegesias haya sucedi-
do a Teodoro. Diógenes Laercio, por el contrario, consigna 
primero la doxografía de Hegesias, luego la de Aniceris y 
por último la de Teodoro. 
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hegesíaco. 
	 El planteo de Hegesias consiste en una in-
versión de los valores de la posición original de 
Aristipo, de su objetivo y de su fundamento. En 
primer lugar, la idea de que la felicidad no es un 
fin, en el marco de la postura hegesíaca se debe 
a que el azar impide que logremos lo que nos 
proponemos. Esto no sólo altera el motivo por el 
cual la felicidad no es un fin para los cirenaicos, 
sino que además, tergiversa uno de los puntos 
fundamentales de su paideía. Para los cirenaicos, 
la educación para la sabiduría implica la reflexión 
como práctica para anticiparse al sufrimiento y 
así poder evitarlo o disminuirlo. 
	 Sabemos, gracias a Cicerón, que la pos-
tura cirenaica más primitiva y más cercana a la 
posición original de Aristipo consideraba el azar 
como un factor que agudiza el dolor, ya que, al no 
ser algo esperado, el mal sería más doloroso: 

Es evidente que sólo existe el dolor cuando nos parece que 
estamos bajo la influencia de un gran mal presente o que 
nos amenaza. Epicuro cree que la opinión del mal es por su 
naturaleza un dolor, de tal manera que quien imagina que 
alguna gran calamidad lo oprime sufre ya tanto como si 
realmente le hubiera acaecido. Los cirenaicos no creen que 
todo mal produce dolor, sino solamente el mal inesperado. 
El no esperarlo contribuye mucho, sin duda, a aumentar 
la angustia (Cicerón, Cuestiones tusculanas III. 13. 28-15. 
31; SSR IV. A. 208; TF 625).

	 El sabio cirenaico es aquel cuya autono-
mía y autarquía le permitirían anticiparse a los 
males y así disminuir el sufrimiento. Cicerón ad-
miraba este aspecto del carácter de la sabiduría 
cirenaica: 

Tomo, pues, de los cirenaicos estas armas contra el azar 
y la fortuna, armas suficientes para detener y quebrantar 
con diaria premeditación sus ímpetus y ataques, y al mismo 
tiempo juzgo que el mal nace de la opinión, no de la natura-
leza, porque si estuviese en la realidad, ¿cómo lo prevenido 
habría de ser más llevadero? (Cicerón, Cuestiones tuscula-
nas III. 13. 28-15. 31; 31. 75-76; TF 625, 627]. 

	 En segundo lugar, el desplazamiento de 
la búsqueda del placer por el objetivo de la in-
diferencia como estado ideal en tanto ausencia 
del dolor, invierte el razonamiento cirenaico an-
terior, al punto que parecería más lógico derivar 
una postura pesimista como la de Hegesias del 
estoicismo o del escepticismo.

Consideraciones finales

	 Si consideramos el hedonismo aristipia-
no, en tanto búsqueda del placer, como afirma-
ción de la vida, el hegesianismo se posiciona en 
las antípodas, es decir, en la negación tanto de 
placer y de dolor, y en la afirmación de la indife-
rencia, lo cual expresa la afirmación de la muerte 
y la negación de la vida. A esto le llamo propia-
mente una inversión, en el sentido que cobra el 
término en la filosofía nietzscheana, como inver-
sión de los valores. 
	 Desde un esquema de valoración niet-
zscheano, la afirmación de la muerte expresa el 
triunfo de las fuerzas reactivas por sobre las fuer-
zas activas que expresan la afirmación de la vida. 
Cuando un discurso que en su origen expresaba 
la afirmación de la vida termina por convertirse 
en un discurso que afirma la muerte, estamos ante 
el devenir reactivo de las fuerzas. Todo discurso 
es la expresión de las fuerzas que lo producen. La 
referencia a las fuerzas es siempre la referencia 
a una lucha de fuerzas donde las fuerzas activas 
intentan imponerse sobre las reactivas y vicever-
sa. Cuando predominan las fuerzas reactivas es-
tamos frente a un discurso que niega la vida, lo 
que para Nietzsche constituye el pesimismo pro-
pio del nihilismo decadente: la voluntad de nada. 
Mientras las fuerzas activas se caracterizan por 
ser creadoras, las fuerzas reactivas se caracteri-
zan por ser censuradoras de los impulsos vitales 
de la creación. 
	 Desde este punto de vista, el pesimismo 
no es una consecuencia necesaria del hedonis-
mo, sino que es una transmutación que invierte el 
contenido de sus principios fundamentales. Creo 
que es tendencioso leer esta inversión pesimista 
como si fuese la evolución natural del hedonis-
mo, ya que obtura la posibilidad de una ética ba-
sada en el placer. Por el contrario, si pensamos la 
inversión de Hegesias como un devenir reactivo, 
lo que tenemos es un fenómeno de despotencia-
ción del pensamiento. Esto abre nuevamente a 
la pregunta: ¿cómo es posible que el hedonismo 
aristipiano haya devenido en un pesimismo como 
el de Hegesias? ¿Quién quiere la negación de la 
vida? ¿De qué se trata el no a la vida del apokar-
terôn, el de Bartleby, el del Musulmán? ¿Resis-
tencia (karteréresis) o resignación?
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Aristóteles
y los cielos silentes 

Carolina Durán
UBA

Resumen

	 La teoría de la música de las esferas es 
una de las más antiguas doctrinas que ha perdu-
rado con renovadas formulaciones en la historia 
del pensamiento científico y filosófico occidental 
hasta avanzado el siglo XVII. En su más simple 
formulación, establece que los planetas en los 
cielos, en su ordenado girar, producen un sonido 
armonioso. Aristóteles, crítico de la historia de la 
filosofía, evaluó esta teoría en el libro segundo 
de Acerca del cielo y estableció ciertas obser-
vaciones. Su análisis destaca principalmente la 
incapacidad humana de realizar una experiencia 
perceptiva de tal fenómeno. Proponemos en este 
artículo una revisión de estas consideraciones 
aristotélicas sobre la música celestial, así como 
articulaciones con otros aspectos de la cosmo-
logía presentados en Acerca del cielo, la teoría 
del éter. Estos desarrollos tendrán particular im-
portancia en la recepción y reelaboración de la 
doctrina de la música cósmica en autores medie-
vales, en la medida en que reingresa al Occidente 
latino el corpus aristotélico.

Palabras clave: Música de las esferas, Aristóte-
les, Acerca del cielo, éter. 

Abstract
	
	 The theory of the music of the sphe-

res is one of the oldest doctrines that has endu-
red with renewed formulations in the history of 
Western scientific and philosophical thought, 
until the late seventeenth century. In its simplest 
formulation, it establishes that the planets in the 
heavens, in their orderly turning, produce a har-
monious sound. Aristotle, a critic of the history 
of philosophy, evaluated this theory in the second 
book of On the heavens and established certain 
observations. His analysis highlights mainly the 
human inability to realize a perceptive experien-
ce of such a phenomenon. In this article, we pro-
pose a review of these Aristotelian considerations 
on celestial music, as well as connections with 
other aspects of cosmology presented in On the 
heavens, the ether theory. These developments 
will be particularly important in the reception and 
re-elaboration of the doctrine of cosmic music in 
medieval authors, insofar as the Aristotelian cor-
pus re-enters the Latin West.

Keywords: Music of spheres, Aristotle, On the 
heavens, ether.

No busques llegar a ser Zeus... 
A los mortales cosas mortales les cuadran. 
Píndaro, Ístmicas V 14.

Introducción

	 La teoría de la música de las esferas es 
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una de las más antiguas doctrinas que ha perdu-
rado con renovadas formulaciones en la historia 
del pensamiento científico y filosófico occiden-
tal hasta avanzado el siglo XVII –descontando 
una larga serie de referencias literarias–.1 En su 
enunciación más simple establece que los plane-
tas en los cielos, en su ordenado girar, producen 
un sonido armonioso. Se trata de una visión que 
conjuga elementos científicos y metafísicos con 
una perspectiva estética, y constituye un modelo 
explicativo de los fundamentos últimos del uni-
verso potente y atractivo.

 Sus primeras formulaciones conserva-
das se encuentran en la obra platónica, en Timeo 
34c-36b y República X, si bien pueden conside-
rarse antecedentes propiamente pitagóricos los 
fragmentos de Filolao.2 Es en el relato del mito 
de Er donde se presenta un modelo del firmamen-
to compuesto por hemisferios concéntricos que 
giran en direcciones y velocidades diferentes, es-
feras –o semiesferas3– que en su continuo rotar 
expresan un universo acústico-musical en acto: 
“y encima de cada uno de los círculos iba una si-
rena que daba también vueltas y lanzaba una voz 
siempre del mismo tono; y de todas las voces, 
que eran ocho, se formaba un acorde” (617b)4 ‒

1. Estas abarcan desde La Divina Comedia de Dante, El 
Mercader de Venecia y Pericles de Shakespeare, la Oda 
a Salinas de Fray Luis de León, El parlamento de los ton-
tos y Troilo y Criseida de Chaucer, Madrigal de Bateson, 
La mañana del nacimiento de Cristo y El paraíso perdido 
de Milton, Huidibras de Samuel Butler, Las victorias del 
amor de Coventry Patmore, el poema A la rosa sobre la 
cruz de los tiempos de W. B. Yeats. 
2. “La naturaleza en el mundo advino armónica a partir 
de ilimitados y limitantes, tanto el universo como todo lo 
que contiene” (fr. 1) y “La extensión de la armonía está 
formada por la cuarta y la quinta. La quinta es mayor que 
la cuarta en un tono entero. En efecto, desde la cuerda más 
alta hasta la media hay una cuarta; desde la media hasta 
la más baja hay una quinta. Y desde la más baja hasta la 
tercera hay una cuarta, desde la tercera hasta la más alta 
hay una quinta. Entre la tercera y la media hay un tono 
entero. La cuarta<es expresada por la relación> de 3 a 4, 
la quinta <por la relación> de 2 a 3, la octava por <la del> 
doble. Así la escala musical <abarca> 5 tonos enteros y dos 
semitonos menores, la quinta 3 tonos enteros y 1 semitono 
menor, la cuarta 2 tonos enteros y un semitono menor” (fr. 
6b). Las citas corresponden a Eggers Lan, Juliá (1986). Se 
ha modificado mínimamente la traducción, manteniendo la 
voz armonía que en la traducción citada es traspuesta por 
“escala musical”. 
3. El término griego es periphorás. La traducción por “es-
feras” ha sido cuestionada. Eggers Lan (1986) lo traduce 
por revoluciones, así también en Bares (1993).
4. La traducción es de Eggers Lan (1986).

en Timeo no hay referencia acerca de la audibili-
dad de la estructuración musical del cosmos‒. En 
su compleja formulación, la teoría establece una 
conjunción de elementos de diversas disciplinas: 
aritmética, geometría, astronomía y música, las 
artes liberales que serán formalizadas por Boecio 
como las propias del quadrivium. 

Ahora bien, conocida es la tarea crítica 
llevada a cabo por Aristóteles en su filosofar, ca-
racterizada en buena parte por partir del análisis 
de sus antecesores. Como con casi la totalidad 
de las teorías que circulaban en su momento, el 
Estagirita abordó la cuestión de la música de las 
esferas y estableció ciertas observaciones. Pro-
ponemos en este artículo una revisión de estas 
consideraciones aristotélicas sobre la música ce-
lestial, así como articulaciones con otros aspectos 
de la cosmología presentados en Acerca del cielo, 
que tendrán particular importancia en la recep-
ción y reelaboración de esta doctrina en autores 
medievales.

1. Cielos que no suenan

	 La principal crítica aristotélica la halla-
mos en Acerca del cielo, texto en el que el Es-
tagirita se propone explicar una imagen del uni-
verso, su extensión espaciotemporal y el orden 
entre sus diversos componentes.5 En el segundo 
libro Aristóteles aborda específicamente la músi-
ca de las esferas. Para comprender las críticas que 
elabora a la armonía celestial, comencemos por 
indicar que el filósofo subraya un hecho simple: 
una armonía es un fenómeno acústico y, por este 
motivo, debe poder comprobarse con la experien-
cia perceptiva. Admite que la formulación de una 
sinfonía celestial, en la que los astros se mueven 
armoniosa y musicalmente, es elegante y llama-
tiva, pero ello no implica una correspondencia 
con la realidad (290b12-15). Su rechazo se fun-
damenta en una razón empírica; si esta teoría es 
verdadera, ¿por qué no se escucha el sonar de los 
cielos?

Así lo presenta el Estagirita:

A algunos, en efecto, les parece forzoso que, al trasladarse 

5. Por supuesto, debe considerarse que en Física y Metafí-
sica se encuentran elementos clave de la construcción aris-
totélica cosmológica, sin olvidar, claro está, ciertas partes 
de Acerca de la generación y la corrupción y de los Meteo-
rológicos. Para un exhaustivo estudio de la temática véase 
Botteri-Casazza (2015).
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cuerpos de semejante tamaño, se produzca algún sonido, 
ya que también ‹se produce› con los próximos a nosotros, 
aun no teniendo el mismo tamaño ni desplazándose con 
una velocidad comparable: que, al desplazarse el sol y la 
luna, además de astros tan numerosos y grandes, en una 
traslación de semejante velocidad, es imposible que no se 
produzca un sonido de inconcebible magnitud. Suponiendo 
esto, así como que, en función de las distancias, las velo-
cidades guardan ‹entre sí› las proporciones de los acordes 
musicales, dicen que el sonido de los astros al trasladarse 
en círculo se hace armónico (Aristóteles, Acerca del cielo 
II 290b15-23).6

	 Continúa con la argumentación afirman-
do que quienes postulan la teoría toman en con-
sideración criterios similares, i. e. la forma de 
producción del sonido, que se debe a la fricción 
o choque de cuerpos en movimiento. En Acerca 
del alma Aristóteles afirma que la producción 
del sonido se debe al efecto de un golpe que se 
desplaza en dos medios posibles: agua o aire (II 
8). El impacto debe producirse entre dos obje-
tos sólidos, choque que a su vez golpea el aire 
esparciéndolo. Anticipemos una particularidad 
del sistema astronómico aristotélico: las esferas 
planetarias se hallan fijas dentro de esferas eté-
reas que se mueven con el movimiento perfecto 
y eterno: el movimiento circular, de modo que 
no se produciría en este caso impacto alguno. En 
sus críticas a la música celeste el Estagirita sos-
tiene que, dado que la experiencia nos confronta 
al hecho de que esta música resulta impercepti-
ble para nuestros oídos, quienes propugnan esta 
teoría se esfuerzan por exponer la causa de que 
esto suceda de este modo: no hay un silencio con 
el cual contrastar tal fenómeno al que estamos 
habituados (290b24-29), pues lo escuchamos 
siempre desde que nacemos, sin tener plena con-
ciencia de ello –por la incapacidad de contrastar 
tal sonar, se entiende–. Aristóteles concuerda con 
que el discernimiento del sonido y del silencio se 
correlacionan. Tal como quienes se acostumbran 
a grandes ruidos por la constante y permanente 
emisión de los sonidos ‒ejemplifica con el caso 
de los broncistas‒, así, nosotros no podemos oír a 
los astros con sus divinas melodías. 

Es de destacar que este aspecto de la críti-
ca aristotélica, el problema de la inaudibilidad de 
la música de las esferas, representa un hito en las 
consideraciones acerca de esta teoría, a tal pun-
to que los autores subsiguientes que presentaron 

6. La traducción pertenece a Candel (1996). 

otras versiones de esta doctrina incorporaron el 
argumento aristotélico, al que se responden –o 
en su defecto dejan planteado el interrogante– de 
diversos modos. Recordemos que Cicerón, quien 
realizó la primera formulación luego de la plató-
nica, explica en el Somnium Scipionis: 

Los oídos de los hombres, abarrotados por este sonido, 
ensordecieron; y no existe otro sentido más torpe en us-
tedes, así como, donde el Nilo se precipita desde altísimas 
montañas hacia aquellas que se llaman Grandes Cataratas, 
ese pueblo que habita en aquel lugar, por la magnitud del 
sonido, carece del sentido del oído. Aquí en verdad, tanto 
es el sonido a causa del movimiento sumamente armonioso 
del mundo entero, que los oídos de los hombres no pueden 
captarlo, así como ustedes no pueden mirar el Sol de frente 
y su sentido visual es vencido por los rayos (Cicerón, Som-
nium Scipionis 5, 19).7

	 Continuemos con el razonamiento aris-
totélico. El Estagirita si bien reconoce que es-
tas afirmaciones suenan bien y melodiosamente 
(290b30-31), reprueba, con todo, que se busque 
justificar mediante diversos argumentos aquello 
que debería evidenciarse por sí. Más aun, según 
Aristóteles, si las cosas sucediesen tal como pro-
pone la teoría, otros signos en la naturaleza apa-
recerían evidenciando el fenómeno de la música 
cósmica:

En efecto, no solo es absurdo que no se oiga nada, de lo 
cual se esfuerzan por exponer la causa, sino también que no 
haya ningún otro efecto al margen de la sensación (Aristó-
teles, Acerca del cielo II 290b32-33). 

	 La crítica aristotélica prosigue enfatizan-
do que, dado el tamaño de esos cuerpos, el sonido 
debería ser descomunal pues el ruido llegaría con 
redoblada magnitud (291a1-5).8 A continuación, 

7. La traducción es de Pégolo (2006). Se consultó asimis-
mo la edición latina  de Somnium Scipionis de Ronconi 
(1967). La inclusión de una cita de Cicerón en este texto 
pretende dar una pequeña muestra de cómo fueron incor-
porándose estos problemas en la tradición latina, que será 
a su vez fundamental para toda la época medieval. Cicerón 
en particular resulta un autor clave, ya que como veremos, 
es central en las discusiones en torno al De philosophia de 
Aristóteles, reconstrucción que apunta, entre otras cosas, a 
la conceptualización del éter como quinto elemento, tema 
que abordaremos más adelante. 
8. “Si los cuerpos de aquellos <astros> se trasladaran en 
medio de una masa de aire o de fuego esparcida por el uni-
verso, como algunos dicen, necesariamente producirían un 
ruido de extraordinaria magnitud, y al producirse éste, lle
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atribuye esta teoría a “los pitagóricos” (291a8).9

Si recapitulamos los planteos aristotéli-
cos, resulta claro que el punto central de la argu-
mentación se sostiene en el movimiento de los 
planetas, lo cual es congruente con el lugar pri-
vilegiado otorgado al estudio del movimiento en 
la cosmología y física del Estagirita. Y es esta la 
cuestión a destacar: sucede que esta versión aris-
totélica de la teoría pitagórica entendemos no re-
presenta con precisión los eslabones clave en los 
que se estableció tal teoría, sino que, al ser tardía, 
incorpora elementos que podemos considerar no-
vedosos en su articulación. El movimiento de los 
astros a través de su medio produce un sonido 
celestial, tomando como base la forma de pro-
ducirse los sonidos en el mundo que habitamos. 
Alejandro de Afrodisia, al comentar estas consi-
deraciones, lo explica del siguiente modo: 

Las distancias de los cuerpos que giran alrededor del centro 
son matemáticamente proporcionales; unos se mueven más 
rápido y otros más lentamente: el sonido que realizan los 
cuerpos de movimiento más lento es de tonalidad más baja 
y el que producen los de movimiento más rápido, de tono 
más alto; debido a ello, estas notas separadas, en corres-
pondencia con las proporciones de las distancias, forman 
un sonido resultante armonioso (Alejandro de Afrodisia, 
Comentario a la Metafísica I 5, 985b).10 

	 Las variaciones de sonidos (agudo-grave) 
de los astros en el cielo se determinan por la ve-
locidad de sus desplazamientos. Sin embargo, fue 
Arquitas de Tarento –fines del siglo V, inicios del 
IV a.C.– quien sostuvo que los sonidos agudos se 
mueven más rápidamente y los graves más lenta-
mente (fr. 1).11 Anteriormente a Arquitas, lo más 

garía hasta aquí y causaría estrago” (291a1-5). A lo largo 
del apartado en que Aristóteles presenta sus críticas varía 
en la utilización de términos para referirse al sonido, utili-
zando phoné o pswphon. Seguimos lo que establece la tra-
ducción citada. Para una consideración en detalle de estas 
voces véase Araoz San Martín (1999).
9. Destaquemos que esta es la primera atribución textual de 
la doctrina al pitagorismo. En relación con el problema de 
quiénes son los “denominados pitagóricos”, así nombrados 
en Metafísica 985b22, que aquí en Acerca del cielo men-
ciona como “los pitagóricos”, hemos expuesto nuestra opi-
nión en Durán (2017). Asimismo, puede consultarse al res-
pecto Cornellli (2013a y b), Burkert (1972) y Kahn (2001).
10. Aquí traducción de Bares (1993: 50). Para considera-
ciones sobre Alejandro de Afrodisia en tanto comentador 
de la obra aristotélica véase Luna (2001), Boeri (2009) y 
Bonelli (2015). 
11. “Primeramente, observaron, en verdad, que no es posi-
ble que haya un ruido sin que surja del choque de algunos 

probable es que el eje para conjeturar sobre la ar-
monía de los cielos fuesen las distancias interas-
trales, no las velocidades de los planetas. Y esto 
puede defenderse si consideramos los numerosos 
relatos acerca de Pitágoras y sus investigaciones 
sobre las cuerdas de distinta longitud que al ser 
pulsadas con igual intensidad producen sonidos 
de tono diferente. Sobre las circunstancias de ta-
les experiencias del maestro de Samos existen 
variados relatos (Nicómaco de Gerasa, Gauden-
cio, Porfirio, Diógenes Laercio, Teon de Esmir-
na, Jámblico, Boecio, entre otros). Lo que estas 
experimentaciones establecieron fue que, por una 
parte, el sonido producido por la pulsación de una 
cuerda depende de la longitud de la cuerda, y por 
otra, que los sonidos armónicos se originan por 
cuerdas igualmente tensas cuyas longitudes se 
disponen según ciertas razones entre números 
enteros.12 Mutatis mutandis, también las longitu-
des de las distancias de los astros podrían ponerse 
en relación con los distintos tonos musicales. Así, 
Burnet entiende que un comienzo de la doctrina 
de la armonía de las esferas pudo haber sido la 
aplicación de las proporciones de octava, quin-
ta y cuarta a los anillos de Anaximandro (1945: 
110). El paralelismo entre el número de planetas 
y las cuerdas del heptacordio puede haber lleva-
do a asignar cada una de las notas ejecutadas por 
ese instrumento a cada uno de los astros erran-
tes.13 Si bien existen algunas variaciones entre 

contra otros […] Por consiguiente, con relación a la percep-
ción, los que se presentan, que por el golpe se dan rápida y 
fuertemente, aparecen en forma aguda; más los que llegan 
lenta y débilmente son considerados graves. Si alguno to-
mando una vara la moviera perezosa y débilmente, por el 
choque se produciría un ruido grave. Si lo hiciera rápida 
y fuertemente se daría uno agudo […] Ante los que son 
enviados fuertemente el aire se somete más, ante los que 
lo son débilmente, se somete menos. Lo mismo, también, 
sucede con los sonidos, por un lado, el transportado por un 
viento fuerte es grande y, también, agudo; por otro, el que 
lo es por uno débil, es pequeño y grave”, (DK B 1), segui-
mos la traducción de Fallas (1992), cotejada con la 
traducción inglesa en Huffman (2005). 
12. En 1760 Montucla demostró que la frecuencia del soni-
do producido por una cuerda vibrante no está en proporción 
con la tensión sino con la raíz cuadrada de ésta (González 
Urbandeja, 2001: 132).
13. Así lo afirma Censorino: Itaque a caelo summo ad so-
lem diastema ese diatessaron, id est duorum tonorum et 
dimidi, ad terrae autem summitatemab eodem caelo tonos 
esse sex, in quibus sit diapasón symphonia. Praeterea mul-
ta, quae musici tractant, ad alias rettulit stellas et hunc 
omnem mundum enarmonion ese ostendit; quare Dory laus 
scripsit ese mundum organum dei; alii addiderunt esse 
id ἑπτάχορδον, quia septem sint vagae stellae, quae pluri
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los autores, el orden de esa atribución iría de la 
Luna (la nota más baja) a Saturno (la más alta). 
Luego se adicionó la esfera de las estrellas fijas, 
por lo que la comparación se estableció entonces 
con el octacordio.14 A este momento pertenecen 
tanto el texto aristotélico como República X, el 
más antiguo conservado sobre esta teoría. La lira 
octacorde, sin embargo, es un instrumento con-
cebido en el siglo V a. C.; pese a que es un dato 
discutido en las propias fuentes quien produjera 
la adición de esta octava cuerda.15 La difusión de 
este instrumento no parece probable en tiempo 
de Pitágoras (Bares, 1993: 51), mientras que la 
lira heptacorde era ya conocido en Grecia desde 
la época de Terpandro.16 Más aún, hay evidencia 
arqueológica que este tipo de lira ya estaba en 
uso en el periodo conocido como Minoico Tardío 
(1400-1100 a.C.) (Comotti, 1984: 16-17; Garrido 
Domené, 2016: 206).

Por lo tanto, se constata en las apreciacio-
nes de Aristóteles y Alejandro un vínculo esta-
blecido entre las distancias de los planetas y sus 
velocidades; sin embargo, suponer tal filiación en 
una fase temprana del pitagorismo resulta contro-
versial, dado que no hay fundamento alguno que 
asocie el movimiento a los intervalos de la escala 
musical. Este tipo de desarrollo se adecúa más al 
contexto del siglo IV a.C. y las investigaciones 
de Arquitas (Barker, 1989: 58-59), a la vez que a 
las complejizaciones de los modelos astronómi-

mum moveantur. La edición es de Cholodniak (1889).
14. Cicerón, Somnium Scipionis 5, no obstante incluir la es-
fera de las estrellas fijas, continúa hablando de siete notas: 
es que en su versión las notas producidas por la velocidad 
de Venus y Mercurio quedan unificadas. 
15. Plinio el Viejo (Naturalis historia, VII 204) refiere a 
Simónides de Ceos (557-468 a.C.) como el autor de esta 
innovación. Boecio (De institutione musica I 20) menciona 
a Licaón de Samos, discípulo de Pitágoras del que apenas 
se tiene noticia. Nicómaco de Gerasa (Manual de harmó-
nica V) atribuye esa invención al propio Pitágoras, pero en 
el XI a ciertos músicos no nombrados. Entendemos que la 
atribución al maestro de Samos de esta cuerda agregada 
por parte de Nicómaco responde más bien a su empeño en 
ensalzar la figura del maestro. 
16. Poeta lírico, músico, probablemente el más venerado 
en la Antigüedad, de Antissa (Lesbos), cuya actividad se 
desarrolló en la primera mitad del siglo VII a.C.

cos en los sistemas de Eudoxo17 y Calipo,18 que 
el propio Aristóteles toma de referencia (Metafí-
sica XII 8). Interpretación que se verá afianzada 
con la continuación del texto de Alejandro antes 
citado: 

Llamando principio al número de esta armonía hicieron, 
posiblemente, al número principio del cielo y del todo. Pues 
siendo, por así decir, doble la distancia del Sol a la Tierra 
que la de ésta a la Luna, y triple que la de ésta a Venus, y 
cuádruple que la de ésta a Marte, creían que había una pro-
porción numérica en el caso de los demás astros y que el 
movimiento del cielo era armónico. Y que se mueven más 
rápido los que se mueven en un intervalo mayor, y más len-
tamente los que lo hacen en uno menor, y los intermedios, 
en proporción a la magnitud de su recorrido (Alejandro de 
Afrodisia, Comentario a la Metafísica I 5, 985b)19. 

	 Podemos comprobar que, en esta cita ex-
presamente referida a quienes postularon inicial-
mente la doctrina, se trata de las distancias, este 
es el elemento central que arma las proporciones. 
Aun cuando Alejandro pone en vinculación dis-
tancia con velocidad al afirmar, como probable-
mente sostendrían sus contemporáneos pitagó-
ricos, que a mayor distancia de la Tierra mayor 
velocidad en los desplazamientos de los astros, 
no se encuentra en la explicación una puesta en 
relación mutua de las respectivas velocidades de 
los planetas, a la vez que se insiste en que es una 
cuestión de proporción numérica. No obstante, la 
argumentación aristotélica determina justamente 
este segundo hecho como el causante de los soni-

17. Eudoxo era oriundo de Cnido, vivió ca. 390-337 a. C. 
Estudió medicina, y establecido en Atenas fue discípulo de 
Platón. Viajó a Heliópolis a estudiar astronomía. Presentó 
un modelo de la esfera celeste y estudió el movimiento de 
los planetas, recreándolos con un modelo de esferas homo-
céntricas. En matemáticas fue discípulo de Arquitas de Ta-
rento. Séneca (Cuestiones naturales VII 3) sostiene: “De-
mócrito, el más sagaz de los sabios antiguos, supone que 
hay más estrellas errantes de las que se cree; pero no fija 
su número ni los nombres; en su época ni siquiera estaba 
determinado el curso de los cinco planetas. Eudoxo fue el 
primero que llevó estos conocimientos del Egipto a Grecia” 
(traducción de Bravo Díaz, 2013). 
18. Calipo de Cízico, ca. 370-310 a. C., se formó con Eu-
doxo y Polemarco, y compartió cierta permanencia con 
Aristóteles en la Academia. Mejoró el sistema de Eudoxo 
al considerar la desigualdad de las estaciones; fue autor de 
un calendario. Complementó el sistema de Eudoxo agre-
gando una esfera a los subsistemas de Marte, Mercurio y 
Venus y dos esferas a los subsistemas del Sol y la Luna. 
Será este modelo el que finalmente adopte Aristóteles.
19. La traducción es de Bares (1993: 52)
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dos de la armonía cósmica, no las distancias entre 
los planetas. Si Pitágoras, a quien el propio Aris-
tóteles atribuye la teoría –tal como luego hacen la 
totalidad de los autores que trabajan el tema–, es-
tableció los principios de la armonía a través de la 
comparación del sonido de cuerdas de diferente 
longitud, entender que el pitagorismo antiguo es-
taba más interesado en las longitudes de los inter-
valos entre la Tierra y los planteas resulta lógico, 
en vez de atribuirle un interés en los movimientos 
de traslación de los astros en el cielo. Este últi-
mo razonamiento es propio de Aristóteles, quien 
como mencionáramos privilegia las considera-
ciones de tipo físico centradas en el movimiento, 
más que las numérico-matemáticas.

Aún más, puede formularse la pregunta 
sobre si en la cuestión central de la armonía ce-
leste planteada en términos aristotélicos, i. e. la 
proporcionalidad de los movimientos y el orden 
de los astros, ofrece el Estagirita una posición 
realmente contraria a la pitagórico-platónica. En 
Metafísica XII 8 presenta una propuesta astronó-
mica que resulta una complejización de las teo-
rías de Eudoxo y Calipo, quienes refieren tras-
laciones con diferentes disposiciones y sentidos, 
con el objetivo de dar razón acerca de lo visible, 
pero asimismo de garantizar la identidad y con-
cordancia con un cielo uno, único y racional, con 
movimientos jerarquizados que corresponden en 
definitiva a una visión armonicista. En Acerca 
del cielo no agrega demasiados detalles, a excep-
ción de ciertas cuestiones paradójicas en los mo-
vimientos (II 12), que, con todo, son admitidas 
para respaldar una perspectiva teleologista. De 
modo que la mayor objeción que presenta nues-
tro filósofo a la teoría de la música celeste no se 
corresponde del todo con la imagen en la que esta 
se sustenta. Por supuesto, la experiencia de que 
no se oye nada de lo referido al movimiento de 
los astros y de que la posible vibración que pro-
duzca la traslación de los astros no sea medible 
en ondas sonoras, es difícilmente rebatible, pero 
tampoco en los textos conservados de tal doctrina 
se sostiene que sea cognoscible en este sentido. 
Todavía más, debemos considerar que en las teo-
rizaciones cosmológicas del propio Aristóteles 
no encontramos una voluntad empirista estricta: 
efectivamente, si bien los datos del conocimiento 
sensible son fundamentos de nuestro pensamien-
to y conocimiento, no pueden determinarlo de un 
modo definitivo.

2. El elemento constitutivo del cielo: el éter
 
	 Ahora bien, queremos tomar en conside-
ración otros argumentos aristotélicos, que, como 
hiciéramos referencia con anterioridad, van a 
ejercer marcadas influencias en la época medie-
val, en la medida en que reingresa la obra del Es-
tagirita a disposición de los estudiosos. Como ya 
revisáramos, en Acerca del alma se presenta una 
explicación de la producción del sonido: este es 
efecto del choque de dos cuerpos en un medio, 
sea aire, sea agua; a la vez que resulta necesario 
un silencio con el cual contrastar el sonido.20 De 
modo que hay ciertos elementos del medio que 
resultan cruciales para la producción y propaga-
ción del sonido.

En Acerca del cielo ciertas argumentacio-
nes referidas a la constitución del cielo pueden 
resultar pertinentes en cuanto al problema de la 
inaudibilidad, eje central de la crítica como ya 
comprobamos. 

En una tradición que remonta, al menos, 
hasta Empédocles, y fuera reelaborada por Platón 
en Timeo, Aristóteles identifica como elemen-
tos últimos de la región inferior del mundo a los 
cuatro elementos: fuego, aire, agua y tierra.21 La 
operación de los pares de opuestos: caliente-frío 
y seco-húmedo produce entre los elementos una 
serie de transformaciones recíprocas. El movi-
miento de traslación hacia arriba y hacia abajo, 
propio de esta región inferior, se explica por otro 
par de cualidades: pesado-liviano. No obstante, 
para el Estagirita estos cuatro elementos y sus 
respectivas transformaciones no alcanzan para 
explicar la estructura del mundo visible. Los as-
tros del cielo, como se verifica ante la simple ob-
servación, no se desplazan hacia arriba o abajo, 
sino en círculo. 

Para lograr una explicación que salve los 
fenómenos percibidos Aristóteles postula una de 
las tesis centrales de su cosmología: el universo 
está dividido en dos regiones que están ocupa-
das por cuerpos cuyo comportamiento y confor-
mación presentan configuraciones heterogéneas. 
Una es la región inferior, aquella situada por 
debajo de la órbita de la luna, designada poste-
riormente “sublunar”, y otra la región superior o 

20. No es esta ocasión de entrar en mayores detalles en 
cuanto a la teoría aristotélica de la percepción. Puede con-
sultarse al respecto Burnyeat (1993) y Corcilius (2014). 
21. Para una visión sucinta de la cuestión puede consultarse 
Vigo (2006), así como Botteri-Casazza (2015).
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“supralunar”, i. e. la que se halla por encima de la 
órbita de la luna. En la región sublunar se empla-
zan los cuatro elementos y los cuerpos compues-
tos a partir de ellos. Se trata, por tanto, de la re-
gión donde encuentran aplicación las oposiciones 
liviano-pesado y arriba-abajo. En la región su-
pralunar, en cambio, se ubican los cuerpos celes-
tes de movimiento circular, a los que no pueden 
aplicarse tales oposiciones. Aristóteles da cuenta 
de esta notoria diferencia de comportamiento por 
la hipótesis de una composición material diferen-
te de los cuerpos celestes, y de la región supralu-
nar completa. 

Se trata de la teoría del éter (I 2, 269a30-
32). Afirma el Estagirita:

 
Parece asimismo que el nombre [de la primera de las en-
tidades corporales] se nos ha transmitido hasta nuestros 
días por los antiguos, que lo concebían del mismo modo 
que nosotros decimos: hay que tener claro, en efecto, que 
no una ni dos, sino infinitas veces, han llegado a nosotros 
las mismas opiniones. Por ello, ‹considerando› que el pri-
mer cuerpo es uno distinto de la tierra, el fuego, el aire y 
el agua, llamaron éter al lugar más excelso, dándole esa 
denominación a partir del ‹hecho de› desplazarse siempre 
por tiempo interminable (Aristóteles, Acerca del cielo I 3, 
270b18-25).22

	 En su incesante desplazamiento alrede-
dor de la tierra, los astros estarían actualizando 
constantemente esa potencialidad propia de su 
materia, y su misma denominación “éter”–ai-
thér– aludiría, según una errónea etimología de la 
que se sirve Aristóteles, al hecho de “estar siem-
pre corriendo”–aei theín–.23Este elemento está 
asociado a la divinidad.24 Fue Filipo de Opunte 
quien postuló este quinto elemento como el ma-
terial básico constitutivo en el diálogo Epinomis 
(984d-5b), la famosa “quinta esencia”–pémpte 

22. Otras referencias en la obra aristotélica sobre el éter 
pueden revisarse en Metereológicos I 3, 339b21; Física IV 
5, 212b17-20; Generación de los animales II 3, 736b33-
7378a7, como otras en Acerca del cielo II 3, 286a10-12, 4, 
287a32-b4 y II 12, 292b21-25.
23. La etimología correcta sería, en cambio, la propuesta 
por Anaxágoras por derivación del verbo aíthó, 
“alumbran”, pese al reproche que le hace Aristóteles al 
final de este mismo párrafo. En efecto, la mayoría de los 
testimonios literarios anteriores o contemporáneos de 
Aristóteles asocia el éter con el brillo y la luminosidad del 
cielo, contraponiéndolo a la naturaleza brumosa del aire 
propiamente dicho.
24. Cfr. Acerca del cielo, 270a5-13.

ousía– de la tradición cosmológica posterior.25 A 
criterio de Jaeger se trata del intento del Estagi-
rita de adaptar sus concepciones cosmológicas al 
modelo de Timeo (1995: 162 y ss.). 

Estas postulaciones aristotélicas en Acer-
ca del cielo encuentran paralelo con la perdida 
obra Sobre la filosofía,26 que puede ser en par-
te reconstruida desde Sobre la naturaleza de los 
dioses de Cicerón.27 En tal texto Tulio hace refe-
rencia al capítulo tercero de la obra aristotélica 
en la que se establece que el éter es el elemento 
constituyente de los astros: “los restantes astros 
que llegan a originarse en aquel ardor celes-
te al que se denomina ‘éter’ o ‘cielo’–in ardore 
caelesti qui aether nominetur–” (II 15, 41).28 En 
Disputaciones tusculanas, afirma Tulio: “Si exis-
te una especie de quinta esencia, que Aristóteles 
fue el primero en introducir, esta es la de las di-
vinidades y la de las almas” (I 26, 65).29 Otros 
datos doxográficos confirman las citas que rea-
liza Cicerón sobre esta obra aristotélica, si bien 
existe una fuerte discusión en cuanto al estatuto 
que pueda darse a este elemento. 

Para muchos estudiosos, solo puede per-
tenecer a la composición de la estructura supralu-
nar, tal como se presenta en Acerca del cielo. En 
tal sentido, sería incompatible que fuera a su vez 
parte constituyente de las almas humanas, como 
se presenta en citas de Cicerón del perdido So-
bre la filosofía. Luego de la edición de Andró-
nico de Rodas de la obra aristotélica, la doctri-
na del quinto elemento resultaba bien conocida 
en los ámbitos de estudio filosófico en el siglo 
I a. C. Senarco de Selucia escribió una refuta-
ción de esta teoría en Contra la quinta sustan-
cia (Moraux, 1963: 198-206; Hahm, 1982: 68), 
Nicolás Damasceno, filosofó amigo de Antonio 
y Cleopatra sumarizó la doctrina de Acerca del 
cielo en Sobre la filosofía de Aristóteles (Hahm, 
1982: 69), y Filón de Alejandría también discu-
te la postulación del quinto elemento en diversas 

25. Para comparaciones entre la física platónica y lo pos
tulado en Epinomis, véase Melogno (2008, 2010 y 2015).
26. Una reconstrucción de este texto perdido, en base a los 
fragmentos de Rosse y Walzer puede leerse en González 
Escudero (2009). 
27. Junto a otras fuentes doxográficas, claro está. En la obra 
de Tulio, son centrales para tal reconstrucción Sobre la na-
turaleza de los dioses I 13, 33, 38, 107; II, 15-16, 37-38, 42, 
44, 95-96, 107; Cuestiones académicas I 7, 26; y Disputa-
ciones tusculanas I 10, 17, 22, 26-27, 65-66, 412.
28. La traducción es de Escobar (1999).
29. La traducción es de Medina González (2005).
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obras (Moraux, 1963: 1235-1236). La referencia 
de Cicerón sobre esta quinta sustancia evidencia 
que el texto Acerca del cielo no era totalmente 
desconocido en esa época. Sin embargo, parece 
que la mayor parte de la información con la que 
contaba Tulio sobre la obra Aristotélica se basaba 
en manuales, no en una lectura directa de la obra 
del Estagirita (Hahm, 1982: 69). En este sentido 
se ha postulado que la versión ciceroniana incor-
pora elementos estoicos en la interpretación. La 
teoría propiamente aristotélica sería la que hemos 
revisado en la cita de Acerca del cielo, es decir, 
lo referido a la constitución de los cielos. El resto 
de consideraciones que Cicerón provee referidas 
al éter como elemento que compone las almas 
no procederían directamente de Aristóteles. Esta 
desviación en la interpretación, que hace de las 
almas, a su vez, seres etéreos, habría sido intro-
ducida por los comentarios de Alejandro de Afro-
disia (Moraux, 1933; Bos, 2003). 

Este quinto ‒o mejor, primer‒ elemento 
conlleva una serie de importantes consecuencias 
en torno al modelo del sistema cosmológico. Jun-
to a los movimientos lineales hacia arriba y ha-
cia abajo, propios de lo liviano y lo pesado en 
la región sublunar, Aristóteles introduce un tercer 
movimiento básico, el de la traslación circular, el 
característico de los cuerpos celestes, al que otor-
ga primacía (Acerca del cielo I 269b35). De modo 
que cada una de las dos regiones del mundo está 
provista de sus respectivos movimientos básicos. 
Existe, por demás, una peculiar relación causal 
entre los movimientos de ambos sitios. Las trasla-
ciones de los astros ejercen una influencia causal 
en los procesos de generación y corrupción de la 
región sublunar, mientras que la relación recípro-
ca es inválida, ya que los astros no sufren ningún 
cambio a excepción del de su propio movimiento 
de traslación ‒no padecen cambios de cualidad 
y cantidad, a diferencia de los cuerpos constitui-
dos por los cuatro elementos (Acerca del cielo I 
269b33)‒. En efecto, Aristóteles otorga a las re-
voluciones de los astros, en particular a las del 
Sol y los planetas, una función causal decisiva en 
tanto explicativa del incesante ciclo de transfor-
mación de los elementos y, seguidamente, de los 
procesos de generación de las especies animales 
en la región sublunar (Acerca de la generación y 
la corrupción II 10, 336b16-19). De esta manera, 
afirma que, en cierto modo, la transformación cí-
clica de los cuatro elementos, la “ininterrumpida” 
generación, “imita” el movimiento circular de los 

astros (Acerca de la generación y corrupción II 
10, 336b34-337a7). Cada nueva generación de 
las especies ‒animales y vegetales‒ reemplaza 
a la generación anterior, movimiento éste que 
permite a la especie llegar a tener una cierta par-
ticipación en la eternidad característica de los 
astros, aun cuando está compuesta únicamente 
por individuos mortales (Acerca del alma II 4, 
415a25-b7). Las concepciones astronómicas en 
Aristóteles tienen un lugar capital en su propia 
filosofía teórica, de hecho, entendemos que no 
pueden descuidarse para una adecuada compren-
sión de su metafísica. La conceptualización teo-
lógica del libro XII de Metafísica procuraba dar 
cuenta de la traslación de las estrellas fijas, por 
una parte, y del Sol, la Luna y los planetas, por 
la otra, utilizando un complejo modelo de esferas 
etéreas concéntricas. El desplazamiento observa-
ble de los cuerpos celestes resulta de un intrin-
cado montaje de movimientos independientes de 
diferentes esferas concéntricas, que están entera-
mente constituidas de éter, así como los planetas 
son producto de una agrupación más compacta 
de este mismo elemento. El número de esferas 
es variable para los diversos astros. Frente a las 
26 esferas postuladas por Eudoxo, y la posterior 
ampliación a 33 propuesta por Calipo, que parece 
haber sido el consejero de Aristóteles en materias 
astronómicas, Aristóteles mismo llega finalmente 
a un total de 55 o bien de 47, si se deja de lado las 
esferas correspondientes al Sol y la Luna (Meta-
física XII 8, 1073b3-1074a14). Con todo, que los 
cuerpos constituidos por los cuatro elementos de 
la región sublunar “imiten” en cierto sentido el 
movimiento imperecedero de los astros no impli-
ca que tengan la misma configuración material.

De modo que, podemos comprobar que 
estos elementos que proveen una explicación 
de la constitución propia de la cosmología aris-
totélica entran en tensión con las condiciones 
materiales necesarias para que se produzca una 
percepción auditiva en el mundo que habitamos, 
de acuerdo a lo postulado en Acerca del alma. Si 
bien las críticas que expresara el Estagirita toman 
otro ángulo argumentativo, se desprende de una 
lectura de su sistema cosmológico en su conjun-
to, una imposibilidad estructural de que la música 
que compongan los astros sea escuchada por los 
mortales de la región sublunar. 
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Consideraciones finales

	 Las críticas aristotélicas a la teoría de la 
música de las esferas toman como eje argumen-
tativo primordial la imposibilidad de hacer expe-
riencia de la melodía celestial, a la vez que esta-
blecieron este problema como un elemento de re-
ferencia central en los autores que posteriormente 
escribieron sobre esta doctrina. Aristóteles no ad-
mite tal teoría porque si se sostiene que se produ-
ce música al rodar los astros en el cielo, debería-
mos poder escuchar tal fenómeno. Si se toman en 
consideración otros aspectos de las concepciones 
astronómicas aristotélicas puede ampliarse el al-
cance del problema aquí comprendido. De acuer-
do al recorrido establecido, debemos considerar 
que, si bien la principal observación aristotélica 
se basa en consideraciones de carácter empírico, 
la propia teoría cosmológica del Estagirita pro-
vee de tesis puramente especulativas que permiti-
rían explicar este silencio de los cielos, claro que, 
poniendo esta cosmología en conjunción con las 
particularidades de la psicología aristotélica, es 
decir, la forma y modo en que podemos percibir 
las sensaciones auditivas. La constitución misma 
de los cielos según lo postulado en Acerca del 
cielo, que se confirma con la reconstrucción del 
perdido Sobre la filosofía, imposibilita que ac-
cedamos a tal experiencia, dado que el elemento 
constitutivo de la región supralunar no es aquel 
descripto como el que posibilita la transmisión de 
los sonidos. En Acerca del alma se estableció sin 
ambigüedades que el medio en el cual se produce 
la emisión sonora es un elemento necesario ‒jun-
to con el choque de dos cuerpos‒. Tales medios 
son el aire o el agua. Los astros habitan en el éter, 
en la región por encima de la órbita de la Luna, 
inalcanzable a la experiencia humana. 

Como hiciéramos referencia, la astrono-
mía tiene un lugar importante en la obra del Esta-
girita. La equiparación de los astros a la divinidad 
en el sistema de Aristóteles determina el enlace 
de las concepciones ontológicas y teológicas. De 
este modo se resolvería la separación entre ambas 
y se produciría un afianzamiento de la metafísica 
como ciencia verdadera, al modo como lo entien-
de Aubenque (1974) en su estudio sobre el pro-
blema del ser. Aristóteles, más dado a las teoriza-
ciones físicas que matemáticas, rechazó que sea 
verdadera la postulación pitagórica de la teoría de 
la música de las esferas, la cual se basaba en las 
cuatro disciplinas formalizadas en la Alta Edad 

Media como quadrivium.
La teoría del éter como elemento confor-

mador del universo se encuentra presente en gran 
parte de los autores desde el período Tardoantiguo 
hasta la Baja Edad Media, incluso con anteriori-
dad aún, como mencionáramos, durante el siglo 
I a. C. ‒en el poema de la naturaleza de Lucrecio 
podemos hallarla‒. Sin embargo, las consecuen-
cias de la postulación del éter como elemento 
propio de la esfera supralunar, donde se sitúan 
los astros que generan música, en relación con la 
música de las esferas la encontraremos recién en 
plena época medieval. Algunos autores medieva-
les tomaron esta teoría para salvar a la doctrina 
de la música cósmica de las propias objeciones 
del Estagirita. Al disponer de los textos que los 
autores árabes recuperaron, concretamente en lo 
que respecta a la filosofía natural aristotélica, Fí-
sica, Acerca del cielo, Acerca del alma, Acerca 
de la generación y corrupción y Metereológicos 
(Peters, 1968: 54-56) los filósofos del siglo XII 
y XIII establecieron nuevas articulaciones entre 
diversos desarrollos aristotélicos. Honorio de 
Autun, en el siglo XII, fue el primer autor que no 
culpó a la imperfección humana de la posibilidad 
de escuchar esta música cósmica, sino que la atri-
buyó a las circunstancias físicas de la producción 
del sonido (Patrologia latina CLXXII, LXXX), 
tal como hemos procurado desarrollar en este tex-
to. Este mismo argumento será sostenido por Egi-
dio de Zamora y Jacobo de Lieja. Estos filósofos 
realizaron un esfuerzo de vinculación de diversos 
aspectos de la teoría aristotélica a fin de salvar 
a su vez la postulación de la existencia de una 
música en los cielos, que en la Edad Media se nu-
tría principalmente en la concepción de la musica 
mundana de Boecio. Y de este modo reforzaron 
el carácter multidisciplinar de la doctrina, pues 
los textos sobre la música de las esferas, desde 
sus inicios, evidenciaron un carácter puramente 
especulativo, fundamentado en el entrelazado de 
las cuatro disciplinas de la máthesis. 
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Jenofonte y su diminuto
manual de filosofía política

Rodrigo Illarraga
UBA - CONICET

Resumen

	 En este articulo proponemos un análisis 
del proemio de Ciropedia (I. 1) compuesto por 
los seis primeros parágrafos de la obra. En línea 
con las interpretaciones que comprenden este es-
crito como un texto de filosofía política, propon-
dremos que en este inicio se resumen conceptos 
fundamentales de la teoría de Jenofonte: la im-
portancia de la buena fortuna, la preeminencia 
del potencial individual por sobre las virtudes 
de las estructuras políticas, la existencia de un 
conocimiento político que asegura el éxito, y la 
relevancia del miedo y la generosidad como prin-
cipales herramientas políticas.

Palabras clave: Jenofonte,  filosofía política, Ci-
ropedia, socráticos. 

Abstract 

	 In this paper we aim to offer an analysis 
of the first six paragraphs of the Cyropaedia (I. 
1), which constitute the proemium of the book. 
Guided by the interpretations that understand 
Cyropaedia as a text of political philosophy, we 
will propose that in its beginning Xenophon sum-
marizes the fundamental notions of his political 
theory: the importance of good fortune, the pro-
minence of individual potential over the possible 
virtues of political systems, the existence of a 

political knowledge that ensures success, and the 
relevance of fear and generosity as political tools.

