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Prefacio 
“Un milenio de contar historias-10 años”

Liliana Pégolo y Andrea Vanina Neyra

Las jornadas de “Ficcionalización y narración. Un mi-
lenio de contar historias” tuvieron su primera edición en 
noviembre de 2013. Surgieron de espacios compartidos, 
charlas y discusiones en busca de puntos de encuentro —y 
también de divergencias— entre procesos y fenómenos 
de la Antigüedad Tardía y el Medioevo, de las Letras y la 
Historia. El diálogo entre estas disciplinas fue la génesis de 
la propuesta, que pronto encontró eco en colegas y sumó 
a especialistas en otras áreas como las Artes y la Filosofía. 
Este libro es el resultado de toda esta historia compartida, 
historia que es presente en la producción que presentamos 
y futuro en las proyecciones que nos esperan. 

A lo largo de diez años se ha indagado, de manera ininte-
rrumpida, en el concepto de ficcionalización y el consecuen-
te desarrollo de la narración. En el marco de tres proyectos 
de investigación, subsidiados por la Secretaría de Ciencia 
y Técnica y avalados por la Facultad de Filosofía y Letras 
de la Universidad de Buenos Aires, se focalizó, por una 
parte, en las poéticas literarias y metaliterarias tardoanti-
guas y, por otra, en las continuidades y discontinuidades 
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genérico-discursivas advertibles en la literatura e historio-
grafía del Alto Medioevo.1

Tal como ha señalado la crítica, no resulta fácil aún 
hoy establecer los límites cronológicos e identitarios de 
la denominada Antigüedad tardía, ya que son múltiples 
las perspectivas geográficas, étnicas, políticas y religiosas 
—entre otras cuestiones a considerar— que intervienen en 
la construcción de imágenes sociales y culturales a partir 
de las cuales se procura dar forma a nuevas percepciones 
históricas, en torno al mundo antiguo (Miles, 2002 [1999]: 
2). Según Elsner y Hernández Lobato (2017: 1), se trata de 
un período sumamente turbulento en el que tuvo lugar la 
fusión de la cultura grecolatina con un nuevo e inesperado 
elemento: se trató de la llegada del cristianismo que pron-
to se convertiría en la religión del “estado” imperial.

Durante este proceso de encuentros y desencuentros 
con el cristianismo —que Dodds (1975) dio en llamar 
“época de angustia”— se desarrolló un movimiento cul-
tural, conocido como segunda sofística, que, alcanzando 
su florecimiento en el siglo II d.C., impuso nuevas carac-
terizaciones en la relación entre Grecia y Roma. Anclado 
en el Imperio romano, este fenómeno social y pedagó-
gico se dedicó particularmente a la oratoria epidíctica, 
llevada a cabo por una pléyade de “artistas luminosos” 
(luminous performers) que mixturaban en sus performances 

1  	 Desde 2012 hasta el presente se sucedieron los siguientes proyectos de investigación: Proyec-
to UBACyT 20020110100051 (2012-2015), “Poéticas y contextos en el Tardoantiguo y el Alto 
Medioevo: continuidades y transformaciones en las matrices genérico-literarias”; Proyecto 
UBACyT 20020150100046BA (2016-2019), “Fabula-argumentum-historia”: Géneros discursi-
vos y reflexiones metaliterarias en la Antigüedad tardía y el Alto Medioevo”; Proyecto UBACyT 
20020190100064BA (2020-2023), “Intergenericidad en la épica latina tardoantigua: variaciones 
y desplazamientos tipológicos en el desarrollo de la ficción narrativa; sus proyecciones medie-
vales”. Todos estos proyectos se radicaron institucionalmente en el Instituto de Filología Clásica 
“Dra. Alicia Schniebs” de la Facultad de Filosofía y Letras (UBA).
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ocasionales lo teatral con una intrincada erudición, bus-
cando generar placer, respeto y admiración entre sus re-
ceptores (Whitmarsh, 2005: 1-3). 

Sin embargo, la actividad de estos “disertadores públi-
cos” (Anderson, 2005 [1993]: 1: public speakers) no se limitó 
estrictamente al esparcimiento sino, como señala Pernot 
(2005: 190), sus habilidades retóricas influyeron en lo so-
cial, incluso, les permitieron intervenir en aquellas áreas 
de la cultura en las que se valoraba “hablar, escribir, ar-
gumentar, persuadir y representar”. En consecuencia, los 
contenidos de la paideia que se impartían en las scholae 
de gramática y retórica se transformaron, en particular 
los géneros retóricos, de tal manera que el deliberativo y 
el judicial acabaron convertidos en declamaciones sobre 
temas ficticios o melétai,2 perdiendo parte de su vitalidad 
originaria; en cuanto al genus demonstrativum o epidíctico, 
se expandió en el período imperial a costa de otros que 
tradicionalmente se valían del verso, como el himno y el 
epitalamio, entre otros (Reche Martínez, 1991: 10).

Pero, además de las transformaciones operadas en lo 
metapoético, la segunda sofística ejerció su influencia tam-
bién en lo filosófico, provocando desplazamientos en el 
concepto aristotélico de mímesis. Según Cassin (2008 [1995]: 
264), ya no se buscaba imitar la naturaleza sino la cultura, 
puesto que se trataba de “una mímesis sofística”, es decir, de 
una imitación de segundo grado, de un discurso que ha-
blaba de discursos. Más adelante, Cassin (ibídem: 289) sos-
tiene que, ante el triunfo de la retórica sofística, se asiste al 
despliegue de una copiosa inventiva nacida de los progym-
násmata o “ejercicios preparatorios”, que se ejercitaban en 
los diferentes niveles escolares; las scholae, funcionando a la 

2  	 Según Whitmarsch (2005: 20), las melétai eran discursos realizados por un personaje mitológico o 
histórico, del período clásico, o bien dirigido a uno de ellos.
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manera de “talleres literarios”, renovaron los genera discur-
sivos, particularmente el narrativo, a través de la biografía 
y la autobiografía, la hagiografía, la doxografía3 y la histo-
riografía, sin olvidar la crítica literaria y, fundamentalmen-
te, a través de la novela. 