Keywords: Xenophon, Political philosophy, 
Cyropaedia, Socratics

	 Filósofo, comandante, historiógrafo: Je-
nofonte, hijo de su tiempo y del círculo socráti-
co, resiste a que se lo encuadre rápidamente en 
cualquier categoría construida por la tradición 
posterior. Un sayo, no obstante, le cabe de forma 
ineludible: toda su obra se encuentra atravesada 
por la reflexión política, en lo que parece ser un 
reflejo de su propia vida. La partida de Atenas, 
su posición en las fuerzas de Ciro, el joven, la 
conducción de la odisea de los Diez Mil, su rol al 
lado de Agesilao II; una biografía signada por la 
participación directa en la política cada vez más 
agitada del período de contiendas por la hegemo-
nía tras la guerra del Peloponeso. 
	 Dentro del dispar conjunto de escritos je-
nofonteos, la Ciropedia (Cyr.) llama la atención 
no solo por su amplitud, sino también por la di-
versidad que Jenofonte conjuga en esa extensión: 
como Gera (1993: 1-13) ha visto, en este mag-
num opus se articulan de forma coherente los dis-
tintos tipos literarios recorridos por el ateniense. 
Su forma básica, que organiza y da carácter a este 
subrepticio conjunto, es la biografía de Ciro, el 
relato novelado sobre su vida.1 Pero, herencia de 

1 Véase Tatum (1989), Stadter (1991: 461-491), y 
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su formación al lado de Sócrates, la Ciropedia es 
un antecedente del roman philosophique, en don-
de la estética y ritmo dramático se entretejen para 
tamizar la profundidad de un verdadero tratado 
de filosofía sobre la cuestión del gobierno, como 
ha advertido Nadon (2011: 1-25).2

	 El mismo comienzo de la Ciropedia es un 
testimonio doble de las propuestas de Gera y Na-
don: antes de comenzar el relato, que muy pronto 
adquirirá densidad narrativa, Jenofonte se permi-
te presentar a sus lectores de forma clara y di-
recta las razones que lo llevaron a escribir sobre 
la vida de Ciro, el grande, fundador del imperio 
persa. Estos seis parágrafos que componen el pri-
mer capítulo del libro primero funcionan como 
una suerte de proemio o introducción, donde Je-
nofonte expone de manera muy resumida cate-
gorías esenciales para su reflexión política. Dado 
que más allá de algunas revisiones puntuales, 
como las de Nadon (2011: 26-29), esta primera 
sección de Ciropedia no ha sido especialmente 
atendida por la crítica, en este breve trabajo nos 
proponemos realizar un análisis sinóptico de las 
problemáticas allí desarrolladas. 

1. Sabiduría y fortuna

Ἔννοιά ποθ’ ἡμῖν ἐγένετο ὅσαι δημοκρατίαι κατελύθησαν 
ὑπὸ τῶν ἄλλως πως βουλομένων πολιτεύεσθαι 
μᾶλλον ἢ ἐν δημοκρατίᾳ, ὅσαι τ’ αὖ μοναρχίαι, ὅσαι 
τε ὀλιγαρχίαι ἀνῄρηνται ἤδη ὑπὸ δήμων, καὶ ὅσοι 
τυραννεῖν ἐπιχειρήσαντες οἱ μὲν αὐτῶν καὶ ταχὺ πάμπαν 
κατελύθησαν, οἱ δὲ κἂν ὁποσονοῦν χρόνον ἄρχοντες 
διαγένωνται, θαυμάζονται ὡς σοφοί τε καὶ εὐτυχεῖς ἄνδρες 
γεγενημένοι.

Una vez se nos ocurrió reflexionar sobre cuántas demo-
cracias han sido derrocadas por quienes preferían regirse 
con un régimen distinto del democrático, y sobre cuántas 
monarquías y cuántas oligarquías han sido ya, a su vez, 
abolidas por el pueblo, y sobre el hecho de que, de cuantos 
intentaron ser tiranos, unos fueron inmediatamente derro-
cados, y otros, aún si por poco tiempo continuaron siendo 
gobernantes, son objeto de admiración por haber sido varo-

Létoublon y Montanari (2006).
2 Respecto de la corriente de estudios dramatológicos, hay 
que señalar su importancia para el caso de Platón, donde 
está representada antonomásticamente por el volumen 
editado por Press (1993). Esta aproximación se extendió 
al contexto socrático, como da cuenta el trabajo sobre 
prosopografía de Nails (2002). Para casos aplicados véase 
el abordaje de las relaciones con República en Capra (2008) 
y Lopes (2015, 2017).

nes sabios y afortunados (Jenofonte, Cyr. I. 1. 1).3

	 De este modo comienza la Ciropedia, con 
Jenofonte exponiendo lo que parece ser un sino 
aciago de la política: todo gobierno está destina-
do a su decadencia.  El dilema que da inicio a 
la investigación jenofontea es una inestabilidad 
que atraviesa todo sistema político4 en forma de 
conflictos que se hacen presentes con una regu-
laridad que impide el desarrollo gubernamental. 
Existen dos características que hacen posible, al 
menos durante un tiempo, estabilizar un gobier-
no: sabiduría (sophía) y fortuna (eutykhía). En 
Memorabilia (Mem.) IV. 1. 14, Sócrates explica 
la eutukhía como lo contrario a las consecuencias 
del ejercicio de una práctica voluntaria (prâxis): 
consiste en toparse, sin buscarlo, por azar, con 
aquello que es necesario en una situación dada. 
Esta definición socrática se ajusta a la aparición 
del término en la obra de Jenofonte, donde es 
mencionado como un complemento de los fac-
tores activos que influyen en el éxito (ya sea en 
situaciones militares, como en Helénicas I. 7. 
33, VII. 2. 23, Cyr. IV. 1. 14, IV. 5. 8; o general, 
como en Cyr. VIII. 7. 4). 
	 Si eutykhía refiere al reino de lo incon-
trolable, sophía, por su parte, es un rasgo que se 
asocia con el conocimiento adquirido y ejercido 
conscientemente. Por ejemplo, en Mem. I. 4. 2-4, 
la sophía está asociada con los poetas que son 
capaces de componer personajes con inteligencia 
y sentido, gracias a su inteligencia y no por azar 
(εἴπερ γε μὴ τύχῃ τινί, ἀλλ᾽ ὑπὸ γνώμης ταῦτα 

3 Nos hemos guiado por la traducción de Vegas Sansalvador 
(1987), introduciendo nuestras propias modificaciones. 
El número de ediciones y traducciones de Ciropedia no 
es extenso y, dado el carácter introductorio del presente 
trabajo, cabe mencionar las más destacadas. Respecto de las 
ediciones, contamos con las de Marchant (1914), Gemoll 
y Peters (1968), y Bizos y Delebecque (1971-1975). En 
cuanto a las traducciones, disponemos en inglés de las de 
Miller (1914) y Ambler (2001); en francés de la edición 
bilingüe ya mencionada de Bizos y Delebecque, en italiano 
de la de Ferrari (1995), en portugués de la de Sano (2018), 
en alemán de la de Nickel (1992) y en español, además de 
la ya nombrada, la de Santiago Álvarez (1992).
4 Tatum (1989: 59) ve en este comienzo un interesante juego 
con La constitución de los lacedemonios: mientras que en 
esta última se realiza un recuento de los sistemas políticos 
existentes en un momento determinado, en Ciropedia 
Jenofonte busca realizar un análisis que enmarque toda 
la experiencia política imaginable. Para un ejemplo de la 
posición opuesta, propia de las corrientes straussianas, que 
encuentra en esto un inicio irónico, véase Whidden (2007: 
539-540).
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γίγνεται). En este sentido, sabiduría y fortuna 
aparecen como características que, encontrándo-
se en instancias opuestas, son complementarias. 
A su vez, el intelectualismo marca el carácter 
práctico que adquiere la sophía:5 

Σοφίαν δὲ καὶ σωφροσύνην οὐ διώριζεν, ἀλλὰ †τὸν τὰ μὲν 
καλά τε κἀγαθὰ γιγνώσκοντα χρῆσθαι αὐτοῖς καὶ τὸν† τὰ 
αἰσχρὰ εἰδότα εὐλαβεῖσθαι σοφόν τε καὶ σώφρονα ἔκρινε.

No hacía ninguna distinión entre sabiduría y prudencia, 
sino que juzgaba sabio y sensato al que conociendo lo que 
es bueno y bello lo practicaba y a quien sabiendo lo que es 
feo lo evitaba (Jenofonte, Mem. III. 9. 4).6

	 La sabiduría, el bien más grande (Mem. 
IV. 5. 6), consiste en poseer conocimiento (epis-
téme) (Mem. IV. 6. 7) y se manifiesta tanto en el 
ejercicio práctico como en el plano discursivo 
(Mem. IV. 2. 3-4, Agesilao XI. 10), de forma que, 
tal y como es dicho en el proemio de Ciropedia, 
la sabiduría vuelve efectiva toda práctica (Agesi-
lao IV. 4. Cf. Cyr. III. 1. 41). 
	 A su vez, si bien la sabiduría colabora di-
rectamente con la formación de la virtud (areté) 
(Mem. IV. 2. 9), puede tener consecuencias nega-
tivas, como Sócrates enseña con los casos de Dé-
dalo y Palamedes (Mem. IV. 2. 33). En el primero 
de los episodios, el conocimiento de Dédalo lo 
hizo víctima de Minos, que llevó a la muerte de 
su hijo; en el segundo, la sabiduría de Palamedes 
movió la envidia de Ulises, quien organizó la fal-
sa acusación en su contra que llevó a la muerte 
del hijo de Nauplio. Los ejemplos son sugerentes 
si son puestos en relación con el vínculo entre 
sabiduría y política que Jenofonte presenta en Ci-
ropedia. No parece ser casual que en ambas si-
tuaciones exista una diferencia de peso entre el 
poder de los personajes involucrados: Dédalo y 
Palamedes se encuentran subordinados a Minos y 
Ulises en un entramado político que deja expues-
ta su sophía de modo que deriva en consecuen-
cias negativas. También aquí entra en juego, de 
forma no explícita, la ausencia de eutykhía: evi-
dentemente, la mala fortuna, el azar que actúa en 
contra de los individuos, es un factor que limita y 
puede anular el desarrollo de un curso de acción 

5 Respecto a este punto, veáse la nota ad loc en Dorion y 
Bandini (2000-2011). Cfr. Waterfield (2004: 108, n. 5). 
6 Por otra parte, la akrasía atenta directamente contra 
la adquisición de sabiduría (Mem. IV. 5. 6) y, debemos 
deducir, también de sophrosýne.

signado por la sabiduría. De esta forma, Dédalo 
y Palamedes funcionan como buenos muestros 
de que el buen ejercicio de la sophía precisa de 
un contexto favorable para su desarrollo y de una 
importante cuota de eutykhía.

2. Regímenes políticos

	 En el recuento de las distintas formas 
políticas al inicio de la Ciropedia, resuena la di-
visión tradicional para la literatura política grie-
ga que se remonta a las Historias de Heródoto 
(III. 80-82): regímenes unipersonales, oligarquía 
y democracia. Dado que en Mem. IV. 6. 12-13, 
Jenofonte distingue tiranía de monarquía según 
el modo en que es ejercida la autoridad (el tira-
no gobierna sin consenso y por fuera de la ley), 
la mención indistinta en Cyr. I. 1. 1 resalta los 
aspectos estructurales básicos e insiste en la fra-
gilidad sistémica de la política: toda forma o ré-
gimen, sin importar su virtud o corrupción, está 
sujeta a la misma fatídica corrupción final. Más 
allá de ello, el punto es claro: todo sistema polí-
tico eventualmente engendra una oposición que 
hace imposible su reproducción.
	 A la ausencia, en este punto, de una je-
rarquización entre politeîai —ya que todas son 
equiparadas en cuanto a lo efímero de su perma-
nencia, independientemente de sus características 
distintivas—, se contrapone la aparición de las 
dos virtudes políticas señaladas, atribuidas aún 
a quienes permanecen en el poder por un breve 
período de tiempo. De esta forma, la posibilidad 
de pervivencia y estabilidad (esto es, la posibi-
lidad de éxito político) no radica en las formas 
y estructuras de los diferentes sistemas políticos, 
sino en las características particulares de quien o 
quienes forman la clase gobernante. 
	 Este énfasis humanista en las característi-
cas de los individuos por sobre el tipo de régimen 
también se manifiesta en la mención de instancias 
sociales distintas de la pólis. Jenofonte insiste en 
que la inestabilidad que se vive en el ámbito de la 
pólis se halla presente también en el oîkos, donde 
los que deberían ser amos no tienen la capacidad 
para establecer su autoridad frente a sus esclavos 
(Cyr. I. 1. 1. 7-10). Este giro es el mismo que 
Jenofonte utiliza para describir por primera vez 
el alcance del gobierno de Ciro, donde el poder 
político no se ejerce sólo en la pólis:

ἐπειδὴ δὲ ἐνενοήσαμεν ὅτι Κῦρος ἐγένετο Πέρσης, ὃς 
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παμπόλλους μὲν ἀνθρώπους ἐκτήσατο πειθομένους αὑτῷ, 
παμπόλλας δὲ πόλεις, πάμπολλα δὲ ἔθνη.

Pero, cuando caimos en la cuenta de que existió el persa 
Ciro, que consiguió la obediencia de muchísimos hombres, 
muchísimas ciudades y muchísimos pueblos (Jenofonte, 
Cyr. I. 1. 1. 3).

	 El verbo peítho mantiene en el corpus xe-
nophonteum la doble significación de “obedien-
cia” y “persuasión”7, estableciendo así un campo 
semántico vinculado con la libre sumisión o la 
obediencia ganada. De esta forma, el breve catá-
logo es exhaustivo: ánthropoi, póleis y éthne re-
sumen las instancias en las que es posible exten-
der algún tipo de dominación política. El príncipe 
persa logró sumisión de hombres particulares, de 
sociedades organizadas —esta es la acepción que 
deberíamos darle, desde que pólis es aplicado 
por Jenofonte a estructuras distintas a la ciudad 
griega, como Persia—, y de pueblos con organi-
zaciones políticas más relajadas —recordemos 
que éthnos es utilizado para referir a una nación 
entendida por los griegos como bárbara, o a so-
ciedades tribales o clánicas (Hammond, 2000: 
345-352). De este modo, Jenofonte hace que el 
dominio de Ciro se extienda por todo el espectro 
político, indistintamente de las características del 
dominado, reforzando la noción de que la efecti-
vidad del gobierno no radica en cómo sea el sis-
tema político o quién sea el gobernado, sino en la 
capacidad del gobernante. Tatum (1989: 60) ano-
ta que este movimiento desde la esfera pública 
a la privada es un recurso recurrente en la obra 
jenofontea que da cuenta de la continuidad en 
cuanto a principios organizativos y que pone en 
foco el problema de la autoridad como esencial 
para todo tipo de sistema que precise de lideraz-
go. Si la inestabilidad es, entonces, un carácter 
intrínsecamente humano, en tanto todo particu-
lar existe en sociedad, y atraviesa toda instancia 
social sin distinción de tamaño, la excepcionali-
dad individual será el diferencial que permitirá el 
buen desarrollo político.
	
3. La fatídica naturaleza humana

	 Para dar cuenta de la naturaleza humana, 
Jenofonte desarrolla la habitual metáfora respec-
to de las semejanzas entre los rebaños y los go-
bernados (Cyr. I. 1. 2. 2-3). Los hombres, no obs-

7 Persuasio y obedientia, según Sturz (1801, s. v. peítho).

tante, no reaccionan igual que el resto de los ani-
males; si estos son dóciles al mando de quienes 
se encuentran a su cargo, aquellos no obedecen 
de buen grado a sus gobernantes. En la definición 
del vínculo entre rebaño y pastor, atendiendo a la 
analogía establecida, Jenofonte expresa también 
lo que caracteriza al gobierno eficiente: (i) los 
gobernados responden a las órdenes de los go-
bernantes (Cyr. I. 1. 2. 5-6), (ii) los gobernados 
evitan a quienes los quieren alejar del gobernante 
(Cyr. I. 1. 2. 6-7), (iii) los gobernantes pueden ha-
cer uso de la producción de los gobernados (Cyr. 
I. 1. 2. 7-8) y (iv) los gobernados no se rebelan 
contra el gobernante (Cyr. I. 1. 2. 8-10).8 Este go-
bierno, seguro y perdurable, ilustrado a partir del 
pastor y su ganado, es precisamente el que no se 
da habitualmente en el ámbito humano, marcado 
por la constante insurrección. La explicación de 
esto radica en la misma naturaleza de los hom-
bres, quienes no pueden replicar el dominio que 
tienen sobre los animales en su propia especie:

ὅτε μὲν δὴ ταῦτα ἐνεθυμούμεθα, οὕτως ἐγιγνώσκομεν περὶ 
αὐτῶν, ὡς ἀνθρώπῳ πεφυκότι πάντων τῶν ἄλλων ῥᾷον εἴη 
ζῴων ἢ ἀνθρώπων ἄρχειν.

Mientras meditábamos sobre estos asuntos, íbamos com-
prendiendo, al respecto, que al hombre por su naturaleza le 
es más fácil gobernar a todos por los demás seres vivos que 
a los hombres (Jenofonte, Cyr. I. 1. 3. 1-3).

	 Nadon (2011: 26) indica que “el proble-
ma parece ser que es mejor gobernar a ser go-
bernado, obtener beneficios a producirlos para un 
otro [sc. y que el] hombre está constituido por 
naturaleza para estar alertado de este hecho, y por 
lo tanto aparece como el más difícil de gobernar 
de los animales”.9 No obstante, si bien efectiva-
mente hay una distancia clara entre animales y 
humanos, y esta diferencia radica en la natura-
leza, Jenofonte nunca advierte que ella tenga un 
rol en la toma de decisiones. En otras palabras, la 
naturaleza humana no hace evaluar lo más con-
veniente (i. e. gobernar en vez de ser gobernado), 
sino que su signo es la inestabilidad, la propen-
sión a rebelarse irreflexivamente, ya que estricta-
mente Jenofonte nunca menciona que exista una 
evaluación del sistema político, sino que todos 

8 Sobre esta analogía animal, véase Tatum (1989: 61, 64-
65).
9 Las traducciones de la bibliografía complementaria son 
nuestras.
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son derrocados en algún momento. Entonces, la 
diferencia entre humanos y animales está sim-
plemente en el grado de docilidad y tolerancia al 
dominio. Allí precisamente está la complejidad 
del gobierno: sin importar qué sistema político se 
implemente, los hombres tenderán a la rebelión.
	
4. Conocimiento político

	 La esperanza en este panorama desolador 
tiene el nombre de Ciro: él, gobernante genial, es 
la excepción que precisa ser estudiada a lo largo 
de Ciropedia para ser replicada, pues es el mejor 
ejemplo disponible de cómo puede ser salvada la 
falencia política connatural a toda sociedad hu-
mana: 

ἐπειδὴ δὲ ἐνενοήσαμεν ὅτι Κῦρος ἐγένετο Πέρσης, ὃς 
παμπόλλους μὲν ἀνθρώπους ἐκτήσατο πειθομένους αὑτῷ, 
παμπόλλας δὲ πόλεις, πάμπολλα δὲ ἔθνη, ἐκ τούτου δὴ 
ἠναγκαζόμεθα μετανοεῖν μὴ οὔτε τῶν ἀδυνάτων οὔτε τῶν 
χαλεπῶν ἔργων ᾖ τὸ ἀνθρώπων ἄρχειν, ἤν τις ἐπισταμένως 
τοῦτο πράττῃ.

Cuando caímos en la cuenta de que existió el persa Ciro, 
que consiguió la obediencia de muchísimos hombres, mu-
chísimas ciudades y muchísimos pueblos, a partir de ese 
momento nos vimos obligados a cambiar de idea y a con-
siderar que gobernar a hombres no es una tarea imposible 
ni difícil, si se realiza con conocimiento (Jenofonte, Cyr. 
I. 1. 3).

	 La aparición de una epistéme política a 
partir de la cual es posible establecer un curso 
de acción, esto es, configurar una técnica, brinda 
asiento al trabajo emprendido por Jenofonte: si 
existe algún tipo de conocimiento certero sobre 
cómo gobernar, cobra pleno sentido el estudio de 
una figura que lo poseyó a fin de, mediante su 
investigación, poder adquirirla y emular su éxi-
to. El mismo hecho de que la exposición de este 
conocimiento esté realizada a partir de Ciro, un 
bárbaro persa para la tradición griega, realza su 
carácter netamente epistémico: “el universalismo 
inherente a la idea de un arte técnico o ciencia 
necesariamente trasciende las distinciones ac-
cidentales de tiempo y espacio o nacionalidad” 
(Nadon, 2011: 27). A la luz del pasaje se resigni-
fica la alusión a la sophía, previamente mencio-
nada en Cyr. I. 1. 1. 6, cuyo objeto para el caso 
de la tarea político-gubernamental queda directa-
mente ligado a este conocimiento (Cfr. Mem. IV. 

6. 7). La tarea de gobierno no es, como parece 
en una primera mirada, algo imposible. Hay un 
elemento que vuelve el gobernar no solo posible, 
sino también fácil: el conocimiento. La revisión 
general de Jenofonte, que atraviesa instancias de 
gobierno de distinta complejidad, amplitud y ré-
gimen (monarquía y tiranía, oligarquía, democra-
cia y hombres, ciudades y pueblos) pone el acen-
to en la potencia que diferencia abismalmente el 
gobierno realizado epistaménos del que no.10

	 Si este es el punto nodal del proemio de 
Ciropedia, a partir de lo anterior surge la siguien-
te pregunta: ¿en qué consiste específicamente 
esta epistéme política que Ciro posee? Para res-
ponder a esta pregunta deberemos recurrir a otros 
textos de Jenofonte, especialmente Memorabilia 
y el Económico (Oec.).

4. 1. El carácter práctico de la epistéme

	 Ya Danzig (2012a: 240, n. 3) ha marca-
do con justicia la íntima relación que tienen para 
Jenofonte epistéme y tékhne, al punto de haber 
sido considerados sinónimos (Cfr. Sturz, 1801: s. 
v. epistéme y tékhne). No obstante, si bien es cier-
to que Jenofonte no dedica atención a distinguir 
ambos términos (e incluso llega a utilizarlos de 
forma intercambiable, como en Oec. V. 3, XVII. 
7, XIX. 1), es posible indagar brevemente en la 
cuestión. 
	 El inicio de esta vinculación se encuentra 
en el intrínseco carácter práctico que tiene para 
Jenofonte la epistéme, en tanto el conocimiento 
se constituye como la garantía del correcto ac-
cionar. Solo con conocimiento, por ejemplo, los 
hombres pueden incrementar sus riquezas gracias 
a la administración y, en general, realizar las co-
sas de forma provechosa (Oec. VI. 8, XVI. 1). 
Esta conjunción conceptual, presente al comien-
zo de Oec. I. 1-2, desdibuja la diferencia entre 
epistéme y tékhne, pero también establece cierto 
plano secuencial: si en un sentido conocimiento 
y arte son sinónimos, en otro sentido el conoci-
miento aparece como la causa del buen arte. Así, 
epistéme y tékhne son dos aspectos de un mismo 
movimiento indisoluble, de allí que Jenofonte 
pueda llegar a usar ambos términos como sinó-
nimos, o le otorgue a la epistéme cierto carácter 

10 ¿Por qué tan pocos individuos logran este gobierno 
epistaménos? ¿Qué hace que un gobernante gobierne 
epistaménos? Jenofonte responde a esta pregunta: su 
origen, su educación y su naturaleza. Véase infra.
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teórico preciso para el desarrollo práctico de la 
tékhne.
	 La epistéme como ejercicio con conoci-
miento aparece en Cyr. VI. 5. 79, a la hora de des-
cribir cómo emprender la práctica militar, y tam-
bién de forma más extendida en el Cinegético: 

ὅσα δὲ καὶ οἷα δεῖ παρεσκευασμένον ἐλθεῖν ἐπ’ αὐτὸ 
φράσω καὶ αὐτὰ καὶ τὴν ἐπιστήμην ἑκάστου, ἵνα προειδὼς 
ἐγχειρῇ τῷ ἔργῳ. καὶ μηδεὶς αὐτὰ φαῦλα νομισάτω εἶναι· 
ἄνευ γὰρ δὴ τούτων οὐκ ἂν εἴη πρᾶξις.

Voy a decir el número y el tipo de cosas que deben prepa-
rarse para dedicarse a ella, y a dar una explicación de cada 
una para que se las conozca antes de emprender la tarea. 
Que nadie las considere desdeñables, pues realmente sin 
ellas no sería posible su práctica (Jenofonte, Cinegético II. 
2).

	 El lugar fundamental que otorga Jenofon-
te al conocimiento es claro: antes de poder hacer 
algo es necesario disponer de un recorrido sobre 
sus distintos aspectos teóricos. Solo con este re-
levamiento específico y detallado es posible rea-
lizar una acción de forma provechosa. A su vez, 
cabe resaltar, atendiendo a Simposio III. 3-6, que 
el conocimiento no refiere sola y exclusivamen-
te a aspectos técnicos, sino que abarca también 
cualidades morales, tales como kalokagathía y 
andreía, de modo que quien dispone en verdad 
de sophía actuaría no solo con habilidad, sino 
también con virtud.

4. 2. Epistéme y sophía

	 Como hemos visto, la epistéme tiene este 
aspecto operativo que la convierte en una herra-
mienta para actividades concretas en vista de su 
correcta realización. Esta vinculación indisoluble 
de conocimientos teóricos con su vertiente más 
técnica tiene un impacto amplio, si tenemos en 
cuenta lo dicho en Memorabilia:

Σοφίαν δὲ τί ἂν φήσαιμεν εἶναι; εἰπέ μοι, πότερά σοι 
δοκοῦσιν οἱ σοφοί, ἃ ἐπίστανται, ταῦτα σοφοὶ εἶναι, ἢ εἰσί 
τινες ἃ μὴ ἐπίστανται σοφοί; Ἃ ἐπίστανται δῆλον ὅτι, ἔφη· 
πῶς γὰρ ἄν τις, ἅ γε μὴ ἐπίσταιτο, ταῦτα σοφὸς εἴη; Ἆρ’ οὖν 
οἱ σοφοὶ ἐπιστήμῃ σοφοί εἰσι; Τίνι γὰρ ἄν, ἔφη, ἄλλῳ τις 
εἴη σοφός, εἴ γε μὴ ἐπιστήμῃ; Ἄλλο δέ τι σοφίαν οἴει εἶναι 
ἢ ᾧ σοφοί εἰσιν; Οὐκ ἔγωγε. Ἐπιστήμη ἄρα σοφία ἐστίν; 
Ἔμοιγε δοκεῖ. Ἆρ’ οὖν δοκεῖ σοι ἀνθρώπῳ δυνατὸν εἶναι 
τὰ ὄντα πάντα ἐπίστασθαι; Οὐδὲ μὰ Δί’ ἔμοιγε πολλοστὸν 

μέρος αὐτῶν. Πάντα μὲν ἄρα σοφὸν οὐχ οἷόν τε ἄνθρωπον 
εἶναι; Μὰ Δί’ οὐ δῆτα, ἔφη. Ὃ ἄρα ἐπίσταται ἕκαστος, 
τοῦτο καὶ σοφός ἐστιν; Ἔμοιγε δοκεῖ.

Sócrates: Y la sabiduría, ¿qué diríamos que es? Dime: ¿te 
parecen sabios los que saben aquello en lo que son sabios, 
o hay alguien que sea sabio en lo que no conoce?
Eutidemo: Es evidente que son sabios en lo que conocen, 
porque ¿cómo podría alguien ser sabio en lo que no cono-
ce?
Sócrates: Entonces, ¿los sabios son sabios por un conoci-
miento?
Eutidemo: ¿En qué otra cosa se podría ser sabio si no fuera 
por un conocimiento?
Sócrates: ¿Crees que la sabiduría es otra cosa distinta de 
aquello por lo que son sabios?
Eutidemo: Yo no.
Sócrates: ¿El conocimiento entonces es sabiduría?
Eutidemo: Yo, por mi parte, así lo creo.
Sócrates: ¿Tú crees que es posible para un hombre cono-
cerlo todo?
Eutidemo: No, ¡por Zeus!, ni siquiera una parte insignifi-
cante.
Sócrates: Entonces no es posible que haya un hombre que 
sea sabio en todo
Eutidemo: Cierto que no, por Zeus
Sócrates: Entonces, ¿cada uno es sabio en aquello que 
sabe?
Eutidemo: Eso creo yo  (Jenofonte, Mem. 4. 6. 7).

	 Este pasaje retoma lo visto previamente 
en oportunidad de analizar la ocurrencia de so-
phía en el proemio de la Ciropedia. Para Me-
morabilia, el argumento ha sido bien señalado 
por Dorion: si los sabios son sabios por el co-
nocimiento, y la sabiduría es lo que hace a los 
hombres sabios, el conocimiento es idéntico a la 
sabiduría.11. La identidad entre epistéme y sophía 
permite, a su vez, delimitar el concepto de sophós 
y hacer de él una categoría reducida a ciertos as-
pectos, áreas o disciplinas, y no una referencia 
general a un modelo de individuo. 
	 La continuidad conceptual entre epistéme 
y sophía (o, al menos, su íntima ligazón) dinami-
za sus ocurrencias al comienzo de Ciropedia y 
permite efectivamente construir un esquema en 
donde el éxito político depende en buena medida 

11 Dorion y Bandini (2000-2011, t. III: 192, n. 5): “Étant 
donné que les savants sont savants par la connaissance, 
et que, par ailleurs, c’est forcément grâce au savoir qu’ils 
sont savants, il s’ensuit que la connaissane est identique au 
savoir”.
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del conocimiento y, recordando la conexión en-
tre epistéme y tékhne, de cómo aquel es aplicado. 
La virtud de Ciro, pues, no radica en el elemento 
azaroso e incontrolable (la eutykhía), sino preci-
samente en el área dependiente del propio actuar: 
el área de acción de un continuo que enmarca a 
epistéme, tékhne y sophía.12

4. 3. Epistéme, esfuerzo e interés

	 La posibilidad de acceder al conocimien-
to está ligada a ciertas condiciones personales. 
Es imposible alcanzar la epistéme propiamente 
dicha si estas no están dadas. En Memorabilia 
dichas condiciones parecen estar vinculadas di-
rectamente con la vida que lleva cada individuo:  

ἔτι δὲ αἱ μὲν ῥᾳδιουργίαι καὶ ἐκ τοῦ παραχρῆμα ἡδοναὶ 
οὔτε σώματι εὐεξίαν ἱκαναί εἰσιν ἐνεργάζεσθαι, ὥς φασιν 
οἱ γυμνασταί, οὔτε ψυχῇ ἐπιστήμην ἀξιόλογον οὐδεμίαν 
ἐμποιοῦσιν, αἱ δὲ διὰ καρτερίας ἐπιμέλειαι τῶν καλῶν τε 
κἀγαθῶν ἔργων ἐξικνεῖσθαι ποιοῦσιν, ὥς φασιν οἱ ἀγαθοὶ 
ἄνδρες. 

Más aún, la vagancia y los placeres inmediatos no son 
capaces de producir bienestar al cuerpo, como dicen los 
maestros de gimnasia, ni de producir en el alma un conoci-
miento digno de mención, mientras que los ejercicios prac-
ticados con perseverancia llevan a bellas y nobles cosas, 
como aseguran los grandes hombres (Jenofonte, Mem.  II. 
1. 20).

	 La vida disoluta, hedonista, impide el ac-
ceso a la epistéme. La contraposición que propo-
ne Sócrates pone en primer plano la necesidad de 
un modo de vida signado por el trabajo constante, 
persistente, que organice la predisposición psico-
lógica necesaria para el aprendizaje de conoci-
miento. La cita de las palabras de Epicarmo unas 
líneas más abajo, en Mem. II. 1. 20, resumen esta 
concepción: solo con esfuerzo (pónos) se puede 

12 Si bien la cuestión excede este análisis, a modo de 
hipótesis próxima a ser analizada en futuras investigaciones, 
podemos arriesgar una delimitación posible: (i) epistéme 
refiere a un conocimiento, tanto técnico como moral, 
que opera en la práctica como (ii) tékhne. La adquisición 
por parte de un individuo de esta epistéme (y, por ende, 
el correcto ejercicio de una tékhne) depende de factores 
signados por naturaleza (phýsis) y también del propio 
empeño (pónos). De quien posee epistéme se dice que tiene 
sabiduría: (iii) sophía es la condición o cualidad de quien 
posee conocimientos y (iv) sophós denomina al individuo 
que posee bastamente tal condición.

lograr el acceso a un bien.13

	 El esfuerzo y el entrenamiento constan-
te y dedicado permiten acceder al conocimiento, 
pero este no garantiza que la epistéme genere por 
sí misma buenas acciones. Hay otro aspecto es-
trictamente personal, referido a las expectativas, 
que influye directamente en cómo es utilizado el 
conocimiento, tal y como se describe en el Eco-
nómico:

Ἐγὼ δή σοι λέξω, ὦ Σώκρατες, ἔφη ὁ Ἰσχόμαχος. οὐ γὰρ 
ἡ ἐπιστήμη οὐδ’ ἡ ἀνεπιστημοσύνη τῶν γεωργῶν ἐστιν ἡ 
ποιοῦσα τοὺς μὲν εὐπορεῖν, τοὺς δὲ ἀπόρους εἶναι· […] 
ἀλλὰ πολὺ μᾶλλον ἔστιν ἀκοῦσαι, ἁνὴρ οὐ λαμβάνει σῖτον 
ἐκ τοῦ ἀγροῦ· οὐ γὰρ ἐπιμελεῖται ὡς αὐτῷ σπείρηται ἢ ὡς 
κόπρος γίγνηται. οὐδ’ οἶνον ἔχει ἁνήρ· οὐ γὰρ ἐπιμελεῖται 
ὡς φυτεύσῃ ἀμπέλους οὐδὲ αἱ οὖσαι ὅπως φέρωσιν αὐτῷ. 
οὐδὲ ἔλαιον οὐδὲ σῦκα ἔχει ἁνήρ· οὐ γὰρ ἐπιμελεῖται οὐδὲ 
ποιεῖ ὅπως ταῦτα ἔχῃ.

Voy a decírtelo, Sócrates —respondió Iscómaco—. Porque 
no es el conocimiento o la falta de conocimiento de los 
agricultores lo que hace que unos prosperen y otros carez-
can de recursos” […]. En cambio, es mucho más probable 
oír que un hombre no consigue trigo de su campo porque 
no se preocupa de sembrarlo o de estercolarlo. O que no 
tiene vino porque no se cuida de plantar vides ni de hacer 
que produzcan las que tiene. O que no tiene aceite ni hi-
gos porque no se preocupa ni procura tenerlos” (Jenofonte, 
Oec. XX.2, 4).

	 El ejemplo del conocimiento y técnica de 
la agricultura, dada su extremada sencillez, sirve 
como buen caso testigo de cualquier conocimien-
to y permite expresar el punto de forma simple: es 
necesaria una cuota de interés personal para que 
la epistéme obtenida mediante esfuerzo y empe-
ño sea efectivamente productiva. El amor natural 
hacia lo que es provechoso, tal como lo expresa 
Sócrates en Oec. XX. 29, sirve como motor para 
impulsar la práctica de la epistéme, dándole al 
conocimiento un uso en vista de la obtención de 
beneficios.14

5. Medios

	 Regresemos al proemio de la Ciropedia. 

13 Sobre este pasaje véase Johnson (2009: 204-222) y 
también Illarraga (2018b).
14 Sobre cómo en Jenofonte el egoísmo (self-interest) 
puede tener consecuencias positivas véase Danzig (2012b) 
y también Illarraga (2018c).
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La práctica de Ciro, fundada en un conocimiento 
específico, no depende entonces de la extensión 
del cuerpo político a ser gobernado, como tam-
poco de su complejidad organizativa. Tampoco 
necesita de la presencia física, ya que el prínci-
pe persa obedecido por pueblos lejanos e incluso 
nunca visitados (Cyr. I. 1. 3. 7-9). Esta capacidad 
de lograr la sumisión voluntaria es el diferencial 
de Ciro, que se sitúa como un caso excepcional, 
distinguiéndose tanto de reyes que heredaron el 
poder como de aquellos que lo obtuvieron por 
cuenta propia (Cyr. I. 1. 4. 1-3). A fin de ilustrar 
esto, Jenofonte presenta el caso escita, acompa-
ñado del ilirio y el tracio: un pueblo bárbaro al 
igual que los persas, paradigmáticamente asocia-
do a un extenso número y una gran potencia mili-
tar, que es incapaz de extender su dominio sobre 
otros.15 La genialidad de Ciro se prueba también 
en que, partiendo de un pequeño ejército (olígei 
Persôn stratiâi, Cyr. I. 1. 4. 8), logró lo que nadie 
más: dominar un sinnúmero de pueblos (Cfr. Cyr. 
I. 1. 4. 7-14), salvando incluso el escollo de no 
compartir el mismo idioma.16 Jenofonte termina 
por describir el modo en que Ciro extendió su go-
bierno:

καὶ τοίνυν τούτων τῶν ἐθνῶν ἦρξεν οὔτε αὐτῷ ὁμογλώττων 
ὄντων οὔτε ἀλλήλοις, καὶ ὅμως ἐδυνάσθη ἐφικέσθαι μὲν 
ἐπὶ τοσαύτην γῆν τῷ ἀφ’ ἑαυτοῦ φόβῳ, ὥστε καταπλῆξαι 
πάντας καὶ μηδένα ἐπιχειρεῖν αὐτῷ, ἐδυνάσθη δὲ ἐπιθυμίαν 
ἐμβαλεῖν τοσαύτην τοῦ [πάντας] αὐτῷ χαρίζεσθαι ὥστε 
ἀεὶ τῇ αὐτοῦ γνώμῃ ἀξιοῦν κυβερνᾶσθαι, ἀνηρτήσατο 
δὲ τοσαῦτα φῦλα ὅσα καὶ διελθεῖν ἔργον ἐστίν, ὅποι ἂν 
ἄρξηταί τις πορεύεσθαι ἀπὸ τῶν βασιλείων, ἤν τε πρὸς 
ἕω ἤν τε πρὸς ἑσπέραν ἤν τε πρὸς ἄρκτον ἤν τε πρὸς 
μεσημβρίαν.

Además, gobernó sobre todos estos pueblos que no tenían 
la misma lengua que él ni una lengua común entre ellos; 
y, sin embargo, pudo abarcar tan extenso territorio por el 
temor que les inspiraba, de suerte que a todos aterrorizó y 
nadie intentaba nada en su contra, y fue capaz de infundir-
les tanto deseo de que le agradaran, que en todo momento 
exigían ser gobernados según su criterio, y se anexionó tan-
tos pueblos, que es costoso incluso recorrerlos sea cual sea 

15 Sobre los escitas y sus vínculos con los griegos, véase el 
volumen compilado por Braund (2005).
16 Jenofonte no escatima y lista un extendido número 
de naciones: medos, hircanios, sirios, asirios, árabes, 
capadocios, los dos pueblos frigios, lidios, carios, fenicios, 
babilonios, bactrios, indios, cilicio, sacas, paflagonios, 
magadidas, griegos asiáticos, chipriotas, egipcios y muchas 
otras naciones.

la dirección en que se comience a marchar desde el palacio 
real, tanto si es hacia el Oriente como hacia Occidente, ha-
cia el Norte como hacia el Mediodía (Jenofonte, Cyr. I.1.5).

	 Jenofonte es el primero en establecer aquí 
una dupla devenida clásica para la tradición: te-
mor (phóbos) y agrado (aquí en la forma verbal 
kharízesthai, vinculada con kháris, noción ligada 
también a la gratitud y la buena voluntad) como 
herramientas para establecer el control político.17 
Mientras el temor funciona como un elemento 
disuasivo que lleva a la inacción de potenciales 
rivales, el agrado sentido hace posible el some-
timiento voluntario. Por otro lado, si el temor 
es útil para desalentar e impedir toda acción, el 
deseo de agradar o favorecer a Ciro funciona 
de modo que moviliza a buscar el gobierno del 
príncipe persa. Estos dos sentimientos no surgen 
sin más frente al contacto con el príncipe persa; 
Jenofonte hace hincapié en que son capacidades, 
habilidades conscientemente ejecutadas. En otras 
palabras, Ciro opera de modo que puede generar 
amor o agrado según crea conveniente, en una es-
trategia que, por lo dicho anteriormente, no tiene 
relación con su presencia personal (Cfr. Cyr. I. 1. 
4).18

	
6. Bases para el éxito

	 Para concluir esta suerte de proemio de 
seis parágrafos, Jenofonte reafirma su objeto de 
estudio: si Ciro es, efectivamente, todo lo que se 
ha dicho hasta ahora, es preciso que una investi-
gación sobre la política lo tenga como centro (De-
lebecque, 1975: 383). Tres claves, entiende el au-
tor ateniense, es esencial analizar: linaje (geneá), 
naturaleza (phýsis) y educación (paideía) (Cyr. I. 
1. 6). 19 En vista de lo que seguirá en Ciropedia, 
es necesario realizar precisiones respecto de estos 
conceptos. En primer lugar, el interés por la ge-
neá no debe ser entendido exclusivamente desde 
el aspecto estrictamente genealógico, puesto que 
se encuentra vinculada al linaje nacional de Ciro, 
su origen meda y persa.20 Esto es claro porque Je-
nofonte solo dedica un parágrafo a reconstruir la 
línea ancestral (Cyr. I. 2. 1), mientras que durante 
toda la obra está presente la referencia a las dos 

17 Sobre este tema, véase Rasmussen (2009: 17-18, 90, 
125).
18 Sobre este tema, véase Illarraga (2017a: 70-95).
19 Sobre este tema, véase Due (1989: 148-149).
20 Sobre la sociedad persa y meda de la Ciropedia, véase 
respectivamente Illarraga (2017b: 81-106) y (2018a). 
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naciones que signan la vida del príncipe (y, en 
particular, una importante parte de libro I, desde 
Cyr. I. 2. 2 hasta I. 4. 28, se dedica al estudio de 
cómo la educación de Persia y Media influyen en 
el carácter de Ciro).21 Por su parte, respecto de la 
phýsis de Ciro, se ha señalado que, según lo ex-
puesto en Cyr. I. 2. 1, esta está signada por las ca-
racterísticas superlativas que harán su aparición 
a través de las peripecias narradas en la obra: su 
amor por la humanidad (philanthropía), por el 
estudio (philomatheía) y por los honores (philo-
timía).22 En tercer lugar, es menester indicar que 
la paideía no refiere a la educación infantil, ins-
tancia localizada en una época determinada, sino 
que para Jenofonte comprende un entrenamiento 
individual permanente a lo largo de la vida de los 
individuos.23

	 Finalmente, para este pasaje final del 
proemio, es especialmente relevante recuperar  
la aguda advertencia de Tatum (1989: 63): “No 
hay ninguna declaración aquí o en cualquier otro 
lugar sobre la verdad o falsedad de esta historia” 
(Cfr. Nadon, 2011: 28). Efectivamente, Jenofon-
te, sin ser explícito, es claro en sus objetivos: la 
Ciropedia no es un texto de historiografía que 
busca recuperar lo realmente ocurrido en cuanto 
a Ciro, sino que lo que aspira a reconstruir es el 
carácter y recorrido de una figura que se consti-
tuya como ejemplo y modelo de gobierno (Due, 
1989: 17).

7. Conclusión

	 Los primeros seis parágrafos de la Ciro-
pedia constituyen una introducción que contiene 
definiciones esenciales para el trabajo de la obra 
y por ello mismo precisan de especial atención. 
En este trabajo hemos intentado revertir la es-
casez de lecturas minuciosas sobre esta sección, 
indagando qué sentido tienen los conceptos verti-

21 También la pesquisa sobre la geneá tiene en Ciropedia 
un aspecto ligado al mundo familiar, en particular si 
concebimos el rol de figuras cercanas al príncipe: su abuelo 
Astiages, su padre Cambises y muy especialmente su tío 
Ciaxares, que funciona como modelo negativo en donde 
Ciro puede reflejar por contraste sus virtudes.
22 Cfr. Sandridge (2012). Véase Mem. 3. 1. 6, donde 
Sócrates explica cuáles son las habilidades y cualidades 
que debe tener un strategós e identifica dos orígenes para 
ellas: es posible poseerlas por phýsis o por epistéme.
23 Para esta noción de educación extendida véase Higgins 
(1977: 75)  y Due (1989: 15). Para el caso de Persia, donde 
la noción de educación extendida aplica especialmente, 
véase Illarraga (2017a: 87-89).

dos allí sobre la filosofía política de Jenofonte en 
Ciropedia. 
	 Notablemente, la sección analizada pre-
senta un punto fundamental: existe un conoci-
miento sobre la política, aprehensible y replica-
ble. Según Jenofonte, este saber es la base para 
operar sobre una naturaleza humana sumamente 
volátil: en una concepción antropológica signada 
por la inestabilidad política, la epistéme aparece 
como la herramienta central para lograr perdu-
rabilidad. Es de notar que el gobernante exitoso, 
además de este conocimiento (a su vez, origen 
de la sophía), precisa de eutykhía: los condicio-
namientos externos, la buena suerte o sino ven-
turoso, deberán ser administrados juiciosamente 
para arribar a los objetivos deseados. La pesquisa 
de la buena fortuna y el conocimiento político es 
también un análisis del linaje, la naturaleza y la 
educación del gobernante ideal, Ciro. Precisa-
mente, allí confluirán los aspectos fortuitos (e. g. 
tener sangre real, que la sociedad persa tenga una 
educación correcta, etc.) con los ligados a la ad-
quisición de epistéme (e. g. el contacto con prác-
ticas sociales políticamente útiles, predisposición 
anímica para el estudio, etc.). Por otro lado, el 
conocimiento político tendrá dos herramientas 
esenciales a través de las que se desplegará: te-
mor y agrado, formas de inmovilizar los ánimos 
inestables y de alentar el deseo de sometimiento.
	 Contra las miradas peyorativas sobre Je-
nofonte y dentro de la reciente corriente de estu-
dios que buscan revitalizar las investigaciones re-
ferentes al autor ático y en general a las filosofías 
socráticas, hemos intentando mostrar cómo, aún 
en el estudio puntual de un pequeño pasaje, se 
evidencia un potente plexo conceptual que hace 
de la filosofía de Jenofonte una de las más intere-
santes reflexiones sobre la política en su tiempo.
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Los erotikoì lógoi de Lisias 
y la moral griega

Milena Lozano Nembrot
UBA 

Resumen

	 En el presente trabajo analizaremos dos 
discursos atribuidos al logógrafo griego Lisias 
que podrían considerarse erotikoì lógoi, ya que 
tratan de cuestiones eróticas. Tomaremos por un 
lado el III, un discurso judicial sobre un conflicto 
entre dos ciudadanos atenienses por un mucha-
cho de Platea; y por otro el texto que aparece en 
el Fedro de Platón atribuido a este retórico. Para 
dar una nueva mirada al problema de la autoría 
de este último discurso —si Platón lo ha tomado 
literalmente y copiado del propio Lisias o es una 
invención suya—, cotejaremos la forma en que 
se refieren a éros los dos textos y veremos que 
en ambos se sugiere una noción común del deseo 
como una enfermedad (nósos) involuntaria que 
sólo lleva a catástrofes.

Palabras clave: Erotikoì lógoi, Lisias, Platón, 
amor, retórica.

Abstract

	 In this work I will analyze two speeches 
attributed to the Greek speechwriter Lysias, witch 
both can be considered erotikoì lógoi, because 
they deal with erotic subjects. On one hand, the 
speech number III, a forensic conflict between 
two Athenian citizens who fight over a boy from 
Plataia; and on the other hand, the first speech 

from the platonic Phaedrus, ascribed to this ora-
tor. With the aim of giving a new perspective to 
the problem of the authorship of this last speech, 
I will compare the way in which this discourses 
talk about éros and passion. I will try to demons-
trate that both speeches suggest a common idea 
about desire, which is considered like an illness 
(nósos) that only brings to catastrophic situations.

Keywords: Erotikoì lógoi, Lysias, Plato, Love, 
Rhetoric.

Ah, the moon’s too bright 
The chain’s too tight 

The beast won’t go to sleep 
I’ve been running through these promises to you 

That I made and I could not keep 
Ah, but a man never got a woman back 

Not by begging on his knees 
Or I’d crawl to you baby and I’d fall at your feet 

And I’d howl at your beauty like a dog in heat 
And I’d claw at your heart, and I’d tear at your sheet 

I’d say please (please) 
I’m your man

(Leonard Cohen, “I’m your man”)

Introducción

	 Los asuntos del deseo y el amor han sido 
siempre fuente de conflicto, y pueden incluso 
llegar a terminar en complejas situaciones judi-
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ciales. Cuando sobrevienen la pasión, los celos y 
los rencores, la naturaleza del ser humano puede 
llegar a cometer acciones que tal vez no llevaría 
a cabo si no estuviera bajo los efectos de éros. 
Este cambio en la personalidad y la aparente in-
voluntariedad del deseo puede generar discusio-
nes respecto de la responsabilidad moral de estas 
acciones.
	 Un caso de este tipo de conflictos es el 
centro del discurso III del logógrafo Lisias, titu-
lado Discurso de defensa contra Simón, el cual 
trata de una disputa entre dos ciudadanos por la 
mutua atracción hacia un muchacho de Platea. La 
estrategia principal de Lisias para mostrar que su 
cliente es inocente consiste precisamente en ale-
gar los infortunios del deseo erótico y el carácter 
involuntario que tienen las acciones que se reali-
zan bajo sus efectos. En el presente trabajo, rela-
cionaremos la concepción de éros que se presen-
ta aquí con la que aparece en el primer discurso 
del Fedro platónico, atribuido a Lisias, llamado 
tradicionalmente Erotikòs o Discurso amatorio. 
Intentaremos dar una nueva mirada al problema 
de la autoría de este discurso —si Platón lo ha 
tomado literalmente y copiado del propio Lisias 
o es una invención suya—. Para ello, cotejare-
mos la forma en que se refieren a éros los dos 
textos y veremos que en ambos se sugiere una 
noción común del deseo como una enfermedad 
involuntaria que sólo lleva a catástrofes. A su 
vez, veremos cómo esta idea de éros es reflejo de 
la forma de los griegos de pensar las pasiones y 
sus efectos sobre la naturaleza humana desde la 
cultura homérica, pero la cual aún pervivía en los 
pensamientos y acciones de la época clásica.
	 En primer lugar, rescataremos la figura de 
Lisias para el análisis de la moral griega. Por ser 
un orador relegado por la crítica y no tan reco-
nocido como otros, creemos necesario hacer un 
breve estado de la cuestión sobre su figura y sus 
obras. En segundo término, veremos el lugar que 
ocupan los dos discursos que aquí nos interesan 
en el corpus lisiacum y los elementos que esto 
aporta a nuestra investigación. Luego, realizare-
mos un análisis de ciertos pasajes de los dos dis-
cursos para ver la noción de éros y de las pasio-
nes subyacentes. Relacionaremos estas ideas con 
ciertas características típicas de la moral griega, 
según estudiosos clásicos como Snell (1953) y 
Dover (1974, 1978), entre otros, para observar 
las consecuencias morales que suponen.

Lisias y la moral griega

	 En el Fedro de Platón, que constituiría el 
primer análisis literario de la historia de los dis-
cursos de Lisias (Todd, 2008: 32), este último es 
considerado ya un famoso orador y escritor de 
discursos. Nacido en Atenas en el 445 o 444 a. 
C.,1 provenía de una familia rica de Siracusa. Su 
padre Céfalo fue invitado a la ciudad por Pericles 
(Lisias, XII 4; Plutarco, Vida de los diez oradores 
835) y él y su familia vivían allí como metecos, 
extranjeros residentes en la ciudad, pero sin par-
ticipación política. La familia tuvo que huir de 
Atenas, perseguida por la Tiranía de los Treinta, 
que confiscó sus bienes y mató a Polemarco, her-
mano de Lisias. De allí este huyó a Megara, pero 
regresó en el 403 a.C. Según Cicerón, primero 
se dedicó a la teoría retórica y, luego de volver a 
Atenas, ya sin patrimonio, se consagró a ser logó-
grafo, es decir, a escribir discursos para que otros 
los utilicen en las cortes de justicia.2

	 En la República de Platón se manifiesta 
la estrecha relación de la familia de Lisias con la 
oligarquía ateniense, ya que es en la casa de su 
hermano Polemarco donde se desarrolla el diálo-
go. Se mencionan allí también al mismo Lisias, 

1 Según los biógrafos antiguos (Dionisio de Halicarnaso, 
Sobre Lisias § 1. 4) ha nacido en 459, pero este dato conlle-
va problemas en relación con otros datos biográficos. Véa-
se Dover (1968: 42).
2 La logografía es una actividad controversial, sobre la cual 
no hay acuerdo entre los especialistas respecto de cuán le-
gal y aceptada era en la época. La visión tradicional dice 
que el logógrafo escribía discursos para ser presentados 
por otros en las cortes y Cicerón coloca a Antifonte como 
el primero en hacer este trabajo. Darkow (1917) cuestiona 
que Lisias, y también los demás oradores, hayan hecho una 
labor de este tipo. Argumenta que el trabajo de logógra-
fo se referiría más bien a la actividad de todo retórico y 
que los discursos eran tomados sólo como modelos, pero 
no para ser pronunciados textualmente —lo cual explica-
ría su publicación—. En el otro extremo se halla Laven-
cy (1957), que justifica la logografía como una actividad 
práctica y una necesidad social dentro del sistema judicial 
ateniense, que suponía que los litigantes se presentaran per-
sonalmente; y argumenta contra los que suponen que tenía 
un matiz peyorativo (Bruns, 1896; Brown, 1914). Dover 
(1968) presenta una teoría alternativa del logógrafo como 
“consultor” (ver abajo). Contra esta teoría argumenta Us-
her (1976), quien defiende la logografía como la actividad 
independiente de escribir textos (gráphein). Este autor, a 
partir de ciertos testimonios, infiere que el procedimiento 
más probable suponía que, luego de una consulta inicial, 
el logógrafo escribía el discurso con sus propias palabras y 
con el grado de énfasis y emoción considerado apropiado, y 
por último luego el cliente tomaba el discurso y lo aprendía 
de memoria para pronunciarlo en el juicio.
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su padre Céfalo y su otro hermano Eutidemo.3 
Precisamente, podríamos ver en el comienzo de 
esta obra un antecedente del tema que trataremos. 
La conversación entre Sócrates y Céfalo sobre la 
vejez y los placeres que en ella se pierden brin-
da una primera aproximación a una mirada sobre 
los placeres muy presente en la cultura griega. 
En respuesta a la pregunta de Sócrates sobre este 
tema, Céfalo, ya muy anciano, hace referencia a 
una conversación que tuvo con Sófocles (329c): 
“‘¿Sófocles, cómo te va con los placeres sexua-
les? ¿Todavía puedes acostarte con una mujer?’ 
Y él le dijo: ‘Mide tus palabras, hombre. Esca-
pé de ello con la mayor satisfacción, como quien 
escapa de un amo furioso y salvaje’”. A lo largo 
de este trabajo, veremos hasta qué punto estaba 
difundida esta concepción de éros como un tirano 
que se apodera del cuerpo y alma de su víctima.
A pesar de la importancia que, como vemos, ha-
bría tenido Lisias en la sociedad ateniense, así 
como la admiración que le rindió la retórica pos-
terior —además del lugar que le confiere Platón, 
Dionisio de Halicarnaso en el siglo I a. C. afirma 
que sobresalía en la producción de todo tipo de 
discurso (Sobre Lisias § 1. 5)—, en la actualidad 
es uno de los oradores menos reconocidos y tra-
bajados (Calvo Martínez, 2002a: 9; Todd, 2007: 
36). Esto podría explicarse debido a que los 
textos que conservamos de su autoría —más de 
treinta discursos, la mayoría forenses, de defensa 
o acusación en las cortes atenienses— no con-
ciernen a asuntos públicos de la importancia de 
los textos conservados de otros grandes oradores 
como por ejemplo Demóstenes, sino que se dedi-
can más bien a asuntos privados (Calvo Martínez, 
2002a: 9). Por otra parte, Todd (2008: 36; 1990) 
relaciona el decaimiento del estudio sobre Lisias 
con varios factores superpuestos, en relación con 
la compartimentalización de la academia litera-
ria y la historia, y con el lugar de la oratoria en 
el currículum educacional. El período más pro-
ductivo de bibliografía sobre Lisias ocurrió en la 
segunda mitad del siglo XIX, especialmente en 
Alemania —pero también en otros países como 
Estados Unidos e Italia—, en donde se destacan 
las ediciones de Blass (1868) y varios volúmenes 
comentados (Rauchenstein y Fuhr, Frohberger y 
Thalheim). Recién en la década de 1980 ha vuel-
to el interés por este orador con varios comenta-
rios de los discursos completos o seleccionados 

3 No debe confundirse al hermano de Lisias con el sofista 
Eutidemo que aparece en el diálogo homónimo de Platón.

(Weissenberger, 1987; Hillgruber, 1988; Usher, 
1985; Carey, 1989; Edwards, 1999; más recien-
temente Todd, 2007 ha realizado un detallado co-
mentario de todos los discursos). Cabe destacar 
el minucioso trabajo de Dover (1968) por pro-
poner nuevos criterios de demarcación y análisis 
del corpus lisiacum, basado principalmente en un 
análisis estilométrico hecho manualmente.
	 Retomaremos la figura de Lisias como re-
presentante de cierta intelectualidad ateniense de 
la época. Sus discursos son una pieza clave para la 
reconstrucción del derecho ático (Martínez Cal-
vo, 2002a: 24). Son particularmente interesantes 
como documentos históricos, ya que, por un lado, 
la mayoría están directamente vinculados con la 
política ateniense de su período (c. 380-303) y 
de la etapa previa; y por otro, porque muestra la 
historia de la Atenas post imperial con sus derro-
tas y oligarquías, de maneras que no encontra-
mos en otras narraciones (Todd, 2007: 1). Según 
Bateman (1962: 158), es necesario estudiar a los 
oradores áticos, tanto como fueron estudiados los 
retóricos y sofistas, para comprender los logros 
de la argumentación y lógica de los griegos, así 
como por la propia apreciación de los discursos 
mismos. Estos estudios son de interés para po-
der apreciar el poder del lenguaje para analizar y 
describir las acciones humanas y sus motivacio-
nes, ya que todo el que deseaba hablar en público 
—y en particular los que convertían en una pro-
fesión el preparar discursos para otros— debían 
aprender a usar el lógos para informar o engañar, 
y así desarrollaron una parte importante del pen-
samiento y el lenguaje de los griegos.
	 En lo que concierne a nuestro estudio, es 
una excelente fuente para observar la moral co-
tidiana de la Atenas clásica, ya que la mayoría 
de sus discursos tratan de juicios privados entre 
ciudadanos. Como resalta Dover (1974: 5), para 
observar la moral popular de esta época, es ne-
cesario observar los textos compuestos para el 
público general —la oratoria forense, la oratoria 
política, el teatro, la oratoria epidíctica, los epita-
fios y los epigramas dedicatorios—. Entre ellos, 
la oratoria forense es la fuente principal de in-
formación de la moral del pueblo griego, ya que 
para el orador era fundamental adoptar un per-
sonaje que produzca una buena impresión, así 
como construir a su adversario como una persona 
deshonrosa, por lo que allí pueden observarse los 
valores que subyacen a estas representaciones. 
Por supuesto, como bien advierte Todd (2007: 2), 
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hay que tener cuidado con respecto a las afirma-
ciones hechas en estos discursos, ya que todo lo 
dicho aquí es tendencioso, debido a que el obje-
tivo no es decir la verdad sobre el problema, sino 
defender al cliente —precisamente lo que tanto 
le criticará Platón en el Fedro—.4 Pero más que 
preguntarnos por la verdad de lo que allí se dice, 
debemos observar a quién está dirigido y los va-
lores morales que se presentan como aceptables o 
no.

Lisias y la autoría de los discursos

	 La cuestión de la autoría de los discursos 
de Lisias es complicada, ya que en la Antigüedad 
se le atribuyeron cuatrocientos veinticinco discur-
sos, de los cuales doscientos treinta y tres serían 
realmente de su autoría (Dionisio de Halicarnaso, 
Sobre Lisias § 17. 7; Plutarco, Vidas de los diez 
oradores 836). De estos, a nosotros han llega-
do poco más de treinta. Las ediciones modernas 
contienen treinta y cuatro o treinta y cinco, con el 
discurso del Fedro agregado por Gernet y Bizos 
(1924-26), más fragmentos de otras 145 obras. El 
criterio de Dionisio (§ 10. 3) para distinguir los 
discursos de Lisias es su “gracia” (kháris), que 
constituiría el estilo propiamente lisíaco, criterio 
poco objetivo para nuestros ojos modernos. Los 
estudiosos del siglo XIX se basaron en caracteres 
lingüísticos como hápaxes e hiatos —que no eran 
tan objetivos como aparentaban, ya que reque-
rían cierto juicio por parte del lector (Todd, 2007: 
28)—. Darkow (1917) reprueba el criterio tan es-
tricto para analizar la autenticidad de los discur-
sos de Lisias, y revisa los considerados espurios 
bajo el criterio de la ethopoiΐa, el renombrado 
método de Lisias de presentar los caracteres de 
los involucrados (Sobre Lisias § 8), y concluye 
que muchos de los discursos usualmente toma-
dos como ilegítimos deberían ser reincorporados 
al corpus lisiacum. Por su parte, Dover (1968) 
también critica los análisis “mecánicos”, que no 
poseen el ojo del filólogo, y aplica una estilome-
tría estadística manual, comparando elementos 
lingüísticos de los distintos discursos con el XII, 
el único que según él podría considerarse de Li-
sias de forma certera, ya que es pronunciado por 
él mismo. Sin embargo, este autor no considera 
tampoco que este sea un método fiable, ya que 

4 Estos discursos, tal como expresará críticamente Platón, 
tienen su base en lo verosímil (tò eikós) y no en la verdad. 
Véase nota 22.

las variaciones entre los discursos son profundas, 
por lo que lo refuerza con un criterio en relación 
con una teoría de la logografía, alternativa a la 
interpretación tradicional. El logógrafo no se de-
dicaría a escribir discursos concretos, sino que 
oficiaría como “consultor” de su cliente, por lo 
cual los discursos que poseemos estarían inter-
venidos por el cliente y tendrían entonces una 
autoría mixta. Esta interpretación fue muy criti-
cada por autores como Kennedy (1970: 497) y 
Usher (1976: 31). Por otro lado, en respuesta a 
la propuesta de Dover, Usher y Najock (1982) 
han testeado cada uno de los discursos según sus 
diferencias siguiendo cinco criterios distintos —
palabras frecuentes, clases de palabras iniciales, 
clases de palabras en general, clases de palabras 
finales, riqueza de vocabulario—, a fin de esta-
blecer una gradación que permitiera evaluar cuán 
lisíacos serían. A pesar de la imposibilidad de un 
criterio objetivo que no suponga la opinión del 
lector para este tipo de análisis (como marca Us-
her, 1999), Todd (2008: 30) sigue a Dover y de-
fiende el valor de los análisis estilométricos para 
el caso de Lisias. Sin embargo, critica su teoría 
sobre el logógrafo como “consultor”, defendien-
do la teoría de que mantiene la autoría como se 
ha concebido tradicionalmente, aunque debe ser 
tenido en cuenta que el concepto de autoría en 
la Antigüedad es complejo. Según este autor, es 
necesario distinguir entre, por un lado, la auten-
ticidad de la ocasión, esto es, si un discurso fue 
escrito para ser pronunciado realmente en un jui-
cio o era un mero ejercicio retórico —y si, en el 
primer caso, la versión que sobrevive fue revisa-
da para la circulación pública luego del juicio—. 
Por otro lado, la autenticidad de la autoría, es 
decir, si la obra fue escrita efectivamente por el 
orador al que se la atribuye. Para evaluar los dis-
cursos como documentos históricos, lo más rele-
vante no es la autoría, sino la autenticidad de la 
ocasión, por lo cual, según esta interpretación, un 
discurso no perdería su valor histórico por no ser 
de Lisias. Consideramos que una visión de este 
tipo, que desplaza del primer plano el problema 
de la autoría de los discursos, es adecuada para 
nuestro análisis, debido a que lo que nos interesa-
rá destacar en este trabajo es la concepción sobre 
éros y las pasiones que suponen los discursos y la 
moral popular en la que están apoyados. Por eso, 
veremos que los dos discursos aquí analizados 
comparten cierto lenguaje y contenido respecto 
de éros, por lo cual es posible que hayan sido 
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escritos por Lisias. Pero quizás más interesante 
en este tipo de estudio es la construcción de los 
personajes de cada discurso, acorde a ciertas nor-
mas e ideas que tenía el ciudadano común sobre 
las cuestiones tratadas. Esto es, los discursos de 
Lisias como reflejo de la moral popular.
	 De todas formas, respecto del III o Dis-
curso de defensa contra Simón, el cual se suele 
fechar no muy posteriormente al 394 a. C.,5 no 
hay razones de peso para dudar de su autentici-
dad. Según Darkow (1917: 10, n. 15), a pesar de 
la insistencia en cuestionar la autoría de los dis-
cursos de Lisias tanto por parte de los críticos an-
tiguos como de los especialistas del siglo XIX, el 
III es de los pocos que no habían sido puestos en 
duda hasta ese momento —junto con otros cinco 
discursos: I, XXI, XXVI, XXXII, XXXIV—. A 
pesar de la aparente nimiedad del tema y la poca 
atención que ha despertado —no es mencionado 
por los comentadores antiguos—, es un discurso 
muy útil para los temas que aquí nos competen. 
Efectivamente, junto con el discurso de Esquines 
Contra Timarco, son las principales evidencias de 
cuestiones judiciales que tuvieran que expedirse 
sobre las relaciones amorosas y en particular las 
homosexuales (Todd, 2007: 312).
	 En el otro extremo en cuanto a la certeza 
de su autenticidad se encuentra el discurso llama-
do Erotikós, que aparece en el Fedro platónico 
atribuido a Lisias. Dionisio de Halicarnaso, nues-
tra fuente más antigua, en su ensayo Sobre Lisias 
(§ 5) afirma que este escribió discursos amato-
rios, probablemente en referencia al del Fedro.6 
Sin embargo, su autoría es muy controversial, ya 
que no hay bases certeras para asegurar si Platón 
lo ha tomado del propio Lisias o lo ha inventado 
imitando el estilo del orador, y los intérpretes no 
llegan aún a un acuerdo definitivo. Blass (1868) 
concluyó la autoría de Lisias por su estilo y mé-
todo de argumentación, pero desde Weinstok 
(1912) la opinión general de los especialistas se 
inclina por la autoría platónica. Otros intérpretes, 
como Shorey (1933) y Robin (1954),  exponen 
argumentos en ambos sentidos. El análisis com-

5 La datación del discurso se establece a partir de una anéc-
dota que relata el acusado sobre Simón en la Guerra de Co-
rintio, la cual se desarrolla durante la batalla de Coronea, 
que se sitúa en el año 394 a. C.
6 Dionisio de Halicarnaso, Sobre Lisias § 5: “Escribió la 
mayoría de los discursos para los tribunales y para las se-
siones del Consejo y de la Asamblea, todos de excelente 
composición; pero también compuso panegíricos, discur-
sos amatorios y epistolares”.

putacional demuestra que el discurso del Fedro 
es una exageración platónica de la diferencia en-
tre él y Lisias. Dover (1968: 79) aplica su méto-
do de comparación estilográfica manual y afirma 
que el vocabulario del Erotikós recuerda al XII 
de Lisias y difiere de la respuesta de Sócrates en 
el Fedro. También lo compara con el discurso de 
Agatón del Banquete platónico, parodia de Gor-
gias, y el Encomio de Helena de este orador. El 
resultado de estos análisis favorecería la hipóte-
sis de que el Erotikós no es una parodia de Platón, 
como sucede en Banquete, sino un discurso del 
propio Lisias. Sin embargo, el problema principal 
es que no poseemos otro discurso de este tipo —
paígnion, juego retórico que consiste en demos-
trar una tesis absurda o extraordinaria—, por lo 
cual no podemos saber si en esta clase de discur-
so Lisias utilizaba un lenguaje forense, similar al 
XII, o no (Dover, 1968: 110, 194).7 Poratti (2010: 
290) argumenta que es una construcción platóni-
ca, ya que se adecua demasiado bien a las redefi-
niciones de éros que luego irá efectuando Platón 
en el diálogo. En este sentido, De Vries (1969) 
alega que hacer un discurso según las reglas con-
vencionales y después destruirlo suele ser una 
estrategia platónica. Sin embargo, Rowe (1986) 
analiza las dos posibilidades y, aunque con cier-
tos recaudos, defiende la autoría de Lisias y que 
es una transcripción literal de Platón de un dis-
curso del logógrafo.
	 El problema principal es que la similitud 
que se puede encontrar entre el estilo del dis-
curso del Fedro y los originales de Lisias no es 
una prueba definitiva, ya que Platón puede haber 
hecho él mismo el discurso imitando los rasgos 
característicos de su oponente, tal como hace en 
el Banquete y el Protágoras. Como señala Fie-
rro (en prensa), siguiendo a Yunis (2011), Platón 
no suele citar discursos de otros, sino más bien 
inventarlos en función del personaje y los temas 
tratados en cada obra. Por lo tanto, no parece 
posible llegar a una conclusión certera sobre el 
tema. Sin embargo, intentaremos aquí brindar 
una nueva mirada, analizando las similitudes en-
tre los dos discursos de Lisias desde una aproxi-
mación alternativa a la tradicional. Veremos pun-

7 Para Dover (1968: 110), si el Erotikós es efectivamente 
una parodia, esto trae importantes consecuencias para el 
análisis de la autoría de los discursos de Lisias en general 
y también de la edición de sus discursos, ya que supondría 
que lo que puede ser parodiado para divertir también puede 
ser imitado en intento de alcanzar al mismo éxito que el 
original, tal como Agatón en Banquete parodia a Gorgias.
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tos de contacto importantes tanto en el lenguaje 
como en el contenido en relación con la proble-
mática del éros y, por lo tanto, en la forma en que 
conciben al ser humano y las pasiones. De allí 
que podamos pensar que Platón ha elegido a Li-
sias como representante de cierta intelectualidad 
del momento, con la que pretendía discutir en el 
Fedro. Para ello es verosímil que haya tomado 
un discurso verdadero de Lisias, pero también es 
posible que haya construido él mismo un texto, 
imitando otros escritos de este orador que refle-
jen su lenguaje y pensamiento sobre estos temas, 
como por ejemplo el mismo discurso III, que aquí 
analizaremos.

Diferencias de género: dikanikós y epideiktikós

	 Los textos que consideramos aquí perte-
necen a tipos muy distintos de discursos. Dionisio 
de Halicarnaso sigue la clasificación de Aristóte-
les (Retórica 1358b 7-8) y distingue tres géneros 
de discursos, en todos los cuales, según él, se des-
tacó Lisias: el judicial (dikanikós), el deliberativo 
(symbouleutikós, demegorikós) y el epidíctico o 
de aparato (epideiktikós), también llamado pane-
gírico (panegyrikós) y demostrativo (§ 16. 2).8 
Para Dionisio, Lisias es admirable en todos, pero 
se destaca especialmente en los debates judicia-
les, especialmente en los que tratan cuestiones 
intrascendentes, paradójicas, más que cuando se 
dedica a temas serios (§ 16. 3). Precisamente de 
este tipo es el discurso III o Contra Simón, ya 
que trata de una pelea entre dos hombres mayores 
por un muchacho. Dentro de los discursos foren-
ses, pertenece a los pronunciados en un juicio del 
tipo llamado traúmatos ek prónoias, “heridas con 
premeditación” (cfr. Aristóteles, Constitución de 
los Atenienses 57. 3). Junto con el discurso IV de 
Lisias, que está incompleto, son los únicos testi-
monios que poseemos de esta clase de procesos. 
Parecería tener similitudes en su tratamiento con 
los casos de homicidio, pero no está claro qué era 
lo específico de ellos (Todd, 2007: 282).9 Es para-

8 La mayoría de los discursos de Lisias que conservamos 
son del género judicial. Aparte de estos, contamos con uno 
del género deliberativo, el XXXIV (Sobre la constitución), 
y dos epidícticos, el II (Discurso fúnebre) que es un epita-
fio, y el XXXIII (Olímpico) que es un panegírico. También 
sería un discurso epidíctico el Erotikós, ya que los erotikoì 
lógoi pertenecen a este género.
9 La clave está en descifrar a qué se refiere prónoia, el 
conocimiento previo o la intención. Algunos dicen que se 
trataría de intentos de homicidio (Martínez Calvo, 2002a: 

dójico que, a pesar de que su nombre indica pre-
meditación, ambos discursos se ocupan de situa-
ciones de violencia ocurridas durante borracheras 
en contexto de peleas amorosas entre miembros 
de la élite ateniense —o quizás esta sea la estrate-
gia de Lisias para estos casos—.
	 Por otra parte, en el Fedro Platón le ad-
judica a Lisias un discurso de exhibición (epí-
deixis), es decir, una disertación en la que el ora-
dor demuestra su arte retórica. En particular, es 
un paígnion —en griego “juego”, “broma”—, 
esto es, un discurso donde se trata de demostrar 
una tesis absurda o que va contra el sentido co-
mún, similar a lo que hace Gorgias en su Enco-
mio de Helena. Además de una exhibición de la 
habilidad de repetir argumentos para tesis difíci-
les de defender, este tipo de discursos era tam-
bién una ejemplificación del método de enseñan-
za de los retóricos con base en la memorización 
de un repertorio de argumentaciones para probar 
una tesis o utilizar en un futuro (Velardi, 2006: 
26). En efecto, Fedro vuelve de la casa de Lisias 
y se dirige a las afueras de la ciudad a terminar de 
memorizar el discurso que trae bajo su manto, tal 
como descubre luego Sócrates (228d-e). El texto 
de Lisias no está ordenado lógicamente, sino que 
parece desorganizado, al comenzar por la conclu-
sión y luego repetir la tesis y sus razones.10 Esto 
es lo que criticará Platón en la segunda parte del 
Fedro, ya que, según el filósofo, de este modo no 
es posible llegar a la verdad del asunto tratado. 
Sin embargo, especialistas como Rowe (1986) 
defienden a Lisias. Este autor argumenta fervien-
temente en contra de los que ven su texto como 
pobre y desorganizado, dicho al azar, como argu-
menta Sócrates. En verdad, es un discurso bien 
armado, en donde cada parte presenta un bloque 
razonable de sentido y es posible encontrar cierta 
conexión entre cada una de ellas. De esta manera, 
se logra la impresión de espontaneidad, ya que se 
interesa más por las ideas individuales y no que 
estas se encadenen lógicamente en un todo unifi-
cado. Según Rowe, mientras que Sócrates en este 
diálogo tiene tanto un interés por los discursos 

61), pero no es claro (Todd, 2007: 283).
10 El discurso comienza in media res, ya que el orador ad-
vierte que el joven ya conoce su situación de pretendiente 
y al parecer ya ha sido rechazado, con lo cual este discurso 
es visto como una parte de su intento de seducción del jo-
ven (Velardi, 2010: 124 n. 48). Por este comienzo, ya en la 
época antigua se ha considerado que este texto tiene una 
naturaleza epistolar (Hermias, Comentario del Fedro 35. 
19 y ss. Cfr. Lasserre, 1944: 170).
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mismos y su organización como por la función de 
ellos para alcanzar la verdad, Lisias no tiene otra 
intención más que la persuasión. Efectivamente, 
la espontaneidad es una de las características de 
los discursos de Lisias, según Dionisio, y una de 
las más valoradas por este crítico. Sin embargo, 
la espontaneidad es deliberada. Como dice Dio-
nisio, lo que da la impresión de una organización 
azarosa, es en verdad una espontaneidad muy 
trabajada (Sobre Lisias § 8. 5-7).11 Esta misma 
organización espontánea, con distintas partes, es 
la que veremos en el Discurso contra Simón.
	 A pesar de estas diferencias de estilo, los 
dos discursos aquí analizados pueden agruparse 
bajo un género común. Como ya mencionamos, 
al discurso del Fedro se lo ha llamado Erotikós, 
ya que pertenece a un género propio de esta épo-
ca, con características específicas, los erotikoì 
lógoi. Veremos que, por su contenido, el discur-
so III de Lisias también podría ser considerando 
dentro de esta clase. 

Erotikoì lógoi

	 Los erotikoì lógoi pueden definirse de 
forma general como discursos sobre el amor o el 
deseo erótico (Platón, Fedro 227c; Aristóteles, 
Política II. 4. 1262b11. Cfr. Lasserre, 1944: 169). 
El Fedro y el Banquete platónicos, así como el 
Banquete de Jenofonte, son el reflejo de la exis-
tencia de un género literario que floreció a fines 
del siglo V a. C. Esta temática se desarrolló tanto 
dentro de los círculos retóricos como del socráti-
co —Diógenes Laercio cita las diversas fuentes 
de este tipo de discursos: Antístenes, Euclides 
de Mégara, Esquines el socrático y Simias de 
Tebas—.12 Según Lasserre (1944: 171), erotikòs 
lógos puede referirse tanto a los discursos que 
son dirigidos por un enamorado a su erómenos, 
su amado, como a los discursos sobre la natura-
leza del amor. A lo largo de los siglos V y IV a.C. 

11 Platón retrata el efecto que solían tener los discursos de 
Lisias mediante la obnubilación de Fedro frente a su dis-
curso: “¿Qué impresión te da el discurso, Sócrates? ¿No 
se expresa de modo sobrenatural, entre otras cosas, en su 
vocabulario?” (Fedro 234c).
12 La erótica es un tema muy tratado por los socráticos que 
probablemente hayan heredado de su maestro. Platón, Je-
nofonte y Esquines muestran en sus escritos el gran interés 
de Sócrates por los asuntos eróticos y lo presentan como un 
gran erastés. Cfr. Platón, Banquete 177d, 198d, 212b; Lisis 
204b y Cármides 153d-155d; Jenofonte, Memorabilia 2. 
6. 28, 4. 1. 2 y Banquete 8; Esquines (FS 1125-6; SSR VI. 
A. 53).

se produce una evolución desde el primer tipo, 
el tradicional y más utilizado, hacia el segundo. 
Vemos muy bien reflejado este movimiento en el 
Fedro: el discurso de Lisias es un claro ejemplo 
del primer tipo; el primer discurso de Sócrates 
es una mezcla de ambos, ya que, para lograr su 
argumento y seducir al joven, debe primero de-
finir a éros y sus consecuencias (237d); en cam-
bio, el segundo discurso que pronuncia Sócrates 
se aleja de las relaciones subjetivas para plantear 
una tesis mucho más compleja sobre la verdade-
ra naturaleza del amor. Los erotikoì lógoi solían 
marcar ciertas características comunes de éros, 
como la valentía (andreía) de los amantes —por 
ejemplo, en el discurso de Fedro en el Banquete 
de Platón y en el de Pausanias en el Banquete de 
Jenofonte— o el tema de la enfermedad (nósos) 
que analizaremos aquí. Estas expresiones tenían 
su origen literario en la poesía lírica griega —
como retomaremos más abajo—, pero también 
en el lenguaje común de los griegos. En este sen-
tido, podemos considerar el discurso III de Lisias 
como perteneciente a este género, ya que en su 
narración y argumentación expone las caracterís-
ticas típicas de la condición del enamorado.
	 Tanto el discurso III como el del Fedro 
se refieren en particular al éros paidikós, están 
insertos y se comprenden en el marco de las rela-
ciones homoeróticas propias de la cultura griega, 
y sirven a su vez como un valioso testimonio para 
estudiarlas. Este vínculo estaba compuesto de un 
joven adolescente (erómenos o paidiká) que era 
deseado por un hombre en sus treinta o cuaren-
ta años (erastés o amante).13 Según la visión do-
minante de las últimas décadas (comenzada por 
Dover, 1978), el erastés estaría interesado en los 
“favores sexuales” del muchacho y a cambio este 
era introducido en sociedad, haciendo de esta re-
lación un “rito de pasaje”, ya que luego el eró-
menos sería erastés de otro muchacho. Foucault 
(1984) y Halperin (1990) continúan esta línea, 

13 La edad de los involucrados no estaba estrictamente de-
finida y no existía homogeneidad entre las relaciones entre 
dos varones (Hubbard, 2003: 1). Sin embargo, había cier-
tos parámetros para este tipo de relaciones amorosas, ya 
que, según la interpretación de Todd (2007: 277), parte de 
la dificultad del cliente del discurso III de Lisias es haber 
transgredido el código social porque él era un hombre no-
toriamente viejo que se describe avergonzado por tener que 
describir las peleas con Simón, pero también su relación 
erótica con Teódoto, que describe como “bastante insensa-
ta” para su edad (§ 4). Por otro lado, Teódoto es nombrado 
con las palabras típicas con las que se refería al erómenos: 
neaniskós, meirakíon e incluso paidíon.
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poniendo el acento en los roles de cada uno en 
la relación sexual: el erastés desempeñaba un rol 
activo, valorado positivamente, y el erómenos, un 
rol pasivo considerado deshonroso. A comienzos 
de este siglo, Davidson (2001) critica de esta po-
sición la centralidad de la penetración, argumen-
tando que no hay evidencia para justificar esta 
imagen del sexo antiguo y la moral sexual, donde 
una parte puede ganar sólo a expensas de la otra, 
siendo esta una fantasía basada en preconcepcio-
nes modernas del sexo como poder. Percy (2005) 
también reprueba aquel enfoque, el cual reduciría 
el complejo fenómeno de la experiencia masculi-
na griega, que incorpora la pederastia en su siste-
ma educacional. En este sentido, Hubbard (2003) 
también defiende que el objetivo de la pederas-
tia no era subordinar al erómenos, sino avanzar 
en su sociabilidad dentro del mundo masculino. 
En los textos aquí analizados, podemos obser-
var los roles marcados de la pareja homoerótica: 
los erastaí —en el Fedro paradójicamente es el 
no erastés y en el III, Simón y el acusado— que 
compiten entre sí y persiguen a los erómenoi —
el muchachito hipotético del Fedro por un lado, 
Teódoto por otro— para que les “concedan sus 
favores” (kharízesthai).
	 En efecto, la tesis que defiende el discurso 
del Fedro es que un muchacho debería “conceder 
sus favores” o “gratificar” (kharízesthai, 233d-e 
y 234b, 227c)14 a un hombre que no lo ama, más 
que a uno que lo ama (227c).15 Lisias defenderá 
una concepción mercantilista o contractual de las 
relaciones amorosas con base en los beneficios 

14 No hay términos anatómicos o fisiológicos, sino este 
tipo de expresiones, pero en este contexto, en donde el 
hombre se siente atraído por un muchacho, pero no está 
enamorado de él, no hay demasiada ambigüedad sobre los 
“favores” que quiere (Dover, 1978: 44). Este tipo de expre-
siones (kharízesthai y también hypourgeîn “prestar un ser-
vicio”, hypereteîn “servir como subordinado” y peirân “in-
tentar”, “poner a prueba” y en contexto sexual “descubrir lo 
que… da de sí”) aparece mucho en el discurso de Pausanias 
del Banquete, al que se lo ha relacionado con el presente 
discurso, por su visión mercantilista de las relaciones (Do-
ver, 1978: 45). Por otra parte, peirân aparece también en el 
discurso I de Lisias, en la acusación que la esposa hace a su 
marido por propasarse con una esclava (12).
15 Platón, Fedro 227c: “Pues Lisias ha descrito la seduc-
ción de un muchacho bello (γέγραφε γὰρ δὴ ὁ Λυσίας 
πειρώμενόν τινα τῶν καλῶν). ¡Mas no por un amante…! 
Al revés [de lo esperado] es esto precisamente lo expresado 
con sutil perspicacia: que se debe gratificar al no aman-
te más que al amante (οὐχ ὑπ᾽ ἐραστοῦ δέ, ἀλλ᾽ αὐτὸ δὴ 
τοῦτο καὶ κεκόμψευται: λέγει γὰρ ὡς χαριστέον μὴ ἐρῶντι 
μᾶλλον ἢ ἐρῶντι).” 

que uno le proporciona al otro, pero sin un vín-
culo afectivo que los una.16 Este tipo de relación 
entre las dos partes contratantes (234c) tiene su 
base en los principios de un intercambio en la es-
fera económica. La motivación del no amante es 
su interés egoísta y debe mostrar persuasivamen-
te sus propios méritos, en una proporción igual al 
joven deseado y su belleza (Aristóteles Ética ni-
comaquea 1163b28-1164a12. Cfr. Burger 1978: 
82). Para ello el discurso desplegará los infortu-
nios del enamorado, la enfermedad que sufre el 
amante y las consecuencias desfavorables para el 
amado.
	 Precisamente este personaje del enamora-
do enfermo es el que construye Lisias en la na-
rración del discurso III. Aquí relata que Simón, 
el acusador, estaba en relaciones con Teódoto, un 
joven de Platea, y alega haber pagado trescientas 
dracmas por sus favores (§ 22) —en este contex-
to, favores sexuales—. Esto genera conflicto en 
la interpretación, ya que si el muchacho es ciu-
dadano, esto sería ilegal, hecho que se discute, ya 
que en ese momento, luego de la toma de Platea, 
los habitantes de esta ciudad poseían la isopoli-
teía, la igualdad de derechos.17 Según Simón, el 

16 Por ejemplo, Fedro 233e-234a: “No obstante, quizá con-
viene gratificar no a los excesivamente necesitados, sino a 
los capaces de retribuir el favor máximamente. Y no a los 
indigentes solamente, sino a los más dignos de la acción. Y 
no a cuantos se aprovecharán de la flor de tu juventud, sino 
a cualquiera que te haga participar de sus bienes cuando en-
vejezcas”. También 234c: “Pero de ello no tiene que surgir 
daño alguno sino provecho para ambos.”
17 El estatus de Teódoto es difícil de determinar. Primero, 
al comienzo se menciona que es de Platea, lo que parece 
indicar que es un ciudadano ateniense naturalizado, hipó-
tesis adoptada por algunos estudiosos (cfr. Cohen, 2000b: 
128, n. 63). En este caso, sería ilegal que se prostituyera y 
al hacerlo con Simón debería haber perdido sus derechos 
de ciudadano. El problema es que en § 33 el orador pa-
rece considerar que Teódoto pueda ser requerido para dar 
evidencia bajo tortura, lo cual sólo se hacía con esclavos. 
Por lo tanto, la mayoría de los intérpretes sugiere que es un 
esclavo (cfr. Lamb, 1930: 70 y Fernández-Galiano, 1953: 
71, n. xiv, entre otros). Sin embargo, esta posición también 
tiene dificultades, ya que nunca aparece nada sobre una 
posible intervención de un amo en sus problemas. Existen 
otras hipótesis intermedias, pero, como marca Todd (2007: 
280-281), todas tienen ciertas dificultades. Para este intér-
prete, lo más seguro es pensar que Teódoto era un hombre 
libre no ciudadano y que la dificultad de comprensión de 
su estatus podría estar planteada deliberadamente por el 
mismo Lisias: describirlo como menor de edad de Platea 
permite insinuar que Simón pagó ilegalmente por prostitu-
ción, pero al mismo tiempo la relación del acusado con un 
posible ciudadano hace que pueda ser una relación homoe-
rótica aristocrática respetable.
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cliente de Lisias le arrebató al chico, pero tam-
bién se apropió de su dinero —no queda claro si 
con esto se refiere a que lo privó de los servicios 
del muchacho por los que ya había pagado o a 
que lo embaucaron para repartirse el dinero en-
tre Teódoto y el acusado—. Dice haber devuelto 
el dinero, pero no ocurrió lo mismo con el mu-
chacho, que parecía seguir en una relación con 
el acusado (§ 25). A partir de aquí, la acusación 
principal es que, luego de estos incidentes, Simón 
fue atacado con un cascote de cerámica que lle-
vaba desde su casa y quedó en lamentable estado 
(§ 27).18

	 Lisias construye detalladamente la narra-
ción del caso,19 donde describe la secuencia de 
hechos y las peleas de los involucrados —que se 
ocurren a lo largo de más o menos cuatro años—, 
de forma tal de mostrar que el violento no es su 
cliente, sino Simón, el cual ha sido siempre el ata-
cante.20 Veremos que al acusado se lo presentará 
como un pobre hombre que sufre una especie de 
enfermedad, la de sentir intensos deseos por este 
muchacho, situación que no ha elegido. Precisa-
mente por las características de éros que hacen 
que uno actúe bajo presión y no voluntariamente, 
lo que genera arrepentimiento una vez “pasado el 
efecto”, se deberá, entre otras cosas, exculpar a 
su cliente.
	 Analizaremos los dos textos, a partir de 
ciertos fragmentos, para mostrar que poseen una 
concepción común —primordialmente negati-
va— sobre éros y las pasiones. Es necesario te-
ner en cuenta que en ambos discursos el hecho 
de que éros sea presentado como una enferme-
dad (nósos) y una locura (manía) es conveniente 
o funcional a la argumentación en cada caso: en 
el Fedro el objetivo es convencer a un hipotético 
muchachito de que debe entregarse sexualmente 
a alguien que no lo ama más que al que sí lo hace 
y en el discurso Contra Simón se utiliza para ate-

18 El hecho de que haya llevado el cascote desde la casa 
es importante para probar la prónoia, la premeditación 
(Martínez Calvo, 2002a: 126; Todd, 2007: 282). En los dos 
discursos conservados de este tipo de casos (este y el I) el 
arma es un cascote de cerámica.
19 Dionisio de Halicarnaso analiza las distintas partes de 
los discursos del logógrafo en cuestión: el exordio, la narra-
ción, la argumentación y el epílogo. Según este autor, Li-
sias se destacaba en la narración más que en ninguna parte 
(Sobre Lisias § 8).
20 Este es uno de los casos que menciona Dionisio, Sobre 
Lisias § 17. 3: “Otras veces muestra la debilidad propia y la 
prepotencia del oponente y cómo el proceso no se desarro-
lla en las mismas condiciones para ambos”.

nuar la responsabilidad moral de las acciones del 
acusado. Sin embargo, para que este recurso sea 
efectivo, es necesario que esté basado en una opi-
nión popular sobre las pasiones compartida por 
los posibles interlocutores.

Análisis de los discursos: enfermos, celosos y 
arrepentidos

	 En primer lugar, los dos discursos en 
cuestión consideran el estar enamorado o el de-
seo hacia alguien como una situación calamitosa, 
una desgracia (symphorás), aunque connatural a 
los seres humanos y equiparada a una enferme-
dad (nósos). El Discurso contra Simón comienza 
presentando la situación del acusado de esta for-
ma:

Pero si demuestro, sobre el caso, que no estoy incurso en 
los juramentos de Simón y os parece que tengo hacia el 
mozuelo (pròs tò meirákion) una inclinación bastante más 
insensata (anoetóteron) de la que corresponde a mi edad, os 
suplico que no me tengáis por más indigno (kheíro): sabéis 
que enamorarse (epithumêsai) es connatural a todos los hu-
manos,21 y que el más excelente (béltistos) y el más pruden-
te (sophronéstatos) sería aquel que sabe llevar el infortunio 
(symphorás) con el mayor decoro (kosmiótata). Para todo 
esto se me ha convertido Simón, aquí presente, en un impe-
dimento como voy a demostraos (Lisias, III § 3-4).22

	 En el Fedro encontramos una presenta-
ción muy similar:

Y, a decir verdad, ¿cómo sería verosímil (eikós)23 entregar 

21 Cfr. Lisias, III 44: “Pues no me parece propio de la mis-
ma persona el ser amante (erân) y delator (sykophanteîn): 
lo primero es de hombres bastante simples (euethestéron), 
lo segundo de hombres muy perversos.” Estos son argu-
mentos que apelan a generalizaciones psicológicas, según 
Dover (1968: 74), muy poco usados por Lisias.
22 Para el discurso III de Lisias utilizamos la traducción de 
Martínez Calvo (2002a).
23 La verosimilitud (tò eikós) es uno de los temas principa-
les de la segunda parte del Fedro (257b-279c). Platón criti-
ca duramente el principio que rige en las cortes de justicia 
y a los retóricos, el cual se basa más en la verosimilitud 
que en la verdad (272d-e). Este criterio es el que sigue ma-
nifiestamente el discurso de Lisias de este diálogo: dadas 
las características del amante presentadas, es verosímil que 
sucedan determinadas consecuencias. Por ejemplo, Fedro 
233a: “Para los que no aman, en cambio, quienes ya eran 
amigos entre sí antes de que hicieran eso, no es verosímil 
que esto por lo que se beneficiaron disminuya su afecto, 
sino que quede como recordatorio de lo que vendrá”. Aun-
que no explicitada, esta misma estrategia es la que encon
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un asunto de este tipo a alguien que está en una circunstan-
cia tan calamitosa (symphorán) que nadie versado en ella 
haría siquiera el intento de sustraerse? Pues incluso ellos 
mismos admiten estar más bien enfermos (noseîn) que en 
su sano juicio (sophroneîn), y saber de su desatino, pero no 
ser capaces de dominarse (ou dýnasthai hautôn krateîn). 
¿Así que, ya con tino, cómo considerarían que están bien 
esas cosas sobre las que deciden estando en ese estado? 
(Platón, Fedro 231c-d).24

	 El deseo erótico es visto como una en-
fermedad que genera una falta de control y de 
juicio. Esta pulsión es nombrada en el discurso 
forense con el sustantivo epithymía y el verbo 
epithyméo. En el Fedro se utiliza esta palabra, 
pero también los cognados de éros y eráo, ya que 
la contraposición de personajes se da entre el que 
ama (erastés) y el que no ama (ouk erastés). Epi-
thymía solía referirse a los apetitos más básicos 
vinculados a cuestiones fisiológicas como la sed, 
el hambre y el deseo sexual, que no apuntan a un 
objeto específico, sino que meramente requieren 
ser saciados (Tucídides 2. 52. 1; 7. 84. 2). Sin 
embargo, también puede referir al deseo de algo 
en general.25 Por último, puede tener el sentido, 
como encontramos aquí, del apetito sexual espe-
cíficamente. Por otro lado, éros suele utilizarse 
para referir a un deseo sexual intenso, por lo ge-
neral hacia una persona particular, por lo que sue-
le traducirse como “amor”. Éros también supone 
mayor intensidad: Pródico lo definió como “de-
seo (epithymía) duplicado” y el éros duplicado 
es locura (DK 84 B 7); Jenofonte también llama 
éros al deseo intenso y locura al desvarío mani-
fiesto de la razón de una persona (Memorabilia 

tramos en el discurso III, en donde a partir de la caracte-
rización de los involucrados en el juicio se desarrolla un 
argumento probabilístico que corre implícitamente a través 
del discurso: según la descripción de las personalidades de 
los protagonistas, la más probable o verosímil es la versión 
del acusado y no la de Simón, el acusador (cfr. Todd, 2007: 
284). De hecho, es un caso muy similar al ejemplo que 
da Sócrates en el Fedro sobre el hombre débil y el fuerte 
(272e). Según Platón, mediante este tipo de discursos nun-
ca se llegará a la verdad, sino sólo a la verosimilitud. Esto 
es lo que intentará modificar Sócrates en su primer discur-
so, brindando una definición explícita que apunte no a lo 
verosímil, sino a la realidad misma (ousía) de éros (Fierro, 
en prensa: 86). Es desde aquí de donde se derivan las con-
secuencias negativas para el joven, no de modo verosímil, 
sino necesario (anánke).
24 Para el Fedro utilizamos la traducción de Fierro (en 
prensa).
25 Por ejemplo, en República V 475b, cuando intentan de-
finir al filósofo, Sócrates pregunta: 

III 9. 7). Cfr. Dover, 1978: 43). De todas formas, 
la demarcación no es absoluta, sino que muchas 
veces los sentidos de éros y erân, y epithymía y 
epithymeîn podían superponerse. Por ejemplo, en 
el Banquete de Jenofonte se pasa de uno a otro 
y en Homero éros se utiliza en relación con los 
apetitos más básicos (Ilíada I 469). En los discur-
sos aquí analizados, son tomados prácticamente 
como sinónimos, ya que, como veremos más aba-
jo, el deseo por una persona se refiere a un deseo 
puramente físico, aunque por alguien particular.
	 El orador del discurso III habla de es-
tas pasiones como algo que lo afecta y lo aflige 
(εἰδότας ὅτι ἐπιθυμῆσαι μὲν ἅπασιν ἀνθρώποις 
ἔνεστιν, III § 4. Cfr. Todd, 2007: 311). Esto re-
fleja una concepción habitual en la época, ya que 
los griegos tendían a concebir el deseo sexual 
como una enfermedad (nósos),26 una locura o una 
desgracia que venía desde afuera del sujeto —en 
general, producida por un dios— y afectaba a la 
persona involucrada (Carey, 1989: 94-95; Dover, 
1974: 125, 137-138, 210-211). La cultura popular 
era muy consciente de que las emociones fuer-
tes como la ira, el deseo sexual o el enamorarse 
podían alterar la razón (Dover, 1974: 125). Toda 
situación no bien recibida o que podía tener ma-
las consecuencias podía ser llamada nósos y el 
deseo sexual o el estar enamorado era un caso 
particularmente mencionado (cfr. Eubulo fr. 41. 
6). Según Dover (1974: 153), la posibilidad de 
considerar que un individuo es empujado a un 
delito por fuerzas externas que no puede resistir 
alimenta la descripción de un crimen como des-
gracia o percance (symphorá)27 cada vez que el 
orador desea evocar la simpatía del delincuente, 
lo cual es precisamente el caso que analizamos 

	 “–Dime si es así o no: ¿acaso cuando decimos que 
alguien desea algo (tinos epithymetikón), diremos que de-
sea todo lo de esa clase, o una parte sí y la otra no?
	 –Lo desea todo –dijo
	 –¿No diremos entonces que el filósofo desea la 
sabiduría (sophías...epithymetèn eînai), no una parte sí y la 
otra no, si no que la desea toda?”.
26 Nósos tiene originariamente el sentido de “enfermedad” 
o “plaga” (Ilíada I 10, Odisea IX 411 y luego en Esquilo, 
Antifonte e Isócrates) que luego deriva en “angustia” o “su-
frimiento”, especialmente causados por la locura, la pasión 
o el vicio (LSJ s. v. nósos).
27 Aunque su acepción original es la de “reunión” o “co-
lección” (syn-phorá), por derivar del verbo symphéro, tiene 
primero el sentido de “evento”, “circunstancia”, y de allí 
“circunstancia mala”, “desgracia”. Muy raramente se em-
plea con la idea de “buena suerte” o “asunto feliz” (LSJ s. 
v. symphorá; Chantraine, 1968: 1190).
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aquí.28

	 Este modo de concebir el deseo erótico no 
parecía existir aún en la época homérica. En la 
Ilíada y la Odisea Homero se refiere a este sólo 
como una de las delicias de la vida proveniente 
de los dioses.29 La idea del amor como sufrimien-
to y enfermedad aparece algo después y es de-
sarrollada por los poetas líricos, como Arquíloco 
y especialmente Safo (Snell, 1946: 52).30 Aquí, 
aunque el éros es aún considerado como algo que 
proviene de los dioses y que afecta desde afue-
ra, la novedad radicará en que la infelicidad que 
produce es vista como propia, lo cual genera una 
primera concientización del individuo como tal, 
ausente en la época homérica.31 Por otra parte, ve-
mos un esbozo de esta concepción trágica de éros 
ya en Hesíodo, Trabajos y los días 88 (“penosos 
anhelos y aflicciones que corroen los miembros”) 
y Teogonía 120, que será luego muy desarrollada 
en la tragedia (por ejemplo, Sófocles, Antígona, 
793-794 y Eurípides, Hipólito, 38-40; 392-393). 
De hecho, éros es uno de las principales motores 
de la tragedia, especialmente porque acontece a 
algunos personajes conocer el bien, pero no po-
der realizarlo por la falta de control de sí mismos 
(Fierro, 2006: 169-170).32

28 En el discurso III encontramos repetidas veces al acu-
sado lamentándose de su desgracia: aisckynómenos... têi 
symphorâi (“avergonzado por su propia desgracia” § 9) y 
symphoràn emautoû (“mi propia desgracia” § 30). 
29 Con esto no queremos decir que en la época arcaica no 
hayan existido los problemas amorosos. De hecho, según la 
leyenda, la Guerra de Troya se produjo a partir de la pasión 
amorosa de Paris por Helena. Sin embargo, no parece haber 
en el príncipe un conflicto interno sobre qué debe hacer res-
pecto de su pasión, sino que actúa acorde con ella.
30 El mismo Sócrates hace una referencia a estos poetas, 
expertos en estas cuestiones, al comentar el discurso de 
Lisias: “Ahora, de buenas a primeras, no puedo decírtelo. 
Pero, evidentemente, algo de esto escuché, ya sea de la be-
lla Safo, ya del sabio Anacreonte, e incluso, de ciertos es-
critores. ¿Sacando pruebas de dónde, entonces, digo esto? 
En cierto sentido, genial amigo, me siento con el pecho 
lleno y capaz de expresar cosas distintas y no peores que 
estas” (Fedro 235c).
31 Según Lasserre (1944: 173), la característica subjetiva 
de estos textos (erotikoì lógoi) viene directamente de la 
poesía lírica amorosa. El paso de la poesía a la prosa ha 
sido por la influencia de las enseñanzas de Tisias, Pódico y 
Gorgias, que desarrollaron la prosa artística de la literatura 
griega. Específicamente, según este autor, la metáfora de 
la enfermedad proviene de Gorgias (antrópinon nósema) y 
Antístenes (nóson), y devino usual en la época de Lisias en 
los erotikoì lógoi.
32 El discurso III de Lisias responde a una retórica del au-
todominio o más bien a la falta de este (béltistos...kaì so-
phronéstatos...kosmiótata) (Todd, 2007: 311).

	 La debilitación del juicio está muy pre-
sente a lo largo de todo el primer discurso del 
Fedro, que contrapone el dominio de sí y la mo-
deración (sophrosýne) de los que no aman con 
la desmesura (hýbris) permanente e incontrolable 
de los enamorados.33 Esto hace que tengan reac-
ciones y actitudes irracionales, perjudiciales para 
el amado. Por ejemplo, se vuelven posesivos y 
celosos, y entran en cólera fácilmente:

Y, además, seguro que muchos reparan en los que aman 
(toùs erôntas) y los ven acompañando a sus amados (toîs 
eroménois) y haciendo de esto su trabajo, de modo que, 
cada vez que se los observa conversando entre sí, supo-
nen entonces que están juntos, ya por haberse consumado 
o porque está por consumarse el deseo (ἢ γεγενημένης ἢ 
μελλούσης ἔσεσθαι τῆς ἐπιθυμίας συνεῖναι) (Platón, Fedro 
232a-b).