Estas afirmaciones de Cassin no distan demasiado de 
aquellas enunciadas por Bajtín (1989: 466), quien, en uno 
de sus trabajos de investigación, de 1941, reconoce que la 
novela surge de la parodización y el transformismo de los 
géneros, donde el pasado absoluto de los dioses y los héroes 
se vuelve contemporáneo y cotidiano, poniendo en práctica 
un lenguaje de registro inferior. En el dominio de lo “serio-
cómico” (spoudogéleion), se incluyen géneros como la poesía 
bucólica, la fábula, la primera literatura de memorias, los 
panfletos y los “diálogos socráticos”. No faltan, tampoco, en 
esta enumeración genérica la sátira romana, la literatura 
simposíaca, los diálogos de Luciano de Samosata y la deno-
minada “sátira menipea” (Bajtín, 1989: 467). En cuanto a esta 
última, Bajtín (1993: 161) considera que su particularidad 
más importante es “la fantasía más audaz e irrefrenable y la 
aventura”, consagradas “por el propósito netamente filosófi-
co de crear situaciones excepcionales4 para provocar y poner a 
prueba la idea filosófica, la palabra y la verdad plasmada en 
la imagen del sabio buscador de esa verdad”.

La misma audacia que se plasma en la indagación filo-
sófica se advierte en el cuestionamiento a los géneros lite-
rarios y las mixturas que los caracterizan; es por ello que 
cabe afirmar que la maleabilidad genérico-discursiva o 
“intergenericidad” no es nueva, ya se practicaba en la Grecia 
antigua, según afirman Lima-Neto y Araújo (2012: 273). De 

3  	 Dícese de la rama de la literatura antigua o tardoantigua dedicada a recoger las opiniones o pare-
ceres de los filósofos.

4  	 Las cursivas le pertenecen al autor.
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manera semejante, Harrison (2013: 1) señala que, desde la 
Antigüedad, se reconocen transformaciones conceptuales 
en torno a la teoría de los géneros, entendiendo que fueron 
transgrediéndose los límites del “género-modelo” impues-
to por la visión aristotélica y posaristotélica. Si bien se ha-
bla de “impurezas” o “inestabilidades” del canon, también 
se reconoce la existencia de “un enriquecimiento” de las 
modalidades tipológicas, ya que, sin excederse de las fron-
teras genéricas, un género “anfitrión” (host) puede incluir a 
otro “invitado” (guest) ampliando sus horizontes literarios.

Este “enriquecimiento” genérico-discursivo es el que se 
visibiliza en las producciones tardoantiguas como producto 
de la asimilación y acomodación de los modelos grecolati-
nos heredados, coexistentes con la heteronomía de la poesía 
bíblica y de otras tradiciones de la producción y recepción 
cristianas. Asimismo, pueden reconocerse otras caracterís-
ticas, a partir de la implementación de una estilística enjo-
yada (Roberts, 2010 [1989]: 38-39): por ejemplo, el uso de la 
sinécdoque o el predominio de la parte por el todo, la vi-
talidad de la ékphrasis o descriptio, que privilegiaba lo frag-
mentario frente a largas estructuras narrativas (Hardie, 
2019: 1-3) y la poikilía, aplicada desde el viejo alejandrinis-
mo del siglo III a.C. Asimismo, la variación de los géneros 
se vio continuada en la era augústea, particularmente por 
Ovidio (Farrell, 2009: 370-380), y cimentada durante el 
Imperio, cuando se entrecruzan, desmontan y redimen-
sionan los códigos genérico-discursivos de acuerdo con el 
tiempo del kairós (Bonadeo, 2017: 157). 

La Edad Media no es ajena a estos encuentros y desarro-
llos. También ella es una construcción, habitualmente deli-
mitada entre los años 476 d.C. —cuando se produce la caída 
del Imperio Romano de Occidente— y 1492 —con la llega-
da de Colón a América—, fechas que no pueden sino dar 
apenas cuenta de algunos procesos de relevancia que la 
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caracterizan, pero que, de alguna manera, ocultan las in-
fluencias, efectos y continuidades, en los tiempos posterio-
res. Del mismo modo, la mirada “vulgar” sobre el período 
no encuentra más que sombras, quietud y repetición, que 
resultan cuestionables a la luz de las investigaciones que 
no solo resaltan la persistencia de procesos e influencias 
culturales originados en la Antigüedad y en la Antigüedad 
Tardía, sino también el valor de las producciones textua-
les y artísticas medievales, así como el surgimiento de ins-
tituciones e ideas que llegan hasta nuestros días, entre las 
cuales podemos destacar la universidad (Romero Medina y 
Pupiales Rueda, 2013). 

Los autores medievales tendieron a legitimar sus obras 
dentro de una tradición establecida, según un esque-
ma didáctico-pedagógico que provenía de la Antigüedad 
(Curtius, 2004 [1948]: 64). Sin embargo, materias novedo-
sas, discusiones filosóficas propias de la época, preocupa-
ciones relativas al contexto de producción textual, todo ello 
pone de manifiesto las necesarias adaptaciones y reformu-
laciones de tópicos y géneros, enriquecidos, además, por 
los cambios sociales y culturales devenidos de la presencia 
y del intercambio con actores de los mundos germano, es-
lavo, magiar y oriental. 

En cuanto a las características del presente libro, este res-
ponde, en líneas generales, a los conceptos que se desarro-
llaron más arriba. En él se reunió un conjunto de autores y 
autoras del país y del extranjero, pertenecientes a diferentes 
universidades y distintas disciplinas, quienes participaron 
de las “VI Jornadas” realizadas hacia finales de 2023. Como 
se verá, se ha organizado en cuatro partes: en la primera, 
titulada “Intergenericidades en la literatura grecolatina”, 
se incluyen los aportes de Leticia Chillemi, Nicolás Reales 
y Leandro Rossi; en la segunda, “Interdisciplinaridad en 
época imperial y tardoantigua”, las colaboraciones de Hugo 
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Nicolás Russo, Carolina Durán, Alexis Robledo y Liliana 
Pégolo. En lo que respecta a la tercera parte, “Universos me-
dievales”, esta se estructuró atendiendo a las diferentes espa-
cialidades geográficas y temporales en: a. “Europa oriental 
y Bizancio”, integrada por los trabajos de Andrea Vanina 
Neyra y Antonio Pío di Cosmo; b. “Mesianismos orienta-
les y occidentales”, en la que participan Ezequiel Orlando 
y Laura Carbó; c. “Inglaterra y Francia: del Medioevo a 
la temprana Modernidad”, constituida por los capítulos 
de Gabriela Cipponeri, María Florencia Cerutti y Cecilia 
Devia. Por último, la cuarta parte, “Recepciones y relectu-
ras”, cuenta con las investigaciones de Tomás Fernández, 
Roberto Sayar y Felipe Hendriksen.