	 Esta actitud genera que los enamorados 
intenten sustraer a sus amados de la compañía 
de otras personas y no quieran que tengan otros 
amigos ni intereses que no sean ellos mismos 
(232c-d). Si seguimos la interpretación de Todd 
(2007: 327), en el discurso III § 22 encontramos 
una referencia a un exceso de posesión por parte 
de Simón sobre Teódoto, ya que Lisias utiliza la 
expresión epibouleúsas apéstesa autoû (“turned 
<Theodotos> against him by means of a plot”, 
“puso <a Teódoto> contra él con mañas”), ya que 
el verbo aphístemi tiende a denotar situaciones 
causadas por escapar del control de una autoridad 
legítima. La posesión del otro es consecuencia de 
la especificidad del objeto que supone la pasión 
amorosa de éros, por la cual pretende la exclu-
sividad también de la otra parte. Como contra-
punto, es otra la actitud del orador en el Contra 
Eratóstenes, discurso I de Lisias, donde aquel es 
presentado como no posesivo y más liberal con 
su esposa (§ 6).
	 Otra reacción común del amante irracio-
nal producto de la desmesura presente en los dos 
textos analizados es el alardear al amado (epi-
deíknysthai), que se menciona en el Fedro como 
algo típico del amante:

Ahora bien, si sientes temor de lo establecido por conven-
ción (nómon), que, tras enterarse la gente, esto se convierta 

33 Platón, Fedro 233a: “Pues esos ensalzan tus palabras y 
acciones incluso en desmedro de lo mejor para ti: en parte, 
por estar temerosos de despertar tu odio; en parte, por debi-
litarse su juicio a causa de su deseo”.
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en oprobio para ti, es verosímil (eikós) que los que aman 
(toùs erôntas), al suponer que son tan objeto de admira-
ción de los demás como ellos lo son de sí mismos, se exal-
ten al hablar y hacer gala (philotimouménous), alardeando 
(epideíknysthai) ante todos que no han hecho esfuerzos en 
vano. En cambio, los que no aman (toùs mè erôntas), por 
ser más dueños de sí mismos (kreíttous hautôn óntas), es 
verosímil que prefieran lo mejor de todo (tò béltiston) a la 
notoriedad entre la gente (Platón, Fedro 231e-232a).

	 Aunque este tema no aparece explícita-
mente en el discurso III, podemos inferirlo de 
ciertas actitudes del mismo acusado. Este relata 
haber pasado por la casa de Simón con Teódoto, 
el muchacho, y Todd (2007: 332) sugiere que esto 
puede haber sido para alardear de su conquista 
(§ 31). También en § 11 menciona que, cuando 
regresaron, Teódoto se estaba quedando en casa 
de Lisímaco, quien “casualmente” vivía cerca de 
Simón. Todd (2007: 318) y Carey (1989: 99) su-
ponen que podría tratarse de una provocación de-
liberada, aunque permanentemente disimulada.34

Curiosamente, es Sócrates en Fedro quien criti-
ca a Lisias, quien en su discurso encarna al no 
amante, por “hacer gala de su talento”:

La verdad, me dio la impresión de que se comportaba como 
un joven pendenciero al hacer gala de su talento (epidei-
knýmenos) de expresar las mismas cosas primero de un 
modo y después de otro, y decirlas en cualquiera de ambos 
casos más que bien (Platón, Fedro 235a).

              Frente a los demás, el amante alardea de 
su objeto de deseo, que en este caso es el discur-
so, el cual es colocado en el lugar del amado tanto 
por Sócrates como por Fedro (227c-229a), pero 
también desea alardear de sus habilidades frente 
al objeto amado. De este modo, además de criti-
car el discurso de Lisias, Sócrates parece también 
insinuar que Lisias mismo está actuando como un 
amante frente a su enamorado, Fedro —y posi-
blemente también frente a los otros muchachos 
que hayan escuchado y leído su discurso en la 
clase magistral de ese día—. Así, encontramos 
en los personajes del diálogo un tercer triángulo 
amoroso —además del que aparece en el discurso 
III entre Teódoto, Simón y el acusado, y el de los 
personajes imaginarios de los dos primeros dis-
cursos del Fedro, el muchachito, el amante y el 

34 También en § 34 eis tosoûto amathías “tal nivel de es-
tupidez”, donde nuevamente ignora la posibilidad de una 
provocación deliberada.

no amante— en donde Fedro, aunque ya pasado 
de edad, juega el rol del erómenos, quien primero 
se encuentra obnubilado por su admiración hacia 
su pretendiente Lisias y su actividad, la retórica, 
y luego tornará su interés hacia Sócrates y la fi-
losofía.35

	 Como adelantamos más arriba, esta falta 
de estabilidad ocurre, entre otras cosas, porque 
se enamoran del cuerpo del muchacho y no del 
alma, es un deseo puramente físico. Mientras que 
en el Erotikós esto es explicitado, en el discurso 
III podemos inferirlo por el uso predominante, en 
lugar de éros y eráo, de epithymía y epithyméo, 
que, como vimos, solía señalar el deseo o el mero 
apetito (en este caso sexual). Sin embargo, aun-
que sea un apetito puramente carnal, en ambos 
textos el conflicto surge porque no es un deseo en 
general por cualquier persona, sino por alguien 
en particular:

En efecto muchos de de los que aman desean el cuerpo an-
tes de que conozcan la forma de ser y se vuelvan versados 
en otros rasgos personales, de manera que no les es obvio 
si luego aún querrán ser amigos, una vez que apacigüen su 
deseo (Platón, Fedro 232e-233a).

	 Siguiendo la tesis de Belfiore (2012), po-
demos afirmar que lo que plantea el discurso de 
Lisias es la imposibilidad de hacer coincidir el 
deseo sexual con una relación de amistad (phi-
lía), ya que tanto el amante como el no amante —
que en verdad Sócrates descubre también como 
amante, pero del éros ordinario—36 quieren lo 
mismo, el placer físico. En el lenguaje habitual, 
aunque la philía refería a la amistad o cariño en 
términos generales y podía utilizarse entre fami-
liares y amigos, es decir, en relaciones no sexua-

35 El desenmascaramiento de Lisias puede apoyarse tam-
bién con el guiño que hace Sócrates al comienzo de su dis-
curso, en donde, aunque dice que repetirá la tesis de Lisias, 
aclara que el narrador es en verdad un amante encubierto, 
que se hace pasar por un no amante para conquistar su ob-
jeto de deseo. Es discutido por los intérpretes qué significa 
este gesto, pero en función de lo analizado, podemos pen-
sar que está desenmascarando la hipocresía del supuesto no 
amante, que en verdad tiene los mismos intereses que el no 
amante, ya que no puede haber afecto del que no desea (Po-
ratti, 2010; Rowe, 1986; Castello, en prensa). Por lo cual, 
la elección es entre dos tipos de relaciones, una mejor que 
la otra (Poratti, 2010).  De esta manera, Sócrates cambia no 
sólo la forma, sino también el contenido del discurso que 
dará y abre la posibilidad de un amor noble, tal como defi-
nirá en la segunda parte mediante el arte dialéctico.
36 Véase la nota anterior.
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les, también podía suponer un contexto sexual 
(Jenofonte, IX 6; Platón, Lisis 221b y Eutidemo 
282b. Cfr. Dover, 1978: 49). Platón intentará re-
solver esta problemática —vigente aún hoy en 
día— sobre si es posible tener con alguien una 
amistad a la vez que una relación erótica. Según 
Belfiore, hará esto mediante la creación de un 
arte erótico que expondrá en el segundo discurso 
de Sócrates.
	 Por otra parte, uno de los efectos funda-
mentales de esta inestabilidad es la imposibilidad 
de que perdure el deseo y el consiguiente arre-
pentimiento del amante:

Y, de hecho, si te acecha el temor por considerar que el 
afecto difícilmente perdure y que, mientras en caso de ocu-
rrir un conflicto bajo otra circunstancia, la desgracia sería 
compartida por ambos, pero en este caso, al haber tú con-
cedido lo que tienes en mayor estima, para ti sería un gran 
daño, verosímilmente temerías más bien a los que aman 
(Platón, Fedro 232 c).

	 Y es que sería terrible si, cada vez que 
alguien recibe una herida por embriaguez, ri-
validad, o por asuntos de muchachos o por in-
sultos o peleando por una hetera (ἐκ μέθης καὶ 
φιλονικίας ἢ ἐκ παιδιῶν ἢ ἐκ λοιδορίας ἢ περὶ 
ἑταίρας μαχόμενοι) —cosas de las que todo el 
mundo se arrepiente (metamélei) cuando reco-
bra la sensatez (béltion phronésosin)—, vosotros 
fuerais a imponerles tan grave y terrible castigo, 
hasta el punto de expulsar de la patria a un ciuda-
dano (Lisias, III § 43).

Tomé, pues, al muchacho (hay que decir toda la verdad) y 
salí de la ciudad. Y cuando creía que ya era tiempo de que 
Simón hubiera olvidado al mozuelo (epilathésthai mèn toû 
neanískou) y se arrepintiera de sus yerros pasados (meta-
melêsai dè tôn próteron hemarteménon), regresé de nuevo 
(Lisias, III § 10).

	 Este es uno de los principales problemas 
para el amado, ya que, según la forma tradicional 
de la paiderastía en la que se apoyan estos dis-
cursos, los beneficios del amado vendrían luego 
con los favores sociales y políticos que el amante 
pueda brindarle. Esta idea del arrepentimiento es 
utilizada por Lisias en cada caso para demostrar 
sus propósitos. En el Fedro el arrepentimiento 
del amante luego de pasado el efecto del ena-
moramiento se utiliza para infundirle la idea al 
muchacho de que no puede confiar en él y en sus 

promesas, como sí puede con alguien que no lo 
ama y acuerda sin presión alguna. Por otra parte, 
en el Discurso contra Simón se utiliza el arrepen-
timiento para que disminuya la culpabilidad del 
acusado, así como para mostrarse presuntamente 
sincero ante los consejeros.
	 En ambos casos, la imagen que se propor-
ciona de persona enamorada es la de un borra-
cho obnubilado por su embriaguez, que luego se 
arrepiente de los hechos de la noche anterior una 
vez recobrada la sensatez. Nuevamente podemos 
rastrear el origen de esta concepción que asimila 
el enamoramiento a la embriaguez en los poetas 
líricos, por ejemplo con Anacreonte (fr. 17D): 
“Saltando de nuevo desde la roca de Léucade, / 
en el blanco oleaje me sumerjo, ebrio de amor”.
	 La consecuencia fundamental de esta 
concepción y la causa principal de todas las ca-
racterísticas mencionadas es que el enamorado 
no actúe voluntariamente, sino dominado por la 
pasión. En ambos discursos encontramos muy 
presente la dicotomía entre el actuar racional y 
voluntariamente, frente al actuar bajo presión o 
por la fuerza de las pasiones.37 En el Fedro Lisias 
explica:

Pues a estos [los amantes] en algún momento les viene el 
arrepentimiento (metamélei) del beneficio que procuraron, 
una vez que apaciguan su deseo. En cambio para los otros 
no hay momento en que les interese retractarse. Pues no 
bajo presión (hup’ anánkés), sino voluntariamente (hekón-
tes), tal como decidirían lo mejor sobre sus propios asun-
tos, te benefician en la medida de sus posibilidades (Platón, 
Fedro 231a).

	 También en el discurso judicial se explici-
ta la involuntariedad que provoca la situación:

Todavía si el mozuelo hubiera estado con él, tendría algún 
sentido su mentira de que yo me vi obligado por la pasión 
(dià tèn epithymían enankazómen) a realizar un acto más 
insensato (anoetóteron) de lo habitual (Lisias, III § 31).

	 Como bien señala Todd (2007: 284), la 
clave de la estrategia de Lisias consiste en la re-
presentación del carácter de los personajes y la 

37 Podemos incluso observar esta dicotomía en la drama-
turgia del diálogo platónico, en la relación entre Sócrates 
y Fedro: “Por todas estas razones, comprende lo que real-
mente te digo y bajo ningún concepto quieras hablar por la 
fuerza a hacerlo voluntariamente. (…) ¡Oh, maldito! ¡Qué 
bien te las ingenias para forzar a un hombre afecto a los 
discursos a hacer lo que requieres!” (Fedro 236d-e).
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construcción de la narración, ambas entrelaza-
das, ya que a través de la narración se desarrollan 
las personalidades opuestas de los involucrados. 
Simón es presentado como una persona violenta 
que está siempre buscando problemas y el acu-
sado se encuentra obligado o forzado (ananká-
zo, anankasthésomai) a estar en esas situaciones, 
aunque intente evitarlas. Lisias representa a su 
cliente como constantemente pasivo, víctima de 
compulsión, por el comportamiento de Simón. 
Como vemos, la aludida coacción no es sólo por 
parte de las violentas actitudes de Simón, sino 
también por creencia en la inevitabilidad del de-
seo y las funestas consecuencias que produce, 
que habrían llevado al cliente de Lisias a estas 
cosas insensatas para su edad (§ 6). Por otra par-
te, Todd señala que, a pesar de esta antitética ca-
racterización, el que habla no es presentado como 
perfecto, pero sus fallas —la vergüenza de su re-
lación con Teódoto pese a su edad y la admisión 
implícita de cobardía— son superficiales y enten-
dibles, y sirven de hecho para hacer su carácter 
más creíble. En función del foco de análisis aquí 
desarrollado, podemos agregar que no sólo sirve 
para hacer generar cierta empatía, sino que son 
parte fundamental de la argumentación, ya que 
una de las principales razones para exculpar a su 
cliente es la inevitabilidad de las acciones frente 
al deseo erótico, idea muy común en la cultura 
griega. Es tal la importancia de este punto, que el 
discurso finaliza reafirmándolo nuevamente:

Conque sería justo que recibiera vuestra compasión y la de 
los demás, no sólo si sufriera lo que Simón pretende, sino 
también por haberme visto obligado (enankásthen) a caer 
en semejante litigio por semejante asunto (Lisias III § 48).

	 Según Dover (1974: 124), los griegos 
tendían a pensar el deseo sexual como una fuer-
za externa que actuaba sobre el alma, ya que no 
elegimos nuestros deseos, sino que a lo sumo po-
demos ser conscientes de ellos. Esto está estre-
chamente relacionado con la tendencia a la per-
sonificación del dios Éros y otras emociones. Los 
dioses tenían una fuerte incidencia en los asuntos 
humanos, incluso en sus pensamientos y pala-
bras. Y en particular, Afrodita y Eros eran pen-
sados popularmente como irresistibles, incluso 
para los otros dioses, y por ello mucho más para 
los mortales.38 Existía para los griegos un plano 

38 En las Troyanas de Eurípides (944-954), Helena dice a 
Hécuba que culpe a Afrodita de su huida con Paris, ya que 

de determinación inevitable, la Anánke o Necesi-
dad, al cual estaban atados dioses y hombres (por 
ejemplo, Filemón en el fr. 31 habla de los dioses 
como esclavos de Necesidad. Cfr. Mársico, 2011: 
21). Como bien menciona Dover, y podemos ver-
lo confirmado en los textos aquí analizados, el 
hábito de personificación y deificación es de gran 
importancia moral, ya que uno podría describir 
las propias acciones de manera que parezca que 
somos un juguete de los seres sobrenaturales. El 
tratamiento del deseo sexual como un dios irre-
sistible, la externalización y personificación de 
emociones y el hecho de que los dioses puedan 
apoderarse de los pensamientos de las personas 
hacen que la actividad moral de los hombres apa-
rezca muy limitada por circunstancias y fuerzas 
fuera de nuestro control (Dover, 1974; Rossetti, 
2008). 

Conclusiones

	 A partir del análisis del Erotikós, discurso 
atribuido a Lisias en el Fedro de Platón, y del  
Discurso de defensa contra Simón, encontra-
mos una concepción subyacente sobre el amor 
y las pasiones. Mientras que del discurso III no 
se discute su autoría, el Erotikós es sumamente 
cuestionado. A pesar de las grandes similitudes 
que hemos encontrado, tanto en el lenguaje para 
referirse a lo erótico como en la idea de éros que 
ambos sostienen, no puede darse una respuesta 
definitiva al problema, ya que Platón puede estar 
imitando el estilo y las ideas de Lisias —quizás 
incluso pueda haberse inspirado en el discurso 
III—. Pero más allá de este punto, imposible de 
resolver con absoluta certeza, lo que con seguri-
dad hacen estos textos es reflejar una concepción 
importante sobre las pasiones y sus efectos en la 
personalidad de los individuos que estaba muy 
extendida entre los griegos en los siglos V y IV 
a. C. Todo lo que no podían manejar era consi-
derado como proveniente de una fuerza externa, 
divina o necesaria; todo lo que generaba conse-
cuencias indeseables era llamado con el nombre 
de nósos “enfermedad” o symphorá “desgracia, 
evento desafortunado”, palabras que también de-
notan una fuente externa al agente. Estas circuns-
tancias, prácticamente inevitables, hacen que 
el que está dominado por ellas no pueda pensar 
racionalmente y decidir por sí mismo, sino que 

incluso Zeus es “esclavo de Afrodita”.
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actúe bajo los efectos de la locura. Esta exterio-
rización —entre otras cosas, fruto de la personi-
ficación y deificación de las pasiones— y todos 
los condicionamientos que ponían los griegos a 
la naturaleza humana suponen importantes con-
secuencias en la responsabilidad moral del agen-
te que se ve muy disminuida.
	 Este tipo de pensamiento sobre el hombre 
parece ser heredero de la época arcaica, donde no 
estaba conformada todavía las nociones de indi-
viduo y responsabilidad moral (Snell, 1946; Bre-
mmer, 1983; Eggers Lan, 1990; Mársico, 2011: 
21).39 Aunque estas ya estaban desarrolladas en la 
época clásica, según Snell (1946) a partir de la lí-
rica y las artes dramáticas, parecen quedar fuertes 
vestigios de la concepción antropológica anterior, 
en especial en lo que se refiere a los sentimientos 
y las pasiones. Esto hace que algunos autores, 
desde Jaegger (1933) hasta Dorion (2007) y Ros-
setti (2008), piensen a Sócrates como una figura 
bisagra en torno a la reflexión sobre estos temas. 
Frente a la idea de la ingobernabilidad de las pa-
siones, Sócrates, y luego sus discípulos, imponen 
el dominio de sí mismo, el control de los placeres 
o enkráteia, palabra que aparece por primera vez 
en estos siglos. Dentro de este tema fundamental, 
el éros ocupó una parte importante de la reflexión 
de los socráticos. Sócrates representaba la figura 
del amante por excelencia, aunque con sus sin-
gularidades. Cada socrático intentó posicionarse 
dentro del clima intelectual en el que florecieron 
los erotikoì lógoi, interpretando el pensamiento 
y la actitud de su maestro de distintas formas, al-
gunos con una visión más tradicional de la rela-
ción entre amado y amante (Jenofonte), otros con 
posturas más extremas, sea por el rechazo a las 
relaciones amorosas (Antístenes) o la redirección 
del deseo erótico hacia el deseo por la verdad y el 
cuidado de sí mismo (Esquines y Platón).
	 En el Fedro vemos cómo Platón participa 
de la discusión sobre las pasiones, el dominio de 
sí, el éros y la verdad. Comienza presentando la 
visión popular sobre estos temas mediante el dis-
curso de Lisias —con los puntos en común que 
hemos visto con el discurso III—. Luego, Sócra-
tes dice un primer discurso en donde se encamina 
hacia una definición más precisa de éros, consi-
derado un tipo de manía que cuando domina al 
ser humano lleva a la desmesura, la hýbris, como 
opuesta a la sophrosýne. Aunque aquí se explicita 

39 Dover (1974: 151) y otros especialistas critican o mati-
zan esta posición.

la concepción tradicional, en el segundo discurso 
que da Sócrates se presenta otro tipo de manía 
erótica. Esta locura es enviada por los dioses, y 
dado que lo divino para Platón no sigue el an-
tropomorfismo tradicional, sino que representa 
lo perfecto y lo ideal, esta manía es por lo tanto 
benéfica para el ser humano, ya que permite su-
perar la “mera moderación humana” y alcanzar 
lo divino (Fedro 257a). Sin embargo, continuan-
do con la enseñanza socrática, esto no es dado 
sin más para el ser humano, sino que requiere un 
arduo trabajo poder controlar los sentimientos 
que, representados en el caballo negro del alma, 
nos dominan frente a la visión de la belleza. No 
obstante, este trabajo es efectivamente posible, e 
incluso necesario, para poder dominarnos a noso-
tros mismos y poder llegar así a una vida filosófi-
ca.
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 El papel de los páthe 
y la phantasía en 

la Retórica aristotélica
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Resumen 

	 El presente escrito parte de la hipótesis de 
que la producción de imágenes representaciona-
les, presentes en la comprensión profunda de la 
psicología aristotélica, opera como base funda-
mental en la Retórica: de qué modo el ser hu-
mano es capaz de apropiarse los fenómenos sen-
so-representativos a través del uso estratégico del 
lenguaje. Para tal fin presenta, desde un enfoque 
filológico-hermenéutico, un panorama puntual de 
las indagaciones psicológicas aristotélicas esbo-
zadas en ciertos pasajes de De anima y De motu 
animalium, particularmente los páthe y la phan-
tasía. Tiene como objetivo dar cuenta de los me-
canismos por los cuales un individuo puede ser 
afectado en su estado disposicional y represen-
tacional por medio de un discurso performativo 
(Retórica). En tal horizonte, entre las diversas fa-
cultades del alma (cfr. De anima 414b1 y ss.), se 
limita a exhibir un marco general de cómo se co-
nectan ciertos ingredientes anímicos, por así de-
cirlo, en los engranajes psíquicos y a partir de qué 
relaciones entre ellos se despiertan determinadas 
representaciones, juicios y posibles acciones. Se 
intenta pues presentar el vínculo existente entre 
la producción discursiva performativa, el suscitar 
determinado estado de ánimo por mediación de la 
phantasía y sus implicancias en el orden psíqui-
co-práctico del ser humano. 

Palabras clave: Aristóteles, lógos, páthos, phan-
tasía, retórica y psicología.

Abstract

	 This paper is based on the hypothesis that 
the production of representational images, which 
is present in the deep understanding of Aristote-
lian psychology, operates as a fundamental basis 
in the Rhetoric. For this purpose, I will present, 
from a philological-hermeneutic approach, a pre-
cise panorama of the Aristotelian psychological 
investigations sketched in certain passages of De 
anima and De motu animalium, particularly pá-
the and phantasía. My aim is to give an account 
of the mechanisms by which an individual can 
be affected in their dispositional and representa-
tional state by means of a performative discourse 
(Rhetoric). Given the various faculties of the soul 
(cfr. De anima 414b1ss.), I will show how certain 
psychic ingredients are connected, so to speak, 
in the psychic gears and from what kind of re-
lationships between them certain representations, 
judgments and possible actions are awakened. I 
will intend to describe the liaison between the 
performative discursive production, the raising 
of a certain state of mind through the mediation 
of phantasía and its implications in the psychi-
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cal-practical order of the human being.

Keywords: Aristotle, lógos, páthos, phantasía, 
rhetoric and psychology.  

I. Introducción: los componentes y alcance del 
lógos retórico 

	 Aristóteles distingue tres componentes 
del discurso retórico:1

El discurso está formado por tres elementos: del que habla 
(légontos), sobre aquello que habla (perì hoû) y a quién 
(pròs hón) habla; y su fin (télos) se dirige hacia esto últi-
mo, quiero decir el oyente (tòn akroatén) (Aristóteles, Ret. 
1358a35-37)2.

	 El análisis de la situación retórica estable-
ce una tripartición de constituyentes: el orador, el 
auditor y la sustancia del discurso.3 Ahora bien, 
estos elementos se articulan con un fin específi-
co: orientar al auditorio a un determinado juicio 
(1377b20), razón por la cual, “es necesidad no 
solo fijar la atención hacia el discurso, de modo 
que sea demostrativo y confiable, sino también 
cómo (poión) se dispone uno mismo y al juez” ‒i. 
e. en un sentido amplio que incluye a un eventual 
auditorio presente‒ (1377b23-25). De manera 
que el enunciador que se posiciona en la lengua 
desde la perspectiva retórica debe desarrollar una 
competencia lingüística que gobierne tanto el 
contenido informativo, actualmente denomina-
do lo intratextual, como la orientación disposi-
cional (el aparato paraverbal o extratextual). En 
este sentido, la retórica aristotélica es una técnica 
cuyo dominio no versa exclusivamente sobre el 
contenido del discurso,4 sino sobre la armoniza-
ción de la unidad formal-material del discurso y 
su contexto de experiencia que permitirá cumplir 
un fin específico: examinar y sostener el discurso 
en vistas a la persuasión en el dominio, primaria-
mente, de asuntos contingentes.5 Así, la retórica 

1 Para un desarrollo de la temática actual, remitimos a Vec-
chio (2016), especialmente a la segunda sección.
2 Todas las traducciones de las fuentes griegas son nues-
tras. Seguimos la edición griega de Ret. de Ross (1957). 
Cotejamos nuestra traducción con el texto francés con no-
tas actualizadas de Bodéüs (2014) y la tradicional de Du-
four (1960).
3 Fortenbaugh (2006: 282) y Wissen (1989: 6).
4 Cfr. Anal. seg. I 2, 71b10-12 y Pelletier (2004: 116-117).
5 La distinción de zonas ontológicas es el fundamento para 
la distinción intra-psíquica de la parte racional en científi

aristotélica intenta proveer un marco referencial 
y elementos específicos para identificar (ideîn) 
lo persuasivo (tò pithanón) y lo que parece per-
suasivo (tò phainómenon pithanón), en sentido 
amplio del término, acompañando, según su lec-
tura, una inclinación propia del ser humano (cfr. 
1355a15-19). Su objetivo, entonces, no es per-
suadir en sentido general, sino hacer accesible lo 
que puede ser persuasivo en vistas a cada ocasión 
persuasiva (1355b10ss.), a causa de lo cual es ne-
cesario deliberar no sobre el fin (perì toû télous) 
del discurso, sino sobre los medios relativos al fin 
(perì tôn pròs tò télos) (1362a20), esto es, toda la 
gama de constituyentes de la acción persuasiva.

Siguiendo esta línea, de los tres compo-
nentes mencionados, en este breve escrito traba-
jaremos algunos puntos clave referentes al enun-
ciatario. Para tal fin presentaremos un puntual 
panorama de la psicología aristotélica, específi-
camente los páthe y la phantasía, siguiendo un 
análisis hermenéutico de una muestra representa-
tiva de Ret., De an. y MA con el fin de poner de re-
lieve los mecanismos por los cuales un individuo 
puede ser afectado en su estado representacional 
y anímico por medio de un discurso performativo 
en sede retórica.6 

II. Sobre la relación sinomopatética: escena 
performativa, enunciatario y orador

	 Aristóteles le dedica una extensión consi-
derable en el Libro II de Ret. a la cuestión de los 
estados de ánimo.7 En tal contexto, afirma que:

Los estados de ánimo (tà páthe) son aquellas cosas median-
te las cuales los hombres difieren,  a causa de una transfor-
mación, en relación a sus juicios (pròs tàs kríseis), a las 
cuales acompaña dolor y placer (Aristóteles, Ret. 1378a19-

ca (epistemikón), vinculada a lo que no puede ser de otra 
manera, y razonadora (logistikón), vinculada a lo contin-
gente. Cfr. EN VI 1139a5 y ss. Para su relación con los 
páthe, cfr. Fortenbaugh (2006: 33-37).
6  Para las partes del alma, cfr. De an. 432a25-432b10.
7 El término páthos se construye sobre el grado cero del 
aoristo patheîn (de páskho) y significa tanto “lo que le 
sucede a alguien o cosa” -esto es, “una experiencia”-, como 
una “emoción del alma”. Cfr. Chantraine (1968, s.v. pásk-
ho). Sobre la base de esto último, interpretamos el uso aris-
totélico como “estado de ánimo”, en sentido genérico, que 
incluye disposiciones anímicas, tal como el propio Estagi-
rita muchas veces emplea, cfr. De an. 403a16-19, 403b17-
19. Para un estudio del término dentro de tal contexto, cfr. 
Wisse (1989: 67 y ss.).
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21).8

	 Así pues, la tonalidad afectiva determina 
la disposición previa a la actividad de juzgar, lo 
que se encamina hasta el juicio en cuanto resul-
tado de la capacidad intelectual. En términos de 
Aristóteles, “no producimos los juicios de mane-
ra semejante o bien estando tristes o alegres, o 
bien amando u odiando” (1356a15-16). En una 
palabra, determina al modo de comprender, por 
lo cual todo orador que desarrolle el método re-
tórico aristotélico tendrá que conocer lo referente 
a los páthe, fundamentalmente cómo acceder a 
ellos y suscitarlos para alcanzar, seleccionando 
los medios adecuados, su objetivo discursivo: el 
efecto de sentido performativo (cfr. 1378a 20-
25).9 Esto se debe a que en el dominio ontológico 
contingente, cuyo valor veritativo no correspon-
de al de las verdaderas teoréticas,10 cobra suma 
importancia para persuadir el conocimiento del 
funcionamiento del psiquismo humano, en sen-
tido amplio. Puesto que “lo persuasivo es per-
suasivo para alguien (tiní)”11 y dado que la re-
tórica tiene por objeto formar un tipo de juicios 
(1377b20), Aristóteles se cuida de no diseminar 
su tratamiento en la cantidad ilimitada de cada 
ocasión de discurso; antes bien, podemos decir, 
apoya su análisis en cierta homogeneidad de la 
psicología humana.

En ella el primer elemento indispensable 
es la sensación (aísthesis)12, pues:

Parece que todos los estados anímicos (páthe) del alma (el 

8 Cfr. Boeri (2007: 253-282) y Trueba (2009).
9 Para el carácter cognitivo de los páthe en Aristóteles, 
cfr. Belfiore (2014), Nussbaum (1978, 2003) y Pasquale 
(2015). Aubenque (2011: 66) afirma que para Aristóteles 
es necesario no reducir el lógos a un simple instrumento 
de estimulación de las pasiones: no quiere decir que no hay 
lugar para la prueba patológica, sino que no puede haber 
exclusividad de ella. En la nota 2 sostiene que esta es la 
crítica aristotélica a los tratadistas contemporáneos a él que 
solo hacen uso de las pasiones, cfr. 1356a16-17. 
10 En esta línea, afirma que es casi igual admitir que un 
matemático haga uso de discursos persuasivos como de-
mandarle demostraciones a un retórico (Ret. 1094b21-27).
11 En De an. 431b10 lleva cabo una analogía entre el in-
telecto en sede teorética y en sede práctica, y afirma que lo 
que no involucra acción alguna es lo verdadero y lo falso, 
categorías que son en sentido absoluto (haplôs), en cambio 
lo bueno y lo malo, analogía práctica de aquellos, se in-
volucran en la acción y son siempre en relación a alguien 
(tiní). Cfr. MA 700b25 y ss.
12 Cfr. Bynum (2010), Caston (2005) y Boeri (2007: 209-
252). Para un estudio fenomenológico de la aísthesis, cfr. 

ímpetu, la calma, el miedo, la compasión, la confianza, y, 
además, el goce, el amar y odiar) se dan con el cuerpo (metà 
sómatos): con estos, pues, el cuerpo experimenta (páskhei) 
algo (Aristóteles, De an. 403a16-19).13 

	 La capacidad sensitiva es el lugar desde el 
cual se producen la phantasía,14 los estados aní-
micos y, por ende, el deseo: “si tiene sensación 
(aísthesin), también tiene representación (phan-
tasían) y deseo (órexin), puesto que si hay sensa-
ción, también hay tanto dolor (lýpe) como placer 
(hedoné)” (413b22-23).15 Existe pues una cone-

Rodrigo (1995).
13 En De an. 403b17-19 afirma: “Decíamos, en efecto, 
que los estados anímicos (páthe) del alma (psykhês) de 
este modo son inseparables (akhórista) de la materia física 
(physikês hýles) de los animales, en cuanto que son de tal 
clase como el ímpetu y el miedo, y no como la línea y la 
superficie”. En estos pasajes el término páthos está plena-
mente empleado en un sentido amplio, dado que Aristóteles 
incluye disposiciones anímicas, es decir, no está restringi-
do, según las aclaraciones que figuran entre paréntesis, a 
una lisa y llana “afección” o “pasión” del alma. A su vez, en 
el primer pasaje citado el verbo páskhei, con el cual com-
parte raíz, es empleado como “experimentar” en sentido 
general. Seguimos la edición de De an. de Tricot (1965) 
y cotejamos con el texto castellano de Boeri (2010), el 
francés de Jannone-Barbotin (1966) y el inglés de Shields 
(2016).
14 En Bailly (2000: s.v. phantázo) encontramos, entre 
otras acepciones del verbo phantázo, la siguiente: “hacer 
ver en apariencias, dar la ilusión de”. En las acepciones 
del sustantivo phantasía se oscila entra la facultad de pro-
ducir una representación o ilusión imaginada y la imagen 
inconsistente en cuanto resultado del proceso mental. Este 
último sentido se encuentra además en phántasma, que es 
la imagen sin consistencia o apariencia que adviene a partir 
de un objeto. En Chantraine (1968) s.v. el término figura 
bajo el verbo phaíno, cuya raíz indoeuropea es *bh(e)ə²: 
1)“iluminar”, “brillar” y 2) “explicar”, “hablar” (en griego 
phemí). Las formas con el radical phant-, posteriores en 
relación a aquellas con pha-, están todas vinculadas con el 
verbo phantázomai, “devenir visible, aparecer”, de donde 
phántasma, “aparición, imagen, fantasma, imagen mental”, 
y phantasía,  “apariencia, imagen (a menudo distinguida de 
aísthesis –como en el caso del Estagirita-), imaginación”. 
En términos del propio Estagirita es un asunto “obscuro” 
(ádelon) (De an. 414b15. Cfr. 432b1 y ss.). Sobre los sen-
tidos del término phantasía en el pensamiento griego an-
tiguo, cfr. Sheppard (2014). En contexto aristotélico, cfr. 
Caston (1998, 2005) y Frede (1996; 2010). Además, sobre 
su papel en la composición de los noemas, cfr. Fattal (1995) 
y Pépin (1985). 
15 El placer o el dolor, vinculados con el ámbito ético, 
pueden oscurecer el razonamiento, excepto el demostrati-
vo, cfr. Ret. 1354b3-11. Los estados anímicos pueden ser 
cultivados, cfr. EN 1179b24-31. Sobre el papel del dolor 
y placer en contexto ético, cfr. Bieda (2005, 2008) . Otro 
tanto cabría decir sobre el papel de la phantasía en la noéti
ca aristotélica, cfr. De an. 432a6-14. A modo de ejemplo: 
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xión entre las capacidades sensitiva (tò aistheti-
kón), la phantasía y la capacidad desiderativa (tò 
orektikón) (cfr. 414B1-5).

El segundo elemento fundamental es la 
phantasía: surge por acción de las sensacio-
nes (hypò tês aisthéseos) que están en acto (kat’ 
enérgeian) (429a1-2). Además, la phantasía es 
aquello en virtud de lo cual se produce en no-
sotros cierta imagen inconsistente o apariencia 
(phántasmá ti) (428a2). Aristóteles sostiene que 
las representaciones, en sede de la gnoseolo-
gía platónica, llegan a ser en la mayoría falsas 
(pleíous pseudeîs), a diferencia de las sensacio-
nes que son siempre verdaderas (aletheîs aeí)16 
(428a11-12). Frente a esta distinción, afirma que 
cuando un objeto se nos aparece (phaínetai), en 
tanto apariencia, no es precisamente el momento 
en el cual se esté ejercitando con precisión (akri-
bôs) la percepción sobre el sensible en acto, sino 
que, podemos decir, esta “aparición” se manifies-
ta de manera inconsistente (428a12-20). Además, 
cuando percibimos netamente no decimos que el 
objeto percibido “nos parece X”. Esta operación 
es propia de la phantasía entendida como una fa-
cultad crítica en función de la cual algo percibido 
nos “parece X” (cfr. Labarrière, 1993:234). En-
tonces, esta no solo se vincula con el plano sen-
sitivo, sino también con el intelectivo, razón por 
la cual Aristóteles distingue dos tipos de phanta-
sía: [a] la sensitiva (aisthetiké), que es dominio 
de todos los animales, y [b] la racional (logistiké) 
(433b29) o deliberativa (bouleutiké) (434a7), que 
es exclusiva de los humanos (434a5-7).17 

Lo importante aquí es que las representa-
ciones no solo tienen lugar en el ámbito sensiti-
vo, sino también en el práctico. En este sentido, 
incluso podríamos aventurarnos a decir que la 
phantasía no es coextensiva con percibir un ob-
jeto en sentido estricto, sino que da cuenta de un 
percibir bajo determinada modalidad: es lo que 

[a] “por esto jamás el alma intelige sin representación” 
(431a16-17) [b] “en efecto, la capacidad intelectiva intelige 
las formas en las representaciones” (431b2).
16 La percepción del remo quebrado bajo el agua es ver-
dadera, en cambio no así el juicio de que esté efectivamente 
quebrado. 
17 Labarrière (2005: 86) afirma que la tradición ha tomado 
a lógos por razón y ha relegado la phantasía a una mera 
imaginación como su contracara negativa. Su hipótesis 
es que phantasía se vincula con la racionalidad práctica, 
y ésto puede ser el punto que distinga entre animal y ser 
humano. Ella rinde cuentas de la diferencia esencial entre 
phoné y lógos, entonces puede ayudar a comprender lo que 
Aristóteles llama “animal político”.

aparece bajo una operación de transformación 
propia de una actividad interpretativa antes que 
una simple facultad representativa lineal (Laba-
rrière, 2005: 92). De este modo, la deliberativa se 
vincula con la razón práctica al dotar al intelec-
to de los elementos necesarios para deliberar en 
vistas a una determinada acción (cfr. 413a-19 y 
431b1-12). Entonces, la imagen mental, aunque 
obtenida desde la sensación, está ya interpreta-
da, y es el elemento con el cual el alma pone en 
actividad su capacidad razonadora-deliberativa. 
Además, el alma lleva a cabo una acción racio-
nal por causa de alguna elección deliberada e in-
telección (406b25) después de la proyección de 
un deseo suscitado por aquella representación. 
Dicho de otro modo, toda acción es teleológica 
(432b16-20), y en el orden de la razón práctica 
“está acompañada de una representación (metà 
phantasías) y un deseo (oréxeos): nadie que no 
desee o evite algo se mueve, a no ser por la fuerza 
(bíai)” (432b17-18).18 Entonces, sin deseo (áneu 
oréxeos) el intelecto no mueve nada (432a24), 
y a su vez la capacidad de desear (orektikón) no 
se da sin representación (ouk áneu phantasías) 
(433b27-32). Asimismo, toda vez que la repre-
sentación  moviere, no lo hace sin deseo (432a20-
21). Podemos decir que el deseo siempre se basa 
en una captación valorativa del objeto ‒que, por 
ende, es deseado19‒, entonces la función de la 
phantasía es aquí fundamental: presenta lo de-
seable (Labarrière, 2005: 99).

En el contexto más amplio de MA, sostiene 
que lo que produce alteraciones son la phanta-
sía, las sensaciones y las intuiciones.20 A su vez, 
afirma que las sensaciones, siendo cierto tipo de 
alteraciones, se presentan directamente (euthýs), 
mientras que la phantasía y la noésis tienen la 
potencia de las cosas, es decir, hay una mediación 
en relación al suceso. Ahora bien, esta distancia, 

18 En MA 8 701b33-35 Aristóteles sostiene que el principio 
del movimiento es lo evitable o lo perseguible en el marco 
de las acciones posibles. En esta línea, afirma que lo dolo-
roso es evitado, en cambio lo placentero es perseguido, lo 
cual se vincula con su pensamiento e imaginación.
19 Cfr. Pasquale (2015:10). En MA 701a35, se afirma que 
los animales se mueven por el deseo (órexis) en sentido 
genérico, y este se produce por la sensación, la phantasía 
o el noûs. Para el rol crucial de la phantasía en los aspec-
tos motivacionales de la acción, cfr. Moss (2012: 48-66), 
Lorenz (2006) y Pasquale (2015). Contra esta lectura, cfr. 
Corcilius-Gregoric (2013). 
20 Sobre la relación entre estos términos, cfr. EN 1179b15 
y Metaf. 1073b12. Seguimos la edición de MA de Nuss-
baum (1978).
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si se quiere, con lo factual no es signo de ausencia 
de compromiso emocional con lo dado en la psi-
quis, puesto que para Aristóteles la idea concebi-
da del calor, del frío, del placer o de lo terrible es 
en cierto sentido semejante precisamente a cada 
uno de los asuntos que la producen, por eso con 
sólo pensar en ellas podemos estremecernos o 
sentir miedo. Concluye así que todos los estados 
anímicos (páthe) son también alteraciones (cfr. 
701b20 y ss.).

En esta dirección, la representación que 
funda al deseo puede coincidir con el bien o man-
tenerse en el ámbito del bien aparente (cfr. MA 
701a5 y ss.):

Por esto siempre (aeì) lo deseable (tò orektón) mueve (ki-
neî), sin embargo esto es o bien lo bueno (tò agathón) o 
bien lo bueno aparente (tò phainómenon agathón), aunque 
no todo, sino lo bueno practicable (tò praktòn agathón). Lo 
bueno practicable es lo que puede ser también de otra ma-
nera (tò endekhómenon kaì állos ékhein) (Aristóteles, De 
an . 433a27-30).

	 El bien de la vida humana, real o aparen-
te, se encuentra en conexión con ‒o, incluso, se 
basa en‒ las motivaciones humanas y, por ende, 
con la concepción de virtud. Los estados aními-
cos juegan un papel central, pero estos a su vez 
están basados en una phantasía evaluativa, razón 
por la cual esta tiene un papel crucial en la moti-
vación humana (Moss, 2012: 69 y ss.).

Dicho en términos aristotélicos, “en efecto, 
todo noûs es correcto (orthós), en cambio el de-
seo y la representación pueden ser tanto correctos 
(orthé) como incorrectos (ouk orthé)” (433a26-
27). Un ejemplo esclarecedor es que “muchos si-
guen sus representaciones contra su conocimien-
to (parà tèn epistémen)” (433a10-11), incluso, 
“el deseo también mueve contra el razonamiento 
(parà tòn logismón)” (433a25).

Lo central de lo esbozado aquí sobre el 
concepto de phantasía es que es el modo bajo el 
cual aparecen las cosas en el mundo, y la capaci-
dad mediante la cual se producen alteraciones en 
el estado anímico-cognitivo (como veremos, un 
ejemplo clave es el “miedo”). Tiene un lugar pre-
ponderante en los planos perceptivo y judicativo, 
esto es, en el modo de interpretar y, por ende, ac-
tuar el mundo.

Con todo, el orador munido del conoci-
miento del funcionamiento del psiquismo debe 
distinguir tres planos: 1) cómo se encuentran (pôs 

diakeímenoi) aquellos proclives a determinado 
estado de ánimo, 2) con quiénes acostumbran 
experimentarlo (tísin eióthasin) y 3) sobre cuá-
les asuntos (epì poíois). Estos elementos funda-
mentales deben tenerse en cuenta conjuntamente, 
“pues si de ellos tenemos uno o dos, pero no ab-
solutamente todos, sería imposible infundir (em-
poieîn)21 la ira. Del mismo modo también ocurre 
sobre los otros estados de ánimo” (Ret. 1378a24-
26). Es necesario tener presente absolutamente 
todos los elementos que conforman la instancia 
mediante la cual se suscita un determinado estado 
anímico para, justamente, una vez, por así decir-
lo, introducidos (em-) en la psiquis del enuncia-
tario lograr que sea posible (dynatón) producir 
(-poieîn) la activación de determinada phantasía 
y su consecuente estado de ánimo. 

Una léxis apropiada se basa, por un lado, 
en la conjunción y ejecución correctas entre el te-
nor del asunto y su análogo en el modo de tema-
tizarlo discursivamente, y, por otro, en el modo 
de acceder a los estados anímicos del auditorio. 
Esto, entonces, permitiría que la psykhé se en-
gaña con un falso razonamiento (paralogízetai), 
creyendo que el orador habla con la verdad (ale-
thôs) (1408a18-20). A continuación, Aristóteles 
describe el modo en el cual el ser humano se abre 
a tales experiencias de sentido:

Porque sobre estos asuntos son así (scil. los oyentes), de 
suerte que creen que los asuntos son de tal manera, incluso 
si el que habla no está del mismo modo en que habla, es 
decir, el oyente siempre (aeì) comparte un estado anímico 
semejante (synomopatheî) al que habla anímicamente (pa-
thetikôs), aunque nada diga. Por esto muchos impresionan 
a los oyentes embarullándolos con golpes bajos (Aristóte-
les, Ret. 1408a21-25).22

	 La tematización de lo que convierte en 
persuasivo un discurso se inscribe en el modo pe-
culiar de apertura del auditorio frente a un orador 
que ejecuta una combinación precisa de disposi-
tivos discursivos del orden emocional que neu-
tralizan, por así decirlo, la capacidad reflexiva del 

21 Sobre el empleo de este verbo es interesante ver que en 
el contexto de su crítica a la mímesis poética, Platón afir-
ma que ella infunde (empoieîn) un régimen perverso en el 
alma, complaciendo (kharizómenon) a su parte no intelec-
tiva (Rep. X 605b-c).
22 Mantenemos la literalidad del verbo katapléttousi com-
puesto por la preposición katá, “hacia abajo” y el verbo 
plésso “golpear”. Literalmente se dice “muchos dan golpes 
bajos…”.



Symploké revista filosófica

73

abril 2018

auditorio, trasladándolo hacia un estado anímico 
propiciado por ‒y conveniente para‒ el propio 
orador. En este marco el verbo synomopathéo, 
uso escasamente documentado según los diccio-
narios especializados, y raramente mencionado 
por los especialistas23, refleja de manera notable 
el evento que el filósofo concibe entre un rétor 
y su auditorio. Desde un acercamiento morfo-
lógico, está compuesto por dos prefijos: por un 
lado, syn- “juntamente”, “de acuerdo con”, y, por 
otro, -omo- que remite al término hómoios-ho-
moîos, “semejante, igual, mismo”, más la raíz 
verbal √path- que denota el amplio ámbito de la 
experimentación de un ser viviente o cosa. De 
manera que el oyente siempre se ve inclinado a 
simpatizar con la disposición anímica que el ora-
dor finge al ejecutar un lógos pathetikós.24 Entre 
otras cosas, esto da cuenta de, por un lado, cómo 
se relega a un segundo plano el contenido pro-
posicional del discurso y de que se erige como 
criterio perfomativo la modalidad que envuelve 
a la compleja escena discursiva retórica, y, por 
otro, de que el orador dispone, por medio de ar-
tilugios, del estado anímico del auditorio, que, 
según vimos, determina el juicio del espectador. 
Con todo, en el tratamiento aristotélico el modo 
oportuno (eukaíros) de emplear (khrêsthai) estos 
dispositivos discursivos cobra gran importancia, 
y es considerado común a absolutamente todas 
las especies de discursos (1408b1-2). Las condi-
ciones de expresión, entonces, devienen consus-
tanciales al contenido proposicional del discurso, 
razón por la cual bajo ningún aspecto son algo 
así como un mero agregado sobre un supuesto 
contenido fundamental a la manera de un ornato 
estilístico25, sino antes bien constituyen el marco 

23 Sobre el pasaje Wisse (1989: 72) sostiene que el páthos 
del orador está motivado a los efectos de producir un cam-
bio sobre el auditorio. Además, afirma que poner de relieve 
esta peculiar relación no es innovación de Aristóteles. Si 
bien es cierto, solo cita el pasaje, pero no pone especial 
atención sobre el término, tampoco indica que es una in-
vención aristotélica.
24 Para un análisis más desarrollado, cfr. Vecchio (2016: 
74-83).
25 La tradición retórica y poética inmediata a Aristóteles ha 
visto la importancia del dispositivo patético, quizá relega-
do en buena parte de la historia retórica, pero actualmente 
retomado -incluso con impulso filosófico renovado desde 
la filosofía fundamental-. Remitimos a las ediciones del 
Corpus Rhetoricorum realizada por Patillon (2001-2014), 
puntualmente a los diversos tratamientos de la etopeya, sea 
del orador, sea de un personaje, y su vínculo íntimo con los 
páthe del auditorio.

de acceso a lo que denominamos la “relación si-
nomopatética” y, por ende, la persuasión.

Ejemplifiquemos lo dicho hasta aquí con 
un páthos típico en el tratamiento de Aristóte-
les en Ret. ‒y fundamental en Poét.‒26: el miedo 
(phóbos), que es definido como:

Una cierta aflicción o perturbación a causa de la representa-
ción (ek phantasías) de que un mal destructivo o doloroso 
está próximo: no todos los males pues atemorizan, como 
por ejemplo si uno será injusto o torpe, sino cuantos sean 
capaces de grandes aflicciones o destrucciones, siempre y 
cuando estas no parecieren (phaínetai) lejanas, sino mas 
bien próximas (Aristóteles, Ret. 1382a22-27). 

	 Entonces, para que el miedo advenga en 
el auditorio, además de los elementos anterior-
mente mencionados, el evento representado debe 
poseer al menos dos características: por un lado, 
la proximidad de su posible actualización, pues 
el peligro está en la proximidad de lo temible 
(1382a 32); por otro, que en tales circunstancias 
exista algún atisbo de salvación:

Es menester que alguna esperanza (tinà elpída) de salva-
ción subsista, por la cual luchen los que temen. Señal es 
que el miedo los hace aptos para deliberar (bouleutikoùs), y 
en verdad nadie delibera (bouleúetai) sobre las asuntos sin 
esperanza (tôn anelpíston) (Aristóteles, Ret. 1383a1-3).27 

	 Ahora bien, esta experiencia de sentido 
se produce por causa no de un evento fáctico, 
sino, con independencia de ello, por una repre-
sentación (ek phantasías) de tal evento. Así pues, 
como adelantábamos en la presentación de los 
pasajes puntuales de De an. y MA, la phantasía 
cumple una función preponderante entre lo que 
se recibe sensorialmente y lo que se produce en 
la mente del enunciatario, a partir de lo cual este 
desarrolla determinadas deliberaciones al respec-
to, aunque tal evento “fantaseado” ocurra fáctica-
mente o no (cfr. De an. 403A 23-27).28 En otros 

26 Para un trabajo sobre la relación entre catarsis, el temor 
y la compasión en sede estética, pero además conectado 
con el tópico retórico, véase el tradicional trabajo de Lucas 
(1968: 273-290).
27 Una vez más, lo que puede llegar a ser de otra manera 
es el ámbito de la deliberación, frente a la imposibilidad de 
deliberar sobre lo necesario: si aquello que atemoriza -esto 
es, un daño terrible que no dé lugar a la esperanza de sal-
vación-, acontecerá necesariamente, entonces no hay lugar 
para la deliberación.
28 Belfiore (1985: 355) afirma: “this emotional reaction 
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términos, en la mente del orador deben actuali-
zarse, por un lado, los conocimientos teóricos so-
bre toda la gama de condiciones bajo las cuales se 
produce el miedo, y, por otro, articularlos de ma-
nera correcta para que se recreen las condiciones 
adecuadas y necesarias en su discurso para que el 
auditorio se represente, en este caso, un evento 
próximo que suscite temor, con independencia, 
una vez más, de lo factual.29

En esta línea, Aristóteles afirma en el mar-
co del tratamiento de otro páthos, la compasión, 
que es necesario articular el dictum con el modus: 

Es necesidad (anánke) que los que la producen por medio 
de gestos, voces, vestidos y en general por la representa-
ción teatral (hypokrísei) sean los más dignos de compasión 
(pues hacen que el mal parezca próximo, poniéndolo ante 
los ojos o como inminente o como acaecido) (Aristóteles, 
Ret. 1386a33-35). 

	 Recapitulando lo dicho, nada puede es-
tar supeditado al azar, antes bien se debe con-
feccionar la exposición haciendo uso tanto de la 
materia sobre la cual este versará, el contenido 
informativo, como del plexo referencial (lo para-
verbal) a partir del cual producir una phantasía y 
que ésta posibilite que advenga un determinado 
páthos, punto fundamental para aproximarse a la 
finalidad performativa.