Para finalizar, cabe agregar el agradecimiento a quie-
nes ayudaron a la realización de este libro, financia-
do parcialmente con el subsidio del Proyecto UBACyT 
20020190100064BA (2020-2023), dirigido por la Prof. 
Dra. Liliana Pégolo: Marta Alesso, Lidia Amor, Susana 
Artal, María Cristina Balestrini, Tadeu da Costa Andrade, 
Claudia D’Amico, María Dumas, Héctor Francisco, Juan 
Fuentes, Leonardo Funes, Hernán Martignone, Adriana 
Martínez, Roxana Nenadic, Jimena Palacios, Martín Pozzi, 
Eleonora Tola y Cecilia Ugartemendía.
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 Capítulo 1 

“Esta es mi moraleja, y si no les gusta tengo otra”. 
Focalización en las enseñanzas contrapuestas de cuatro 
fábulas esópicas 

Leticia Belén Chillemi 

Introducción

La presente exposición1 tiene como principal objetivo 
problematizar el valor de generalidad que se suele atribuir 
a la moraleja de la fábula en el ámbito escolar. En cambio, 
se pretende explicitar el carácter plural del corpus de fá-
bulas esópicas, que proviene de su formato flexible y de su 
tradición abierta. Todos hemos tenido, en cierto momento 
de nuestras vidas, algún tipo de conexión con el género de 
la fábula. Ya sea en boca de un padre, madre o docente o en 
las páginas de un libro, en el ámbito escolar o en el hogar, 
durante la niñez, la adolescencia o la adultez, todos hemos 
escuchado alguna vez estas breves historias de animales 
parlantes que nos dejan alguna clave para mirar el mundo 
—y a nosotros mismos— de manera diferente.

1  	 La exposición se enmarca en un proyecto de beca CIN (septiembre 2023-septiembre 2024) diri-
gido por la Dra. Ivana Chialva y codirigido por la profesora Milena Frank, el cual se inserta en el 
proyecto de investigación CAID titulado “Modos de construcción y uso del saber en la antigüedad 
y sus relecturas medievales y contemporáneas”.
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Pero, ¿de qué manera se establecen estos puentes entre 
el mundo de la fábula y los mundos que habitamos? Uno 
de los principales lugares donde leer esta conexión es en 
la moraleja, aquel mensaje que deja el relato fabulístico 
para ser aplicado en las vidas de los seres humanos. Sin 
embargo, esto nos deja frente a otro interrogante plantea-
do por Gibbs (2000) en su tesis titulada “Lost in a town of 
pigs: The story of Aesop Fables” [“Perdido en una ciudad 
de cerdos: La historia de las fábulas esópicas”]. ¿Dónde 
encontrar la moraleja de las fábulas? De acuerdo con esta 
autora, los escolares modernos han malinterpretado lar-
gamente las moralejas de las fábulas al haberlas leído en 
los llamados promitio y epimitio, esos pequeños fragmen-
tos al inicio o al final de las fábulas donde se explicita la 
dimensión alegórica de estos relatos. No obstante, esto 
es, según Gibbs, un error proveniente de concebir única-
mente la transmisión literaria de las fábulas sin atender a 
sus orígenes como un fenómeno de la cultura oral, ya que 
estos fragmentos no formaban parte de la composición 
original de las fábulas, sino que son añadidos realizados 
por los editores antiguos. García Gual (1986: 13), al ad-
vertir que las moralejas explícitas de la colección esópica 
eran añadidos posteriores, agrega que, en algunos casos, 
estos “no están adaptados a la conclusión implícita de la 
fábula”. ¿Qué es, entonces, esta “conclusión implícita” de 
la fábula? Se trata de lo que Gibbs (2000: 63) denomina 
endomitio o moraleja dentro de la historia, aquella que la 
fábula contenía en sus orígenes y que se expresa en deta-
lles concretos del relato. 

El trabajo aquí presentado tiene el objetivo de analizar 
un corpus de cuatro fábulas esópicas centrando la aten-
ción en un tipo particular de endomitio: aquel constitui-
do por diálogo directo. Los endomitios en diálogo directo 
toman la forma de palabras finales que cifran en lenguaje 
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figurativo la resolución de la fábula. Estos pueden tener 
tanto un valor transitivo como reflexivo. En los “endomi-
tios transitivos”, es común que el personaje que pronuncia 
el discurso lo haga burlándose o criticando a otro perso-
naje, que es el que ha cometido el error desencadenante 
de la trama de la fábula. En cambio, en los que podríamos 
denominar “endomitios reflexivos” —o, en términos de 
Gibbs, “últimas palabras”— el personaje que ha cometido 
el error reconoce su equivocación y se increpa a sí mismo. 

 Nos proponemos analizar los modos en que, desde es-
tos endomitios cifrados en diálogo directo, se construye la 
focalización en la fábula esópica. Para el recorte del cor-
pus, se buscó seleccionar aquellas fábulas con un objeto 
focalizador común pero focalizadores diferentes, es decir, 
que contemplan un mismo problema ético o social desde 
posiciones diversas. De este modo, se constituyeron dos 
pares de fábulas para el trabajo de análisis: “Las moscas” 
(Perry, 1952_ 80) y “La mosca” (ibídem: 167);2 y “La zorra 
y la cabra” (ibídem: 9) y “La cierva y la parra” (ibídem: 77). 
Los relatos del corpus presentan diferencias entre sí: los 
dos primeros constituyen fábulas de situación, donde un 
solo personaje interviene y la conclusión remite al plano 
de la acción individual, por ende, ética. Las dos restantes 
son fábulas agonales, a las que puede atribuirse una con-
notación político-social. Se decidió trabajar con traduc-
ciones propias de las fábulas seleccionadas, con el objetivo 
de analizar las diferentes estrategias retóricas mediante 
las cuales las mismas permiten focalizar de diversas ma-
neras una determinada situación moral. 

2  	 Estas dos primeras fábulas constituyen el prototipo que la crítica suele citar para evidenciar 
que el corpus de fábulas no es un sistema cerrado y coherente de valores (García Gual, 1985; 
Gibbs, 2000).
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“Las moscas”: dos aproximaciones disímiles al problema 
de la muerte por la búsqueda del placer

El personaje de la mosca está escasamente presente en 
el corpus de las fábulas esópicas: solo encontramos dos 
casos protagonizados por moscas, que son los aquí tra-
bajados. No obstante, esta muestra restringida evidencia 
una imagen de personaje dual y flexible. Lo que ambas 
fábulas tienen en común es que atribuyen a las moscas la 
característica central de la glotonería y la búsqueda ex-
cedida o desmedida de satisfacción del deseo inmediato. 
En ambos casos, se ve a la mosca en busca de postres y 
comidas de gran tamaño, que contrastan con el rasgo de 
pequeñez que es característico de estos insectos. También 
es común el resultado que se desencadena por el exceso: 
la muerte de la mosca. En el primer caso, las moscas bus-
can devorar un charco de miel derramada y acaban con 
sus patas pegadas al suelo y ahogadas por no poder alzar 
vuelo. En el segundo, una mosca cae en una olla de carne 
y se ahoga en medio de la salsa, mientras bebe y se baña 
en el líquido. Pero el punto central en que se condensa la 
variación entre estas dos fábulas es la actitud que la mos-
ca adopta hacia la muerte. Es aquí donde se bifurcan dos 
figuraciones distintas del personaje: por un lado, la mosca 
arrepentida, que reconoce la magnitud de su error una 
vez que ya se ha desencadenado su desgracia. Por el otro, 
una mosca más hedonista, que considera que la vida pla-
centera, aunque corta, vale la pena incluso si su costo es la 
muerte. A continuación, se presentan las traducciones de 
las dos fábulas mencionadas:
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Si atendemos a lo que llamamos epimitio —el fragmento 
final que resume la enseñanza de la fábula— vemos que 
ambas sentencias guardan escasa relación entre sí. La pri-
mera se centra en censurar un defecto explícito, el de la 
glotonería, y el segundo reflexiona sobre la actitud de los 
hombres ante la muerte indolora. Sin embargo, si atende-
mos a los fragmentos inmediatamente anteriores, aque-
llos en los que se recupera la voz de las moscas, podemos 
identificar fácilmente la relación entre ambas fábulas. 
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Estos dos endomitios nos hablan de la posición que la 
mosca asume frente a su propia muerte.

En ambos casos se trata de endomitios reflexivos, en 
los que el animal protagonista pronuncia unas últimas 
palabras antes de morir y, en estas palabras, se cifra un 
posicionamiento, un modo de focalizar el problema de la 
vida breve dedicada al placer. En el diálogo de la primera 
fábula, se busca desmerecer, quitar valor al acto placen-
tero para enfatizar la idea de que no vale la pena morir 
por buscar un momento corto de disfrute. Por ende, el 
instante de placer es resumido en un único sintagma no-
minal, βραχεῖαν ἡδονὴν, “corto placer”, formado por un nú-
cleo y un único adjetivo que enfatiza la fugacidad del acto. 
Además, este sintagma nominal aparece como término de 
la preposición διὰ, formando parte de un complemento 
circunstancial, es decir, un constituyente no central de la 
oración. En cambio, en las palabras de la segunda mosca, 
el acto de placer es complejo, y se extiende en el discurso, 
compuesto por varios núcleos verbales coordinados: καὶ 
βέβρωκα καὶ πέπωκα καὶ λέλουμαι, “he tragado, he bebido y 
me he bañado”. La duración del acto puede ser igual de 
breve, pero la duración de su mención en el discurso se 
prolonga y ocupa un lugar de centralidad. Estos verbos 
no están subordinados ni seleccionados por otro consti-
tuyente, sino que son verbos principales, lo cual enfatiza 
la entidad que se les da a estos “actos placenteros” en el 
discurso de la segunda mosca.

También es importante el modo en que las moscas se au-
tofiguran en su discurso, ya que ambas comienzan a hablar 
con un pronombre de primera persona en que el personaje 
que habla se tematiza a sí mismo. Las moscas de la primera 
fábula comienzan su discurso con un “ἄθλιαι ἡμεῖς”, “desgra-
ciadas nosotras”, donde el carácter trágico del personaje se 
pone de relieve y se enfatiza la magnitud del error. En 
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cambio, la mosca de la segunda fábula se refiere a sí mis-
ma como ἔγωγε, “yo”, una subjetividad pura que no está 
restringida por ningún calificativo negativo que afecte 
su referencialidad. 

Asimismo, cabe destacar el modo en que se posiciona el 
verbo que hace referencia al acto de morir. En el caso de la 
primera fábula se trata del verbo ἀπολλύμεθα, de ἀπόλλυμι, 
que significa “matar” o “asesinar”. Al estar en voz media-
pasiva, enfatiza en la responsabilidad del sujeto que habla 
sobre su propia muerte, instalándose así la idea de que las 
moscas se matan a sí mismas. Este verbo funciona como 
principal, como núcleo del predicado, lo cual se relaciona 
con la central importancia que se le da a la muerte como 
consecuencia negativa en el endomitio de la primera fá-
bula. En cambio, en la segunda fábula, el verbo utilizado 
es ἀποθάνω, de ἀποθνῄσκω, que significa “morir”. Este verbo 
ya no es, en este caso, principal, sino que forma parte de 
una construcción subordinada con valor condicional in-
troducida por el subordinante κἂν, crasis de καὶ y ᾰ̓ ́ν, que 
puede adquirir el significado de “aunque” o “aun cuando”. 
De esta manera, el acto de morir, en este caso, no ocupa 
una posición central en la oración, sino que aparece su-
bordinado e incluso atenuado por el mismo subordinante. 

De esta forma, vemos cómo el análisis léxico-sintáctico 
de los endomitios permite pensar en los modos en que 
una de las fábulas focaliza en la pena de morir, desmere-
ciendo el valor del placer obtenido, mientras que la otra 
focaliza en el acto de placer, restando importancia a la 
muerte que viene como consecuencia de dicho disfrute. 
Así, las elecciones léxicas y sintácticas de cada texto abo-
nan a la consolidación de visiones contrapuestas sobre el 
problema abordado. 
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“La zorra y el cabrón en el pozo” y “La cierva y la parra”: 
dos aproximaciones disímiles al problema de la injuria a 
quienes nos han proporcionado ayuda

En este conjunto de fábulas, los personajes que entran 
en relación ocupan lugares disímiles en la cadena alimen-
ticia, lo cual se traduce en el plano alegórico en relaciones 
de poder, de dominantes y dominados. Se trata, por con-
siguiente, de fábulas agonales. Estas fábulas, siguiendo a 
Zafiropoulos (2001: 48), se caracterizan por presentar un 
conflicto entre un protagonista y un antagonista, que pue-
de ser de orden físico o mental. 