III. A modo de conclusión

	 El lógos entendido a la manera aristotéli-
ca es en sentido amplio “la condition de possibi-
lité de l’expérience” (Aubenque, 2009: 17-18), es 
decir, constituye el horizonte inmediato de nues-
tra experiencia plenamente humana de mundo. 
Razón por la cual su sentido primario cubre un 
ámbito proteico y pluridimensional. Ahora bien, 
desde un acceso externo, podemos decir que el 
análisis de las diversas actualizaciones del len-
guaje emprendido por Aristóteles responde, de 

does not result from o depend on grasping a relationship 
between likeness and original”. Unas páginas posteriores 
(1985: 358-359) sostiene que experimentamos algunas res-
puestas involuntarias frente a determinada perturbación, 
y si estas perturbaciones son temibles en la vida real, son 
también temibles en situación estética, dado que los páthe 
juegan un papel fundamental en las respuestas psicológi-
cas.
29 En relación al vínculo semántico entre phantasía y 
páthos, Teisserenc (2010: 149) afirma: “la phantasía est un 
événement (páthos) psychique”; cfr. De an. 427b14-21.

manera manifiesta o no, a un tipo de función es-
pecífica que se establece en relación a un deter-
minado campo de aplicación, por así decirlo, on-
tológica. En el caso del análisis de la producción 
discursiva performativa permanece un sustrato 
del lógos como experiencia de mundo: se dirige, 
como hemos visto, al ser humano total. Enton-
ces, al no pretender el tipo y grado de akríbeia de 
la función lógica-constatativa, retoma y pondera 
todos los elementos del contexto de experiencia 
de la instancia de enunciación en calidad de cons-
tituyentes necesarios de la unidad discursiva: lo 
sustancial, en este caso, es el efecto pragmático 
del lenguaje.

A partir de lo expuesto de Ret., MA y De 
an., intentamos poner de relieve que existe un 
fuerte vínculo entre la producción discursiva per-
formativa, crear una phantasía y suscitar deter-
minado estado de ánimo con implicancias en el 
orden práctico del ser humano. Siguiendo nuestra 
línea, la producción de imágenes representacio-
nales, propias de la comprensión profunda de la 
psicología aristotélica, está en la base de Ret.: de 
qué modo un ser humano es capaz de procesar los 
fenómenos senso-representativos a través de un 
tipo de función del lenguaje.

De las múltiples e importantes conse-
cuencias que podríamos extraer, nos interesa 
focalizar en la vigencia del análisis aristotélico 
de la retórica, puesto que está compuesto de un 
amplio y diverso espectro de componentes intra y 
paratextuales, que da cuenta de la supervivencia 
estructural de su análisis del discurso retórico, re-
basando lo coyuntural. Podemos decir, entonces, 
que es una retórica hilemórfica: la competencia 
lingüística estratégica versa sobre la correcta ar-
ticulación entre el contenido discursivo y la for-
ma con la cual se pueda administrar, en sentido 
amplio, los mecanismos psicológicos y las notas 
culturales del auditorio,30 puesto que lo prepon-
derante no es la demostración científica, sino ac-
ceder al estado anímico-representacional del au-
ditorio para provocar en el orden de la palabra un 
efecto de sentido performativo.

La retórica aristotélica, como hemos vis-

30 Mutatis mutandis, si trasladamos la estructura del com-
puesto de materia y forma desplegada en Fís. II hacia el 
ámbito de la producción de discursos performativos, po-
demos decir que el lógos persuasivo es entendido como un 
compuesto de materia (contenido) y, fundamentalmente, 
forma (estructura formal de enunciación) que tendrá que 
ser actualizada en función de la finalidad puntual de cada 
caso. 
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to, pone en funcionamiento los medios y mecanis-
mos adecuados para persuadir: en el circuito del 
habla (enunciador-enunciado-enunciatario-con-
texto de enunciación) cobran suma importancia 
la léxis (elocución) y la hypókrisis, entendida 
como lo referente a la gestualidad, la vocaliza-
ción en función del contenido discursivo, etc. Así 
pues, el punto hacia el cual se orienta la produc-
ción discursiva performativa, despreocupada de 
la adecuación plena de su contenido, es producir 
determinada phantasía y, mediante ella, desper-
tar los páthe intencionados. En este circuito de 
habla estratégico, cobran suma importancia:

i) su zona ontológica, esto es, el ámbito 
de los dynatá, los éndoxa, lo eikós, lo hos epì 
tò polý y los endekhómena állos ékhein. En este 
sentido, privilegia la léxis, producto de la técnica, 
y la hypókrisis, entendida como lo referente a la 
gestualidad, la vocalización en función del conte-
nido discursivo, que corresponde a dotes natura-
les, antes que una akríbeia referencial en sentido 
lógico-constatativo, cuyo ámbito es la anánke.

ii) la etología y psicología del enunciata-
rio, debido a que por medio de un lógos pathe-
tikós induce una determinada phantasía y cierto 
páthos, con su consecuente posibilidad de modi-
ficar el juicio del auditorio en el campo de asun-
tos contingentes. 

De manera que a condición de gobernar 
virtuosamente este conjunto categorialmente di-
verso puede darse la peculiar “relación sinomo-
patética” entre un orador eficaz y su auditorio.

En suma, en el ámbito de la producción 
discursiva performativa es preciso no solo do-
minar los tipos de argumentos (inducción, si-
logismos, etc.) y, evidentemente, poseer cierto 
dominio del contenido discursivo, sino funda-
mentalmente tener una comprensión del modo de 
ser del ser humano, donde las costumbres, los há-
bitos y el funcionamiento del psiquismo humano 
cobran suma importancia: son la efectiva fuente 
del tipo de argumentación a utilizar en relación al 
contenido discursivo, el contexto de su enuncia-
ción y el tipo de auditorio. 

	 *Trabajo realizado en el marco de la Beca 
puente (UNSAM). Corregido en la estancia de inves-
tigación en la Universidad de Navarra, España, bajo 
la tutela del Prof. Dr. A. Vigo (cctubre-noviembre 
2017).
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El valor de lo humorístico 
en Platón y la anámnesis 

como herramienta 
metafórica

Lucas Donegana
UNSAM

Resumen

	 En este trabajo me propongo aportar ar-
gumentos para mostrar que algunos diálogos pla-
tónicos muestran una asociación entre paidiá y 
spoudé que permite el desarrollo de una argumen-
tación rigurosa a través de elementos humorísti-
cos. En primer lugar, me concentraré en el análi-
sis del Menón y mostraré la relevancia de ciertas 
referencias humorísticas para el desarrollo de la 
teoría de la reminiscencia. En segundo lugar, a 
partir de la confrontación entre la anámnesis y 
la teoría de la metáfora de Ricoeur, estableceré 
un paralelo entre los momentos humorísticos y la 
función metafórica de la reminiscencia, dándole 
valor cognoscitivo a las apariciones humorísticas 
que hay en los diálogos platónicos.

Palabras clave: Reminiscencia, humor, metáfo-
ra, significado, referencia

Abstract

	 In this paper I provide some arguments 
in order to suggest that some Platonic dialogues 
present an association between paidiá and 
spoudé that allows the development of rigorous 
argumentation through humorous strategies and 
resources. First, I will concentrate on Meno and 
I will show the relevance of certain humorous 
references for the development of the theory of 

anamnesis. Then, in the light of  the connection 
between Plato‘s anamnesis and Ricoeur´s theory 
of metaphor , I will establish a parallel between 
the humorous elements and the metaphoric func-
tion of the anamnesis, giving cognitive value to 
the humorous strategies in the Platonic dialogues.

Keywords: Anamnesis, humorous, metaphor, 
meaning, reference

Introducción

	 La incursión en el mundo antiguo tiene un 
paso obligado por la filosofía platónica1. Platón 
es un pensador singular: a las profundas reflexio-
nes filosóficas que están presentes en su obra se 
suma el valor literario que hace de cada diálogo 
una muestra del inagotable genio del autor. En 
principio parecen oponerse entre sí el juego con 
el lenguaje que explota la plasticidad de la pala-
bra y la rigurosidad argumentativa expuesta en 
cada refutación, los momentos humorísticos que 
rozan con lo cómico y la innegable capacidad 

1 El presente trabajo surge a partir de las inquietudes des-
pertadas durante los seminarios “humor platónico” y “Las 
pretensiones ontológicas de la metáfora en la hermenéuti-
ca de Paul Ricoeur” dictados en la Universidad Nacional 
de San Martín. Con Victoria Juliá y Adrián Bertorello, los 
respectivos docentes de cada seminario, estoy en deuda no 
sólo por los contenidos y el interés transmitidos sino tam-
bién por las minuciosas correcciones.
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teórica que se despliega en el desarrollo concep-
tual. En este sentido cabe preguntarse, y este será 
el motor de nuestra exposición, por la relación 
que existe entre estas dos facetas, cómo logran 
conciliarse entre sí y cuál es el valor que cada una 
ejerce sobre la otra. En otras palabras, intentare-
mos dilucidar si los momentos humorísticos que 
presentan un claro acercamiento a lo literario, a 
lo estético poseen también algún valor filosófico.
	 Para esto realizaremos en un primer mo-
mento una lectura de diferentes apariciones hu-
morísticas y el vínculo que estas tienen con el 
desarrollo del diálogo Menón. La relevancia que 
irá adquiriendo la noción de anámnesis nos lle-
vará a una consideración especial sobre su fun-
cionamiento. A partir de la confrontación entre la 
anámnesis y la teoría de la metáfora de Ricoeur, 
el segundo apartado intentará dar cuenta de los 
mecanismos que allí operan y permitirá en la 
conclusión trazar un paralelo entre los momen-
tos humorísticos y la función metafórica de la 
anámnesis, dándole valor cognoscitivo a las apa-
riciones humorísticas de los diálogos platónicos. 
Para nuestro análisis tomaremos principalmente 
la descripción del funcionamiento de la anámne-
sis realizada en Menón con algunas referencias a 
Fedón, otro diálogo donde se desarrolla esta doc-
trina. En cuanto a la metáfora, trabajaremos con 
Teoría de la interpretación y el estudio VII de 
Metáfora viva2.

I. Paidiá: el juego de Platón

	 El punto inicial del presente trabajo re-
quiere una precisa, aunque probablemente provi-
soria definición de humor: podemos pensarlo en 
principio como un tipo de expresión que permite 
una segunda lectura, paralela a la literal, donde la 
literalidad no queda anulada ni deja de tener sen-
tido en la linealidad de lo dicho. Podemos decir 
que hay humor cuando se dice algo más aparte 
de lo que se dice, cuando el significado excede el 
significante, cuando lo dicho, a la vez que cons-
truye una narración, nos lleva a otro lugar.
	 La noción de paidiá se impone como una 
cuestión a tratar en nuestro trabajo, ya que, jun-
to con su opuesto, spoudé, constituyen dos mo-

2 El análisis que proponemos de la reminiscencia parte de 
algunas nociones de la teoría de la metáfora de P. Ricoeur, 
para una revisión de otras interpretaciones de la reminis-
cencia en Menón y Fedón ver los trabajos de R. E. Allen 
(1959), J. T. Bedu-Addo (1983) y D. Scott (1987).

vimientos en los que podrían estructurarse los 
diálogos platónicos. A partir de sus apariciones 
intercaladas, estas actividades construyen el hilo 
narrativo y manejan la tensión dramática con 
momentos de relajación. En principio podríamos 
acercarnos a la paidiá como “juego”, “pasatiem-
po”, “actividad lúdica”; la paidiá constituye la 
actividad propia de un niño. Por otro lado, spou-
dé refiere a lo que denominaríamos “actividad 
seria”, “trabajo” y, en este sentido, sería la activi-
dad propia de un adulto. Si intentamos asociar los 
diferentes momentos de los diálogos platónicos 
con alguno de estos dos modos de abordar la na-
rración, de forma intuitiva pensaríamos en atri-
buir a la paidiá todo lo vinculado con lo humorís-
tico, mientras que consideraríamos propio de la 
spoudé el desarrollo de los conceptos filosóficos 
que se trabajan en los diálogos. En este apartado 
intentaremos abordar diferentes apariciones hu-
morísticas dentro del diálogo Menón en busca de 
establecer el vínculo que puede existir entre estas 
dos actividades y determinar si la paidiá es un 
recurso meramente estético o una simple herra-
mienta dramática o si, por el contrario, se trata de 
una condición necesaria para el desarrollo de la 
spoudé.
	 Los comienzos de los diálogos platóni-
cos, a partir de cierta descripción de una situación 
dramática que anticipa las cuestiones a desarro-
llar y marca los posicionamientos de los adversa-
rios, permiten muchas veces dilucidar cuáles son 
los verdaderos destinatarios de las críticas que se 
presentarán. En línea con esta postura, entende-
mos que no sólo los prólogos, sino también cada 
aparición humorística, anticipan el desarrollo de 
los conceptos filosóficos. El Menón comienza 
con la pregunta por la virtud, si es enseñable o 
no. La primera aparición de Sócrates (70a-71b) 
no carece de ironía: en el contexto de una Ate-
nas con abundante producción intelectual, él nos 
habla de “una sequedad surgida de la sabiduría” 
y se excusa en esta situación porque él no cono-
ce qué es la virtud.3 Es más, Sócrates afirma no 
haber encontrado a nadie que lo sepa (oud‘ álloi 
po enétykhon eidóti). Esta afirmación produce la 
referencia repentina a Gorgias (quien, aparente-
mente, se jactaba de saberlo) y permite percibir 
en esta construcción escénica un primer grupo de 
adversarios con quienes Platón intentará discutir: 
los sofistas en tanto maestros de la virtud. Sócra-
tes dice haberse encontrado con Gorgias por lo 

3 Las traducciones de Menón son de Divenosa (2007).
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que Menón le pregunta: “¿Y acaso te parecía que 
no lo sabía (eidénai)?”. La respuesta de Sócrates 
es sumamente sugestiva y concentra los elemen-
tos de la propuesta filosófica que Platón intenta 
tratar en este diálogo:

οὐ πάνυ εἰμὶ μνήμων, ὦ Μένων, ὥστε οὐκ ἔχω εἰπεῖν ἐν τῷ 
παρόντι πῶς μοι τότε ἔδοξεν. ἀλλ᾽ ἴσως ἐκεῖνός τε οἶδε, καὶ 
σὺ ἃ ἐκεῖνος ἔλεγε: ἀνάμνησον οὖν  με πῶς ἔλεγεν.4

Ya no lo tengo para nada en la memoria, Menón, de manera 
que no te puedo decir actualmente qué me pareció enton-
ces. Posiblemente él lo sabe y tú sabes lo que aquel decía. 
Recuérdame pues qué decía.

	 Este juego de “no tener para nada en la 
memoria” y “recuérdame”, junto con el contraste 
entre el “me pareció” de Sócrates y el saber de 
Gorgias y Menón, se puede entender como hu-
morístico y podría parecer un momento de espar-
cimiento, de relajación, pura actividad lúdica sin 
más. Sin embargo, si consideramos la importan-
cia de eimì mnémon y de anamimnésko, además 
del contraste entre dóxa y el perfecto de eído, a 
la luz de la influencia que el campo semántico de 
estas palabras adquiere a lo largo de la conversa-
ción e incluso en la posición gnoseológica plató-
nica, este momento constituye un anticipo de las 
cuestiones filosóficas que se abordarán en el de-
sarrollo del diálogo. Es curioso notar al respecto 
que la afirmación se repite de forma muy similar 
en Fedón.5 Esto podría ser un indicio de que, o 
bien Platón tenía un pésimo sentido del humor y 
repetía una y otra vez el mismo chiste cuando la 
situación lo permitía, o bien lo consideraba rele-
vante para el planteo del problema filosófico que 
intentaba desarrollar. Más allá de esto podemos 
ver cómo, en cierto sentido, a partir de la ironía 
como recurso humorístico, donde Sócrates juega 
con haberse olvidado y, al mismo tiempo, oculta 
lo que él piensa acerca del conocimiento, aparece 
un concepto clave que Platón utilizará para de-
sarrollar parte de su teoría del conocimiento: la 
anámnesis.
	 En 72a Sócrates se burla con ironía al 
comparar la respuesta de Menón que presenta-
ba multiplicidad de virtudes con un enjambre 

4 Los textos griegos han sido tomados de Thesaurus Lin-
guae Graecae.
5 Cfr. Fedón, 73a: ὑπόμνησόν με· οὐ γὰρ σφόδρα ἐν τῷ 
παρόντι μέμνημαι (Recuérdamelo, pues en este momento 
no me acuerdo). Traducción de Eggers Lan (2014).

(71e-72a). Esto es retomado en 72c a fin de uni-
ficar esa multiplicidad de virtudes en una defini-
ción. Sobre este tema hay una recurrencia per-
manente: Menón insiste una y otra vez en dar 
respuestas que multiplican la virtud y, cada vez 
que esto sucede, Sócrates se burla de una u otra 
manera (Cf. 74a, 77a, 79a). Si tenemos en cuenta 
la estrategia discursiva implementada por Sócra-
tes, especialmente en los diálogos de juventud, 
donde hay una preocupación por la definición 
esencial (τὶ εστί X;), podríamos afirmar que estos 
momentos humorísticos son parte de la funda-
mentación del método que desarrolla.
	 Si nos detenemos en el pasaje 80a-d, se da 
en una situación de jocosidad una representación 
por semejanza (hómoios), que no es otra cosa 
sino aquello en lo que se basa la metáfora. Menón 
dice que Sócrates es parecidísimo (homoiótatos) 
al pez torpedo (plateíai nárkei) y, a Menón, Só-
crates lo asemeja a quien no sabe (hómoios eî ouk 
eidóti)6. Este momento, que aparece impregnado 
de un matiz humorístico, de hecho roza lo risi-
ble, no carece en absoluto de relevancia para el 
diálogo: la comparación de Sócrates con el pez 
torpedo se retomará en 84b, en medio del inte-
rrogatorio al esclavo, y se volverá sobre esto en 
84d rescatando el valor gnoseológico que posee 
la confusión que Sócrates genera en sus interlo-
cutores. En este sentido cabe mencionar lo que 
se conoce como la “ironía socrática” y su valor 
en el proceso refutatorio que se lleva a cabo en 
las conversaciones.7 De esta manera, otra herra-
mienta fundamental de la construcción filosófica 
que desarrolla Platón, al menos en los diálogos de 
juventud, aparece planteada en un momento hu-
morístico. Esto pone toda la charla con el joven 
esclavo en una situación de juego. Sin embargo, 
es este interrogatorio el que Sócrates presentará 
como principal prueba de que el alma conoce 
re-conociendo o recordando.
	 El caso de la comparación realizada con 

6 {ΜΕΝ.} […] καὶ δοκεῖς μοι παντελῶς, εἰ δεῖ τι καὶ 
σκῶψαι, ὁμοιότατος εἶναι τό τε εἶδος καὶ τἆλλα ταύτῃ τῇ 
πλατείᾳ νάρκῃ τῇ θαλαττίᾳ· (Tengo la impresión total – si 
se me permite bromear un poco- de que eres lo más similar 
en el aspecto y lo demás, al pez torpedo, el chato pez ma-
rino.) 80a
{ΣΩ.} […] καὶ νῦν περὶ ἀρετῆς ὃ ἔστιν ἐγὼ μὲν οὐκ οἶδα, 
σὺ μέντοι ἴσως πρότερον μὲν ᾔδησθα πρὶν ἐμοῦ ἅψασθαι, 
νῦν μέντοι ὅμοιος εἶ οὐκ εἰδότι. (De hecho, acerca de la 
virtud ahora yo no sé qué es, y sin duda tú efectivamente lo 
sabías antes de tener contacto conmigo, pero sin embargo 
ahora indudablemente eres semejante a quien no sabe) 80d
7 Cfr. Vlastos (1991), y Brickhouse y Smith (2002).
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Menón (80c-d) es todavía más significativo: al 
principio hay un juego donde Sócrates evidencia 
la actitud de su interlocutor que, por ser bello, 
esperaba una comparación favorable. Sin embar-
go, Sócrates, tras retomar la charla y hacer espe-
cial énfasis (no sin ironía) en que Menón creía 
saber qué era la virtud, lo hace semejante a quien 
no sabe.8 La presencia del verbo eído (presente 
desde el comienzo del diálogo), aquí negado por 
el adverbio ouk, tiene un estrecho vínculo con la 
teoría de la reminiscencia. Esto no es nada ino-
cente. De hecho, la afirmación que cierra este 
párrafo es: ὅμως δὲ ἐθέλω μετὰ σοῦ σκέψασθαι 
καὶ συζητῆσαι ὅτι ποτέ ἐστιν (80d)9. La conjun-
ción hómos no carece en absoluto de humor. En 
primer lugar, podemos observar cómo Platón 
elige una palabra con vínculos etimológicos con 
hómoios, lo que hace que esta mención, dentro 
de un contexto de representaciones por mímesis, 
sea cuanto menos sutil y divertida. En segundo 
lugar, es interesante notar que esta inserción ge-
nera una réplica por parte de Menón. En efecto, 
cuando Sócrates dice que quiere investigar con él 
realiza una verdadera provocación, al reafirmar 
la ignorancia de Menón, gesto que debería resul-
tar bastante ofensivo para alguien tan vanidoso 
que esperaba halagos por su belleza. Este inter-
cambio provoca la respuesta esperada que pone 
de manifiesto las concepciones teóricas acerca 
del aprendizaje que a Platón le interesará discutir. 
En su réplica Menón pregunta si es posible in-
vestigar algo que se desconoce absolutamente.10 
Si tomamos los aportes de Mársico (2010), po-
demos pensar que en esta situación humorística 
Platón utiliza el “ocultamiento del adversario”, 
estrategia discursiva que consiste en discutir con 
personajes ficcionales que hacen referencia a los 
verdaderos contrincantes intelectuales para refu-
tarlos. En este ambiente de juego, entonces, apa-
recen nociones que pueden vincularse con cier-
tos enunciados de Gorgias y de los megáricos.11 

8 “sin duda tu efectivamente lo sabías” 80d
9 “Pues igualmente quiero analizar e investigar contigo 
precisamente qué es.” 
10 Si comparamos la pregunta de Menón (ὃ μὴ οἶσθα τὸ 
παράπαν ὅτι ἐστίν;) con la posición inicial de Sócrates en 
el comienzo del diálogo (ἐμαυτὸν κατα μέμφομαι ὡς οὐκ 
εἰδὼς περὶ ἀρετῆς τὸ παράπαν, 71b2) se puede observar 
cierto juego donde, a partir de la objeción del adversario, se 
realiza nuevamente la justificación del proceder del método 
de investigación.
11 La paradoja planteada por Menón, de quien se dice en 
el diálogo que era discípulo de Gorgias, puede vincularse, 
o bien con el escepticismo de este último que se expresa 

Además, será aquí donde se produzca el punto de 
inflexión del diálogo.
	 Hemos mostrado que en cada momento 
humorístico, cada vez que Platón juega, se plan-
tean las nociones centrales que luego se desa-
rrollan en el diálogo. Pero, lo más significativo 
es que, al menos en esta obra, no hay desarrollo 
de conceptos filosóficos sin su anticipación hu-
morística. Es como si en la paidiá se presentara, 
en estado embrionario, todo lo que aparece de-
sarrollado en la spoudé. En lo que sigue inten-
taremos dar cuenta de la relación de necesidad 
que mantienen estas actividades entre sí en la ad-
quisición de conocimiento. Para esto la pregun-
ta de Menón merece toda nuestra atención: Καὶ 
τίνα τρόπον ζητήσεις, ὦ Σώκρατες, τοῦτο ὃ μὴ 
οἶσθα τὸ παράπαν ὅτι ἐστίν;12 (80d). La respuesta 
será la anámnesis y el resto del diálogo será una 
progresiva argumentación que dé cuenta de los 
mecanismos que operan en el proceso de reminis-
cencia.

II. Acercamiento entre metáfora y anámnesis
  
	 La hermenéutica de Ricoeur, uno de los 
grandes hermeneutas del siglo XX, pretende ela-
borar una ontología a partir de un desarrollo lento 
y gradual en el problema de acceso al Ser. El pun-
to de partida será el lenguaje como vía de acceso 
indirecta. Todo análisis lingüístico comprende 
diferentes niveles. El primer nivel es el semióti-
co, propio de la lingüística estructural, que tiene 
como unidad mínima de significación el signo 
y cierra al lenguaje sobre sí mismo. El segundo 
nivel es el semántico, que encuentra su unidad 
mínima de significación en el enunciado y abre 
la posibilidad en el lenguaje, a través del diálo-
go entre un yo y un tú, de generar una referencia 
hacia un él. El tercer nivel de análisis sería el tex-
tual, propio de la hermenéutica, cuya unidad de 
análisis es el texto en tanto discurso escrito u obra 
como producto del trabajo humano.
	 La propuesta interpretativa del autor se 
articula en la dialéctica entre explicación y com-
prensión. La comprensión toma, en un primer 
momento, la forma de conjetura cuya validación 
por ejemplo en El discurso sobre el no ser, o bien con la 
posición gnoseológica de los megáricos, más puntualmente 
de Eubúlides de Mileto, quien acostumbraba formular este 

tipo de paradojas (Cfr. FS 154, 159, 163, 165, 167 y 184). 
Al respecto, cfr. Divenosa (2007: 165).
12 “Pero, Sócrates, ¿de qué manera vas a investigar algo 
que no sabes en absoluto qué es?”
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se encuentra en la explicación. La explicación 
siempre se da en el plano del sentido y debe abar-
car los siguientes puntos: en primer lugar, debe 
explicar el sentido total del texto, la relación en-
tre el todo y sus partes; en segundo lugar, debe 
explicar el texto como una obra individual, pro-
ducto de la acción humana; en tercer lugar, debe 
reconocer los horizontes potenciales de sentido, 
los sentidos primarios y los sentidos secundarios 
que abren la obra a nuevas lecturas. La dialéctica 
propone también un camino inverso donde, en un 
momento ulterior, desde la estructura adquirida 
en la explicación, hay una segunda instancia de 
comprensión que es donde se genera la apertura 
al mundo de la obra, al referente.
	 La obra platónica presenta giros que per-
miten reconocer cierta matriz literaria en los es-
critos del filósofo. Por esta razón, en este apartado 
nos proponemos realizar un primer acercamiento 
entre el proceso de anámnesis y la metáfora, con 
el objetivo de fortalecer las múltiples lecturas de 
la obra de Platón desde una perspectiva literaria.

II. 1. La función semántica de la anámnesis

	 En este apartado nos ocuparemos de la 
estructura semántica que compone la descripción 
de la anámnesis como vehículo de conocimien-
to. Este primer paso constituye un claro acerca-
miento a la primera definición que Ricoeur da del 
símbolo como una estructura de doble sentido 
(2014: 58-59). Dicha estructura presenta un sen-
tido primario o directo que posibilita el acceso 
al sentido secundario o indirecto, la multivocidad 
del símbolo conlleva una superación del símbo-
lo en cuanto tal cuyo sentido apunta fuera de sí. 
En Teoría de la interpretación, Ricoeur amplía 
la definición y distingue entre la parte semántica 
y la parte no semántica de un símbolo: la prime-
ra permite el análisis en términos de sentido con 
base en el conflicto interpretativo que genera una 
lectura literal y otra metafórica; la segunda invo-
lucra al símbolo en ámbitos de la experiencia hu-
mana prelingüística y genera límites mucho más 
difusos que están abiertos a diferentes métodos 
de investigación (2014: 66-70). Esta parte no se-
mántica del símbolo es justamente lo que permite 
la diferenciación con la metáfora:

La metáfora ocurre en el universo ya purificado del lógos, 
mientras que el símbolo duda entre la línea divisoria del 
bíos y el lógos. Da testimonio del modo primordial en que 

se enraíza el Discurso de la Vida. Nace donde la fuerza y la 
forma coinciden (Ricoeur, 2014: 72).
	 A partir del análisis de los mecanismos 
que operan en el proceso de anámnesis, inten-
taremos reducir su funcionamiento al plano lin-
güístico-semántico exclusivamente y establecer 
así un acercamiento con la metáfora tal como la 
concibe Ricoeur, en tanto estructura con doble 
sentido que se resuelve en el plano semántico.
	 Como observamos en el primer apartado, 
el diálogo Menón gira en torno a la pregunta por 
la virtud, la exigencia de la definición propia de 
los diálogos de juventud de Platón lleva la discu-
sión hacia la búsqueda de tal definición. Ante la 
imposibilidad de definirla, el diálogo se orienta 
hacia la investigación conjunta a fin de obtener  
conocimiento sobre el tema tratado. El punto de 
inflexión se genera justamente ante la pregunta 
por el método de investigación y la posibilidad de 
que este pueda abordar aquello que se desconoce. 
La respuesta a esta paradoja será justamente la 
anámnesis.
	 La argumentación que explica el meca-
nismo de la anámnesis comienza en 81c, donde 
se menciona que a causa de la inmortalidad del 
alma ella ha visto (heorakyîa) todas las cosas y 
que no existe nada que no haya aprendido (ouk 
éstin hóti ou memátheken). De este modo, el des-
conocimiento del que parte todo aquel que quiera 
investigar no es absoluto, ya que el alma de algún 
modo posee esos conocimientos. Este descono-
cimiento relativo u olvido habilita la subsunción 
del aprendizaje en el recuerdo, en la rememora-
ción. Es interesante notar, sin embargo, que este 
recuerdo sólo es posible a partir del valor sim-
bólico que presentan ciertas representaciones. En 
81d Sócrates sostiene que a partir  del recuerdo de 
una sola cosa se puede llegar al conocimiento de 
todas las otras, si el que investiga es valiente y no 
desfallece en la investigación.13 Esta afirmación 
parece dividir la adquisición de conocimiento en 
dos partes: por un lado, está el reconocer esa sola 

13 ἅτε γὰρ τῆς φύσεως ἁπάσης συγγενοῦς οὔσης, καὶ 
μεμαθηκυίας τῆς ψυχῆς ἅπαντα, οὐδὲν κωλύει ἓν μόνον 
ἀναμνησθέντα – ὃ δὴ μάθησιν καλοῦσιν ἄνθρωποι – τἆλλα 
πάντα αὐτὸν ἀνευρεῖν, ἐάν τις ἀνδρεῖος ᾖ καὶ μὴ ἀποκάμνῃ 
ζητῶν· τὸ γὰρ ζητεῖν ἄρα καὶ τὸ μανθάνειν ἀνάμνησις ὅλον 
ἐστίν. 
(Pues como toda la naturaleza es afín y como el alma ha 
aprendido todas las cosas, nada impide que alguien, al re-
cordar una sola cosa –lo que los hombres llaman efectiva-
mente aprendizaje-, descubra por sí mismo todo el resto, si 
es valiente y no desfallece al investigar; por tanto, investi-
gar y aprender son, en resumen, una reminiscencia.).
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cosa (hèn mónon), que de alguna manera activa 
el proceso de anámnesis; por el otro, el trabajo 
duro, que requiere valentía y persistencia en la in-
vestigación para alcanzar el conocimiento seguro 
de todas las otras cosas (tâlla pánta). Conviene 
notar la gran desproporcionalidad existente entre 
hén y pánta. La diferencia cualitativa y cuanti-
tativa entre el conocimiento de una sola cosa y 
el conocimiento de todas las cosas hace que sea 
imposible este traspaso en forma directa. El pro-
ceso de anámnesis requiere de esta manera que el 
primer paso, el de recordar una sola cosa, presen-
te un valor de remisión que supere a la cosa mis-
ma. De este modo el sentido de la sola cosa posee 
un excedente significativo propio de la primera 
concepción de símbolo esbozada por Ricoeur. El 
elemento que activa la anámnesis parece tener un 
sentido primario directo que encierra a su vez un 
sentido secundario indirecto. Ricoeur propone 
leer esta dinámica de la interpretación simbólica, 
desde la perspectiva de la teoría de la metáfora, 
como la tensión entre el sentido literal y el meta-
fórico (2014: 67-68). Según esta perspectiva la 
metáfora presenta una innovación semántica a 
partir de la tensión generada entre estas dos lec-
turas, entre estas dos interpretaciones:

La interpretación metafórica presupone una interpretación 
literal que se autodestruye en una contradicción significati-
va. Es este proceso de autodestrucción o transformación el 
que impone una especie de giro en las palabras, una exten-
sión del significado, gracias a la cual podemos comprender 
cuándo una interpretación literal sería literalmente dispara-
tada (Ricoeur, 2014: 63).

	 Es sobre las ruinas de una interpretación 
literal que se construye la interpretación figurada. 
De este modo podemos trazar un paralelo entre 
los dos primeros momentos de la anámnesis des-
criptos y el conflicto o la tensión interpretativa: 
la lectura literal se correspondería con el hén, con 
la sola cosa, y las pánta se corresponderían con 
la lectura metafórica que multiplica los sentidos 
posibles en una magnitud que no se equipara con 
la interpretación primaria. La tensión entre es-
tas dos interpretaciones produce una innovación 
semántica. En otras palabras, el salto cualitativo 
entre hén y pánta, entre una lectura literal y otra 
metafórica, sólo es posible a partir de la tensión 
entre ambas generada por el valor simbólico pre-
sente en la sola cosa que habilita el proceso de 
anámnesis.

	 El acercamiento al plano lingüístico-se-
mántico se acrecienta en nuestro diálogo al ini-
ciar el interrogatorio con el joven esclavo donde 
Sócrates pregunta: “Héllen mén esti kaì helle-
nízei;”. La mayoría de las traducciones opta por 
“¿Es griego y habla griego?”. Sin embargo, si to-
mamos el kaí con el valor epexegético que pue-
de tener, la pregunta diría “¿Es griego, es decir, 
habla griego?”. De esta manera Sócrates pone 
como única exigencia para el desarrollo del in-
terrogatorio la condición de que el interrogado 
hable griego. Aunque esto no parece ser más que 
una sutil sugerencia, es llamativo que la misma 
observación aparezca formulada de un modo 
similar en Cármides 159a.14 Detrás de dicho re-
quisito podría esconderse una firme creencia en 
la capacidad de la estructura de la lengua griega 
para referirse a lo óntico. En este sentido resulta 
oportuno recordar el tratamiento que Benveniste 
realiza de las categorías aristotélicas como cate-
gorías de lenguaje:

En lo que de válidas para el pensamiento se les reconoce 
a las categorías de Aristóteles, se revelan como trasposi-
ción de categorías de lengua. Es lo que se puede decir lo 
que delimita y organiza lo que se puede pensar. La lengua 
proporciona la configuración fundamental de las propieda-
des reconocidas por el espíritu a las cosas. Esta tabla de 
predicados nos informa así, ante todo, de la estructura de 
las clases de una lengua particular (Benveniste, 2011: 70).

	 Así Benveniste intenta mostrar que la es-
tructura de la lengua griega encierra una predis-
posición a la objetivación del “ser” gramatical, lo 
que genera una propensión a la filosofía. De esta 
forma, la anámnesis tendría su fundamento en el 
plano lingüístico-semántico, en la estructura de la 
lengua griega como organizadora de la realidad, 
y por tanto, su valor se resolvería, al igual que la 
metáfora, en el plano del sentido.
	 Para continuar con nuestro acercamiento 
a la metáfora, resulta interesante considerar los 
ejemplos de anámnesis que aparecen en Fedón 
72e-77a. Allí se presentan básicamente dos tipos 
de anámnesis: por un lado, la que se genera a par-
tir de lo semejante (aph‘ homoíon), como cuando 
se ve un retrato de Simmias y se recuerda a Sim-
mias mismo; por el otro, la que se genera a partir 
de lo desemejante (apò anomoíon), como cuando 

14 “Puesto que sabes griego, tal vez puedas decírmelo con 
la precisión con la que te aparece.” Traducción de Calonge 
Ruiz, Lledó Íñigo y García Gual (2015).
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se ve un retrato de Simmias y se recuerda a Ce-
bes. Cuando a partir de una sola cosa se activa la 
anámnesis, en la base del excedente significati-
vo que permite el ascenso hacia algo diferente se 
encuentra la semejanza (hómoios). Este operador 
que trabaja en el fondo del proceso de la anám-
nesis es el mismo que opera en la elaboración de 
las metáforas. En Poética 1459a1-10 Aristóteles 
menciona que la utilización adecuada de metá-
foras está relacionada con el conocimiento de lo 
semejante: “[…] pero lo más importante (mégis-
ton) con mucho es dominar la metáfora. Esto es, 
en efecto, lo único que no se puede tomar de otro, 
y es indicio de talento; pues hacer buenas metá-
foras es percibir la semejanza (hómoion).”15 En 
Retórica 1406b20-25 se vincula la metáfora con 
la formulación de analogías a través de imágenes. 
Desde esta perspectiva, por ejemplo, la predica-
ción que atribuye igualdad a dos troncos, en el 
marco de la teoría clásica de las Ideas de Platón, 
sólo se podría decir de manera metafórica. Aris-
tóteles parece haber percibido esto con gran cla-
ridad:

Pero tampoco es posible que las demás cosas provengan de 
las Formas en ninguno de los sentidos usuales de la expre-
sión <“provenir de”>. Y decir, por otra parte, que ellas son 
modelos y que de ellas participan las demás cosas no es 
sino proferir palabras vacías y formular metáforas poéticas 
(Aristóteles, Metafísica I 9. 991a18-22).16

	 La naturaleza metafórica del proceso de 
anámnesis resulta indiscutible, de hecho es su-
mamente interesante notar que la propuesta gno-
seológica platónica parece descansar en última 
instancia en el valor referencial metafórico, en 
las estructuras de doble sentido cuya significa-
ción secundaria aportaría contenido cognosci-
tivo. Sin embargo, el proceso de anámnesis no 
se agota en esta dinámica de recordar y elevar el 
sentido, no se agota en la innovación semántica 
de la metáfora. En Menón 85c y ss. se equiparan 
las respuestas del joven esclavo generadas a par-
tir de la anámnesis a las opiniones verdaderas. 
Si seguimos con nuestro paralelismo, el resultado 
de la innovación semántica a partir de la tensión 
entre la interpretación literal y la interpretación 
metafórica se reduce a una simple opinión ver-
dadera. Asimismo, en Menón 97d y ss. Platón ar-
gumenta sobre la falta de permanencia de estas 

15 Traducción de García Yebra (1974).
16 Traducción Calvo Martínez (2013).

opiniones y afirma que la única forma de que se 
consoliden y transformen en conocimiento ver-
dadero es “atándolas” con un razonamiento:

Pero no quieren permanecer mucho tiempo, sino que se es-
capan del alma del hombre; de manera que, hasta que uno 
las ata con una reflexión de su fundamento, no son muy 
dignas. Y eso, compañero Menón, es la reminiscencia, se-
gún estuvimos de acuerdo anteriormente (Platón, Menón 
98a).

	 Aquí nos encontramos con la fase final 
de la anámnesis que ya no se corresponde con la 
metáfora, sino con la reflexión filosófica. Según 
esta perspectiva, el proceso de anámnesis cons-
ta de dos momentos. El primero es metafórico 
y, por medio de la tensión entre una interpreta-
ción literal y una metafórica, eleva el sentido de 
hén a pánta. El segundo se corresponde con la 
reflexión filosófica propiamente dicha y consiste 
en el camino inverso: de pánta a hén, del sentido 
ampliado por el plus significativo de la metáfora 
a su unificación en un concepto. De esta forma 
el momento metafórico tiene un fin heurístico al 
ampliar el campo semántico. Esta inserción nos 
lleva directamente al estudio VII de Metáfora 
viva donde se plantea el problema de la referen-
cia metafórica.

II. 2. La función referencial de la anámnesis

	 En este apartado nos ocuparemos, por un 
lado, de esquematizar las principales hipótesis de 
la referencia metafórica propuestas por Ricoeur 
y, a partir de esto, observaremos si el aspecto 
metafórico de la anámnesis genera referentes si-
milares. Por otro lado, analizaremos la dinámica 
que Ricoeur plantea entre el discurso especulati-
vo y el poético a fin de distinguir en qué medida 
esto se aplica a la filosofía platónica.
	 El estudio VII de Metáfora viva se ocupa 
de la referencia metafórica y, como se aclara en 
las primeras líneas, la pregunta que orienta este 
estudio es: ¿qué dice la metáfora acerca de la rea-
lidad? (1980: 293). Según el propio autor, el pro-
blema de la referencia metafórica se resuelve en 
el nivel del texto —entendido este no sólo como 
escritura, sino más bien como discurso en tanto 
obra (1980: 297)—, y su análisis corresponde a 
la hermenéutica.  La hermenéutica es entendida 
así como “la teoría que regula la transición de la 
estructura de la obra al mundo de la obra” (1980: 
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298). El primer avance en la conceptualización 
de la referencia se realiza con la concepción de 
la referencia desdoblada con el argumento de la 
proporcionalidad: la impertinencia semántica del 
sentido literal hace que este se autodestruya dan-
do lugar al nuevo sentido metafórico; junto con 
el sentido literal se destruye también la referencia 
literal y sobre las ruinas de esta se erige la nueva 
referencia metafórica. La referencia metafórica 
sería al sentido metafórico lo que la referencia 
literal era al sentido literal (1980: 310). Esta nue-
va referencia comprende una función heurística 
en tanto permite caracterizar nuevos referentes a 
partir del uso de predicados conocidos.
	 El segundo avance significativo es la vin-
culación con los modelos científicos. El modelo 
teórico que aparece en el nivel superior implica, 
a partir del isomorfismo estructural, una descrip-
ción del original sin la necesidad de recurrir a una 
cosa construida. El valor de este modelo está en 
observar “nuevas conexiones por el rodeo de la 
cosa <<descrita>>” (1980: 325), es decir, generar 
nuevos predicados, re-describir la realidad. Esta 
incorporación permite también ampliar el nivel 
de análisis del enunciado metafórico a la red de 
enunciados metafóricos que sería más propia-
mente el equivalente del modelo (1980: 327). De 
la unión de estas dos funciones –la función heu-
rística y la re-descriptiva– surge en el discurso 
poético el concepto de “verdad tensional”. La me-
táfora permitiría al lenguaje liberar su potencial 
de re-descripción y descubrimiento. Esta noción 
de verdad tensional se desprende de la tensión 
del verbo cópula enunciado metafóricamente, es 
la tensión entre la identidad y la diferencia, entre 
el “es” (propio del sentido metafórico) y el “no 
es” (propio de la sentido literal imposible) (1980: 
332 y ss.). El referente del enunciado metafórico 
se genera entonces como un mundo posible crea-
do a partir de la re-descripción de la realidad.
	 Aquí se genera un primer distanciamien-
to con la doctrina de la anámnesis que preten-
de tener como referente último al mundo de las 
Formas. Sin embargo, es conveniente realizar 
una breve caracterización del pensamiento plató-
nico para observar allí qué tipo de función po-
dría cumplir el referente que pretende alcanzar su 
filosofía. Gadamer, en su conferencia “Platón en 
cuanto retratista” (1995: 4), realiza una sugestiva 
afirmación acerca del pensamiento platónico: “el 
pensamiento de Platón, en forma de utopías, no 
sería posible sin el sentido del humor ático”. La 

pregunta que podríamos plantear a partir de esta 
sugerencia es: ¿en qué sentido el pensamiento 
de Platón genera utopías? Si seguimos a Olivieri 
(1980)17, podemos entender la utopía como algo 
distinto a un “no-lugar”. En principio resulta in-
teresante la relación que establece con topia (jar-
dín paradisíaco18), pero  aún más sugerente es la 
concepción de utopía como un lugar idílico que, 
independientemente de su existencia, puede ser 
concebido con la mente.19 De este modo, las uto-
pías se convierten en el modo de pensar las res-
puestas a las preguntas que atraviesan una época 
y no pueden ser abordas en forma directa. En-
tendido de esta forma el pensamiento platónico 
se expresa de una manera que nos traslada a un 
lugar al que sólo se puede llegar con la mente. 
	 ¿A partir de qué mecanismos, entonces, 
Platón genera este tipo de construcciones que 
sólo se vuelven accesibles a partir de la actividad 
intelectual? Esta pregunta aparece, en cierta for-
ma, planteada en la conocida “paradoja de Me-
nón”, donde este le pregunta a Sócrates: “¿Pero, 
Sócrates, de qué manera vas a investigar algo que 
no sabes en absoluto qué es?”.20 El carácter utó-
pico de la propuesta socrática se evidencia en que 
la única vía de acceso para la investigación de lo 
desconocido es la intelectual. La propuesta plató-
nica que se desarrolla en el diálogo en cuanto a 
la forma de abordar este tipo de reflexiones es la 
anámnesis. Ese parece ser el camino para pensar 
lo impensado, lo impensable. Si, siguiendo esta 
primera hipótesis, volvemos sobre los ejemplos 
de Fedón 73c y ss., encontramos que la anámne-
sis puede ser activada a partir de una imagen (en 
este caso la de Simias). Esta sugestiva aparición 
nos lleva nuevamente a la citada conferencia de 
Gadamer. Allí el autor intenta dar una definición 
de retrato y, en el primer esbozo, nos dice que 
“es la reproducción, la imagen de un individuo o 
una cosa, hecha de tal modo que se la pueda re-
conocer si se la conocía previamente” (1995: 3). 

17 Basado en el resumen de la participación del Profesor 
Francisco Olivieri en el ciclo sobre Utopía organizado por 
la Facultad de Filosofía y Letras en 1980 con motivo de 
cumplirse el quinto centenario del nacimiento de Tomás 
Moro.
18 Utilizado por Vitrubio y Plinio en referencia a paisa-
jes artísticos y jardines artificiales. El autor propone como 
equivalente griego la palabra parádeisos.
19 Olivieri propone las utopías como construcciones epo-
cales para dar respuestas a los interrogantes actuales y dice: 
“Sus creadores las ofrecen como herramientas, como para-
digmas irrealizables pero instrumentalmente útiles.
20 Menón 80d.
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Unas líneas más adelante, Gadamer agrega: “un 
retrato, un “ritratto”, algo arrancado de la subs-
tancia real, pero que no es real”. En este sentido 
podemos proponer como hipótesis que a partir de 
los retratos Platón activa la construcción de uto-
pías, si tomamos “retratos” en el sentido de una 
reproducción ficticia de la realidad.
	 De esta forma la anámnesis podría ser 
pensada como un mecanismo de construcción 
ficcional que proyecta mundos posibles los cua-
les, diseñados a partir del conocimiento de las 
Formas, intentan dar respuestas a las problemá-
ticas que atraviesan una época determinada. En 
este sentido es valiosa la posición que el propio 
Platón asume en República:

Porque buscábamos un modelo estábamos investigando 
qué es la justicia en sí y cómo es el hombre perfectamente 
justo, si es que existe […], para que mirando hacia ellos se 
nos mostrara la felicidad […] y no para indicar que estos 
modelos puedan existir. […] ¿Crees entonces que por eso 
vale menos lo que nosotros dijimos si no podemos probar 
que sea posible fundar una ciudad así como decíamos? 
(Platón, República V 472c-e).21

	 La perspectiva que planteamos en este 
punto parece deslizarse hacia la tentación de di-
luir las fuertes pretensiones metafísicas a las que 
conduce la anámnesis platónica que considera al 
mundo de las Ideas no sólo como una realidad 
efectiva, sino como la realidad última que justi-
fica toda la existencia del mundo sensible. Lejos 
de negar la propuesta metafísica de la teoría clá-
sica de las Ideas consideramos que los dos movi-
mientos descriptos en el primer apartado corres-
pondientes a la anámnesis permiten realizar esta 
separación: el primer movimiento de la reminis-
cencia, el camino de hén a pánta, es puramente 
metafórico y su referente también se corresponde 
con la verdad tensional metafórica proyectando 
un mundo posible y en ese sentido las Ideas fun-
cionarían como utopías, como ideales irrealiza-
bles. El segundo movimiento, el que va de pánta a 
hén, es estrictamente filosófico y es en este punto 

21 Traducción Mársico y Divenosa (2005). Es llamativa 
la similitud con la descripción que el propio Ricoeur hace 
de la metáfora al acercarla a los modelos teóricos: “No se 
trata de saber si el modelo existe y cómo, sino cuáles son 
las reglas de interpretación del modelo teórico y, correlati-
vamente, cuáles son los rasgos pertinentes. Lo importante 
es que el modelo sólo tiene las propiedades que asigna la 
convención del lenguaje, fuera de todo control de una cons-
trucción real”. (1980: 325).

donde Platón traspasa los límites del significado 
obtenido metafóricamente y unifica aquellos sig-
nificados en conceptos que legitiman su posición 
filosófica, es allí donde Platón otorgaría realidad 
efectiva a las Ideas. De esta manera la propuesta 
que intentamos desarrollar sostiene que, pese a 
las pretensiones platónicas que intentan otorgarle 
efectiva realidad a las Ideas y bajo ningún punto 
de vista admiten ser abordadas dentro de dicho 
sistema como utopías, estas funcionan muchas 
veces, sobre todo en el campo práctico, como pa-
radigmas irrealizables que regulan la conducta y 
en este sentido adquieren la capacidad de descu-
brir y redescribir la realidad.

Conclusión

	 Las apariciones humorísticas constituyen 
un punto de interés en la obra platónica, tanto por 
su recurrencia como por el complejo desarrollo 
que se hace de ellas en los diálogos.  La dinámi-
ca entre paidiá y spoudé nos permite justificar la 
hipótesis del valor de la paidiá para el desarrollo 
de los conceptos filosóficos. Por otro lado, el bre-
ve acercamiento entre la anámnesis platónica y la 
metáfora ricoeureana sugerido reafirma el poder 
que tiene el discurso poético de generar conteni-
dos de valor cognoscitivo.
	 A modo de conclusión nos interesa co-
nectar estos dos desarrollos. La paidiá puede ser 
asimilada al momento metafórico de la anámne-
sis, en tanto en ella se multiplican los sentidos 
posibles a partir del doble análisis que habilitan 
las lecturas humorísticas. La spoudé puede ser 
vinculada con la parte de la reflexión filosófica 
de la anámnesis donde aquella multiplicidad de 
sentidos se unifica en conceptos únicos que sus-
tentan una teoría. De esta manera la dinámica 
que puede ser observada en diferentes diálogos 
platónicos entre los momentos humorísticos y los 
momentos de desarrollo conceptual, es decir, la 
dinámica entre paidiá y spoudé, se corresponde 
con la anámnesis. El humor adquiere así una gran 
importancia para la reflexión filosófica, dado que 
sin él y los sentidos que abre no sería posible el 
desarrollo conceptual.
	 Esta perspectiva abre un nuevo camino 
para la lectura de Platón: las similitudes estruc-
turales entre la comedia clásica y el diálogo pla-
tónico, la construcción de personajes y conver-
saciones ficticias, la torsión realizada sobre los 
posicionamientos teóricos de los interlocutores y 
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el juego con el lenguaje hacen que sea posible 
un análisis de la obra platónica en términos de 
obra literaria. Estas lecturas permiten enriquecer 
la interpretación del corpus platónico a partir del 
valor cognoscitivo que aportan las apariciones 
humorísticas.
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La expresión autò kath’ hautó 
y la predicación analítica

Los supuestos del argumento del tercer 
hombre en el Parménides de Platón

Alejandro Gutiérrez
UNSAM

Resumen
	
	 En el presente trabajo analizaré el argu-
mento del tercer hombre (Parménides 132a-b) y 
mostraré que las nociones de “auto-predicación” 
y “eponimia” cuestionan el supuesto de no iden-
tidad, lo cual permite objetar la validez del argu-
mento. Para ello estableceré una distinción entre 
predicación analítica y sintética, y sugeriré que 
la predicación que afecta a las Formas es analí-
tica, hecho que queda evidenciado en el uso de 
la expresión platónica autò kath’ hautó, mientras 
que aquella que afecta a las entidades sensibles es 
sintética. Dicha distinción en la predicación me 
permitirá establecer que el supuesto de no identi-
dad es inconsistente con la teoría platónica de las 
Formas y que, por tanto, el argumento del tercer 
hombre es una objeción falaz.