A diferencia del caso anterior, estos relatos difieren en 
gran medida entre sí. Sin embargo, es posible encontrar 
un punto de conexión entre ambos: en los dos casos, un 
personaje es ayudado por el otro y luego injuria o ataca 
a aquel que lo ha ayudado. A continuación, se presenta la 
traducción de ambas fábulas:
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En el primer caso la zorra, tras caer en un pozo, engaña a 
la cabra para que se le una allí abajo y luego la incita a que 
la ayude a salir, prometiendo que luego ella la ayudará a su-
bir también. No obstante, una vez arriba, la zorra se aleja y, 
ante las protestas de la cabra, la increpa verbalmente con 
dureza. 



Leticia Belén Chillemi32

En la segunda fábula, una cierva se esconde de unos ca-
zadores tras una parra. Luego, libre de peligro, empieza a 
comer sus hojas, quedando al descubierto ante uno de los 
cazadores, que le dispara. Al morir, la cierva afirma que se 
arrepiente de haber dañado a quien la había salvado. De 
esta manera, vemos cómo el mismo acto de injuriar a quien 
ha ofrecido su ayuda tiene connotaciones muy diferentes 
en cada una de las fábulas: en la primera, no tiene conse-
cuencias negativas para la zorra, pues el foco está puesto en 
la acción tonta de la cabra, que ayuda a quien no debe y sin 
pensarlo antes. Es ella, por ende, y no la zorra la que reci-
be el castigo en la fábula. En cambio, en la segunda, el foco 
está colocado sobre aquel que daña a quien le ha brindado 
ayuda, la cierva, y por ende es este animal el que resulta 
castigado en el relato. 
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Al analizar los endomitios, vemos que estos adquieren 
dos formas diferentes. El de “La cierva y la parra” mantie-
ne la misma estructura que los endomitios de las moscas: 
el animal que muere profiere unas últimas palabras para sí 
mismo; se trata, entonces, de lo que podemos denominar un 
“endomitio reflexivo”. El contenido es, además, el más ca-
racterístico de este tipo de endomitios en el corpus esópico: 
el reconocimiento del propio error y el arrepentimiento. En 
cambio, en “La zorra y la cabra”, quien pronuncia el endo-
mitio no es el personaje que ha cometido el error —llamado 
por Gibbs (2000) personaje “M” o maker of a mistake— sino 
otro personaje que castiga y corrige este error, en este caso, 
verbalmente —denominado por Gibbs (2000) personaje “R” 
o reasoner—. A diferencia del caso de las “últimas palabras”, 
donde los dos roles se concentran en un único personaje, 
aquí los vemos desplegados en dos personajes distintos. Se 
trata, por lo tanto, de un “endomitio transitivo”, que cobra 
entonces la forma de una increpación verbal hacia quien 
ha cometido el error. El personaje ya no se analiza a sí mis-
mo en su discurso, sino que analiza a un otro, con el cual 
interactúa. 

El objetivo del endomitio de la fábula de la zorra y la cabra 
es reprender y humillar el comportamiento de la cabra, que 
proviene de la ignorancia y la irreflexión. El castigo verbal 
busca interpelar a su destinatario, lo cual queda explícito 
desde la interjección seguida de vocativo con que se inicia 
el diálogo, que tiene el propósito de llamar la atención del 
interlocutor. Dentro de la selección léxica del endomitio se 
destacan el sustantivo φρένας (traducible como “mente” o 
“razón”) y el verbo ἐσκέψω, de σκέπτομαι (que significa, “con-
siderar”, “examinar”, “reflexionar”). Ambos términos nos 
posicionan frente a un campo semántico que tiene al pen-
samiento y a la astucia como centros de valoración. El com-
portamiento de la cabra puede haber sido honesto, pero no 
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fue inteligente, y es en esta última característica en la que fo-
caliza el endomitio y, por consiguiente, la fábula. El diálogo 
de la zorra no se centra tanto en lo que la cabra tiene o hace, 
sino más bien en lo que no tiene y no hace. La estructura 
condicional permite al endomitio postular un “deber ser” 
hipotético que contrasta con el comportamiento real del 
personaje errado. Resulta, además, significativo que el diá-
logo sea pronunciado por el personaje de la zorra, que suele 
tener en el corpus esópico significaciones asociadas con la 
astucia y la inteligencia.

En cambio, el endomitio reflexivo de la fábula de la cierva 
y la parra ya no pone el foco en la dimensión racional de 
las acciones sino, más bien, en su dimensión moral. Resulta 
clave aquí la aparición del adjetivo δίκαια, que hace alusión a 
lo justo, lo recto, lo debido. La acción no se concibe por su ca-
rácter estratégico sino por los efectos que causa en los demás. 
Por ende, el verbo principal de este endomitio es ἠδίκησα, de 
ἀδικέω, que significa “dañar” o “agraviar”. La focalización del 
endomitio ya no está puesta sobre la inteligencia de las ac-
ciones, sino en sus repercusiones éticas. A diferencia de lo 
que ocurre en la fábula anterior, en este caso no aparece un 
personaje asociado con el valor exaltado que pronuncie la 
reprimenda, sino que es la misma cierva la que añade a su 
castigo físico, otro verbal. Son el sufrimiento y la cercanía a 
la muerte los factores que habilitan la reflexión moral.

De esta manera, podemos observar cómo, a pesar de que 
las situaciones problemáticas de ambas fábulas guardan se-
mejanzas entre sí, los procesos de focalización de cada una 
de ellas las vuelven disímiles. En un caso, perjudicar al be-
nefactor no tiene consecuencias negativas si se realiza con 
astucia y el foco del error no está puesto en este perjuicio 
sino en el error de aquel que se deja engañar. En el otro, 
agraviar a quien ha ayudado es un error letal, y el foco está 
puesto en la falta moral de quien comete estos actos.
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Conclusiones

A modo de conclusión, es posible afirmar que los endo-
mitios son un lugar fructífero para analizar las estrategias 
de focalización de la fábula esópica. En ellos encontramos 
una moraleja construida en lenguaje figurativo, más con-
creta, pero a la vez más enigmática que aquellas moralejas 
de carácter más literal y abstracto que solemos leer en los 
promitios y epimitios. En los endomitios dialógicos, ade-
más, se pone de relieve uno de los principales rasgos de an-
tropomorfización de los animales esópicos: su capacidad 
de hablar. Ya sea como castigo o como modo de reflexión, 
dirigido a un otro o a uno mismo, el habla de estos animales 
construye un lugar particular de enunciación, un sitio des-
de donde ver y nombrar el mundo.

En este sentido, también cobra importancia el hecho de 
analizar estas fábulas con “moralejas contrapuestas”, que 
presentan valoraciones disímiles sobre una determinada 
situación. De este modo, es posible pensar que el así llama-
do “saber universal” de las fábulas esópicas no se halla con-
densado en una única moraleja que pueda ser aplicada a la 
generalidad de la existencia humana. Por el contrario, el va-
lor generalizador de la fábula como paradigma solo puede 
provenir de la lectura comparada de diferentes fábulas que 
habiliten distintos posicionamientos desde los cuales foca-
lizar la realidad.
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 Capítulo 2 

¿Safo lectora de Ovidio en la Heroida 15?

Nicolás Reales

Introducción

La autenticidad de la Heroida 15 de Ovidio ha sido tema 
de gran controversia para la crítica. Su origen obedece, por 
un lado, a la prácticamente inexistente tradición manus-
crita en época medieval. En efecto, su circulación empezó 
en el Renacimiento alrededor de 1420, fecha en torno a la 
cual se produjeron doscientos manuscritos que proceden 
de una copia hoy perdida (Thorsen, 2006: 76). La abun-
dancia de copias durante el período renacentista se debe al 
hecho de que el texto carecía de etiquetas o títulos que indi-
caran su origen ovidiano y, en consecuencia, se lo considera-
ba como una traducción al latín de una obra perdida de Safo. 
Su presencia en manuscritos medievales resulta, entonces, 
muy escasa. La tradición medieval de la Epistula Sapphus 
solo se encuentra en el Codex Francofurtanus F de los siglos 
XII-XIII (Dörrie, 1971: 287). Allí no aparece en el centro del 
corpus, sino como epístola que encabeza toda la colección; 
se encuentran también seis líneas en el Florilegium Gallicum, 
entre las cartas de Hipermnestra y de Paris. Por ello, no es 
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de extrañar que gran parte de la crítica postulara la idea de 
un imitador ovidiano (Schneidewin, 1843; 1845; Tarrant, 
1981: 148; Knox, 1995) quien, pese a conocer a Ovidio, por su 
capacidad poética revelaba errores y malentendidos.

Por otro lado, también se tendió a considerar la epísto-
la como inauténtica debido a cuestiones de carácter moral 
(Dörrie, 1975: 4) por la identidad histórica de la enunciadora 
de la carta y por su explícito contenido sexual. Así se puede 
apreciar en la descripción de un sueño húmedo de la enun-
ciadora (cfr. Ov. Her. 15: 123-134). 

Al respecto, Baca (1971: 32) postuló la posibilidad de que 
la epístola fuera compuesta por Ovidio, pero que el mismo 
poeta la hubiera removido en una edición posterior debido a 
que la unidad de las Heroidas reside en figuras del pasado mi-
tológico, tomadas de la épica y del drama, que la figura his-
tórica de Safo trastornaría. Ahora bien, sin lugar a dudas la 
epístola debió ser removida en una edición posterior (quizás 
realizada por Ovidio u otro editor) porque, de lo contrario, 
no podría explicarse su escasa presencia en época medieval. 
A su vez, resulta plausible la hipótesis de Dörrie (1971: 287-
288) respecto del hecho de que tal elección no debió pre-
sentar motivaciones literarias por parte de Ovidio, sino que 
obedeció, más bien, a razones políticas y morales propias de 
la época augustal como, por ejemplo, el intento de aplacar la 
ira del princeps. A la luz de las mencionadas consideraciones 
intentaremos demostrar que la Heroida 15 funciona como 
carta de transición (Conte, 1992) entre las simples (1-15) y las 
dobles (16-21) al instaurar un marcado quiebre respecto de 
las epístolas simples de la colección ovidiana a partir de las 
vinculaciones que esta epístola establece con el Ars amatoria 
ovidiana, introduciendo un mayor despliegue retórico de 
los personajes subsiguientes como consecuencia de la rela-
ción entre Safo y el Ars de Ovidio, cuya preceptiva amorosa 
la enunciataria “prefigura” en su carta. En función de este 
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reacomodamiento estilístico-narrativo, nos proponemos 
analizar cómo la Heroida 15 anticipa elementos que apa-
recerán luego en el tratado ovidiano de erotodidaxis. Para 
ello, examinaremos en qué medida, al construir a Safo en 
un rol de magistra, Ovidio habilita en los primeros enuncia-
dores de las epístolas dobles (Paris y Helena, Her. 16 y 17) un 
uso más marcado de las herramientas de la retórica respecto 
de las cartas simples. Estudiaremos, entonces, la configura-
ción de los roles del personaje de Safo a la luz del discurso 
didáctico del Ars, es decir, en su calidad de “discípula” y, al 
mismo tiempo, de “maestra” de asuntos amorosos. 

Safo como discípula del Ars

Si bien es cierto que la mayoría de las enunciadoras fe-
meninas de las Heroidas simples fracasan en sus propósitos 
al persuadir a sus respectivos destinatarios de su regreso,1 
Ovidio sí logra plasmar, como señala Fulkerson (2005: 2-3) 
una suerte de “comunidad de escritoras” donde se cons-
truye la identidad autorial femenina al inscribirse en una 
tradición y enlazarse unas con otras en sus discursos. La 
similitud entre tales discursos no solo da cuenta de una 
retroalimentación de sus enunciadoras al atravesar desti-
nos similares, sino que, principalmente, las inscribe des-
de un punto de vista metaliterario, en el universo del Ars 
y, más ampliamente, de la praxis elegíaca ovidiana. Más 
concretamente, en la Heroida 15, la articulación de la in-
tención persuasiva con una serie de tópicos elegíacos ex-
plicita la operación intertextual y sus efectos metapoéticos. 

1  	 Pocas heroínas tienen éxito en sus propósitos persuasivos, entre las cuales cabe destacar a Pené-
lope (Her. 1) e Hipermnestra (Her. 14). Cfr. Ugartemendia (2017), quien analiza el éxito de ambas 
en cuanto exempla que encarnan un tipo de conducta específica dentro de la concepción sociopo-
lítica romana.
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En primer lugar, la adopción misma del formato epistolar 
obedece a un consejo concreto del tratado ovidiano, donde 
el poeta elabora una suerte de preceptiva para la escritura de 
cartas (Ars 1.463-1.470).

La adopción del modo epistolar en las Heroidas (Ugarte-
mendia, 2014: 174-176) responde no solo a la centralidad de 
la retórica en la sociedad romana sino, más específicamen-
te, a la organización rítmica de dicho sustrato retórico, el 
cual prefigura el discurso del praeceptor amoris en el Ars de 
Ovidio (Keramida, 2010). 