Palabras clave: participación, predicación ana-
lítica, predicación sintética, argumento del tercer 
hombre.

Abstract
	
	 In this paper I will analyze the third man 
argument (Parmenides 132a-b) and I will show 
that “self-predication” and “eponymy” are no-
tions that question the non-identity assumption 
and, consequently, the validity of the argument. 
In order to do this, I will propose a distinction 

between analytic and synthetic predication, and 
I will suggest that the first one affects the Forms, 
that’s why Plato uses the expression autò kath’ 
hautó, while the other affects the particulars. 
This distinction will allow me to show that the 
non-identity assumption is inconsistent with the 
Platonic theory of Forms and therefore the third 
man is a fallacious argument.

Keywords: participation, analytic predication, 
synthetic predication, third man argument.

Introducción 
	
	 Cuanto se trata de argumentos en contra 
de la metafísica platónica, el argumento del tercer 
hombre (ATH) que se encuentra en Parménides 
ha sido objeto de múltiples consideraciones por 
parte de numerosos autores. La celebridad del 
ATH se debe tanto a su contundencia y comple-
jidad como a los supuestos que hacen posible es-
grimir dicho argumento.1 Independientemente de 
las múltiples versiones existentes del ATH, que 
se encuentran tanto en Platón como en otros filó-
sofos de la antigüedad clásica, me concentraré en 
la primera versión del argumento que aparece en 
Parménides 132a.2

1. Ver Vlastos (1954), Booth (1958), Sharvy (1986), Allen 
(1997) y Ferrari (2004).
2. Para otras versiones del argumento en la obra platónica, 
ver Parménides 132d, República 597c y Timeo 31a. Aristó
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La interpretación más influyente, y tam-
bién discutida, del argumento del tercer hombre 
es la de Vlastos (1954: 319-349), quien postula 
que la condición de posibilidad para que dicho 
argumento sea realizable depende de la presupo-
sición de dos premisas.3 En primer lugar,  la au-
to-predicación de las Formas a partir de la cual 
Vlastos muestra de qué manera el argumento 
presupone que la cualidad que la Forma otorga 
al particular no solo se predica de este, sino que 
también se predica de la Forma misma. Por ejem-
plo, la Grandeza es grande. En segundo lugar, la 
no identidad, que se aplica tanto a los particulares 
respecto de las Formas como a las Formas res-
pecto de sí mismas. Como bien muestra Vlastos, 
el hecho de que la Forma exprese una cualidad y 
que dicha cualidad no se identifique con la Forma 
en cuestión permite la aparición de una segunda 
Forma que proporcione la cualidad tanto a la pri-
mera Forma como a los particulares que partici-
pan de ella (1954: 321 y ss.).

Para que el argumento sea válido y cons-
tituya una crítica interna a la posición de Platón, 
dichos presupuestos deberían encontrarse en el 
corpus. Con respecto a la autopredicación, esta 
se menciona en Fedón 100c4-6, Banquete 210e2-
211a5 y Protágoras 330c4-6. Sin embargo, no 
existen testimonios de que la predicación sea uní-
voca en los particulares y en las Formas, sino que 
se da todo lo contrario (Shiner, 1970: 371-376). 
Desde este punto de vista, si se acepta la equivo-
cidad en la predicación, parecería ser que se in-
troduce el problema de la homonimia, pero cabe 
aclarar que la predicación que se realiza de ambas 
entidades (scil. las Formas y los particulares sen-
sibles) excluye un sostén ontológico con relación 
al “enunciado de la esencia”, elemento de prime-
ra importancia en la crítica de la homonimia. Por 
ejemplo, lo Bello en sí y lo bello en algo se dicen 
en distinto sentido con relación al sostén ontoló-
gico (Forma-particular), pero les cabe el mismo 
enunciado de la esencia con relación a la cualidad 
(nombre atribuido tanto en el particular y la For-
ma), no con relación al particular sensible.4 Aquí 

teles se refiere al argumento en Sobre las ideas 83. 34-84. 
7, 84. 21-85. 3; Refutaciones sofísticas 178b36-179a10 y 
Metafísica 990b, 10509b.  También existen versiones no 
regresivas del argumento en las críticas megáricas, atribui-
das por Alejandro de Afrodisia a Políxeno y “sofistas” (In 
Metaph. 84. 8-21). Sobre este tema, ver Gardella (2016: 
70).	
3. Ver también Booth (1958: 146-149).	
4. En efecto, la diferencia estriba en que al definir el enun

Shiner propone que si la predicación es equívoca 
se esquiva el tercer hombre, pero se cae en la ho-
monimia como sostiene Aristóteles en Metafísi-
ca A 991a. Sin embargo considero que Shiner se 
equivoca al no diferenciar correctamente el plano 
lingüístico del ontológico (1970: 375).5

Desde el punto de vista de la predicación, 
parecería ser que algunos autores están de acuer-
do en cuanto a que el ATH debe contener presu-
puestos en orden de funcionar correctamente y, 
a pesar de discrepar en cuanto a la consistencia 
lógica de este, las consideraciones con respecto 
a la equivocidad de la predicación suelen ser si-
milares. Es el caso de  Sellars (1955: 412 y ss.), 
Moravcsik (1963: 51) y Allen (1997: 160), quie-
nes consideran que la Forma de grandeza no es 
grande en el mismo sentido en que son grandes 
los particulares, lo cual conlleva a considerar la 
predicación de modo equívoco.

La consideración que realizan dichos au-
tores es que la predicación no puede ser entendi-
da del mismo modo cuando se predica de la For-
ma y cuando se predica del particular sensible, ya 
que habría identidad de la Forma consigo misma. 
Dicha postura se encuentra en Allen (1997: 160 y 
ss.) y en Ferrari (2004: 75 y ss.) y se puede obser-
var que, en este sentido, Allen sigue la propuesta 
de Sellars (1955: 412-413), a partir del hecho de 
que para que el argumento sea válido, la predica-
ción debe ser unívoca. El problema consiste en 
que el predicado no es unívoco siempre. En el 
caso de Ferrari, este hecho viene identificado a 
partir del valor identitario del verbo copulativo, 
el cual introduce una relación de identidad y no 
de predicatividad. En el caso de Allen esto se pro-
duce por el hecho de que la predicación de una 
Forma no admite su contrario; sin embargo en los 

ciado de la esencia de la Belleza, la definición es la misma 
en la Forma y en el particular, pues no se estaría definiendo 
el enunciado de la esencia de ninguna entidad de la cual se 
predica. Un caso de homonimia sólo puede darse cuando 
no hay predicación atributiva o predicativa, sino cuando 
se pretende definir sustantivamente una entidad y en modo 
esencial. En dicho caso, como se pondrá de manifiesto en el 
presente trabajo, la definición del enunciado de la esencia 
pasa por un tipo de predicación que impide la crítica ho-
monímica, la predicación analítica. Este punto se encuentra 
relacionado a su vez con el hecho de que la homonimia 
sólo es posible en predicaciones completas y no en predi-
caciones incompletas, relacionales o atributivas, que son 
aquellas que a Platón le interesa y de las cuales no tiene 
inconveniente en aceptar la existencia de Formas.
5. Ver Bestor (1978: 189-207, 1980: 38-75) y Gutiérrez 
(2017: 143-150).
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particulares, sí.
En el presente trabajo me propongo mos-

trar cómo las nociones de “auto-predicación” y 
“eponimia”, que se encuentran en la obra plató-
nica, ponen en entredicho el fenómeno de la no 
identidad de la Forma consigo misma, lo cual 
afecta la validez del argumento del tercer hombre 
(ATH) en tanto es uno de los supuestos que ha-
cen posible esgrimir dicho argumento. Para esto 
mostraré que en el plano eidético la predicación 
es de tipo analítica, hecho que queda evidencia-
do en el uso de la expresión platónica autò kath’ 
hautó, y  en el caso de los particulares sensibles, 
la predicación es sintética. Dicha distinción en la 
predicación permitirá establecer que el supuesto 
de no identidad trasladado a las Formas consigo 
mismas y presupuesto en el argumento del tercer 
hombre, a partir del valor meramente predicativo 
del verbo copulativo en la auto-predicación, es 
inviable y falaz, en tanto da por sentado elemen-
tos que Platón jamás reconoce como parte de su 
teoría.

I. El argumento del Parménides

	 En Parménides de Platón encontramos 
dos versiones del argumento del tercer hombre, 
expuesta por Parménides ante un joven Sócrates 
que no tiene argumentos para rebatir la crítica. En 
132a2-b2 se lee: 

Pienso que tú crees que cada Forma es una por una razón 
como esta: cuando muchas cosas te parecen grandes, te pa-
rece tal vez, al mirarlas a todas, que hay un cierto carácter 
que es uno y el mismo en todas: y es eso lo que te lleva a 
considerar que grande es uno. (…) ¿Y qué ocurre con lo 
grande en sí y todas las cosas grandes? Si con tu alma las 
miras a todas del mismo modo. ¿No aparecerá, a su vez, un 
nuevo grande, en virtud del cual todos ellos necesariamen-
te aparecen grandes? (…) En consecuencia, aparecerá otra 
Forma de grandeza, surgida junto a la grandeza en sí y a las 
cosas que participan de ella. Y sobre todos estos, a su vez, 
otra forma en virtud de la cual todos ellos serán grandes. 
Y así, cada una de las Formas ya no será una unidad, sino 
pluralidad ilimitada.6

	 El pasaje forma parte de la argumentación 
que Parménides esgrime en orden de demostrar 
el carácter problemático de la participación. Lue-
go de haber concluido que lo Uno no puede ser 
múltiple y viceversa, Parménides intenta refutar 

6. La traducción utilizada es de Santa Cruz (1988).

la posición de Sócrates, quien había dicho que en 
el caso de los particulares sensibles la “cualidad” 
que estos detentan es expresada por la Forma de 
la cual estos participan y que dicha multiplici-
dad no sería un inconveniente en los particulares 
sensibles, mas sí en las Formas.7 Este problema 
es también señalado en un argumento previo, el 
conocido dilema de la participación. Tomando 
como supuesto que la participación consiste en la 
presencia física de las Formas en los particulares, 
el dilema postula que si los particulares sensibles 
participan de las Formas, o bien la Forma debe-
ría estar toda completa, siendo una, en cada uno 
de los particulares, o bien debería fragmentarse y 
estar parcialmente en cada uno de ellos. Si es una 
y está entera en cada uno, la Forma estará separa-
da de sí misma al estar los particulares separados 
entre sí. Asimismo, si una sólo una parte de ella 
está en los particulares, entonces la Forma es di-
visible. 

En el caso particular del pasaje citado la 
propuesta es clara: si muchas cosas, particulares 
sensibles, se dicen grandes porque hay un ele-
mento unitario, una Forma —que también se dice 
grande, puesto que expresa dicha cualidad—, 
entonces debe haber algo más que permita decir 
que la Forma es grande, así como la Forma per-
mite llamar “grande” a los particulares. El tercer 
elemento, la Forma 2, permite llamar “grandes” 
al conjunto de los particulares sensibles más la 
Forma 1.

Este punto es claramente falaz, ya que 
Parménides presupone que las Formas y los par-
ticulares se comportan del mismo modo y que re-
ciben sus respectivas predicaciones de la misma 
manera.8 En la expresión: “¿Y qué ocurre con lo 
grande en sí y todas las cosas grandes? Si con 
tu alma las miras a todas del mismo modo”, se 
encuentra el movimiento inválido del argumento. 
En este punto está la presuposición de que la atri-
bución predicativa es igual en ambos casos, par-
ticulares y Formas. Además, mirarlas del mismo 
modo implica que la Forma no se identifica con-
sigo misma y que se comporta como el particular, 

7. Sostenemos una lectura integrada del ATH con el dilema 
de la participación. Para esto nos apoyamos en Gardella 
(2016: 85).
8. De este hecho puntual no hay testimonios, Platón jamás 
admite que lo que se dice de un particular y lo que se dice 
de una Forma es en el mismo sentido Aquí, como dijimos, 
Shiner falla al no diferenciar el plano lingüístico del onto-
lógico (1970:  375). Ver Bestor (1978: 189-207)  y Gutié-
rrez (2017: 143-150).
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lo que sugiere que se trasladan al plano inteligi-
ble las propiedades de las entidades sensibles. La 
no identidad de la Forma consigo misma permite 
la participación de esta en una Forma 2 con la 
cual no hay relación de identidad. Sin embargo, 
aquí observamos un error que los estudiosos de 
Platón recogen y que surge de la determinación 
de tres elementos: 1) Forma, 2) cualidad y 3) 
particular. Sin embargo, se deberían admitir sólo 
dos: 1) Forma/cualidad y 2) particular, en tanto 
que la Forma es la cualidad. En efecto, si no hu-
biera tres elementos, la propuesta del argumento 
queda trunca. La posición según la cual Forma, 
particular y cualidad se combinan de determina-
da manera se encuentra a la base del supuesto de 
no identidad. Por esto mismo, cuando hablamos 
de identidad de la Forma consigo misma, pen-
samos en Forma/cualidad. Sólo se puede pasar 
a una segunda Forma si pensamos la cualidad 
como separada de la Forma y la no identidad en-
tre la Forma 1 y la Forma 2. Esto posibilita hablar 
de no identidad y auto-predicación; pero aquí se 
olvida el hecho de que la Forma 1 es la cualidad, 
la expresa, pero no la detenta.

De este modo, propongo que la identidad 
de la Forma consigo misma se encuentra relacio-
nada íntimamente con la auto-predicación, pero 
siguiendo a Allen la predicación no es unívoca, 
como presupone el argumento del tercer hombre: 

But a very simple argument, drawn from premises already 
stated in the Parmenides, shows that Simmias and Large-
ness cannot be large “in like manner”. Things that partake 
of Likeness may also be unlike, but Likeness cannot be un-
like (129a-b); things that partake of Unity are also many, 
but Unity is not many nor Plurality one (129b-d): Sma-
llness cannot be large, nor Equality unequal, nor that by 
which large things are large, small (131d). It follows that 
Largeness cannot in principle be small: for as Unlikeness 
is what it is to be unlike (129a2), and Unity what it is to be 
one (129b7), so Largeness is what it is to be large. It cannot 
be large as Simmias is large, since Simmias may also be 
small (Allen, 1997: 162). 

	 La equivocidad de la predicación se pue-
de explicar de la siguiente manera: la auto-predi-
cación de la Forma es analítica y la predicación 
de los particulares es sintética. Es en este caso en 
el cual la identidad de la Forma consigo misma se 
hace explícita. Hay auto-predicación porque hay 
identidad. Aquí sigo a Vlastos y a Ferrari: Vlas-
tos afirma que, si se acepta la auto-predicación, 

proponer la no-identidad es auto-contradictorio. 
Ferrari defiende la misma hipótesis y acepta que 
existe identidad entre la Forma y su predicado, 
de modo tal que el argumento del tercer hombre 
queda trunco. Esto se hace manifiesto a partir del 
valor identitario del verbo copulativo, el cual in-
troduce una relación de identidad y no de pre-
dicatividad: “Se trasferiamo queste considerazio-
ni relative alla natura ontologica della Forma al 
tema dell’auto-predicazione, dobbiamo sentirci 
autorizzati a concludere che ogni idea è auto-pre-
dicata in quanto è idéntica al predicato che essa 
spiega nei particolari” (Ferrari, 2004: 75). 

II. La equivocidad de la predicación: eponi-
mia y derivación

	 Una de las presuposiciones del argumen-
to del tercer hombre que ya comentamos es la de 
predicar una cualidad de la Forma y del particular 
en el mismo sentido, es decir, presuponer la uni-
vocidad predicativa. Sin embargo, la cualidad de 
la Forma y la de un particular no se dicen en el 
mismo sentido, pues existe una distinción predi-
cativa que está relacionada con la identidad de las 
Formas consigo mismas, con la auto-predicación 
y con el fenómeno de la eponimia.

En Fedón podemos observar los princi-
pios de la metafísica clásica platónica. Existen 
Formas, en este caso lo Bello, que es causa de la 
belleza de los particulares sensibles: 

Con simpleza, poca habilidad y tal vez ingenuamente, ten-
go para mí en cambio que lo que hace a algo bello no es 
otra cosa que aquello Bello (scil. la Forma); trátese de una 
presencia, o bien de una comunión, o bien de cualquier otro 
modo en que sobrevenga  (Platón, Fedón 100d).9

	 Este pasaje confirma a partir del concepto 
de “participación” (méthexis) lo que se había di-
cho en 100c: “Pues me parece que, si hay alguna 
otra cosa bella además de lo Bello-en-sí, no es 
ella bella por ningún otro motivo que el de que 
participa en aquello Bello”. De este modo, las 
cosas bellas son bellas por participar de lo Bello. 
Pero, ¿se dice  “bello” en el mismo sentido en 
ambos casos? Esto no es así, ya que la Forma es 
paradigma de la propiedad, expresa la propiedad 
en tanto que es ella misma aquello que es en sí y 
por sí. En cambio, el particular sensible participa 
de dicha Forma y tiene dicha propiedad en térmi-

9. La traducción es de Eggers Lan (2006).
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nos causales gracias a la participación. Esta su-
pone un vínculo ontológico asimétrico de modo 
tal que la Forma es la característica y el particular 
no. De este modo, lo Bello y algo bello no se di-
cen en el mismo sentido, ya que en el primer caso  
la bella se identifica esencialmente con la For-
mas, en el segundo es un atributo no esencial del 
particular. Dicha diferencia ontológica tiene una 
manifestación lingüística relacionada al concepto 
de “eponimia”. En 102b se dice que “cada una de 
las Ideas existe y que todo lo demás, al participar 
de aquellas, recibe de ellas su propio nombre” 
(εἶναί τι ἕκαστον τῶν εἰδῶν καὶ τούτων τἆλλα 
μεταλαμβάνοντα αὐτῶν τούτων τὴν ἐπωνυμίαν 
ἴσχειν).10 Es decir, los particulares reciben el 
nombre de las Formas de modo eponímico. En 
efecto, según Bestor (1978: 199) la teoría semán-
tica de la eponimia funciona de modo tal que el 
particular recibe el nombre de la Forma a partir 
de la relación de participación. El nombre es el de 
la Forma en cuestión y el particular es denomi-
nado a partir de esta. De este modo, la Forma es 
nombrada de modo principal y el particular sólo 
en sentido derivado (Bestor 1980: 39-40). Ambas 
cosas se nombran en un sentido diferente. Allen 
opina lo mismo (1956: 43-60). Cabe destacar que 
según Bestor, la teoría de la eponimia es compati-
ble con múltiples interpretaciones ontológicas, es 
decir, no excluye distintos correlatos ontológicos

Como vimos en Fedón, hay una relación 
ontológico-causal entre Formas y particulares y 
dicha relación transmite la cualidad y el nombre 
de dicha cualidad. Lo que es importante distin-
guir es la remisión ontológica de la cualidad y del 
nombre. Propongo que el establecimiento de di-
cha relación, tanto nominal como ontológica, se 
hace evidente por la diferencia predicativa esta-
blecida a partir de la eponimia. El modo de hacer 
evidente esta diferencia predicativa es a partir de 
la distinción analítico-sintética de la predicación, 
que en Platón bien podría considerarse como pre-
dicación no eponímica y predicación eponímica. 
Entiendo por “predicación analítica” aquella re-
lación en la que el predicado está contenido en 
el sujeto, de modo tal que no agrega nada que ya 
no estuviera contenido en la definición del sujeto. 
En cambio, en la predicación sintética el predica-
do agrega algo que no está contenido  en el sujeto 

10. El término eponimia aparece en algunas ocasiones, por 
ejemplo, Fedón 102a-b, 103b y Parménides 130e-131a. En 
estas ocasiones se hace referencia a la nominación de los 
particulares a partir de las Formas.

y no forma parte de su definición esencial. En la 
predicación analítica la remisión ontológica y se-
mántica es directa, hay identidad. En la predica-
ción sintética, tanto la remisión ontológica como 
la semántica son derivadas, como se verá en el 
próximo apartado.

III. La predicación analítica y el valor de la 
expresión autò kath’ hautó

	 Como se sabe, algunas de las expresiones 
que Platón usa para determinar el carácter de las 
Formas son: autò kath’ hautó o autò tò X, donde X 
representa la Belleza, la Justicia, etc. Platón tam-
bién establece auto-predicación cuando expresa 
que la Justicia es justa o la Piedad es pía, como 
aparece, por ejemplo, en Protágoras 330c4-6. 
Sin embargo es más generalizada la fórmula  autò 
tò X que aparece  en múltiples diálogos de Platón. 
Por ejemplo, en Fedón 78d se refiere a lo Igual-
en-sí como autò tò íson. Asimismo, en 100b4-9, 
en el marco de la explicación que Sócrates da de 
la insuficiencia del teleologismo de Anaxágoras y 
la propuesta de la segunda navegación —la cual 
establece como hipótesis la existencia de entida-
des en sí— se lee: “Voy a intentar mostrarte, en-
tonces, el tipo de causa con que me he ocupado, 
para lo cual vuelvo sobre aquellas cosas tantas 
veces mencionadas, y comienzo a partir de ellas, 
tomando como base que existe algo Bello-en-sí y 
por sí y algo Bueno y Grande, y todo lo demás”. 
La expresión autó to X es mucho más utilizada 
que la forma auto-predicativa que se encuentra en 
los ejemplos ya señalados de Protágoras y Ban-
quete. 

Ahora bien, podríamos decir que lo que 
demuestra la utilización de la expresión autò 
kath’ hautó o autò tò X es que, en relación con las 
Formas, Platón no postula una relación de predi-
catividad en tanto atribución de una característica 
no esencial. No hace referencia a un predicati-
vo sujetivo que defina la Forma de determinado 
modo, sino que ese autó refiere a una relación de 
identidad con el sujeto. Decir que lo Bello-en-sí 
es bello implica que la única predicación posible 
es la colocación en el predicado del sujeto mis-
mo: lo Bello es Bello y esto sucede porque la de-
terminación del predicado propuesto es absoluta 
y niega o excluye cualquier otro tipo de predica-
ción en relación con la Forma en cuestión, lo que 
arroja una relación de identidad entre la Forma 
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y la cualidad que expresa.11 Esto se confirma si 
pensamos que las Formas son sólo predicados, no 
sujetos de los cuales se predica algo. Platón no 
concibe las Formas como sustancias con atribu-
tos12, sino como propiedades predicables que no 
pueden ocupar el lugar del sujeto. Cuando lo ocu-
pan,  la consecuencia es que hay identidad con el 
predicado.13

La utilización de la expresión autò kath’ 
hautó está reservada a las Formas y en estos ca-
sos es posible hablar de un tipo de predicación 
analítica. Platón es muy claro: las Formas son 
“en sí” (identidad) y “por sí” (independencia on-
tológica). Esta caracterización anula cualquier 
relación de participación en otra entidad de orden 
superior y la posibilidad de hablar de auto-predi-
cación sin identidad. De este modo, los dos su-
puestos del ATH son incompatibles entre sí. La 
posibilidad del ATH viene dada por los supuestos 
de no identidad y auto-predicación. La no iden-
tidad establece un comportamiento de la Forma 
análogo al del particular que queda evidenciado 
en el comentario de Parménides “si piensas las 
cosas del mismo modo”. Sin embargo, esto no es 
posible: la auto-predicación implica identidad en 
tanto el nivel predicativo de las expresiones que 
están reservadas para referir a las Formas sería 
analítico. Esto pone de manifiesto ciertas dificul-
tades a la hora de esgrimir el ATH, ya que para 
que el argumento sea válido, se apela a determi-
nados principios que no se encuentran en los diá-
logos.  Es más, existe una contradicción lógica 
en el desarrollo del argumento que hace que la 
auto-predicación y la no identidad sean mutua-
mente excluyentes (Ferrari, 2004: 67). 

En el caso de los particulares sensibles, 
la predicación es necesariamente sintética, ya 
que al particular, una sustancia, se le atribuye un 

11. Di Camillo afirma esto mismo: “Ahora bien, mientras 
que los objetos sensibles admiten atributos opuestos, las 
Ideas son auto-idénticas, de un solo aspecto (monoeidés)” 
y más adelante: “Sólo se supone que la Idea es un portador 
absoluto de su predicado, que excluye su opuesto”. (2014: 
74). Nosotros entendemos que la Idea es portadora abso-
luta de su predicado excluyendo cualquier otro, no sólo su 
contrario.
12. Esto es señalado por Cordero, (2016: 68 y ss.). Aunque 
en República, Menón y Crátilo hay ejemplos de Formas 
de sustancias, tales como la cama, la abeja y la lanzadera, 
Platón no parece admitirlas en la formulación clásica de su 
teoría. Cordero concluye que sólo hay Formas de las cosas 
que admiten un contrario, es decir, de propiedades éticas, 
estéticas o matemáticas, no de sustancias.
13. De aquí que, en lo que respecta a la homonimia, el 
enunciado de la esencia de lo Bello en sí y la belleza de 
algo será el mismo, independientemente del enunciado de 
la esencia de la entidad con la cual se relaciona.

predicado que no forma parte del enunciado de 
su esencia, sino que es un elemento que explica 
un rasgo atributivo que convive con otros y que 
no constituye su identidad. Dicha predicación no 
agota toda relación predicativa, como sí sucede 
en el caso de las Formas. En efecto, las cualida-
des de los particulares sensibles no son por sí y en 
sí, son por otro y en otro.

Conclusiones

	 El ATH presenta numerosas dificultades, 
tanto metafísicas como lingüísticas, que se inte-
rrelacionan en una síntesis que hace imposible 
interpretar un aspecto sin el otro, es decir, sepa-
rar el aspecto metafísico del aspecto predicativo 
sería un error. Por esto, la intención del presente 
trabajo fue la de poner de manifiesto algunas de 
las dificultades que presenta esgrimir dicho argu-
mento con particular relación al problema de la 
no identidad y la auto-predicación de las Formas, 
sin perder de vista el aspecto metafísico.

En primer lugar, la posición que resulta 
de aceptar estos dos presupuestos es que el ar-
gumento genera una regresión viciosa que pon-
dría en jaque la metafísica de la participación. 
Sin embargo, dicha aceptación implica poner en 
consideración elementos que no se encuentran en 
la teoría de las Formas, y los que sí se encuen-
tran deberían ser objeto de cuidadosa revisión 
conceptual. Además, en el ATH se presuponen 
elementos contradictorios a nivel lógico que con-
llevan a que su aceptación sin más tenga la forma 
de una falta de rigor en su lectura e interpreta-
ción. Independientemente del caso, inexistencia 
de supuestos en la teoría de Platón o inconsis-
tencia lógica, el argumento presenta una serie de 
problemas que hacen que sea imposible aceptarlo 
sin más como válido. En efecto, si bien Platón ad-
mite la auto-predicación de las Formas, esta fun-
cionaría de modo identitario a partir de un tipo 
de predicación analítica. Si este no es el caso, el 
sentido de la expresión platónica autò kath’ hautó 
no se explica cabalmente. El argumento del ter-
cer hombre presupone que las Formas sean por 
otro y en otro (participación en otra Forma y no 
identidad consigo mismas). La expresión utiliza-
da por Platón para referirse a las Formas implica 
siempre un en sí y por sí, es decir, identidad y no 
dependencia de otro elemento de participación, 
por contraste con las cualidades de los particula-
res que son en otro y por otro.
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En segundo lugar, las Formas no se com-
portan como los particulares sensibles, como pre-
tende  Parménides en 132a2-b2: la no identidad 
no puede ser de la Forma consigo misma porque 
Platón jamás lo admite. Si se acepta, de acuerdo 
con la formulación tradicional de la teoría de las 
Formas, que hay identidad de la Forma consigo 
misma, entonces el ATH queda en entredicho, ya 
no sería necesaria una segunda Forma para legi-
timar las cualidades de la primera Forma junto a 
los particulares sensibles. Esto viene dado por el 
hecho de que “grande” se predica analíticamen-
te de la Forma de grandeza y sintéticamente del 
particular sensible que es grande. La cópula, en 
el caso de los particulares sensibles, no expresa 
el enunciado de la esencia del particular, sino un 
mero atributo entre otros.

De este modo,  para que el ATH sea váli-
do, es requisito que la no identidad recaiga sobre 
la Forma consigo misma. Sin embargo, como he-
mos visto, no puede haber dicha presuposición, 
ya que existe identidad predicativa y ontológica 
que se pone de manifiesto en  la expresión pla-
tónica autò kath’ hautó El argumento del tercer 
hombre plantea que tanto la Forma como el par-
ticular detentan la cualidad, cuando en realidad 
la Forma la expresa esencialmente y el particular 
no, sólo la detenta, hecho que puede ser eviden-
ciado al distinguir tipos de predicación en cada 
plano, sensible y eidético. De este modo, el argu-
mento presenta dificultades que impiden conside-
rarlo válido, ya que su validez depende de presu-
puestos que Platón no estaría dispuesto a aceptar.   
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Nota crítica sobre 
la discusión del origen 

económico de la substancia 
filosófica (ousía)

Carlos Andrés Martín

UBA - UNSAM

	 Quizás pocos términos filosóficos hayan 
acaparado tanta atención y descuidado comple-
tamente sus orígenes. En un artículo bastante 
excepcional, Gernet (1980) sugiere una analogía 
entre el pensamiento jurídico y la filosofía. Esta 
hipótesis de estudio es una constante en sus tra-
bajos y ha sido proyectada de diversas maneras 
por varios helenistas franceses, entre ellos, Ver-
nant. En ese artículo Gernet sugiere que el tér-
mino estrictamente jurídico de ousía y la distin-
ción entre el patrimonio visible (ousía phanerá) 
y el patrimonio invisible (ousía aphanés) cobran 
en la lengua filosófica un rol fundamental. Esta 
última dicotomía, seguida del correspondiente 
dualismo, no es una invención filosófica —agre-
ga Gernet—, ya que tiene sus antecedentes en la 
creencia y prácticas religiosas. La adivinación o 
cualquier manifestación mistérica presupone esta 
distinción, afirma. Continuando esta línea argu-
mentativa, señala que la mediación del lógos ga-
rantiza, para Platón, la inteligibilidad del plano 
invisible: “al permitir la ilación de lo conocido 
con lo no conocido, el procedimiento de analogía 
asegura el enlace de un mundo con otro” (Gernet 
1980: 356). En este mismo sentido, la noción ju-
rídica fundamental de tekmérion ofrece un méto-
do al pensamiento filosófico y científico, ya que 
el tekmérion, lo “aparente” entendido como “in-
dicio”, permite el pasaje de un ámbito al otro in-
corporando el razonamiento implícito. Respecto 
a este hito en la civilización jurídica, agrega: “tan 

pronto como el sistema primitivo de las pruebas 
decisorias da lugar a un régimen de libre admi-
nistración de la prueba, la inferencia denominada 
racional de lo ‘visible’ a lo ‘no visible’ (o sea, la 
del hecho al derecho) se convierte en constante y 
obligatoria. Con un objeto completamente distin-
to al de la ciencia incipiente, aparece un método 
análogo en dos planos de pensamiento y con el 
mismo nombre” (Gernet 1980: 357).
	 Sin embargo, la distinción es sumamen-
te variable y los estudios, según Gernet, han re-
nunciado a fijarla. En este sentido, Gernet recorre 
los ejemplos de la oratoria forense, reconoce los 
bienes inmuebles principalmente como visibles 
y advierte que mobiliario, esclavos, etc. también 
suelen incluirse entre ellos. Por lo tanto, resta-
ría, siguiendo algunos ejemplos de la oratoria 
forense, considerar el dinero entre los bienes no 
visibles; pero también estos se incluyen, en algu-
nos casos, entre los bienes visibles. El criterio de 
las enumeraciones pareciera no resultar estricto 
y Gernet concluye en primera instancia que “no 
cabe duda de que la doble noción está relaciona-
da sobre todo con la facultad, que se tiene o no, 
de disimular un determinado bien; depende de las 
circunstancias” (1980: 358). Esta distinción con-
tingente y esquiva responde a una oposición bina-
ria fundamental para la cultura y el pensamiento 
jurídico, pero esta expresión clasificatoria habría 
resultado finalmente, según Gernet, una categoría 
fallida. A continuación, retiene este dualismo y 



Symploké revista filosófica

95

abril 2018

recorre la noción de “bienes”. Por un lado, ubi-
ca la noción de khrémata, los bienes cuantifica-
bles por medio de la moneda, noción abstracta, 
cuantitativa y económica. Por otro lado, ubica la 
noción de ousía, sustancia generalmente indivi-
dualizada y concreta, y otras nociones relativas: 
oîkos y klêros. El oîkos designa el conjunto de 
propiedades, pero designa más específicamente 
la casa, la familia y el patrimonio familiar. Este 
último se reconoce de forma específica en el 
klêros y designó originariamente, según Gernet, 
el lote asignado, aunque después quedó fijo como 
bien familiar inalienable, perpetuado hereditaria-
mente y condicionante muchas veces de la ciuda-
danía. Hasta aquí Gernet constata cierto dualismo 
entre los griegos y una imposibilidad de equiva-
lencia entre ambos órdenes: la propiedad verda-
deramente patrimonial se resiste jurídicamente 
a la conversión puramente económica. Sólo un 
ejemplo entre todos los textos —la observación 
de Gernet no excede el párrafo— presenta una 
antítesis clara: los créditos. El personaje artífice 
de este plano, el banquero, introduce a través del 
juego de las operaciones bancarias la invisibili-
dad.
	 Finalmente, Gernet vuelve a la filosofía, 
vuelve al paralelismo entre derecho y filosofía, 
vuelve a este encuentro accidental del vocabula-
rio: el término ousía. La palabra utilizada para 
designar precisamente la mismísima fortuna, de 
manera completamente independiente —observa 
Gernet—, aparece en la lengua filosófica. En el 
Sofista de Platón, vuelve a observar Gernet, la 
palabra ousía aparece frecuentemente y figura al-
ternada con tò ón para designar el ser. El sofista 
simboliza el no-ser y, entre los dos ámbitos, “no 
cabe duda de que, al pasar del uno al otro, la dia-
léctica de lo visible y lo invisible implica una in-
versión” (Gernet 1980: 361). La filosofía —como 
también observará Vernant1— constituye una in-
versión de las categorías económicas del pensa-
miento jurídico griego. Sin embargo, Gernet no 
supera la etapa meramente especulativa, su idea 
no es más que una sugerencia y, a lo sumo, una 
clave heurística. Vernant retomará la misma idea 
en otra parte y varios estudios reconocerán su 
descubrimiento, pero la distinción entre visible e 
invisible no esclarecerá la constitución misma de 

1. En la nota final de su artículo, Gernet agradece las 
sugerencias realizadas por Vernant a la última parte de 
la versión presentada anteriormente como ponencia en la 
École Practique des Hautes Études.

la filosofía.
	 En una publicación más reciente, Seaford 
(2004) identifica la cualidad fiduciaria de la mo-
neda griega como el factor clave del desarrollo fi-
losófico de la época. Seaford en su estudio, entre 
otras cuestiones, recorre una serie de objeciones 
contra la relación entre el valor de cambio y las 
concepciones metafísicas de los primeros filóso-
fos y, asimismo, retoma el análisis de la distin-
ción entre el patrimonio visible (ousía phanerá) 
y el patrimonio invisible (ousía aphanés). En 
primer lugar, conviene retomar su polémica con 
Vernant respecto a esta distinción y la entidad de 
las diversas concepciones de la ousía. En su pri-
mera objeción sostiene que “no hay razón para 
suponer que el dinero era, o es, percibido como 
siendo menos real, menos permanente o menos 
sustancial que la tierra” (Seaford 2004: 256). Por 
cierto, Vernant afirma eso cuando se refiere a la 
categoría de ousía aphanés: “el dinero es desva-
lorizado respecto a la tierra, bien visible, esta-
ble, substancial, la única que posee un estatuto 
de plena realidad y cuyo ‘precio’ se matiza de un 
valor afectivo y religioso” (Vernant 1973: 361-
362). Hasta aquí se puede acompañar a Seaford y 
concederle la razón, ya que habría suficientes ele-
mentos históricos para apoyar su afirmación, por 
ejemplo, la correspondencia entre la reforma del 
sistema de pesos y medidas realizada por Solón y 
la introducción de la moneda o las primeras acu-
ñaciones de moneda.2 En todo caso, el signo no 
hace más que duplicar la realidad representada.
En segundo lugar, Vernant se pregunta y se con-
testa: “¿tendremos que decir, en último análisis, 
que la filosofía aplica a la noción del ser impere-
cedero e invisible, heredada de la religión, una 
forma de reflexión racional y positiva, adquirida 
en la práctica de la moneda? Esto sería aún dema-
siado simple. El ser de Parménides no es reflejo, 
en el pensamiento del filósofo, del valor mercan-
til; no traspone pura y simplemente, al dominio 
de lo real, la abstracción del signo monetario. El 
ser parmenídeo es Uno; y esta unicidad que cons-
tituye uno de sus rasgos esenciales, le opone a 

2. Ha sido muy discutida la afirmación de Aristóteles 
(Constitución de los atenienses 10. 1. 3-2. 1) sobre el cambio 
en los pesos y medidas de la moneda durante el arcontado 
de Solón, ya que la introducción y difusión de la moneda en 
Atenas estarían datadas posteriormente a su arcontado. Sin 
embargo, no es necesario objetar su reforma de medidas 
y pesos, porque se podría pensar como una necesidad a 
partir del incremento de las relaciones comerciales entre 
territorios, como testimonia la historia de la época.
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la moneda no menos que a la realidad sensible” 
(Vernant 1973: 360-361). Por su parte, Seaford 
objeta que el valor monetario no recubre multi-
plicidad del mismo modo que las cosas natura-
les y afirma que “esta unidad de valor monetario 
tiene que, a través de todos sus intercambios con 
una vasta variedad de productos, retener su iden-
tidad. Es importante para el funcionamiento del 
dinero que el valor monetario sea exactamente el 
mismo no sólo en diferentes lugares sino también 
en diferentes momentos. Es esta inmutable uni-
dad funcional imprecedentemente omnipresente, 
uniendo en la mente de sus usuarios un lugar con 
otro y presente con futuro, que entra inconscien-
temente en la concepción del Uno de Parméni-
des” (Seaford 2004: 257). Esta segunda cuestión 
resulta mucho más compleja de resolver, ya que 
persiste una discusión sobre la representación 
del valor monetario, por una parte, y, por otra, 
la unidad propuesta por Parménides. En el caso 
de Vernant, su exposición es casi circunstancial 
y no representa un verdadero análisis filosófico, 
sino una apoyatura a su concepción de la ousía. 
Seguramente, puede ser cuestionada, pero resulta 
mucho más fructífera la discusión sobre la repre-
sentación del valor monetario y la argumentación 
de Seaford sobre su impacto en la concepción de 
Parménides por la complejidad teórica desarro-
llada extensamente a través de todo su libro y por 
sus proyecciones sobre la comprensión histórica 
de la filosofía.
	 La propuesta fundamental de su argu-
mentación plantea que la representación ideoló-
gica de la autosuficiencia económica se expresa 
a través de su concepción de una esfera única, 
autosuficiente, impersonal, inmutable y abstracta 
y este proceso de conceptualización se encuentra 
reforzado y realizado por la omnipresente abs-
tracción del dinero (Seaford 2004: 247). En otros 
términos, las estructuras económicas de la época 
y el uso de la moneda tienen su correlato en los 
hábitos mentales de los individuos y la cultura. 
La propuesta de análisis a partir del impacto del 
uso de moneda no es orignal de Seaford: en su 
libro sobre los primeros filósofos, Thomson ha-
bía realizado un análisis análogo a partir de la 
categoría marxista de mercancía. El concepto de 
materia, según Thomson, resulta cada vez me-
nos cualitativo y concreto hasta que Parménides 
nos enfrenta a una abstracción pura, atemporal y 
absoluta. Así, Parménides representa el primer 
intento de formular la idea de substancia desa-

rrollada posteriormente por Platón y Aristóteles. 
Thomson, siguiendo la argumentación de El ca-
pital de Marx, retoma el concepto de mercancía, 
la cual resulta de la relación social con otras mer-
cancías y retiene el carácter puramente abstracto 
de su realidad: “el pensamiento civilizado ha es-
tado dominado desde los primeros tiempos hasta 
el día de hoy por lo que Marx llamó el fetichismo 
de la mercancía, es decir, la ‘falsa conciencia’ ge-
nerada por las relaciones sociales de producción 
de mercancías. En la filosofía griega temprana 
vemos esta ‘falsa conciencia’ saliendo gradual-
mente y la imposición de las categorías del mun-
do del pensamiento derivado de la producción de 
productos básicos, como si estas categorías per-
tenecieran, no a la sociedad, sino a la naturaleza. 
El Uno de Parménides, junto con la idea posterior 
de ‘sustancia’, por lo tanto, pueden ser descritos 
como un reflejo o proyección de la sustancia del 
valor de cambio” (Thomson 1972: 301).
	 Se llega así a la cuestión central del pro-
blema: la correspondencia entre el concepto eco-
nómico de valor cuantitativo, introducido por el 
uso de la moneda en las estructuras de pensa-
miento, y el concepto general de ousía. Induda-
blemente, la introducción de la moneda en Grecia 
y su vertiginosa adopción transformaron algunas 
relaciones sociales y algunos hábitos de pensa-
miento. En primer lugar, la abstracción concep-
tual impuesta por la moneda, desde la perspectiva 
aquí defendida, no constituye por sí misma una 
negación del plano material, empírico y concre-
to.3 Asimismo, esta abstracción conceptual no re-
sultaría constituyente de la distinción entre el pa-
trimonio visible (ousía phanerá) y el patrimonio 
invisible (ousía aphanés). Aquí se puede plantear 
una objeción a la propuesta de Seaford. Desde su 
análisis “el valor de cambio —una imperceptible 
abstracción de los bienes y servicios— adquie-
re su propia realización perceptible en el dinero 
metálico. Y entonces, con la invención de la acu-
ñación, hay disparidad entre el valor material y 
el valor convencional de las monedas: lo que es 
perceptible vale menos que el valor real (conven-
cional) de la moneda, y esto implica algo radi-

3. Sin ir más lejos, la moneda (nómisma) implica para 
Platón (República 371b) un signo del cambio (sýmbolon tês 
allagês) y para Aristóteles (Ética nicomaquea 1133a32), 
una sustitución (hypállagma) convencional, persistiendo 
en ambos la idea de reemplazo de una cosa por otra. Por 
lo tanto, su carácter cuantitativo no niega su materialidad, 
más bien facilita la operación de reemplazo entre dos 
materialidades diferentes.
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calmente nuevo —la paradoja de una realización 
imperceptible del valor—. En otras palabras, la 
moneda realiza un valor ideal, misterioso, poten-
te, e imperceptible. Es más, incluso la acuñación 
misma, junto con el metal precioso en general, 
es una forma de riqueza suficientemente conden-
sada, duradera y manejable como para ser con-
siderada relativamente invisible. Las categorías 
de ‘ser invisible’ (ousía aphanés) y ‘riqueza in-
visible’ (aphanès ploûtos), inconcebibles en Ho-
mero, son primeramente encontradas en los tex-
tos más tempranos para revelar el trabajo diario 
del dinero acuñado (Aristofanes y los oradores)” 
(Seaford 2004: 254). Sin embargo, conviene ob-
jetar como inadecuada la distinción entre valor 
de uso y valor de cambio y la conceptualización 
marxista del valor de cambio —en el análisis de 
la conceptualización del valor monetario y, pun-
tualmente, en la reciente argumentación de Se-
aford, la disparidad entre el valor material y el 
valor convencional de las monedas, ya que esta 
propiedad es una expresión eminentemente mo-
derna4 del dinero. Ante la extensión argumen-
tativa necesaria para el abordaje de todas estas 
concepciones, puede optarse, para los fines más 
austeros de la presenta nota crítica, por desarro-
llar un contraejemplo reconocido por el mismo 
Seaford, pero insuficientemente abordado: la in-
visibilidad de la economía bancaria.
	 El caso es analizado extensamente por 
Cohen (1997) y está presente en una nota a pie 
del libro de Seaford. Cohen analiza el rol de los 
bancos en la economía ateniense. Aunque el fe-
nómeno sea posterior a la introducción de la mo-
neda y al mundo de los presocráticos, la distin-
ción entre el patrimonio visible (ousía phanerá) 
y el patrimonio invisible (ousía aphanés) permite 
establecer el criterio buscado. La economía invi-
sible, como la denomina Cohen, puede recono-
cerse a partir del funcionamiento de dos circuitos 
económicos diferentes: por una parte, la esfera 
del mercado de comercio visible, donde se rea-
lizaban la mayoría de los intercambios sociales, 

4. Básicamente, Marx introduce el concepto de valor en 
su traducción del texto aristotélico donde aparecería por 
primera vez la distinción entre valor de uso y valor de 
cambio, cuando en realidad Aristóteles distingue entre 
los usos propios e impropios de las cosas, por ejemplo, 
el calzado para caminar o como objeto de intercambio 
comercial. La proyección de categorías modernas a la 
interpretación de los textos antiguos es un obstáculo 
epistemológico importante. El análisis completo se puede 
encontrar en Martín (2014).

y, por otra, una contraparte separada e invisible. 
Por ejemplo, aunque no nos brinden lecciones 
morales, la evasión de impuestos o la defrauda-
ción de créditos nos permiten descubrir ciertos 
mecanismos económicos alternativos, ya que la 
denominada “economía invisible” funcionaba al 
margen de la publicidad. El mundo del financia-
miento de los banqueros en las expediciones co-
merciales se rige por el carácter, por decirlo de 
algún modo, privado de los compromisos: “este 
enlace en Atenas entre la banca y la economía 
oculta ha sido favorecida por los procesos de ne-
gociación: la falta excepcional de testigos para 
las obligaciones bancarias y el reconocimiento 
jurídico especial otorgado a los registros banca-
rios. Todas las otras transacciones comerciales 
atenienses requerían testigos, incluso para cubrir 
obligaciones por escrito; el simple recibo escrito 
era algo desconocido” (Cohen 1997: 205). Por lo 
tanto, la economía invisible se caracteriza preci-
samente por la marginalidad respecto a la atesta-
ción social e incluso a la pólis misma. Sin embar-
go, esta marginalidad no implica insignificancia 
o una exclusión. Con relación a la importancia 
del volumen de estas operaciones económicas, se 
debe recordar que muchas batallas se financiaron 
con los recursos impositivos y que el aprovisio-
namiento de grano en Atenas hubiera resultado 
imposible sin la intervención de los banqueros en 
las operaciones marítimas.
	 Por lo tanto, la “antítesis ateniense no ad-
mite una gama de objetos y una variedad de ca-
tegorías, sino sólo una oposición contrapuesta de 
los dos tipos de activos” (Cohen 1997: 193). En 
esta distinción no se encuentran más que dos ám-
bitos de circulación de los bienes: uno público, 
visible, garantizado socialmente, y otro invisible 
por su marginalidad. La distinción entre el patri-
monio visible (ousía phanerá) y el patrimonio 
invisible (ousía aphanés) no funciona entonces a 
partir de la abstracción contenida en el concepto 
económico del valor cuantitativo de la moneda. 
De esta manera, queda descartada la oposición 
moderna entre valor de uso y valor de cambio 
para la conceptualización de la función del dine-
ro en la emergencia del pensamiento filosófico y, 
asimismo, quedan una vez más inconexos el uso 
filosófico y el uso económico del término ousía.
	 En el estudio más reciente, completo y 
acabado, del termino ousía, Somville reduce el 
encuentro de los sentidos “aparentemente con-
tradictorios” de las acepciones económica y fi-
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losófica del término ousía a sus determinantes 
lingüísticos y a su homonimia entre el tener y el 
ser de su raíz. De este modo, la ousía expresaría 
un a priori óntico sin el cual no se podría desple-
gar ningún discurso filosófico (2008: 10). Aun-
que pueda resultar sumamente sugestivo desde 
el punto de vista semántico, la dicotomía entre 
ser y tener mantiene inexplicable el origen de la 
relación y proyecta sobre la acepción económica 
una serie de presupuestos ontológicos dificilmen-
te corroborables en la historia económica griega.
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Diabolé, un recurso retórico depen-
diente de la persuasión, pero indepen-

diente de la verdad 
Nota crítica a la traducción de Apología de Sócra-

tes de Platón de Esteban Bieda 

Yanina Aldana Sarrat
UNSAM

Presentación 

	 Recientemente, la editorial Winograd ha 
publicado una nueva traducción al español de 
Apología de Sócrates y Critón de Platón reali-
zada por el profesor Esteban Bieda (2014). El 
volumen incluye un extenso estudio preliminar, 
numerosas notas, una lista de bibliografía actua-
lizada y el texto griego original.1 La traducción 
de Apología de Sócrates (Apol.) en la que se cen-
trará esta nota crítica gira en torno al tan emble-
mático juicio y consecuente muerte del filósofo 
griego. Tal como se evidencia en los comienzos 
de la obra, Platón propone allí la imagen de un 
Sócrates que debe enfrentarse a una construcción 
social sobre su persona que está cargada de ca-
lumnias y prejuicios, lo que en el antiguo griego 
clásico queda identificado con el término diabo-
lé. Bieda, consciente de ello, dedica el segundo 
apartado de su exhaustivo estudio preliminar a 
identificar y analizar diversos aspectos del juicio 
socrático. De manera específica, en el parágrafo 
II. D, el autor lleva adelante una distinción respec-
to de los acusadores del maestro ateniense, quien 
en su propia defensa se dirige a “los primeros 
acusadores” (Apol. 18d y 19a8-24b2) para lue-
go responder a “los segundos acusadores” (Apol. 
23e y 24b3-28a1). De este modo, tras resaltar que 

1. Para una descripción general de la obra se puede consul-
tar la reseña de Donegana (2017).

“las calumnias de estos acusadores anónimos ter-
minaron constituyendo un prejuicio lo suficien-
temente difundido como para que la acusación 
formal de Meleto encontrara un suelo social fértil 
sobre el cual germinar”, los antiguos acusadores 
quedan señalados como los encargados de difun-
dir las bases sobre las que se cimentará la mala 
reputación que finalmente pesará en contra del 
maestro.2 Por otra parte, en el parágrafo II. B, el 
autor expone los puntos en común que son facti-
bles de identificar entre Apología de Sócrates de 
Platón y Defensa de Palámedes de Gorgias. Al 
respecto, se retoman los aportes de Claudia Már-
sico (2010), quien en Zonas de tensión dialógica 
propone que a través del diálogo socrático Platón 
mantiene una discusión virtual con los intelectua-
les contemporáneos. De esta manera, la evidente 
intertextualidad logra manifestar dos concepcio-
nes antagónicas de la retórica: la retórica socráti-
ca o filosófica, y la retórica gorgiana o sofística.
	 Introducidas la temática y complejidad de 
la obra, el presente trabajo intentará profundizar 
el análisis en torno al término diabolé. Para esto 
será necesario tomar como punto de partida la 
propuesta de Bieda, quien señala la función re-
tórica de comenzar la defensa por los primeros 
acusadores con la finalidad de desenmascarar la 
calumnia (diabolé) que informalmente ha recaí-

2. Las traducciones de Apología de Sócrates han sido toma-
das de Bieda (2014).
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do sobre la persona del maestro y así alivianar el 
peso de la acusación formal (2014: 174, n. 10). A 
partir de esta interpretación, en el primer apartado 
de esta nota crítica se llevará adelante un análisis 
acerca del término en cuestión para luego identi-
ficarlo, siguiendo las observaciones de Aristóte-
les, como un recurso posible de ser utilizado en 
los discursos retóricos. Posteriormente, en el se-
gundo apartado, se examinará en cuáles de estos 
discursos resulta legítima su utilización, para lo 
cual se tomarán como base aquellas concepcio-
nes antagónicas sobre la retórica propuestas ya 
por Mársico. Antes de comenzar el análisis, es de 
interés notar que la palabra griega diabolé resulta 
ser clave a lo largo de todo el diálogo, ya que a 
través de ella Platón deja en claro su esfuerzo por 
deconstruir una imagen social en torno a la figura 
de su maestro construida por las multitudes 

I. Diabolé como un recurso retórico

	 El significado del sustantivo griego diá-
bolos remite a la idea de una “persona divulga-
dora, indiscreta,  difamadora o  calumniadora”.3 
Dicho sustantivo se relaciona con el verbo diabá-
llo, cuyo significado en sentido figurativo queda 
asociado a la acción de “lanzar calumnias o  in-
fundios”,“introducir falacias” o “mover a sos-
pechas”.4 Al respecto, es significativo identificar 
que dicho verbo está conformado por la prepo-
sición griega diá, cuyo significado básico es “a 
través de” y que, con valor adverbial, remite a la 
idea de “separadamente” o “en partes”. De esta 
manera, diá se diferencia de la preposición griega 
sýn, cuyo significado remite a la idea de conjunto 
y que bien se podría traducir a partir de la prepo-
sición “con”. Asimismo, diábolos se halla en re-
lación con diabolé en la medida que esta brinda la 
idea de “acusación falsa”, “calumnia”, “transgi-
versación” y “mala reputación”.5 En sus inicios, 
refería a la postura que en los procesos judiciales 
mantenía quien ponía en duda la afirmación de 
la otra parte; a quien realizaba tal acción se lo 
llamaba diábolos. Desde este sentido meramente 
retórico, diábolos pasó a significar “calumnia-
dor” y  diabolé, “calumnia”. En suma, el campo 
semántico analizado arroja como certeza que el 

3. Cfr. Rodríguez Adrados y Rodríguez Somolinos (1980: 
s. v. diábolos).
4. Cfr. Rodríguez Adrados y Rodríguez Somolinos (1980: 
s. v. diabállo).
5. Cfr. Rodríguez Adrados y Rodríguez Somolinos (1980: 
s. v. diabolé).

significado queda ligado a la palabra que separa, 
que siembra divisiones y que, como se analizará, 
se alimenta del odio y la envidia. Tal como se ha 
anticipado, el término adquiere importancia a lo 
largo de toda la Apología, ya que a través de él 
Platón revela el esfuerzo por deconstruir aquella 
pesada imagen social que caerá en contra de su 
maestro. En efecto, diabolé es usado en un total 
de seis oportunidades (Apol. 18d, 19b, 20e, 21b, 
24a, 28a) y el verbo diabállo, en cuatro oportuni-
dades (Apol. 19b, 23e, 33a).
	 Sin desviar el objetivo inicial y para con-
tinuar el análisis, a continuación se intentará 
identificar qué lugar ocupa en la obra platónica 
el término griego en cuestión. Platón dice que 
los acusadores de Sócrates lo difamaron a tra-
vés de la envidia y la calumnia (ὅσοι δὲ φθόνῳ 
καὶ διαβολῇ χρώμενοι ὑμᾶς ἀνέπειθον –οἱ δὲ 
καὶ αὐτοὶ πεπεισμένοι ἄλλους πείθοντες– οὗτοι 
πάντες ἀπορώτατοί εἰσιν, Apol. 18d).6 En rela-
ción con ello, Aristóteles afirma que diabolé es 
un recurso retórico que puede ser utilizado para 
comenzar un discurso. Puntualmente, la presen-
ta como uno de los llamados “remedios” retóri-
cos que puede ser utilizado tanto por el defensor 
como por el acusador: aquel la utiliza en el exor-
dio; este, en el epílogo para que así la sospecha 
quede grabada en la memoria de los jueces (Re-
tórica, 1415a25-30). Según el filósofo, lo signi-
ficativo de la utilización de este recurso por la 
parte acusadora, y que viene a relacionarse con el 
presente análisis, es que da lugar a la ira por parte 
de los oyentes. Más específicamente, Aristóteles 
identificará la diabolé como un lugar común para 
disipar la sospecha que denota no la acusación, 
sino la intención odiosa que mueve al acusador 
para conseguir que la persona y los actos de la 
parte contraria queden rodeados de desconfianza 
y hostilidad (Retórica, 1416a5). Se trata de una 
suposición que no encierra verdad, sino antes 
bien una creencia que está sujeta al error, pero 
cuyo origen se halla en la intención odiosa de 
quien la utiliza (Chichi, 2011: 40). 
	 De esta manera, es posible afirmar que 
la imagen construida alrededor de la figura de 
Sócrates, que Platón intentará destruir con gran 
esfuerzo, tiene sus bases en un recurso origina-
do en el odio y en la envida que da lugar a un 

6. “Ahora bien, cuantos los persuadían sirviéndose de la 
envidia y la calumnia–quienes, habiendo sido persuadidos 
también ellos, persuadían a otros–, todos esos son los más 
difíciles de tratar”.
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conjunto de calumnias y acusaciones falsas. Ante 
tal panorama, a través del diálogo, Platón acerca 
la imagen de un Sócrates que intentará disolver 
la calumnia pública, pero dejando en claro que 
tal labor no solo resultará ardua y difícil (νῦν 
δ’ οὐ ῥᾴδιον ἐν χρόνῳ ὀλίγῳ μεγάλας διαβολὰς 
ἀπολύεσθαι, Apol. 37b),7 sino que por sobre todo 
será lo que culminará con su propia vida (καὶ 
τοῦτ’ ἔστιν ὃ ἐμὲ αἱρεῖ, ἐάνπερ αἱρῇ, οὐ Μέλητος 
οὐδὲ Ἄνυτος ἀλλ’ ἡ τῶν πολλῶν διαβολή τε καὶ 
φθόνος, Apol. 28a).8

II. Diabolé en los discursos retóricos 

	 Siguiendo con el objetivo del trabajo y 
tras haber analizado el término en cuestión, a 
continuación se intentará determinar en qué me-
dida este recurso puede ser utilizado de manera 
legítima en los discursos retóricos. Como ya se 
ha esbozado en el inicio, resulta pertinente re-
tomar las concepciones de la retórica que en el 
texto platónico quedan claramente manifestadas: 
la retórica socrática o filosófica, y la retórica gor-
giana o sofística. A fin de no olvidar sus alcances, 
en las siguientes líneas se describirá de modo ge-
neral sus aspectos antagónicos.
	 La retórica gorgiana o sofística presenta 
un fin claramente práctico y orientado a la per-
suasión. Los discursos generados en la búsque-
da de tales fines quedan determinados tanto por 
el orden (kósmos) como por la verosimilitud del 
discurso, todo esto de manera independiente de 
los hechos. Es así que la construcción y exposi-
ción de argumentos, a favor o en contra del tópico 
a tratar, resultan ser el objetivo supremo para lo 
cual es imprescindible el embellecimiento de las 
formas en favor de la persuasión del oyente. De 
esta manera, la retórica sofística se caracteriza por 
la presentación de argumentos verosímiles de un 
modo ordenado y bello, pero independientes de 
la verdad. Se podrían tomar como casos ejempli-
ficadores la ya mencionada Defensa de Palame-
des o bien el Elogio de Helena, ambos atribuidos 
a Gorgias.9 De manera diametralmente opuesta 
queda caracterizada la retórica socrática o filosó-
fica, fundada en la verdad. La labor de quien lle-
ve a cabo este tipo de discursos, tal como nos ha 

7.  “Ahora, en cambio, no es fácil destruir grandes calum-
nias en tan poco tiempo”.
8.  “Esto es lo que me condenará, si acaso me condenara: 
ni Meleto ni Ánito, sino la calumnia y la envidia de la mul-
titud”.
9. Sobre la retórica sofística, cfr. Mársico (2005a).

demostrado Platón a través de la persona de Só-
crates, resulta ser difícil, ya que no solo intentará 
persuadir a los oyentes con sus argumentos, sino 
que, más arduo aún, los persuadirá de la verdad. 
La idea de una retórica filosófica se desarrollará 
ampliamente en el Fedro de Platón: allí Sócrates 
no hace otra cosa más que utilizar la auténtica re-
tórica y así logra exponer un perfil representativo 
de dos perspectivas intelectuales absolutamente 
opuestas (Bossi, 2015: 345). De esta manera, Fe-
dro, quien ha sido encantado con los discursos 
bellos, es reconducido paciente y estratégicamen-
te por Sócrates hacia una belleza que está uni-
da a la exploración de la verdad a través de un 
auténtico diálogo filosófico (Bossi, 2015: 346). 
Así es que Sócrates logra definir la verdadera re-
tórica como “οὐ τὸ μὲν ὅλον ἡ ῥητορικὴ ἂν εἴη 
τέχνη ψυχαγωγία τις διὰ λόγων” (Fedro 261a)10 y 
asegura que el auténtico arte de la palabra se ali-
menta de la verdad (Fedro 260e). De este modo, 
Platón se refiere a un arte que en busca de la ver-
dad desorienta y reorienta, ya que logra quitar del 
sendero equivocado al interlocutor y conducirlo 
hacia lo verdadero (Bossi, 2015: 354). Específi-
camente esto es lo que en Apología le permitirá a 
Sócrates diferenciarse de sus acusadores, quienes 
no dijeron nada verdadero (Apol. 17a). En este 
punto resulta pertinente dejar en claro que la ver-
dad del discurso se halla en correspondencia con 
los hechos reales (Mársico, 2005b: 102) y esto es 
en tal medida así que el mismo Sócrates intentará 
disolver las acusaciones generadas en su contra 
a través del testimonio de una vida recta, lo cual 
tornará veraz su discurso. Dicha actitud por parte 
del filósofo es tal que los hechos concretos resul-
tan ser suficientes para su defensa: 

μάρτυρας δὲ αὖ ὑμῶν τοὺς πολλοὺς παρέχομαι, καὶ ἀξιῶ 
ὑμᾶς ἀλλήλους διδάσκειν τε καὶ φράζειν, ὅσοι ἐμοῦ πώποτε 
ἀκηκόατε διαλεγομένου –πολλοὶ δὲ ὑμῶν οἱ τοιοῦτοί 
εἰσιν–φράζετε οὖν ἀλλήλοις εἰ πώποτε ἢ μικρὸν ἢ μέγα 
ἤκουσέ τις ὑμῶν ἐμοῦ περὶ τῶν τοιούτων διαλεγομένου, 
καὶ ἐκ τούτου γνώσεσθε ὅτι τοιαῦτ’ ἐστὶ καὶ τἆλλα περὶ 
ἐμοῦ ἃ οἱ πολλοὶ λέγουσιν (Apol. 19d)11. 
	 Favoreciendo la clara distinción entre 

10. “Un arte de conducir las almas por medio de palabras”. 
La traducción de Fedro es de Lledó Íñigo (1986).
11.  “Y pongo nuevamente por testigo a la mayoría de ust-
edes, y espero que cuantos alguna vez me han escuchado 
dialogar –y tal es, insisto, la mayoría– se enseñen y aconse-
jen recíprocamente a propósito de si alguno alguna vez me 
escuchó dialogando acerca de tales asuntos, poco o mucho, 
y así sabrán que también las otras cosas que la mayoría dice 
acerca de mí son falsas”.
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ambos tipos de retórica, es oportuno tener en 
cuenta que, a diferencia de los discursos ordena-
dos y embellecidos de la retórica sofística, el filó-
sofo identifica a los discursos que exponen cosas 
justas como aquellos que se construyen a partir 
de “εἰκῇ λεγόμενα τοῖς ἐπιτυχοῦσιν ὀνόμασιν” 
(Apol. 17c).12 A pesar de esto, es de gran impor-
tancia destacar que un discurso pronunciado al 
azar no implica un discurso carente de fin (Bieda: 
2014, 173, n. 6), pues este es, como ya se ha men-
cionado, la verdad cuyo alcance se encuentra en 
plena correspondencia con los hechos reales. Es 
así que en el discurso filosófico hay una escisión 
entre el cómo se dice y el qué se dice en favor de 
tal fin supremo.
	 Tras haber delineado los alcances de am-
bas retóricas, no resulta un emprendimiento difí-
cil el querer determinar en qué tipo de discurso 
retórico es legítima la utilización de la diabolé. 
Al respecto y retomando los primeros aportes, 
es posible afirmar que, lejos de interesarse por la 
correspondencia con la realidad, los discursos en 
contra del filósofo han quedado basados en acu-
saciones falsas que no solo denigraron su perso-
na, sino que también generaron el odio y la envi-
dia en quienes los oyeron. Por lo tanto, aquellas 
acusaciones alejadas de la verdad solo puede ser 
incorporadas en los discursos sofísticos. Incluso 
resulta factible esbozar que esta oposición directa 
lleva al gran maestro ateniense a afirmar frente al 
auditorio presente y de manera tan convincente: 
ἀτεχνῶς οὖν ξένως ἔχω τῆς ἐνθάδε λέξεως (Apol. 
17d).13 Con esto queda demostrado que Sócrates 
no ha frecuentado los tribunales a lo largo de su 
vida, por lo que no conoce la jerga de quienes 
hablan allí. Por esta razón, pide a los jueces que 
olviden el modo (trópos) de hablar para centrarse 
en lo que se está diciendo.14 
	 No es menor que Sócrates considere fun-
damental comenzar su alegato por lo que él con-
sidera los primeros acusadores y defenderse así 
de los contenidos falsos que quedan encerrados 
en dichos argumentos. Al respecto, como ya se ha 
identificado al comienzo, Bieda propondrá que tal 
elección persigue una función retórica por parte 
del filósofo quien, tras comenzar por los primeros 
acusadores, aliviana el peso de la acusación for-

12. “Cosas dichas espontáneamente, con palabras al azar”.
13. “Soy, por lo tanto, una especie de extranjero del len-
guaje de aquí”.
14. Esta distinción entre cómo se habla y qué se dice es de-
sarrollada por Platón en República, 392c. Cfr. Bieda (2014, 
173, n. 9).

mal. Lo analizado hasta este punto permite pro-
fundizar aún más en el asunto e identificar, por 
un lado, el interés de Sócrates por desenmascarar 
las calumnias generadas en su contra, las cuales 
tienen su base en falsos argumentos no se corres-
ponden con los hechos de su vida. El esfuerzo 
del filósofo es el de demostrar que los discursos 
generados en detrimento de su persona están muy 
lejos de ser verdaderos y que, por el contrario, se 
han basado en grandes injusticias. Por otro lado, 
la elección mencionada demuestra el interés que 
ha dirigido la vida del maestro: decir cosas verda-
deras aunque le cueste la vida.

Conclusión

	 Como se ha propuesto desde el inicio, en 
su obra Platón acerca la imagen de un Sócrates 
que se interesa en una vida moralmente adecua-
da. Es el interés por vivir bien (eû zên), más que 
por el mero vivir (zên), lo que se refleja en los 
esfuerzos por llevar adelante discursos justos y 
con base en argumentos que se correspondan con 
la realidad. De este modo, lo que movilizará al 
gran filósofo es el hecho de pronunciar argumen-
tos fundados en la verdad, con el objetivo supre-
mo de persuadir a los oyentes de ella. A pesar de 
esto, se deja en claro que la justicia de palabras 
y actos no es cosa suficiente a la hora de que-
rer convencer a las multitudes y es aquí donde, 
una vez más, el término diabolé cobra un valor 
notorio. Al respecto, luego de hacerse conocida 
la primera votación que lo considera culpable, 
es el mismo Sócrates el que afirma: “πέπεισμαι 
ἐγὼ ἑκὼν εἶναι μηδένα ἀδικεῖν ἀνθρώπων, ἀλλὰ 
ὑμᾶς τοῦτο οὐ πείθω” (Apol. 37 a).15 Las calum-
nias generadas en torno a la figura socrática pa-
recen tener un poder de tal magnitud respecto a 
las palabras justas y verdaderas que han logrado 
persuadir tanto a las multitudes como a los mis-
mos jueces quienes, según Sócrates, no deberían 
impartir justicia como un favor para complacer 
a quienes les parezca, sino conforme a las le-
yes (Apol. 35c). Consciente de tal poder, el fi-
lósofo afirmará: “ὦ ἄνδρες, θάνατον ἐκφυγεῖν, 
ἀλλὰ πολὺ χαλεπώτερον πονηρίαν· θᾶττον γὰρ 
θανάτου θεῖ” (Apol. 39a-b).16 Así, Sócrates de-

15. “Yo estoy persuadido de que no cometí un delito contra 
ningún hombre, al menos voluntariamente, pero no logro 
persuadirlos a ustedes”.
16.  “Pero escapar de la muerte no es difícil, señores, sino 
que mucho más difícil es escapar de la maldad, pues corre 
más rápido que la muerte”.
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muestra que las palabras justas y verdaderas no 
corren más rápido que las calumnias, y que su al-
cance queda en un reducido número de hombres 
capaces de recibirlas. 
	 A lo largo del trabajo, se ha analizado e 
identificado que el recurso retórico diabolé pue-
de ser utilizado en los discursos que tienen como 
único fin práctico: el de la persuasión indepen-
diente de la verdad. Tras esto se ha rastreado que 
el mismo da lugar a acusaciones falsas y deni-
graciones, generando sospechas y envidias sobre 
los acusados. Lo trabajado permitió reconocer 
que este recurso resulta pertinente en aquellos 
discursos interesados por una persuasión práctica 
y emancipada de la realidad. De esta manera, las 
acusaciones fundadas en él resultan ser utilizadas 
de manera prototípica en las denuncias construi-
das en torno a la figura de Sócrates quien, tras los 
intentos por diferenciarse de aquellos que llevan 
a cabo dichos discursos, solo ha encontrado la 
muerte. Así, es que Sócrates ha logrado demos-
trar el gran poder persuasivo de este recurso para 
las multitudes. 
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Resumen

	 En este artículo se presentan hallazgos y 
conclusiones del Proyecto UBACyT “Equidad 
de Género en la Calidad de Atención en 
Adolescencia”, realizado en servicios y equipos 
de atención adolescente en Hospitales, Clínicas 
y Centros de Salud de la Ciudad Autónoma de 
Buenos Aires, relativos a las conductas proble-
máticas en alimentación. Se incluyen los mo-
dos de presentación específicos de varones y de 
mujeres adolescentes; las preocupaciones que 
manifiestan los mismos, las familias y los y las 
profesionales de los servicios de salud. Se hace 
referencia a su relación con los ideales estéticos 
propuestos por la sociedad y los medios de co-
municación en la actualidad, como así también el 
impacto que tienen sobre la salud alimentaria de 
dicha población.

Palabras clave: Adolescencia, género, conduc-
tas alimentarias, servicios de salud

Introducción

	 El proyecto de investigación UBACyT 
2013/16 “Equidad de Género en la Calidad de 
Atención en Adolescencia”, tuvo por objeto 
avanzar en la identificación de sesgos de género 
en la toma de decisiones diagnósticas y terapéuti-
cas de los miembros de los equipos de salud que 

atienden adolescentes, que pudieran tener impac-
tos en la calidad de la atención de los mismos. 
Para ello, se realizó un análisis de los componen-
tes profesional-adolescente-familia respecto de la 
toma de decisiones diagnósticas con el propósito 
de identificar factores diferenciales por género y 
sector social, a fin de contribuir a mejorar la equi-
dad de género en la calidad de la atención.
	 En este artículo se presentarán los resul-
tados de uno de los ejes indagados relativo a las 
problemáticas alimentarias que aparecen en los 
y las adolescentes consultantes; los imaginarios 
profesionales respecto de las causas diferenciales 
por género de estos trastornos y las preocupacio-
nes que manifiestan tanto los y las adolescentes 
que consultan, como sus respectivas familias.  
	 En una investigación reciente, el equipo 
ha indagado acerca de la conducta alimentaria de 
niños y niñas (UBACyT 2010-2012 Equidad de 
género en la calidad de atención de niños y ni-
ñas). En la misma, se ha identificado una preocu-
pación de los profesionales de la salud durante la 
segunda infancia con el aumento de la incidencia 
de la obesidad infantil, que los entrevistados ubi-
can como determinados por el consumo de comi-
da chatarra, deliverys, comidas pre-hechas con-
geladas y snacks, que ingieren en la actualidad 
los niños y las niñas. Ubican como causa la falta 
de tiempo de los adultos para la preparación de 
comidas elaboradas y en sectores populares por 
abundancia y desbalance de la cantidad de hidra-
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tos de carbono (Tajer et. al., 2015). 
	 Asimismo se evidenció que, durante la 
infancia, existen escasas propuestas recreativas 
orientadas al poco despliegue de actividad física 
al aire libre o en lugares públicos o comunitarios. 
Esta última cuestión aparecía ligada al imagina-
rio social que ubica al ámbito externo como pe-
ligroso y al hogar como el lugar seguro. Siendo 
el espacio privado aquel en el que niños y niñas 
realizan actividades tendientes a la pasividad  —
como los videojuegos y el uso de las redes so-
ciales—, lo cual contribuye al sedentarismo y el 
aumento de la incidencia de la obesidad (Tajer et. 
al., 2015).
	 Dada la importancia en términos epide-
miológicos de estas problemáticas, se produjo un 
cambio a nivel de políticas públicas que tienen 
como destinatarios a niños, niñas y adolescen-
tes. En el año 2016, el Ministerio de Salud de la 
Nación, por medio de la resolución 732, creó el 
Programa Nacional de Alimentación Saludable 
y Prevención de la Obesidad, en el que remarca 
que:

En Argentina, las enfermedades no transmisibles (ENT) 
explican más del 60% de las muertes, y nuestro país ha 
comenzado hace tiempo el proceso de transición epidemio-
lógica. Dentro de las ENT, el sobrepeso y la obesidad se 
asocian además con elevada morbilidad, y los costos direc-
tos para el sistema de salud e indirectos para la sociedad 
son elevados”  (2016, p. 3).

	 La obesidad en adolescentes ha tenido un 
aumento significativo en las últimas dos décadas, 
constituyendo un problema de salud pública a ni-
vel mundial de tipo epidémico; la prevalencia de 
exceso de peso en jóvenes de entre 11 y 17 años 
aumentó de 17,9% a 27,8% y, específicamente, la 
de obesidad creció de 3,2% a 6,1% entre el 2007 
y el 2012 (UNICEF, 2016). Los trastornos en la 
alimentación durante la adolescencia se presen-
tan con problemáticas diferenciales por género 
y clase social, cuestiones que se abordarán en el 
presente artículo. 

Metodología

	 En la presente investigación se utilizó un 
enfoque cualitativo y un tipo de diseño explorato-
rio-descriptivo. La muestra fue de tipo finalístico 
y se escogieron casos paradigmáticos del perfil 
seleccionado. Las unidades de análisis estuvie-

ron conformadas por miembros de los equipos 
de salud que atienden adolescentes (médicos y 
médicas pediatras, generalistas, psiquiatras, nu-
tricionistas, enfermeros, enfermeras, psicólogos 
y psicólogas), así como informantes clave espe-
cializados en el tema.
	 El trabajo de campo fue realizado en sie-
te Servicios de Pediatría y programas de aten-
ción de adolescencia pertenecientes a Hospitales 
Públicos, Clínicas Privadas y Hospitales de 
Comunidad de la Ciudad de Buenos Aires. Se 
indagaron siete ejes temáticos: 1) Epidemiología 
diferencial por género; 2) Violencia; 3) Consumo 
problemático de sustancias (alcohol, dro-
gas y tabaco); 4) Nutrición; 5) Salud Sexual y 
Reproductiva; 6) “Trastornos” de la identidad 
de género y 7) Calidad de atención respecto de 
estándares en servicios amigables para adoles-
centes. En todos los ejes se exploró transversal-
mente el grado de incorporación de la perspectiva 
de género en el ámbito científico-académico; los 
imaginarios profesionales y los aspectos relativos 
a la demanda de las familias y los y las adoles-
centes que podrían tener implicancias en la toma 
de decisiones y en la conducta profesional.
	 Se presentan aquí los hallazgos del traba-
jo de campo en relación al eje de alimentación 
en los y las adolescentes que consultan. Se deci-
dió seleccionar al Hospital Argerich y al Hospital 
Italiano, puesto que responden a demandas de 
distintos sectores sociales. Otra razón para la 
elección de estos servicios se debe a que cuentan 
con equipos interdisciplinarios especializados en 
ésta temática.
	 Se escogieron variables para identificar 
los modos específicos y diferenciales por sexo, 
para luego efectuar un análisis de género de los 
resultados obtenidos. Se considera análisis de gé-
nero a la identificación de las propuestas de idea-
les sociales específicos para cada sexo que tienen 
efectos en las conductas de los y las sujetos y, por 
lo tanto, es una herramienta que permite identifi-
car factores de relevancia etiológica, diagnóstica 
y de tratamiento de los procesos de salud-enfer-
medad-cuidados diferenciales por género.
 
Problemáticas alimentarias en las consultas 
con adolescentes

	 Al indagar acerca de las problemáticas 
referentes a la alimentación que aparecen de 
manera más frecuente en las consultas con ado-
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lescentes, los y las profesionales mencionan la 
obesidad, los trastornos alimentarios (bulimia y 
anorexia) y la vigorexia. Asimismo, realizan una 
distinción respecto de la aparición de las mismas 
según se trate de mujeres o varones, y las causas 
que dan origen a dichas problemáticas.
	 En el caso de las adolescentes mujeres, 
prevalecen las consultas en torno a las dietas 
restrictivas, la anorexia y la bulimia. Estas pro-
blemáticas se sostienen en la búsqueda por al-
canzar un cuerpo ideal, concebido como esbelto 
y extremadamente delgado. Este modelo preva-
lece asentado sobre sintomatologías complejas 
que vienen asociadas a una serie de fenómenos 
que hacen territorio en los cuerpos adolescentes 
marcados por el ideal de belleza. Estos modelos 
operan desde el imaginario social que promueve 
cuerpos como “objeto de culto” (Rodulfo M. I., 
2000, p. 263) en momentos de pasaje. En estos 
“caminos a la alteridad”, las adolescentes se en-
cuentran  —como señala la autora antes citada— 
paradójicamente  arrojadas a un ideal despótico 
que conduce al sacrificio que despoja al cuerpo 
de la posibilidad de alteridad a través del impe-
rativo cultural. Este es el precio que pagan en la 
búsqueda de reconocimiento del propio ser.
	 En el caso de los adolescentes varones, 
los y las profesionales ubican la vigorexia como 
la problemática más frecuente, entendiendo a la 
misma como la búsqueda extrema de un cuerpo 
musculoso. Debe tenerse en cuenta que el cuerpo 
de los adolescentes varones aún se encuentra en 
desarrollo en esta etapa del ciclo vital, por lo tan-
to esta expectativa es difícil de alcanzar y muchas 
veces recurren al consumo excesivo de anabóli-
cos, hormonas de crecimiento y esteroides: “Esto 
también es una adicción. Y los gimnasios están 
llenos de estas cosas que les dan para tomar. Y 
todos quieren ser musculosos”, (médica pedia-
tra). Estos ideales, en conjunto con el fácil acceso 
al consumo de esas sustancias que son de venta 
libre, tienen consecuencias sobre los cuerpos de 
los varones adolescentes, convirtiéndose en un 
problema de salud pública específico del género 
masculino en esta etapa etaria.
	 Según las y los profesionales entrevis-
tados, el sobrepeso no distingue entre géneros, 
puesto que las costumbres y los hábitos alimen-
tarios relacionados con la sociedad de consumo 
dan lugar a la obesidad como problemática pre-
dominante en la adolescencia transversal al gé-
nero. Una médica pediatra del Hospital Argerich 

dice al respecto: “En la obesidad, la sociedad se-
dentaria, la mala educación y los hábitos alimen-
tarios, tienen que ver con la sociedad consumista 
(…)” y, por otro lado, observa que “hay una dis-
torsión de lo que es la mesa familiar, el comer, la 
porción, el acto de comer”. Esto es un indicador 
de dificultades actuales para la comensalidad en 
todos los sectores sociales. En los sectores popu-
lares en particular, se agrega la barrera de acceso 
a proteínas, calcio y su sustitución por harinas, 
acentuándose en momentos de crisis económica. 
El efecto se puede observar en el aumento de po-
blación con obesidad mórbida y la co-morbilidad 
respecto de la hipertensión, el hígado graso y la 
diabetes que constituye a la obesidad en una epi-
demia del final del siglo XX y principios del siglo 
XXI (Tajer, 2009).
 
Causas diferenciales por género en los motivos 
de consulta: imaginarios profesionales

	 Los y las profesionales de ambos hospi-
tales afirman la existencia de una relación entre 
las problemáticas alimentarias y los actuales va-
lores estéticos que promueve la sociedad. Estos 
últimos configuran propuestas de patrones de 
éxito social, de reconocimiento y de valoración, 
a los cuales los y las adolescentes se ven particu-
larmente expuestos, en un momento de su ciclo 
vital donde buscan consolidar su identidad y su 
lugar en los grupos de pertenencia. Al respecto, 
una nutricionista del Hospital Argerich explica 
que “ser flaco es sinónimo de éxito, desde la be-
lleza, hasta conseguir un trabajo y vincularse. La 
estética hoy tiene un lugar súper preponderante 
en la sociedad, y por supuesto el adolescente que 
es más vulnerable (por su etapa vital) tiende a 
caer con más facilidad que un adulto”.
	 Estos ideales estéticos privilegian ciertos 
cuerpos como los deseables, pero ponen acentos 
diferenciales según se trate de cuerpos femeninos 
o masculinos. La imagen de éxito en las mujeres 
aparece asociada a la “figura perfecta”, entendida 
como un cuerpo esbelto y (ultra) delgado, y en el 
caso de los varones un mayor acento colocado en 
un cuerpo musculoso, fuerte y potente.
	 Los mencionados ideales de belleza, con 
sus particulares acentos según el género, se ven 
reflejados tanto en las publicidades que circulan 
en los medios de comunicación como también en 
la vida cotidiana de los y las adolescentes. Uno 
de los modos de expresión en la vida cotidiana, 
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que es fuente de gran malestar, sucede cuando no 
encuentran talles de ropa moderna para su edad 
que se adecue a sus cuerpos. No hay oferta de 
ropa adecuada a las necesidades de estos adoles-
centes; en este sentido, los y las profesionales se-
ñalan que los talles de la ropa no se diseñan para 
los cuerpos reales. Muchas chicas que reciben no 
tienen sobrepeso, sino que son más grandes que 
los talles en oferta y se encuentran con vendedo-
ras que les dicen que “para ellas no tienen talle” 
(médica pediatra). Estas experiencias de tener un 
talle más grande que “la norma”, produce efec-
tos muy nocivos en la autoestima en momentos 
constitutivos, lo cual las lleva a vivir eternamente 
a dieta (Rodulfo, M. I., 2000).
	 Durante la adolescencia se deben hacer 
presentes los duelos por la pérdida del cuerpo 
infantil y de los padres protectores, junto con la 
necesidad de afirmación de la identidad y reco-
nocimiento social entre los pares. Estos procesos 
están al servicio de las necesidades e intereses 
exogámicos que permitan afirmar la identidad y 
refuercen los procesos de independización y di-
ferenciación entre las generaciones. Pero cuando 
socialmente estos procesos aparecen de forma 
estereotipada y uniforme (Rodulfo M. I., 2000), 
conlleva un doble movimiento para las adoles-
centes: por un lado, la alienación a la imagen 
ideal que deviene en una tentativa de ser recono-
cidas por el otro y, por otro lado, corren el riesgo 
de perder la identidad diferenciada en la búsque-
da de dicho reconocimiento. 
	 En palabras de los y las profesionales: 
“La chica (…) no come, come todo muy medido, 
y gasta mucho para lo que come, se lo decís, y 
ella dice que no se cansa. Sufre porque no al-
canza lo que necesita alcanzar, no porque come 
mal” (médica pediatra), “no quiero tomar an-
ticonceptivos porque me sale celulitis”, u otras 
chicas consultantes de 15 años que piden “hacer 
mesoterapia, me quiero operar las lolas, no me 
des las pastillas porque me engordan (…)” (mé-
dica residente de ginecología y obstetricia).
	 El cruce de la etapa etaria y su conse-
cuente trabajo psíquico con los ideales del modo 
de subjetivación tradicional de género femeni-
no  —que propone a las mujeres portar un cuerpo 
solo para gustar a los otros, sujeto a la mirada y 
aprobación de los otros—, dificulta doblemente 
que las mujeres adolescentes se apropien de su 
cuerpo en tanto cuerpo para ser cuidado y no solo 
para ser deseado (Tajer, 2009).

Por otro lado, el ideal estético para los varones 
está asociado a la adquisición de virilidad enten-
dida como la capacidad de asumir riesgos físicos, 
construyendo cuerpos como “máquinas de ren-
dimiento”, donde no se percibe el cansancio y 
deben ser, fundamentalmente, hombres “duros” 
(Bonino Méndez, 1998). Por tal razón, los ries-
gos son más para la vigorexia que para la bulimia 
o anorexia.
	 De todos modos, existen algunos casos 
de anorexia masculina en adolescentes. Los y las 
profesionales refieren que suelen revestir grandes 
riesgos, debido a que resulta más dificultoso rea-
lizar un cambio en su imagen corporal, a diferen-
cia de las mujeres que son referidas como más 
“plásticas”. 
	 Esto puede entenderse, por lo menos, por 
dos razones: a) si deben aguantar todo y ser au-
tosuficientes para ser valorados en tanto hombres 
(Bonino Méndez, 1994), esto mismo los hace más 
inconmovibles y rígidos manifestándose como 
reticencia a recibir ayuda de los y las profesio-
nales, construyendo de esta manera las conductas 
de riesgo para los ciclos vitales futuros (Tajer, 
2009); y b) dado que no es un trastorno habitual 
en esta población, hay menos casos relativos a 
cuestiones individuales o psicopatológicas espe-
cíficas. Esto los diferencia de las mujeres, en tan-
to que para ellas es una problemática más habi-
tual relativa al “malestar en la cultura” específico 
por género y etapa etaria, con lo cual resulta más 
fácil una intervención terapéutica con la mayor 
parte de población afectada. 
	 Estos ideales se traducen también en las 
dinámicas familiares, en las cuales se reproducen 
y refuerzan en muchas ocasiones estos estereo-
tipos. En esta línea, una profesional menciona 
respecto de la confluencia entre lo cultural y lo 
familiar que refuerza el estereotipo que causa su-
frimiento psíquico: “(...) venimos con el arrastre 
de que la mujer tiene que estar linda, no es sólo 
un mandato para el varón que la va a mirar, sino 
que es un mandato de la mamá y del papá: `mirá 
lo gorda que está, parece mi mujer más que mi 
hija, parece mi tía´” (médica pediatra).
	 Resulta problemática la insistencia de es-
tos ideales estéticos: para ellas, el valor colocado 
en el “estar flaca”; para ellos, en el hecho de ele-
gir “unas” y descartar “otras” según estos este-
reotipos de belleza, en una cultura que consume 
y somete a los y las jóvenes a las propuestas con-
temporáneas de un cuerpo que, para las chicas, 
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las hace invisibles en tanto sujetos y solo las ve 
como objetos de deseo.

Las preocupaciones de los y las adolescentes y 
sus familias

	 En consonancia con el apartado anterior, 
y según lo recabado en ambos hospitales, las pre-
ocupaciones que los y las adolescentes manifies-
tan en las consultas con respecto a las temáticas 
alimentarias están relacionadas con la estética 
corporal. Alcanzar los modelos de belleza para 
evitar el rechazo social es lo que más les preo-
cupa, sin lograr problematizar los aspectos rela-
cionados con el cuidado de la salud en un sentido 
integral, situación que se observa particularmente 
en los varones.
	 En este sentido, los roles estereotipados 
de género pueden llevarlos a negar sus proble-
mas de salud y a evitar mostrar su vulnerabili-
dad (Garita Arce, 2001). Esto implica que se les 
dificulte pedir ayuda e incorporar medidas de 
autocuidado (De Kajzer, 2013; Aparicio Aviña, 
Ibarra Casals & Rodríguez, 2015).
	 Según lo mencionado anteriormente, los 
varones manifiestan preocupación por incremen-
tar su masa muscular, mientras que las mujeres 
aspiran a la delgadez extrema. Ambos grupos ge-
néricos realizan prácticas riesgosas para sí en pos 
de alcanzar los modelos de belleza imperantes 
para cada género.
	 Respecto de las mujeres que realizan die-
tas restrictivas, los y las profesionales refieren 
que muchas de ellas se preocupan e identifican 
que tienen un problema cuando desaparece la 
menstruación, lo que muestra que “la menstrua-
ción en el imaginario sigue siendo importante” 
(médica tocoginecóloga), pero no existe una 
identificación precoz de estos temas ligado a la 
prevención, sino recién cuando se ven los efec-
tos.
	 De aquí se desprenden dos cuestiones: 
por un lado, que estas adolescentes no conciben 
su cuerpo, y tampoco así se lo transmiten, como 
algo para ser cuidado sino para gustar a los otros, 
con lo cual se desea ser flaca “a cualquier pre-
cio”; por otro lado, el ideal de la mujer asociado a 
la maternidad, que se desprende del mito mujer=-
madre, actúa al menos como dique tardío (pero 
dique al fin), y es por ello que la preocupación se 
manifiesta muchas veces recién frente al hecho 
de la desaparición de la menstruación, donde lo 

importante es la mujer en tanto su función repro-
ductiva, y cualquier factor que altere la misma es 
considerado alarmante (Fernández, A. M., 1993).
Respecto del acompañamiento familiar, los  y las 
profesionales destacan que las madres acompa-
ñan más que los padres a los y las adolescentes a 
realizar las consultas, aunque ambos comparten 
la preocupación. Esto se vincula con el hecho de 
que las mujeres-madres son aún las responsables 
principales del cuidado de la salud de las familias 
(Tajer, 2012).
	 No obstante, se observan diferencias en la 
preocupación y ocupación de las familias según 
la problemática de la cual se trate. 
	 Para el caso de la obesidad, en aquellas 
familias donde varios miembros tienen sobrepe-
so, esta problemática está naturalizada e invisibi-
lizada, y es el o la profesional quien debe y suele 
trabajar con el núcleo familiar en pos de proble-
matizar prácticas y hábitos de consumo. El ob-
jetivo del equipo de salud con dichas familias es 
elevar el nivel de registro respecto del sobrepeso 
como una problemática con consecuencias para 
la salud, tanto en el presente como en el futuro.
Los y las profesionales refieren que existe un pro-
blema de “época”, en el cual los y las adolescen-
tes tienen un “consumo selectivo de alimentos”, 
ligado al acostumbramiento a la comida chatarra, 
que suelen ser blandas y/o rápidas. A su vez, las 
familias suelen tener poco tiempo para cocinar 
comidas alternativas y caseras, sumado a que no 
se sienten incentivadas a ocupar su tiempo en ha-
cerlas, pues consideran a priori que los y las ado-
lescentes las rechazarán. 
	 De tal manera, se establece un círculo 
vicioso que hace que se proponga y se sostenga 
poco desde los adultos la comensalidad y la ofer-
ta alternativa, y si frente a esto los chicos y las 
chicas rechazan la primera vez un nuevo alimen-
to, los mayores no vuelven a ofrecerlo porque 
consideran que es una “pérdida de tiempo”, en un 
momento histórico en el cual “no se puede perder 
tiempo”.
	 Esto lleva a valorar que las intervencio-
nes deben ajustar su enfoque con respecto a la 
obesidad o sobrepeso. Es necesario trabajar no 
solo con el o la consultante, sino con la familia, 
ya que viven bajo el mismo techo y comparten la 
misma mesa en el marco de contextos de época.
Por otro lado, en aquellas familias pendientes y 
especialmente preocupadas por la estética, suele 
existir un rechazo a sus hijos e hijas con sobre-
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peso, pero vinculado al imperativo estético y no 
tanto en relación al impacto que este sobrepeso 
puede tener en la salud. En estos casos, los y las 
profesionales refieren que la intervención está di-
rigida a la prevención de problemáticas como bu-
limia, anorexia, depresión o intentos de suicidio 
(ligados a lo alimentario como base) que quedan 
invisibilizadas en sus estadios tempranos como 
problemas, por la falta de alerta en su estado pre-
coz por parte de las familias. A estas familias les 
alertan las dietas restrictivas, pero no la delgadez 
extrema de sus hijas, las cuales suelen subregis-
trar al no poder identificarlas precozmente –lo 
cual implicaría tener una consciencia del proble-
ma que no tienen–, porque “las ven muy bien así” 
(trabajadora social). 
	 Consultan, tal como se ha señalado con an-
terioridad, recién cuando desaparece la menstrua-
ción o deben ser internadas. Lamentablemente, 
suelen ser estos eventos los que habilitan a que la 
preocupación tome “cuerpo” y sentido.
	 En síntesis, las familias con varios inte-
grantes con sobrepeso suelen naturalizar esta si-
tuación y, en el otro extremo, las familias muy 
apegadas a los ideales de belleza estereotipados 
para la feminidad, vinculados con la extrema del-
gadez, invisibilizan y naturalizan estas situacio-
nes en el contexto del ideal compartido de época.
Cabe destacar que las consultas precoces, cuan-
do aún el problema no está instalado, al no ser 
tan agudas, permiten mayor margen de interven-
ción. Este tipo de padres y madres suelen rela-
tar: “Vengo porque estoy preocupado porque no 
come; vengo porque estoy preocupada porque 
vomita; vengo porque estoy preocupada porque 
hace dos mil abdominales” (médico pediatra). 
En estos casos, parece existir una percepción 
del problema y el impacto en la salud de los y 
las adolescentes de las exigencias para tener un 
cuerpo que se amolde a los mandatos de época. 
Población con la cual los y las profesionales tie-
nen más margen de trabajo posible.

A modo de reflexión final

	 Se observa en la información relevada 
los modos en los cuales “los cuerpos ideales” del 
paradigma actual de éxito instalan dos polos, en 
una lógica binaria, de “ganadores y ganadoras” y 
“perdedores y perdedoras”, entre los cuales hay 
mucha distancia, lo cual tiene altos costos en la 
salud alimentaria adolescente. 

Hay evidencia en señalar que, en las mujeres, 
“vivir a dieta” favorece a corto plazo la alteración 
de la menstruación y, a largo plazo, la osteopo-
rosis y, como contrapartida, la obesidad mórbida 
produce, entre otros, hipertensión a corto y largo 
plazo e hígado graso, diabetes que representan un 
factor de riesgo a futuro. 
	 Se ha identificado el modo en que los 
ideales estéticos impactan en varones y mujeres 
adolescentes de manera diferencial, instalando 
conductas alimentarias y prácticas sobre el cuer-
po orientadas a cumplir esos ideales, en desme-
dro del impacto que éstas puedan tener sobre la 
salud.
	 La preocupación por el cuerpo en clave 
estética, con exclusión del cuidado y el auto-cui-
dado, establece según los y las profesionales tam-
bién una “estacionalidad” de las consultas, dado 
que éstas aumentan previo al verano, ligado a la 
preocupación por el impacto de dietas rápidas 
para poder mostrar cuerpos ideales en playas y 
piletas. Sin embargo, refieren que, afortunada-
mente, en la actualidad hay más sensibilidad so-
bre los riesgos de este modelo en el sistema de 
salud y en los colegios.
	 Los y las profesionales entrevistados ubi-
can un foco muy importante en trabajar en la ge-
neración de conciencia en los y las adolescentes, 
problematizando estas conductas alimentarias y 
visibilizando su impacto en la salud. Refieren que 
la demanda de atención suele venir de parte de las 
familias, a veces de forma tardía, lo cual es parte 
del problema junto al hecho que los y las adoles-
centes no lo detectan como tal.
	 Asimismo, refieren sobre la importancia 
de hacer un trabajo de implicación familiar en el 
trabajo conjunto, manteniendo un equilibrio en la 
tensión ligada a la adquisición de una autonomía 
progresiva propia de esta etapa vital, dado que 
hay que identificar cuándo hace falta que los pa-
dres y las madres estén y se involucren y cuándo 
deben soltar para dejarlos por su cuenta y que se 
hagan cargo de sí mismos.
	 El contexto socio-histórico actual ha pro-
ducido cambios vertiginosos que, además de las 
problemáticas relacionadas con la alimentación 
y que han sido aquí abordadas, generan hábitos 
alimentarios inapropiados y sedentarismo. Es por 
esto que se convierten en problemáticas evitables 
si se enfoca en la prevención y en la concientiza-
ción de los impactos nocivos que se presentan a 
nivel salud. En este sentido, se considera de vital 
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importancia que las y los profesionales de la sa-
lud que atienden población adolescente incorpo-
ren un análisis de género en las consultas, puesto 
que permitirá comprender integralmente las cau-
sas específicas de dichas problemáticas, como así 
también sus manifestaciones. Asimismo, consi-
derar los requerimientos específicos por género 
en las campañas de prevención de las enferme-
dades no transmisibles contribuiría a reducir la 
morbilidad y mortalidad prematura en la pobla-
ción estudiada.
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Reflexiones en torno 
a la escucha a víctimas 

de violencia 
en el ámbito familiar

Maruzza Corina*

Resumen

	 La escucha a víctimas de violencia en el 
ámbito familiar invita a una serie de reflexiones 
al respecto de la posición desde la cual se lleva 
a cabo. Tanto si nos referimos a los prejuicios 
que se sostienen desde distintos campos como 
el ámbito judicial o el de la Salud Mental —dos 
ámbitos que están íntimamente relacionados en 
cuanto al abordaje de la violencia en el ámbito 
familiar—, necesitamos analizar las herramien-
tas con las cuales se conceptualiza la violencia y 
se piensa a las víctimas. Este trabajo propone un 
recorrido de lectura para realizar dicho análisis 
desde una perspectiva crítica. 

Palabras clave: escucha, víctimas, violencia en 
el ámbito familiar, revictimización , Ley 26.485.
 
1. Introducción. Aclaraciones. 
 

“Cuando abandono el dominio puramente “jurídico”
 y me intereso por la igualdad efectiva, por la libertad 

efectiva,
me veo obligado a comprobar

que ambas dependen de toda la institución de la sociedad.
¿Cómo puede uno ser libre

si hay desigualdad en la participación efectiva del poder?
Y una vez reconocido esto,

¿cómo hacer a un lado todas las dimensiones de la insti-
tución de la sociedad

en que tienen sus raíces y se producen las diferencias en 

lo que se refiere al poder? 
Cornelius Castoriadis,

Los dominios del hombre: las encrucijadas del laberinto, 
2005

 
	 Este texto propone un breve recorrido de 
lectura crítica, y tiene la intención de presentar 
una serie de preguntas y señalamientos para ali-
mentar la reflexión en torno a la escucha con re-
lación a la violencia en el ámbito familiar.
	 En primer lugar, surge del trabajo de es-
cucha y acompañamiento a personas que han 
sido víctimas de violencia. En segundo lugar, 
es resultado de una perspectiva según la cual 
la Ley Nacional 26.485 (2009) de Protección 
Integral para Prevenir, Sancionar y Erradicar la 
Violencia Contra las Mujeres en los Ámbitos en 
que Desarrollen sus Relaciones Interpersonales, 
puede ser una herramienta de trabajo que exce-
da el “dominio puramente jurídico” y que sea de 
utilidad en el campo de la Salud Mental. Es im-
portante que se tenga en cuenta el hecho de que 
no son sólo mujeres las víctimas de los tipos de 
violencia que esa ley describe, sino que también 
implica a personas intersexuales y trans, a niñas 
y adolescentes, a niños y adultos mayores, como 
así también a personas con diversidad funcional 
y a personas con sufrimiento mental1. De modo 

1 Cabe mencionar que la Ley 26.485, garantiza, entre otros, 
los derechos reconocidos por tres tratados internacionales y 
otra Ley Nacional: la Convención sobre la Eliminación de 
Todas las Formas de Discriminación Contra la Mujer 
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que a lo largo de este trabajo, en las ocasiones en 
que cite dicha ley, reemplazaré la palabra mujer 
o mujeres por persona o personas. En tercer lu-
gar, este texto pretende hacer un recorrido por los 
desarrollos de algunos autores que pueden ayu-
darnos a sostener la pregunta por el lugar que, 
de manera “efectiva”, tiene la palabra de las víc-
timas. Si bien este texto surge de la escucha y 
el acompañamiento a víctimas de violencia en el 
ámbito familiar, no es en relación con ese ámbito 
que surge aquella pregunta. Es decir, la pregunta 
por el lugar de la voz de las víctimas no está plan-
teada en el presente trabajo en torno al ámbito en 
que se ejerce sobre ellas la violencia en forma 
“directa” o “primaria”, donde se establecen en 
primer lugar las relaciones desiguales de poder. 
Sino que surge con relación a las condiciones en 
las cuales ese mismo tipo de relaciones se institu-
ye entre ellas y el sistema jurídico. Pero también, 
y sobre todo, con respecto a las condiciones en 
las cuales se establecen ese tipo de relaciones en-
tre víctimas y profesionales de la Salud Mental.
	 Por último, quiero aclarar que en este tex-
to utilizaré la palabra víctimas para referirme a 
las personas que sufren o han sufrido un daño, 
que son o fueron perjudicadas, y también a quie-
nes han perdido su vida por causa de violencia 
en el ámbito familiar. Sólo y exclusivamente en 
tal sentido. De ninguna manera se intenta suge-
rir que dichas personas, en tanto son nombradas 
como víctimas, son personas impotentes o débi-
les. Tampoco, y mucho menos, me refiero con el 
término víctima a la presencia de una “posición 
masoquista” o “sacrificada” ante la vida, como 
pueden llegar a deslizar las peores posturas psi-
cologistas. Sino que nos referimos a una persona 
como víctima de un hecho o una serie de sucesos 
que le han acontecido a lo largo de su historia; y 
no como un adjetivo que defina a esa persona o la 
cristalice de por vida.
	 Hechas estas aclaraciones, el presente 
trabajo se propone, en primer lugar, hacer una 
breve introducción del alcance de la Declaración 
Universal de los Derechos Humanos, en con-

(“CEDAW”, Organización de las Naciones Unidas, 1979), 
la Convención sobre los Derechos de los Niños (Oficina del 
Alto Comisionado para los Derechos Humanos, 1989, en-
trada en vigor y, a su vez, ratificada por Argentina en 1990), 
la Convención Interamericana para Prevenir, Sancionar y 
Erradicar la Violencia Contra la Mujer (“Convención de 
Belén do Pará”, Organización de los Estados Americanos, 
1994), y la Ley Nacional 26.061 de Protección Integral de 
los derechos de las Niñas, Niños y Adolescentes (2005). 

traposición con la de los Derechos del Hombre. 
Luego, en el tercer apartado, me propongo repo-
ner algunos conceptos de la lingüística bajtiniana 
para dar cuenta de una posición relativa a la es-
cucha en términos generales, si bien estos aportes 
están dirigidos a reflexionar acerca de la escucha 
a víctimas de violencia en el ámbito familiar. A 
continuación, en el cuarto apartado, propongo 
hacer una lectura de la definición de violencia tal 
como se plantea en la Ley 26.485 y que vincularé 
con la categorización que Boaventura de Sousa 
Santos hace de las distintas “formas de poder”. A 
partir de dicha articulación, presentaré la defini-
ción que Blas Radi propone sobre cisexismo para 
considerar las consecuencias que dicho sistema 
tiene para el trabajo de escucha. Dichas conse-
cuencias fueron situadas en las investigaciones 
presentadas por Amets Suess, sobre las que hago 
referencia en el mismo apartado.
	 En la quinta sección retomo la lectura de 
la Ley 26.485 para pensar sobre el concepto de 
“revictimización” y para articularlo con los de-
sarrollos de Valladolid Bueno y Herrera Moreno 
acerca de la violencia institucional o victimiza-
ción secundaria. En el mismo punto se reponen 
las palabras del fiscal Colombo acerca de los 
prejuicios del sistema judicial y los planteos de 
De Sousa Santos sobre la cultura patriarcal. Sus 
aportes nos permitirán analizar y considerar las 
implicancias que éstos tienen en la escucha a víc-
timas. A partir de dicho análisis y consideracio-
nes, intentaré ubicar un contrapunto entre dichos 
prejuicios y la perspectiva de las víctimas, tal 
como de ella dan cuenta con sus propias palabras. 
En el siguiente apartado, se introduce la defini-
ción de Levinas de la experiencia del “rostro”.
	 Finalmente, se describe una posición de 
escucha acerca de la cual se desarrolla la última 
sección de este texto, a partir del recorrido de lec-
tura propuesto. 