Ahora bien, dentro de la matriz oratoria y del formato 
elegíaco, es en la epístola de Safo (ES) donde se evidencia 
mayormente dicha prefiguración a partir de un doble me-
canismo: Safo se construye allí simultáneamente como 
“discípula” del praeceptor amoris y como una suerte de ma-
gistra amoris de sus sucesoras en la colección. Los vínculos 
entre ambas obras resultan de especial interés para la iden-
tificación del carácter programático de la carta de Safo. Es 
desde esta óptica que debemos analizar el comienzo de la 
Heroida 15.

Ecquid, ut adspecta est studiosae littera dextrae, 

protinus est oculis cognita nostra tuis? 

An, nisi legisses auctoris nomina Sapphus, 

   hoc breve nescires unde veniret opus ?2 (Ov. Her.15.1-4) 

¿Acaso, apenas fue vista [por vos] esta carta [propia de] una 

mano aplicada, 

en seguida fue reconocida por tus ojos como mía? 

¿O, si no hubieras leído el nombre de Safo, su autora, 

no sabrías de dónde venía esta breve obra?3

2  	 Para las Heroidas seguimos la edición de Dörrie (1971).
3  	 Todas las traducciones son nuestras, salvo que se indique lo contrario.
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A partir de la lectura conjunta de ambas obras, es posi-
ble entender que la enunciataria exhibe, más que ninguna 
otra, la puesta en práctica de las implicancias del discurso 
epistolar detalladas por Ovidio en el Ars, donde la lectura 
de epístolas aparece presentada como el primer paso en 
la estrategia de seducción masculina (Cera vadum temptet, 
rasis infusa tabellis: /cera tuae primum conscia mentis eat.4 Ov. 
Ars. 1.437-1.438 “que la cera explore el vado, esparcida so-
bre lisas tablillas, /que la cera vaya primero como cóm-
plice de tu propósito.”). En efecto, la escritura epistolar no 
solo se plantea como el inicio del acto de cortejo amoroso 
que también elaboran las otras enunciatarias del corpus, 
sino que, principalmente, es la figura de Safo la que exhi-
be su reacomodamiento a los consejos del praeceptor ovi-
diano al seguir un consejo concreto del Ars. En efecto, a 
modo de precaución, aconsejan que las muchachas envíen 
a algún esclavo o esclava a escribir cartas en su nombre 
(Ars 3.485-3.486), o que aprendan a trazar diferentes tipos 
de letras cuando se trata de responder a un engaño con 
otro engaño (Ars 3.493). 

De esta manera, no debe resultar extraño para el lector 
el juego de ambigüedad que la enunciataria exhibe en los 
primeros versos respecto a su género e identidad. Por el 
contrario, tal ambigüedad debe leerse a la luz de la relación 
intertextual entre ambos textos ovidianos (Rimell, 1999: 
111-112). En otros términos, el comienzo de la ES problema-
tiza las nociones de las identidades de autor y de género al 
incluir la posibilidad de que Faón no reconozca a la enuncia-
dora de la carta ni su letra si no lee explícitamente su nom-
bre. Se destaca, sobre todo, un aspecto que no aparece en 
ninguna de las otras epístolas simples: la problematización 

4  	 Para el Ars, seguimos la edición de Kenney (1995).
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autorial (Farrell, 1998: 334-335).5 El incipit del poema permi-
te, así, vislumbrar a la poeta como una suerte de “discípula” 
avant la lettre del praeceptor amoris, por cuanto su alusión a la 
posible reacción ante su carta anticipa algunas instrucciones 
que Ovidio desplegará posteriormente en su Ars. 

Ahora bien, junto con la adopción del formato epistolar 
como parte de las estrategias retóricas de Safo,6 el tópico de 
la excusatio vitiorum (Elisei, 2019: 230) habilita también la 
asociación de la ES con el tratado ovidiano: 

Si mihi difficilis formam natura negavit, 

ingenio formae damna repende meae.

Sum brevis. At nomen, quod terras impleat omnes, 

est mihi: Mensuram nominis ipsa fero. 

Candida si non sum, placuit Cepheia Perseo 35

Andromede patriae fusca colore suae. 

Et variis albae iunguntur saepe columbae 

et niger a viridi turtur amatur ave. (Ov. Her. 15. 31-38)

Si la difícil naturaleza me negó la belleza, 

compensá con mi ingenio los daños de mi belleza.

Soy pequeña, pero tengo un nombre que llena todas las tier-

ras; yo misma llevo la medida de mi nombre.

5  	 De hecho, cuando el poeta se refiere a la sorpresa del lector ante el empleo del dístico elegíaco, 
así como al hecho de que el poema esté escrito en latín y no en griego (Her. 15.5-8), no niega el 
uso de ese esquema métrico por parte de la poeta Safo, sino que dirige la atención del lector 
sobre los aspectos formales del texto a través de una referencia a los problemas filológicos e 
incluso editoriales del mismo. Farrell compara incluso esta carta con otros poemas de la colección 
y deduce que, discursivamente, las Heroidas se presentan a sí mismas como textos escritos origi-
nalmente en griego y posteriormente traducidos al latín. Por consiguiente, entre el yo lírico de 
cada epístola de la colección y el lector mediaría la figura de un traductor-editor encarnado por 
Ovidio. La problematización de la transmisión-escritura y de la recepción en el resto de epístolas 
del corpus le permiten, entonces, a Farrell postular que no existen motivos para negar la autenti-
cidad de la Epistula Sapphus.

6  	 Para la retórica en las Heroidas, cfr. Arnaldi (1958).
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Aunque no soy blanca, a Perseo gustó la Cefeida 	    

Andrómeda, morena del color de su patria.

Y a menudo se unen palomas albas a las coloreadas 

y la tórtola negra es amada por un ave verde.