 
2. “Las encrucijadas del laberinto”

Desde 1789 los Derechos del Hombre
son signo de la democracia moderna y de la emergencia

de la ciudadanía como cualidad potencialmente universal.
Marcela Lagarde,

Identidad de género y derechos humanos: la construcción 
de las humanas (s.f.)

	 Un siglo y medio después de pronuncia-
dos, los derechos del hombre fueron desplaza-
dos por los derechos humanos (la Declaración 
Universal de los Derechos Humanos es de 1948), 
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haciendo visible la evidencia de que al llamarse 
del hombre, se referían a una parte, y no a toda la 
humanidad (Lagarde, s. f., p. 3). De esta manera, 
con un cambio que desde una concepción acríti-
ca puede comprenderse como meramente nomi-
nal, se introduce a todas las demás personas en 
el campo de los Derechos Humanos y se vuelve 
más nítida la exclusión anterior. Es que no son 
sinónimos humanidad y hombre, tanto como no 
es posible subsumir los derechos de todas las per-
sonas en los del hombre. Salir de la subsunción 
que las solapaba, debajo del genérico “hombre” 
como sinónimo de humanidad, les permite a otras 
personas incorporarse en el derecho.
	 Los derechos del hombre eran parciales 
no sólo en cuanto a su nombre, sino también 
porque básicamente no se consideraban las di-
ferencias que hacen a los hombres y las demás 
personas. No enunciar el género de las personas 
en la elaboración de sus derechos vitales las ha-
cía invisibles para el derecho y daba sustento a 
la opresión de éstas personas. Del mismo modo, 
implicaba negar las determinaciones sociales que 
oprimen y enajenan (aún hoy) no sólo a las muje-
res sino también a quienes no sean varones, adul-
tos, blancos, propietarios.
	 Pero el asunto en cuanto a la emancipa-
ción de las víctimas no concluye en su incorpora-
ción en el derecho (Lagarde, s. f.). La posibilidad 
de apropiarse de la voz, de la capacidad de enun-
ciación, arrebatada en el ejercicio de la violencia, 
implica un movimiento que no se inscribe en el 
derecho, aunque el derecho indudablemente pue-
de ser vector de su posibilidad. La posibilidad de 
reapropiarse de la palabra no se ciñe a un mo-
mento histórico en particular, aunque puede sig-
nificar un hito en la historia de alguien cuando 
es posible ese giro. Es un movimiento realizado 
por parte de las víctimas, que no depende sólo 
de ellas, sino que está profundamente relaciona-
do con la posición de sus interlocutores. Para que 
este movimiento pueda realizarse, es imprescin-
dible que existan, en el momento oportuno, quie-
nes acompañen, ocupen y sostengan ese proceso 
desde el lugar de oyentes.

3. “La cosificación de los enunciados”

	 Mijaíl Bajtín propone que lo más especí-
fico de la humanidad es su voz, en el sentido de su 
posibilidad de manifestarse, de decir, de producir 
enunciados: “en su especificidad humana siem-
pre se está expresando (hablando), está creando 
texto”; de tal modo que cualquiera de sus actos 

“es un texto en potencia”: los actos humanos tie-
nen la potencialidad de convertirse en enuncia-
dos (Bajtín, 2008, p. 295).
	 Su naturaleza le imprime a la palabra una 
notable direccionalidad, un horizonte que Bajtín 
ubica en el otro. Tan es así, la búsqueda de la 
palabra, “que siempre quiere ser oída, que siem-
pre busca comprensión como respuesta y que no 
se detiene en una comprensión más próxima sino 
que sigue siempre delante de una manera ilimita-
da” (Bajtín, 2008, p. 295). Pero este movimiento 
hacia el encuentro con otro, corresponde tanto 
al enunciado como a quien lo enuncia. Por eso 
para la palabra “(y por consiguiente para el ser 
humano) no existe nada peor que la ausencia de 
respuesta” (Bajtín, 2008, p. 295). En la lingüís-
tica bajtiniana, la palabra es interindividual, esto 
quiere decir que importa tanto la participación de 
quien habla como la de quien oye. Y que la pa-
labra es, en sí, dialógica (Bajtín, 2008, p. 310 y 
311).
	 De la misma manera que la palabra y la 
persona (hablante) se orientan hacia la misma 
búsqueda, la actitud del oyente hacia la palabra 
es también su actitud hacia el otro (hacia quien la 
enuncia). Porque el valor de la palabra no es sólo 
cuestión del hablante sino también del oyente, 
un enunciado no refleja ni expresa algo dado de 
antemano: “Un enunciado siempre crea algo que 
nunca había existido, algo absolutamente nuevo 
e irrepetible, algo que siempre tiene que ver con 
los valores” (Bajtín, 2008, p. 308). Y las conse-
cuencias del modo en que esos valores son y se 
ponen en juego, alcanzan no sólo a las palabras, a 
las voces, sino también a quienes las enuncian.
	 No tener ninguna expectativa de la pala-
bra del otro, subestimar su valor suponiendo que 
de antemano podríamos tener algún saber sobre 
ella, sobre lo que quiere decir, hace que la pala-
bra salga del diálogo, que sea considerada como 
una cosa, ya que, en Bajtín (2008), la actitud ha-
cia una cosa nunca es dialógica. La cosificación 
de los enunciados del otro, “es un modo especial 
y falso de su refutación” (p. 311). Y es también 
un modo de negar, de refutar, la humanidad de 
quien los dijo. No dar respuesta, no dar escucha, 
implica la refutación tanto del relato como de la 
persona.
	 Esta perspectiva hace visibles las postu-
ras que menosprecian el lugar del oyente, que le 
restan valor o desestiman su presencia. Y permite 
iluminar lo que Bajtín considera tan valioso para 
la comunicación discursiva: “el papel activo del 
otro” en su escucha (2008, p. 256).
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 4. Una “relación desigual de poder”

	 La Ley Nacional 26.485 (2009) define a 
la violencia contra las personas como “toda con-
ducta, acción u omisión que de manera directa 
o indirecta, tanto en el ámbito público como en 
el privado, basada en una relación desigual de 
poder, afecte (la) vida, libertad, dignidad, inte-
gridad física, psicológica, sexual, económica o 
patrimonial, así también como (la) seguridad 
personal” de aquellas personas contra las que se 
ejerce, y comprende entre esas violencias las que 
pueda realizar tanto el Estado como sus agentes2.
En la reglamentación de la Ley, se explicita que 
con relación desigual de poder, se nombra a la re-
lación configurada por “prácticas socioculturales 
históricas”, basadas en “la idea de la inferioridad 
de (unas personas) o la superioridad de (otras)”, 
estereotipos, “que limitan total o parcialmente el 
reconocimiento o goce de los derechos de (las 
víctimas), en cualquier ámbito en que desarrollen 
sus relaciones interpersonales”.
	 Estas prácticas socioculturales histó-
ricas que configuran relaciones desiguales de 
poder, pueden pensarse en relación con lo que 
Boaventura de Sousa Santos (2006) enumera 
como una serie de formas de poder, que se pro-
ducen bajo “formas de sociabilidad que implican 
lugar pero también temporalidades, duración, rit-
mos” (p. 52). A su vez, de Sousa Santos propone 
la existencia de dos “formas de pertenencia jerar-
quizada” con las que resume los espacios en los 
cuales se ponen en juego las distintas formas de 
poder: el sistema de desigualdad y el sistema de 
exclusión. El primero se caracteriza por crear in-
tegración social jerarquizada donde lo que está 
“abajo” está “adentro” del sistema, pero sólo para 
que el sistema funcione. En cambio, tal como lo 
dice su nombre, el sistema de exclusión pone lo 
que está “abajo”, “afuera”, descartándolo, des-
echándolo, y de esta forma, quitándole existencia 
(de Sousa Santos, 2006). 
	 Existen formas híbridas de sociabilidad 
basadas en el poder que se conforman con ele-
mentos de desigualdad y de exclusión, entre las 
cuales una de las más importantes, según propone 
de Sousa Santos, es el sexismo: las mujeres “en-
tran” en el sistema pero de una forma subordina-
da, sólo ingresan en él ocupando un lugar funcio-

2 En el mismo Art. 6º, inciso b de la Ley 26.485 “quedan 
comprendidas, además, las que se ejercen en los partidos 
políticos, sindicatos, organizaciones empresariales, depor-
tivas y de la sociedad civil”.

nal. Luego, sabemos que la estadística actual en 
nuestro país supera la muerte de una mujer cada 
30 horas. Los ejemplos de sexismo son infinitos 
(y el más extremo, el femicidio) porque, como 
señala de Sousa Santos, su extensión es inmensa. 
Son prácticas socioculturales históricas. 
	 Del mismo modo el cisexismo, tal como 
lo define Blas Radi, es: el “sistema de exclusio-
nes y privilegios simbólicos y materiales verte-
brado por el prejuicio de que las personas cis son 
mejores, más importantes, más auténticas que las 
personas trans” (Radi, 2015), puede pensarse, si-
guiendo a de Sousa Santos, como otra forma hí-
brida de sociabilidad basada en el poder. El cise-
xismo jerarquiza a las personas cis3 en detrimento 
de las personas trans sobre la base de argumentos 
patologizantes que implican graves consecuen-
cias sobre sus vidas, libertad, dignidad, integri-
dad física, psicológica, sexual, económica o pa-
trimonial, así también como su seguridad perso-
nal. 
	 Como señala Amets Suess (2014), “[l]a 
clasificación de los procesos de tránsito en el gé-
nero como trastorno mental se identifica como un 
factor que contribuye a actitudes transfóbicas y 
situaciones de discriminación y abuso en el ámbi-
to institucional” (p. 131). De acuerdo a su trabajo 
sobre dinámicas de patologización y exclusión 
discursiva desde perspectivas trans e intersex, 
existe una estrecha interrelación entre la consi-
deración de los procesos de tránsito en el género 
como trastornos mentales y las actitudes prejui-
ciosas contra las personas trans (Suess, 2014).
	 En este sentido, cabe preguntarnos cuáles 
son las prácticas socioculturales históricas que 
sostienen nuestra escucha, cuáles son las for-
mas de sociabilidad que sostienen, de qué modo 
nos disponen al encuentro con otra persona, o si 
interfieren en ese encuentro. Y corresponde re-
flexionar acerca del tipo de violencia que impli-
ca, siguiendo la definición de la Ley 26.485, una 
escucha patologizante, es decir prejuiciosa. 

 
5. El “frustrante choque”

	 La Ley 26.485, a su vez, garantiza “un 
trato respetuoso a las (personas) que padecen 
violencia, evitando toda conducta, acto u omisión 
que produzca revictimización”. La cual se define 

3 Cabe recordar, que este término, “cis”, comenzó a circu-
lar como un modo para definir a “aquellas personas que no 
tienen el atributo de ser trans” (Radi, 2015: 6), a partir de la 
propuesta del científico Carl Buijs.
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en su reglamentación como:

el sometimiento de la (persona) agredida a demoras, de-
rivaciones, consultas inconducentes o innecesarias, como 
así también a realizar declaraciones reiteradas, responder 
sobre cuestiones referidas a sus antecedentes o conductas 
no vinculadas al hecho denunciado y que excedan al ejer-
cicio del derecho de defensa de parte; a tener que acreditar 
extremos no previstos normativamente, ser objeto de exá-
menes médicos repetidos, superfluos o excesivos y a toda 
práctica, proceso, medida, acto u omisión que implique un 
trato inadecuado, sea en el ámbito policial, judicial, de la 
salud o cualquier otro.

	 A su vez, se plantean una serie de mo-
dalidades de violencia, definidas en función del 
ámbito en que se despliegan. Así, se llama ins-
titucional a la modalidad de violencia generada 
en el ámbito de cualquier órgano, ente o institu-
ción pública, por parte de cualquiera de sus fun-
cionarios, profesionales, personal y agentes que 
retarden, obstaculicen o impidan a las personas 
el acceso a políticas públicas o el ejercicio de sus 
derechos.
	 Estas definiciones dan cuenta de una par-
te del camino que se le impone recorrer a una per-
sona cuando es víctima de violencia. Es un pro-
ceso extenso y complejo que, lejos de terminar 
en la violencia padecida en forma “primaria”, se 
ve prolongado e incluso redoblado, amplificado, 
profundizado ante “el frustrante choque entre las 
legítimas expectativas de la víctima y la realidad 
institucional” (Landovre Díaz, 1998, p. 50). El 
frustrante encuentro y las relaciones que, a me-
dida que transcurre el tiempo, las víctimas se ven 
obligadas a establecer con “el sistema que (las) 
desampara, maltrata (y) aliena (cuando) debería 
servir(les) con inmediatez y prioridad”, lleva el 
nombre de victimización secundaria (Orestes, 
1999, p. 232).
	 Valladolid Bueno (2003) propone un pa-
ralelismo entre lo que Castoriadis, en relación 
a la política clasificaba de “latrocinio de la vo-
luntad popular en las sociedades democráticas” 
(1999, p. 142), y lo que Herrera Moreno (1996) 
señala en el campo jurídico como el “robo oficial 
del agravio personal de la víctima” (p. 64 y 65). 
Agrega Herrera Moreno (1996):

En cualquier caso, un sistema que en teoría se crea para re-
presentar la voluntad soberana y para proteger los derechos 
de las voluntades victimizadas, se desarrolla en contra de 
tales finalidades, causando una victimización secundaria 
(…) (p. 65, el destacado es propio). 

	 Un sistema que tolera, sostiene y reprodu-
ce operadores que “no actúan propiamente sino 
como ladrones profesionales” (Herrera Moreno, 
1996, p. 65). Y que, en íntima relación con la mo-
dernidad, va acentuando una “progresiva desub-
jetivización de la víctima”, su neutralización y 
desplazamiento:

lo más que logra (dicho sistema) es recluir a ésta (la vícti-
ma) en el campo de la compasión moral y cuando se atien-
de a su reparación se hace con un claro interés de defensa 
social puesto que será entendida como una fuente de finan-
ciación económica del Estado (Valladolid Bueno, 2003, p. 
64).

	 En el mejor de los casos la revictimiza-
ción “es contrarrestada con una visión metafísi-
ca del asunto victimológico” (Valladolid Bueno, 
2003, p. 65) según la cual “el advenimiento de la 
Justicia oficial es entendido conforme a una suer-
te de esquema platónico” en el que la víctima es 
ubicada por el sistema como “una plataforma de 
paso”, y convertida en última instancia en “una 
institución puramente mediata y funcional, supe-
ditada a fines asumidamente más elevados” como 
una “meta jurídica más noble (…), la contempla-
ción de la esencia última de la Justicia, la procu-
ra de la armonía y paz social” (Herrera Moreno, 
1996, p. 85).
	 Finalmente, luego de describir este “pro-
ceso de abstracción y de alejamiento respecto de 
las víctimas”, Valladolid Bueno (2003) plantea 
que en esta coyuntura se hace necesario no sólo 
pensar sino exigir “la reivindicación de una rehu-
manización del sistema” (p.85).
	 En cuanto a las consecuencias de su des-
humanización, es ilustrativo al respecto el fiscal 
Marcelo Colombo cuando subraya —en una en-
trevista que realizó con motivo de la “nula re-
levancia probatoria a testimonios de otras víc-
timas” y la absolución de los imputados en la 
causa por la desaparición de Marita Verón— el 
peso del “preconcepto sexista y clasista que, en 
general, portan los operadores del sistema judi-
cial” que se construye “sobre la base de una nula 
empatía con su situación (la de las víctimas) o 
una improbable capacidad del juez de colocarse 
en el lugar de esa víctima demasiado lejana y aje-
na a él” (Colombo, 2012, el destacado es propio). 
¿Y en qué se traduce esa improbable capacidad 
de colocarse en el lugar de las víctimas? En “el 
modo desaprensivo y descuidado en que se las 
escucha”, describe Colombo, “sin conciencia ni 



Symploké revista filosófica

117

abril 2018

registro de la problemática psicológica que en-
frentan”.
	 El descuido y la desaprensión, la falta de 
conciencia o de registro, el hecho de otorgarle a 
la palabra de las víctimas nula relevancia, puede 
pensarse como la consecuencia de aquella im-
probable capacidad de colocarse en el lugar de 
la víctima, pero no puede pensarse a esa incapa-
cidad como un motivo válido. Al menos no es 
posible sostenerlo como un argumento éticamen-
te sustentable para los operadores del sistema ju-
dicial. Lo mismo cuenta para profesionales de la 
Salud Mental, cuando la relevancia que se da a 
la palabra se gradúa en función de determinadas 
categorías diagnósticas.
	 En este sentido, de Sousa Santos descri-
be una dimensión particularmente perversa de 
la cultura patriarcal, que produce un estereotipo 
que permite ignorar o desvalorizar la palabra, 
la voz de las víctimas, y por consiguiente a ellas 
mismas, bajo el falso pretexto de que esta situa-
ción es inherente a su condición de víctimas. 
Parafraseando al fiscal Colombo (2012), la idea 
de que las personas oprimidas son, como tales, 
víctimas “indefensas y silenciosas”.  Sin embar-
go, la palabra de las víctimas demuestra lo con-
trario.
	 En su descripción de una escena de vio-
lencia en el ámbito familiar, Mauro Cabral (2016) 
recorta con notable y dolorosa lucidez “la adver-
tencia habitual que reciben todas las víctimas: no 
importa que hables, no importa qué cuentes ni a 
quién se lo cuentes, tus palabras siempre me se-
rán entregadas” (p. 10). Así mismo, Primo Levi 
(sobreviviente de los campos de exterminio nazi) 
describe con una precisión conmovedora “los te-
mores que tiene toda víctima a padecer esa nueva 
revictimización que consiste en no ser tenida en 
cuenta ni escuchada” (Valladolid Bueno, 2003, p. 
65), y que están presentes desde la victimización 
primaria: “Una cosa así había soñado yo, todos 
la habíamos soñado, en las noches de Auschwitz: 
hablar y no ser escuchados, encontrar la libertad 
y estar solos” (Levi, 1997, p. 52).
	 Cuando la guerra terminó y fue liberado, 
relata Primo Levi que experimentó “el asalto de 
esos temores”:

Nos parecía que teníamos algo que contar, cosas enormes 
que contar (…): sentíamos urgencia de echar cuentas, de 
exigir, de explicar y de comentar (…) Me parecía que todos 
habrían tenido que escucharnos, leernos en la cara quié-
nes éramos, y escuchar con humildad nuestro relato. Pero 
ninguno nos miraba a los ojos, ninguno aceptó el desafío: 

eran sordos, ciegos y mudos, pertrechados en sus ruinas 
como en un reducto de voluntaria ignorancia (…) (1997, 
p. 207 y 208, el destacado es propio).

 
6. La experiencia del rostro

La exigencia de verdad o de justicia es creación nuestra
y también lo es la distancia que hay entre esta exigencia y 

lo que realmente somos.
Ahora bien, no tendríamos ninguna percepción de esa 

diferencia
si no fuéramos también capaces de responder efectiva-

mente a esa exigencia
que nosotros mismos hemos puesto.

Castoriadis, 
 Los dominios del hombre: las encrucijadas del laberinto, 

2005, p. 142 
 
	 En tanto la historia no es sólo aconte-
cimientos sino también el relato de los aconte-
cimientos (Valladolid Bueno, 2003), Walter 
Benjamin (1973) propone pasarle a la historia el 
cepillo a contrapelo: 

(…) adentrarse en el claroscuro de la historia obliga, en 
primerísimo término, a prestar oído a la voz silenciada de 
las víctimas (…) (p. 182).

	 En esta misma línea nace la filosofía de 
Levinas (2000), que propone reflexionar acerca 
del tipo de relación que se establece entre la víc-
tima y quien se ubica en “el cara-a-cara temible 
de una relación sin intermediario, sin mediación” 
(p. 162). La experiencia del “rostro” es el modo 
en que Levinas nombra una experiencia específi-
camente humana, donde: 

(…) la iniciativa no corresponde al ego sino a la alteridad 
que se revela. Por cuanto abre una escena, irreductiblemen-
te ética, que interrumpe el designio egoísta, la epifanía del 
otro (...) como rostro inaugura un espacio de trascendencia 
radical, (…) donde el Yo es sometido a una exigencia pro-
veniente de un exterior sustraído a su dominio (Sucasas, 
2003, p. 87).
	
	 Que el cara a cara de la experiencia de 
Levinas (1982) sea irreductiblemente ético, im-
plica una subjetividad que respecto de la que 
propone la modernidad está puesta patas arriba4. 
Una subjetividad que subvierte su dirección, que 
inaugura una relación en la que no se pone en 

4 En el sentido de invertida. En:“Patas arriba. La escuela 
del mundo al revés”, Eduardo Galeano (1998) se refiere a 
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juego un ideal, en la que no surge como opción 
tematizar en torno de ella: ni de la relación ni de 
la subjetividad, ni de las condiciones de ambas; y 
que no necesita ni podría encontrar un lugar para 
ser representada ni para representarse, “una sin-
gularidad absoluta y como tal irrepresentable” (p. 
166). Y que al instituirse como “presencia ética 
e insoslayable”, dice Eva Giberti (2012), puede 
alcanzar a producir un importante mojón en su 
historia.
 
7. A modo de conclusión

	 El carácter temporal, inherente al estable-
cimiento de una relación, se hace extensivo de la 
victimización secundaria: un período durante el 
cual es imprescindible el acompañamiento y el 
sostenimiento de una escucha respetuosa, incluso 
de los silencios de la víctima, imperiosos para no 
ahondar en su victimización. Para ello también 
es necesario tener presente, a lo largo de todo 
el tiempo que dure nuestro contacto, su derecho 
a no reiterar y repetir lo ya relatado, y a dar su 
opinión cuando le resulte bien darla, y sólo en 
ese caso. Respetar a rajatabla su derecho a que 
no se le exija nada hasta que su voz no sea sufi-
cientemente tenida en cuenta. No anticipar lo que 
pueda ser dicho, no prescribir una escucha según 
un modelo previsto acerca de las características 
de la persona que nos disponemos a escuchar y 
acompañar. Es importante estar atentos, también, 
a los marcos teóricos que componen el cuerpo de 
nuestra formación, revisar si los mismos no están 
plagados de patologización, de estereotipos, de 
prejuicios, en sus definiciones y categorizacio-
nes, o en sus propuestas de abordaje e interven-
ción.
	 En algunos momentos, ligados en general 
a la presencia de angustia, es fundamental aten-
der a la posibilidad de ofrecer oportunamente he-
rramientas para el despliegue del relato, para la 
expresión de las emociones, para la enunciación 
de una posición subjetiva, los intereses, las nece-
sidades, las dudas. Prestar palabras, orientar, en 
estos casos, no es decir por la otra persona ni ha-
blar por ella, cuando se encuentra desarmada por 
el hecho o la sucesión de hechos violentos, o por 
haber comenzado a advertirlos —incluso luego 
de un largo período de tiempo entre el momento 
en que el hecho sucedió y el tiempo en que la 
víctima pudo tomar conciencia del episodio—.

una realidad que intenta ser silenciada por el sistema capi-
talista.

	 Generar las condiciones para que la voz 
se pueda desplegar, implica estar disponible para 
que se establezca una relación, sea cual sea su ex-
tensión en el tiempo. Esa relación intersubjetiva 
es de carácter verbal, y es una relación desigual, 
en la que la asimetría se da, tal como se da en las 
relaciones desiguales, en forma “decididamente 
jerárquica” (Sucasas, 2003, p. 88). Pero donde la 
desigualdad estalla frente a la palabra: el rostro 
es el que habla y el yo, el que escucha. La voz de 
la víctima no se escucha para “invertir el reparto 
de papeles”, sino que se escucha “para materia-
lizar en la acción una situación (…) ajena a la 
lógica victimaria” (Sucasas, 2003, p. 88, el des-
tacado es propio).
	 La asimetría que se establece en una rela-
ción de poder tiene, vía su silenciamiento, la ca-
racterística de anular la voz y por lo tanto a la víc-
tima de esa relación. Volver a silenciarla, restarle 
valor a su palabra, no escucharla o no generar 
las condiciones necesarias para permitir su des-
pliegue, es anularla de nuevo. No brindar escu-
cha implica duplicar la victimización basada en 
una nueva relación de poder, donde la jerarquía 
es del mismo tipo que la anterior. En cambio, la 
escucha, tiende a destituir la jerarquía para que la 
relación que se produzca sea presidida por un do-
minio ético: el dominio del otro (Sucasas, 2003, 
p. 88). Entonces es necesario revisar de continuo 
nuestra posición en esa relación, y reponer y sos-
tener, a cada momento, la disposición hacia la es-
cucha.
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Análisis e intervenciones 
clínicas pensadas desde 

la articulación entre 
psicoanálisis y 

estudios de género
Lavarello María Laura*

Resumen

	 Este artículo surge de la necesidad de 
compartir reflexiones acerca de la particularidad 
que adquiere el análisis e intervención clínica 
sobre malestares de nuestro tiempo al incluir la 
mirada de género. Se considera que dicho enfo-
que permite ampliar la posibilidad de miramien-
to, de escucha y la búsqueda de resoluciones o 
alivio al sufrimiento humano. La fecundidad del 
encuentro entre psicoanálisis y estudios de géne-
ro estaría dada por la implicación ético-política 
de querer dar respuestas transformadoras frente 
al malestar que en los sujetos producen las des-
igualdades y las normativas genéricas. Se expo-
nen a tal fin fragmentos de material de análisis y 
articulaciones teórico-clínicas. 

Palabras clave: estudios de género, psicoanáli-
sis, articulaciones teórico-clínicas, implicación.

Introducción

No sólo a vender y a comprar se viene a Eufemia sino 
también porque de noche junto a las hogueras que rodean 
al mercado, sentados sobre sacos o barriles o tendidos en 
montones de alfombras, a cada palabra que uno dice –como 
«lobo», «hermana», «tesoro escondido», «batalla», «sar-
na», «amantes»- los otros cuentan cada uno sus historias 
de lobos, de hermanas, de tesoros escondidos, de sarna, de 
amantes, de batallas. Y tú sabes que en el largo viaje que 

te espera, cuando para permanecer despierto en el balanceo 
del camello o del junco se empiezan a evocar todos los re-
cuerdos propios uno por uno, tu lobo se habrá convertido 
en otro lobo, tu hermana en una hermana diferente, tu bata-
lla en otra batalla, al regresar de Eufemia, la ciudad donde 
se cambia la memoria en cada solsticio y en cada equinoc-
cio”. Ítalo Calvino, 1972.

	 Para comenzar, podríamos caracterizar la 
perspectiva de género como una mirada analítica 
que otorga visibilidad a las relaciones de poder 
inmanentes en las relaciones entre los géneros. 
Desde este enfoque, propio de diferentes actores 
sociales, se producen dilucidaciones en torno a 
la reproducción histórico-social del género como 
sistema portador de desigualdad y/o a las recon-
figuraciones de la desigualdad en los modos de 
subjetivación masculinos y femeninos y otras 
identidades sexuadas en la actualidad.
	 Siendo el compromiso básico del psicoa-
nálisis con la sociedad trabajar sobre las formas 
en las cuales se expresa el malestar humano, 
poniéndole palabras al dolor (Tajer, 2012), se 
considera que la fecundidad del encuentro entre 
la perspectiva de género y el psicoanálisis está 
dada por la implicación ético-política en juego al 
querer dar respuestas transformadoras, desde la 
producción teórica y la praxis, a los efectos que 
en los sujetos producen las desigualdades y las 
normativas genéricas.
	 A partir de la exposición de fragmentos 



Symploké revista filosófica

121

abril 2018

de material de análisis de dos varones y una en-
trevista en profundidad realizada a una mujer que 
eligió ser madre sola, se intentará dar cuenta de 
la articulación teórico-clínica que permite el diá-
logo entre los aportes de los estudios de género y 
el psicoanálisis.

1.	

	 Claudio consulta porque teme viajar en 
avión. Tiene todo lo necesario para poder volar a 
cualquier parte del mundo. Asocia rápidamente 
estos temores a su miedo a morirse, que recuerda 
sentir desde que era chico: no quería dormir solo 
en su pieza. A sus hermanos también les pasa, 
tienen miedo de morirse; por ello todos cuidan 
mucho de su salud. Me interesa saber cómo es 
su vida actual. Es abogado, le va muy bien en 
términos económicos, dice estar bien vinculado, 
y menciona que trabaja para gente con dinero a 
quien le resuelve asuntos en el límite con la ile-
galidad. Tiene cuarenta años, está casado y tiene 
tres hijos con quienes quisiera poder viajar. A 
su mujer la quiere mucho. También tiene varias 
amantes. Viaja con su camioneta de un lado a 
otro de la ciudad, siempre apurado para cumplir 
con sus compromisos laborales, su vida familiar 
y sus encuentros amatorios. En el primer encuen-
tro, hago algunos señalamientos en relación a la 
vertiginosidad y riesgos de su día a día, mayores 
desde el sentido común a los que supondría un 
viaje en avión. Le explico qué significa, desde el 
abordaje psicoanalítico, que el no poder viajar 
en avión pueda tener un valor de síntoma y que 
trabajaremos en función de encontrar las causas 
para desarticularlo. Él no muestra resistencias a 
pensarse en relación a su infancia, no obstante 
no está tan dispuesto a establecer algún enlace 
asociativo con su vida adulta. A Claudio le preo-
cupa el tiempo que le va a llevar el tratamiento, 
razón por la cual le comento que puede recurrir a 
terapias que abordan su inhibición directamente 
o incluso hacer un abordaje medicamentoso. Me 
pide que le diga, según mi parecer, los pros y 
los contras de cada abordaje. Le explico en qué 
consisten cada uno, sus diferencias y ofrezco re-
ferencias en caso que resuelva elegir otro abor-
daje a su problema. Al siguiente encuentro me 
comunica que seguirá en tratamiento, pero que a 
las amantes no las dejará.
	 ¿Cuál es el trabajo propio del análisis 
cuando nos encontramos con una producción de 

subjetividad sostenida en valores legitimados por 
una sociedad patriarcal y excluyente, que sella en 
la historia de este sujeto una modalidad defensiva 
yoica donde prima un modo instrumental de vin-
culación consigo mismo y con los otros? El sín-
toma expresa el miedo a la muerte, pero no sólo 
como realidad fáctica de todos los mortales, sino 
como un modo de vida que no encuentra límites 
o legalidades ético-político-amorosas de cuidado 
de sí mismo y del semejante. ¿Podemos tomar 
como causalidad de su temor a volar el que sus 
padres no hayan podido contenerlo frente a sus 
temores nocturnos en la infancia? ¿O encontrar 
solo allí el origen de las decisiones en su vida 
adulta o la explicación de la “búsqueda de alivio” 
en el contacto con el dinero o en el ejercicio de 
la sexualidad que pareciera distar de ser un en-
cuentro íntimo con otro? Podemos pensar en la 
presencia de problemáticas o malestares masculi-
nos que quedan invisibilizados bajo la normativa 
genérica. Podemos, también, ubicar en el miedo 
de este hombre un elemento saludable, en tanto 
advierte los riesgos y permite la interrogación.
	 Este hombre elige pensar y trabajar acer-
ca de los sentidos que guarda su miedo a viajar 
en avión, aunque con “condiciones”. Pueden 
identificarse en la particular forma de avenirse 
al trabajo de análisis características de una orga-
nización subjetiva masculina en la que, según la 
caracterización de Luis Bonino (2000), predomi-
nan las motivaciones de dominio y control de sí 
y del otro, la lógica dicotómica del todo/nada y el 
déficit de intersubjetividad. 
	 La normativa genérica tiene un poder 
configurador que produce metabolizado/ apro-
piado/ transformado/ denegado por cada sujeto, 
la transmisión intergeneracional de creencias y 
mandatos de ser y deber ser que generan una or-
ganización específica de las subjetividades mas-
culinas. Su incumplimiento o transgresión provo-
can angustias a veces insoportables derivadas del 
tipo de críticas superyoicas que generan las nor-
mativas de género en los varones, y/o  por la falta 
de sostén identificatorios alternativos (Bonino, 
2000).

2.    
	
	 Noelia es una mujer de 42 años, con es-
tudios universitarios y de posgrado, soltera, que 
ejerce su profesión y tiene una situación econó-
mica estable. En el momento de la entrevista, su 
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hija Ana tiene un año y cinco meses. Pudo tener-
la recurriendo a ovo y espermodonación con téc-
nicas de reproducción asistida de alta comple-
jidad. Llegó a esa decisión después de un largo 
recorrido: “Yo creo que desde los veintipico ya 
quería ser madre. Desde que era chica sabía… 
no era que buscaba la familia tradicional, casar-
me, tener hijos, ponerme el vestido blanco, pero 
sí que quería tener un hijo, eso era un deseo más 
allá de todo (…). Justamente, tener un cáncer de 
cuello queriendo tanto ser madre para mí fue tre-
mendo, pero a pesar de ello, dije ‘voy a seguir’. 
Y había también una cosa muy fuerte que yo que-
ría: (…) el embarazo, llevarlo. Después, al final, 
cuando ya había transitado un par de cosas, 
había decidido que si eso no era, iba a adoptar. 
Que un hijo iba a tener. Pero la verdad, también 
tenía mucho deseo de la cuestión biológica, de 
tenerla en la panza, de saber lo que se siente, que 
se nutra de mi sangre (…). En ese momento eclo-
siona todo con quien era mi pareja, yo no sabía 
si era por los óvulos donados, en realidad no me 
parecía (…). Me daba indicios que no le intere-
saba mucho ser padre, pero en ese momento era 
muy difícil aceptarlo como tal y así crudamen-
te. Yo intentaba seguir creyendo que él también 
quería (…). En un momento él me dijo que me 
iba a acompañar. Y después, de la nada, que no. 
Yo le dije ‘vos me querés a mí, pero no querés 
tener hijos’. Y él me dijo: ‘tal cual’. Entonces, 
entre nosotros no hay nada más que hablar (…) 
En un momento yo quería entender, me pregun-
taba si era un capricho, de dónde venía un deseo 
tan fuerte, porque nunca había tenido un deseo 
tan fuerte en mi vida. Porque en mi vida viví un 
montón de cosas, fui logrando un montón de ob-
jetivos, pero ese deseo con esa fuerza interior… y 
mi analista me recomendó un libro de Gioconda 
Belli, ‘El infinito en la palma de la mano’, que 
es un libro que recrea el génesis. La verdad es 
que ahí entendí, porque en el libro no solo re-
crea cómo nace la mujer, el hombre, de manera 
novelado, sino cómo nacen los sentimientos, y el 
infinito en la palma de tu mano es la mano de tu 
hijo en tu mano, es la trascendencia”.
	 Este testimonio otorga visibilidad a la in-
suficiencia de herramientas teóricas como la re-
solución fálica del complejo de Edipo. También, 
la necesidad de repensar la relación que se ha 
establecido entre feminidad y maternidad, frente 
a la multiplicidad de formas que puede tomar el 
deseo o el no deseo de hijos en las personas. 

Esta mujer encuentra en la obra literaria ofrecida 
por su analista un sostén para pensarse. Porque 
como en el génesis al que remite la novela de 
Gioconda Belli, transgrede un orden establecido: 
podrás ser madre siempre y cuando lo compar-
tas o dones a un hombre (Edipo clásico, orden 
patriarcal). Se trata de una mujer autónoma en 
base a su capacidad para conocer por sí misma 
qué desea y perseguirlo hasta alcanzarlo, carac-
terísticas identitarias que tradicionalmente se han 
adjudicado al género masculino; pero que, ante 
el impacto que trae en ella el conflicto de querer 
a un hombre que no elegía ser padre, se enfrentó 
a una serie de prejuicios que la dejaban en una 
encrucijada.
	 La intervención clínica la habilitó a pen-
sar otros modos de acceder a la maternidad sin 
juzgarse caprichosa u obsesionada por esa deci-
sión, permitiendo desmarcarse de ideas de cuño 
psicoanalíticas que se han vuelto cultura, de pen-
sar el deseo sólo como carencia, y el deseo de 
ser madre como elección sustitutiva de lo que no 
puede ser o tener la mujer.
	 Frente a la opción por la maternidad en 
soledad, puede percibirse el anhelo de un vínculo 
que involucra la demanda de amor, en aparien-
cia omnipotente, de otro, que será, de modo irre-
mediable, ajeno, y nunca estará a la altura de los 
sueños de su creadora (Meler, 2012); y que, en la 
singularidad que toma el recurrir a la donación de 
gametas o la adopción, se patentiza. La materni-
dad podrá pensarse vía el narcisismo trasvasante, 
en el campo de la trascendencia, para no morir 
inundada de amor propio (Tajer, 2017).
	 En las familias monoparentales por elec-
ción, como en otras configuraciones familiares 
que han cobrado visibilidad en la actualidad, que-
da acentuada la relación de filiación y no la rela-
ción de alianza en su conformación. En palabras 
de Silvia Bleichmar: “(…) hay una familia en la 
medida en que hay alguien de una generación que 
se hace cargo de alguien de otra, o incluso cuan-
do los vínculos generan una asimetría en la cual 
alguien toma a cargo las necesidades de otro para 
establecer sus cuidados autoconservativos y su 
subjetivación” (2009, p. 46).

3. 

	 Sebastián tiene 34 años. Está en pareja 
hace 8 años y tienen una nena de 6 años. Trabaja 
en un estudio contable, no terminó sus estudios. 
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Su mujer, Estefanía, es bioquímica y trabaja ha-
ciendo guardias. La colega que lo deriva mani-
fiesta preocupación por su paciente, la mujer de 
Sebastián, a quien hace tres años se le declaró 
una leucemia y tiene serias dificultades para 
poner palabras a sus afectos, siendo casi her-
mética. En el marco de dicho tratamiento, citó 
a Sebastián y encontró una falta de registro de 
la situación y acompañamiento de su parte e in-
cluso cierto grado de maltrato. Le propuso que 
inicie un tratamiento y él aceptó.
	 Sebastián se presenta diciendo que, se-
gún sus planes, él no debería estar acá, refi-
riéndose a la Argentina. Siempre había soñado 
como proyecto familiar ir a vivir al exterior y se 
canceló porque se le desencadenó la enfermedad 
a su mujer. Comienza, en la primera sesión con 
una serie de reproches hacia ella, que se suceden 
sesión tras sesión. Suele decir, refiriéndose a lo 
doméstico y en relación a la crianza de su hija, 
que la forma en que él hace las cosas es la mejor 
forma de hacerlas y que qué va a hacer, “¿dejar 
que se hagan mal?”. También cuestiona las elec-
ciones profesionales de su pareja e insta a que 
cambie su lugar de trabajo; él sabe lo que es me-
jor para ella y para la familia. Mis intervencio-
nes apuntan a que pueda poner en palabras sus 
afectaciones, que pueda señalar también lo auto-
ritario que es y, además, a que pueda hablar de 
él. Sebastián es el más chico de cuatro hermanos, 
lo criaron su papá y la esposa de su papá puesto 
que perdió a su mamá cuando era chico. Cuenta 
que se portaba mal, mostrándome sus cicatrices 
con orgullo. No recuerda haber sufrido por la 
muerte de su mamá. Tampoco le gusta su traba-
jo y se puso un plazo hasta los 40 años, cuando 
comenzaría a hacer otra cosa. No se le ocurre 
qué, se le ocurre para los demás pero no para él. 
Llega a una sesión descolocado y no sabiendo 
qué hacer frente a la revelación que le hace llo-
rando su mujer: había sido abusada cuando era 
chica. Pregunta si puede ser que ella esté con-
fundida, oscila entre una postura desconfiada y 
curiosa. Intervengo diciéndole que, si bien se la 
pasa hablando de su mujer en sesión, priman sus 
valoraciones de los modos de ser de ella o lo que 
hace, por sobre intentar conocerla o saber cómo 
está. Le vuelvo a preguntar sobre los planes frus-
trados, si eran compartidos o eran propios. Me 
dice que eran de los dos e incluso que era clave 
el trabajo de ella como bioquímica para poder 
asentarse en el exterior mientras él buscara tra-

bajo. Señalo que él tiene una actitud muy críti-
ca y descalificadora hacia su mujer, pero que es 
sobre su proyecto profesional que hubieran ar-
mado ese proyecto familiar. También señalo que 
él tiene que seguir trabajando en relación a su 
proyecto propio, que por el momento sólo parece 
tomar forma de huída: del trabajo, de Argentina, 
del matrimonio, etcétera. Se quedó callado, tuvo 
una reacción tranquila. 
	 La elección de este material clínico res-
ponde a querer resaltar cómo la articulación del 
psicoanálisis con los estudios de género sitúa la 
salud/patología, presente en hombres y mujeres, 
en términos relacionales. Cobra importancia clí-
nica la posibilidad de hacer intervenciones que 
contemplen diferentes niveles de análisis: in-
trapsíquicos e intersubjetivos. 
	 Este hombre llega al espacio terapéutico 
por la derivación de una colega que ha podido 
leer, tras la indiferencia ante la enfermedad de su 
paciente y el avasallamiento subjetivo al que la 
somete, una problemática que amerita tratamien-
to clínico. Es un malestar masculino que, por 
su característica, se manifiesta en lo intersubje-
tivo como “molestares y maltratos masculinos” 
(Bonino, 2000, p. 55). Al no ser egodistónico 
intrapsíquicamente sólo accede a la posibilidad 
de un tratamiento a partir del sufrimiento de la 
persona con quien convive. 
	 Las intervenciones buscan quebrantar 
una modalidad defensiva caracterizada por la 
disociación y proyección para poder acceder al 
malestar oculto tras el molestar. En la estrategia 
terapéutica es vertebrador el análisis sobre los 
afectos producidos en la relación transferencial 
y contratransferencial. A partir de identificar las 
restricciones emocionales en una presentación 
clínica de estas características, se busca lograr un 
registro afectivo de sí y los otros que permita res-
ponsabilizarse de sus decisiones y acciones.

Reflexión final 

	 A lo largo del presente escrito se pre-
sentaron líneas de análisis e intervenciones te-
rapéuticas que se sostienen en aportes concep-
tuales provenientes de los estudios de género, el 
feminismo y el psicoanálisis. La singularidad de 
nuestra tarea sólo puede realizarse contando con 
discusiones y producciones conceptuales que le 
den sostén. 
	 Así como sucede en la ciudad de Eufemia, 
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donde pasados los intercambios y trueques en el 
mercado, se reúnen las gentes venidas de dife-
rentes geografías y cada quien frente al fogón 
cuenta sus historias, se espera haber contribui-
do con la presentación de algunas articulaciones 
teórico-clínicas a la construcción de otra nueva 
memoria.
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Antonella D’Alessio
Entrevista*

¿Qué es la “Red de Psicólogxs Feministas”?

	 Somos un grupo de profesionales que 
creen que es necesario un cambio de perspectiva 
en el ámbito de la salud mental. Consideramos 
que ésta no abarca únicamente al ámbito indivi-
dual, sino que debería incluir una perspectiva in-
tegral en la cual entendemos que existe una rela-
ción dialéctica entre lo individual y lo social-cul-
tural. Por lo tanto, al estar atravesada nuestra so-
ciedad actual por imaginarios sociales patriarca-
les, la producción de subjetividades generizadas 
se traduce en una exigencia de cumplimiento de 
mandatos, roles y deseos basados en el género. 
Estas demandas que la sociedad exige a todas 
las personas están ancladas en una asunción de 
que el sexo y el género deben seguir una cadena: 
macho- hombre, hembra-mujer. De modo tal que 
el deseo y la práctica sexual se ordenarán des-
de la heteronorma. El hombre tendrá deseo por 
las mujeres y su práctica será activa, y viceversa. 
Esto fija dos posiciones posibles basadas en un 
binarismo, que visibilizamos fruto de una cons-
trucción social que no es natural. Sostenemos 
que una gran parte de los malestares actuales 
pueden asociarse a los roles atribuidos según el 
género asignado al nacer. Es decir, son malesta-
res asociados a modos específicos de entender la 
construcción de “lo femenino” y “lo masculino”. 
Estos modos de subjetivación patriarcales crista-
lizan sentidos y generan padecimientos, malesta-

res y sufrimiento psíquico. Por lo tanto, creemos 
que la práctica psicológica debe contemplar estos 
atravesamientos.

¿Qué les motivó a conformar este espacio?

	 En el 2016 quienes hoy coordinamos esta 
red nos encontramos trabajando en una conse-
jería para sobrevivientes de violencia sexual. A 
partir del intercambio que hicimos en reuniones 
de profesionales, nos dimos cuenta que existía 
un malestar en nuestra labor clínica, pues mu-
chas personas se habían sentido discriminadas o 
juzgadas en sus espacios terapéuticos. Algunas 
de estas personas no habían podido hablar de su 
orientación sexual, de haber abortado o de ha-
ber sido víctimas de abuso, por ejemplo; otras 
lo habían hecho y habían recibido revictimiza-
ción, culpabilización y falta de entendimiento. 
También comenzamos a recibir muchas consul-
tas de atención con profesionales feministas. Por 
tanto, decidimos crear esta red para responder a 
la demanda de espacios terapéuticos con perspec-
tiva de género.

¿Qué población demanda este tipo de profe-
sionales para iniciar una terapia? 

	 La población que se contacta con la RPF 
busca una escucha distinta a aquello que conocen 
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y que muchas veces ha probado ser iatrogénico. 
En múltiples ocasiones nos relatan situaciones 
que les han sucedido en otros espacios terapéu-
ticos, y otras tantas nos cuentan cuán alegres se 
sienten de encontrar un espacio con el que se 
identifican. Quienes nos consultan buscan ser 
alojadxs1 en una mirada que sea libre de prejui-
cios basados en los géneros y las sexualidades. 
Desean sentirse más libres y con menos culpa, 
con mayor capacidad de tomar decisiones sobre 
sus vidas y sobre sus cuerpos, y permitirse inte-
rrogar su deseo .

¿Cómo realizan el primer contacto con la Red?

	 Las personas se contactan con la RPF 
desde las redes sociales. Estamos en Facebook, 
Twitter e Instagram. Se contactan también a 
nuestro mail contacto@redpsicologxsfeministas.
com o en nuestra web www.redpsicologxsfemi-
nistas.com. En el caso de solicitar el comienzo de 
un espacio terapéutico, se realiza la derivación a 
la brevedad de acuerdo a la zona de preferencia 
de quien consulta. Recibimos también muchos 
pedidos de capacitaciones, charlas, talleres y par-
ticipación en paneles, programas de radio y revis-
tas.

¿Con qué resistencias se han encontrado en el 
campo de la salud mental?

	 La pregunta es muy interesante, ya que 
las únicas resistencias que hemos encontrado 
provienen de profesionales que creen que el he-
cho de declararnos feministas supone una falta 
de neutralidad o de objetividad. Creemos que es-
tas críticas provienen de sectores reticentes a la 
visibilización del género como una categoría de 
análisis válida para nuestra profesión. Las carre-
ras de psicología poseen teorías ya obsoletas que 
no son revisadas y que no incorporan las opre-
siones patriarcales como fuente de padecimiento. 
Entendemos que los estudios de género en psico-
logía no poseen un largo recorrido, y que lamen-

1 Nota de las editoras: la presente entrevista fue realizada a 
través de un medio escrito, motivo por el cual se respetará 
la modalidad de escritura de la entrevistada. Para las nor-
mas ortográficas de publicación de artículos ver las pautas 
de presentación: http://revistasymploke.com/index.php/
para-publicar/

tablemente no hay carreras que contemplen la 
perspectiva de género como materia obligatoria 
dentro de la currícula. Por todo esto es que conti-
nuamos exigiendo que existan espacios dentro de 
todas las carreras, pero principalmente en huma-
nidades y en salud donde las construcciones his-
tóricas sobre lo femenino y lo masculino puedan 
ponerse en cuestionamiento para reducir el sesgo 
sexista en nuestras múltiples prácticas profesio-
nales. Es fundamental contar con esta perspectiva 
en salud mental, trabajo social, abogacía, medici-
na, periodismo y comunicación.

¿Qué creen que es lo característico de una 
práctica terapéutica con perspectiva de géne-
ro?

	 Una escucha más amplia intenta visibi-
lizar cuáles padecimientos se relacionan con la 
histórica opresión de las mujeres, cuáles se rela-
cionan con la construcción social de la diferencia 
sexual, cuáles con la heterosexualidad obligato-
ria, cuáles con el disciplinamiento de los cuerpos 
feminizados y cuáles son los que se relacionan 
con los mandatos de masculinidad. Nuestro ob-
jetivo es brindar espacios donde se amplíe la li-
bertad de elección sobre los cuerpos, las sexuali-
dades, la identidad, las relaciones con los demás 
y poder cuestionar todo eso que parece natural o 
ahistórico.

En tu práctica clínica ¿Cómo conjugas el femi-
nismo y la psicología?

	 En mi práctica intento escuchar cómo el 
patriarcado se traduce en malestares, generando 
culpa, ansiedad, depresión, ataques de pánico, 
auto lesiones. Así como también otros padeci-
mientos. Se intenta elaborar ese dolor vía la pala-
bra. 

¿Qué actividades proponen en el marco de la 
red?

	 Proponemos actividades para profesio-
nales, como talleres, cursos y grupos de estudio, 
y también abrimos espacios abiertos a la comu-
nidad en los que apostamos por el empodera-
miento a partir de la visibilización de los hilos 
invisibilizados de la opresión patriarcal. También 
proponemos campañas sobre las temáticas que 
competen a la psicología feminista, ya que en-
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tendemos que el imaginario instituyente necesi-
ta herramientas para modificar lo instituido. Por 
último, contamos con profesionales en CABA, 
GBA, provincias de San Luis, Santa Fe, Ushuaia, 
Mendoza, Córdoba y Río Negro. Y continuare-
mos expandiendo la red de atención en todo el 
país.

	 *Antonella D‘Alessio es licenciada en 
Psicología por la Universidad de Buenos Aires. 
Coordinadora y co-fundadora de la Red de Psicó-
logxs Feministas. Docente de la cátedra Introduc-
ción a los Estudios de Género, Facultad de Psico-
logía, UBA.
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