Como podemos observar, Safo presenta algunos de sus 
autopercibidos defectos físicos moldeados a los consejos del 
praeceptor amoris ovidiano. Más concretamente, al excusar-
se o resignificarlos e insistir en su talento poético, activa en 
el lector la intertextualidad con los versos 497-508 del Ars 2, 
en los que Ovidio retoma el precepto délfico γνῶθι σεαυτόν 
para adaptarlo al mundo elegíaco. Así, se trata de tener con-
ciencia de sus propias virtudes y defectos para conquistar 
al ser amado (cognosci quae sibi quemque iubet Ars 2.500 “[hay 
una inscripción…] que ordena que cada uno se conozca a 
sí mismo”). Esto implica, por ende, remarcar los propios 
puntos fuertes y atenuar los débiles para mostrarse ante el 
ser amado como alguien digno de su amor. Safo pone en 
práctica las lecciones del Ars y nos muestra su eficacia, al 
menos en términos de logros poéticos (Elisei, 2019: 232). 
Aunque Safo reconoce conscientemente aquellos aspec-
tos que pueden ser reconocidos como defectos corporales 
para los parámetros de la época, los coloca en un segundo 
plano al insistir en su talento como aspecto central para su 
retórica de seducción. Tales características físicas no apa-
recen, entonces, como argumentos que afecten su talento 
poético. Así, su escasa altura (Sum brevis. 33) se desplaza ha-
cia su habilidad literaria a través de la transformación de 
su rasgo físico en el valor metafórico de su ingenium y su 
renombre (31-32) como lo afirma Lindheim (2003: 159-160). 
El personaje mezcla, así, el plano literal de su corporalidad 
con una afirmación metafórica que no solo lo excusa, sino 
que lo enaltece en otro plano. Atenúa, además, el rasgo de 
su tez oscura a través del exemplum mítico de Andrómeda 
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mediante el tono eufemístico de la litote retórica (Candida 
si non sum, 35). Es más, la designación del color de su piel 
se produce a partir de una degradación desde la forma eu-
femística hacia la más explícita (Elisei, 2019: 236): del ad-
jetivo inicial candida en litotes se pasa primero al término 
fusca (36) para tornar más aceptable la tez (casi) oscura; fi-
nalmente, el adjetivo nigra (38) conlleva las connotaciones 
más negativas (OLD, s. v. 2; 9). A su vez, el eufemismo surge 
del hecho de que solo la litote del adjetivo candida refiere a 
Safo directamente, mientras que fusca y nigra remiten res-
pectivamente a Andrómeda y a un ave, es decir, no refieren 
a la poeta en forma directa. De este modo, el recurso de la 
excusatio vitiorum del Ars se plasma en la Epistula Sapphus de 
dos maneras distintas. Acorde con la preceptiva del praecep-
tor amoris ovidiano, en este contexto el recurso ya no solo 
consiste en sustituir la falta por la virtud equivalente —la 
altura física por la “altura” del ingenio—, sino también en 
la utilización de un eufemismo, es decir, en la elección de 
una virtud cercana al defecto que hay que ocultar o que, 
incluso, en cierta medida se solapa con él. Así, Safo no niega 
ni su escasa altura ni su tono de piel, mas emplea estrategias 
fuertemente retóricas para evitar que tales defectos provo-
quen una consideración negativa de Faón.

En tercer lugar, la epístola 15 añade al discurso de Safo el 
tópico de la commendatio virtutum a partir del adversativo 
at y del término Formosa en el verso 41, que enmarcan la 
mención de las virtudes y destacan en ese proceso dos as-
pectos centrales: la configuración del personaje como docta 
puella elegíaca y sus habilidades en el terreno del amor (y 
del discurso elegíaco). Como ya señalamos, Safo no nie-
ga sus defectos físicos, sino que los coloca en un segundo 
plano al atenuarlos literariamente a través de su ingenium 
y de la alusión indirecta a su belleza desde el punto de vis-
ta de Faón ( formosa videbar, 41), siempre por mediación de 
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su poesía (mea cum legeres, 41: cantabam, 43; cantanti, 44). Al 
sugerirle a su destinatario que su talento poético la aparta 
del resto de las mortales, Safo se autorepresenta con un es-
tatus divino (Lindheim, 2003: 160) que apela a un decet en el 
terreno doblemente erótico y literario (Unam iurabas usque 
decere loqui, 42). 

Safo como magistra amoris

Ahora bien, la relación con el discurso elegíaco se ma-
nifiesta también en el motivo de las habilidades de Safo en 
el terreno del amor. En efecto, varios términos y expre-
siones sexuales eufemísticas a lo largo de su carta (Knox, 
1995: 288-289) remiten a ese discurso.7 Especialmente, el 
sustantivo lascivia (47) con el que el poeta caracteriza a 
Safo no resulta menor, ya que luego será vinculado en el 
Ars a los poetas amorosos que el discípulo debe conocer 
del praeceptor para cortejar a la puella (Nota sit et Sappho 
quid enim lascivius illa?) Ars 3.331, “que se conozca tam-
bién a Safo; pues ¿qué es más lascivo que ella?”). En boca 
de Safo, dicho término parece anticipar entonces su uso 
en el tratado de erotodidaxis, donde el poeta la presen-
ta como modelo de lectura por sus experiencias pasadas 
con mujeres. En el caso de la enunciadora de la Heroida 
15, la lascivia se vincula explícitamente con sus anteriores 
experiencias lésbicas, las cuales la han dotado de la ca-
pacidad de instruir a los hombres en el terreno amoroso, 
según da cuenta su “instrucción” de Faón en el plano se-
xual. La asociación de Safo con la lascivia en el contexto 

7  	 A modo de ejemplo, mencionamos los siguientes términos: oscula, 44; cum fit Amoris opus, 46; 
lascivia, 47; mobilitas aptaque verba ioco, 48; ubi amborum fuerat confusa voluptas, 49. Para su 
sentido en el discurso elegíaco, cfr. Adams (1982).
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del Ars no solo se torna eficaz en la ES para el cortejo amo-
roso del destinatario, sino también en lo relativo a las 
rivales sicilianas de la poeta. Más aún, la asociación pre-
figura el rol que Ovidio le atribuirá en su Ars (3. 329-334), 
donde ubica la lectura de su obra a la par de la de poe-
tas masculinos como Calímaco o Anacreonte. Tal pari-
dad implica una clara inversión de géneros: Safo ya no 
aparece como una magistra que transmite sus enseñan-
zas a los hombres a partir de sus experiencias lésbicas, 
es decir, no pone su sexualidad al servicio de la seduc-
ción masculina (Ingleheart, 2019: 218). Por el contrario, 
su rol de maestra se construye respecto de otras mujeres 
a las que instruye a partir de su experiencia con Faón, lo 
cual invierte el contexto del Ars hacia el de una heterosexua-
lización. Safo se convierte en una suerte de magistra amoris 
al advertirles a las muchachas de Sicilia —en tono didáctico 
remarcado a través de este subjuntivo— que no deben creer 
en las palabras de Faón (Nec vos decipiant blandae mendacia 
linguae: /Quod vobis dicit, dixerat ante mihi. 15.54-56. “Y que no 
les engañen las mentiras de su lengua seductora: /lo que 
les dice, me lo dijo antes a mí.”). Sus advertencias anuncian 
nuevamente una declaración del poeta del Ars (quae uobis 
dicunt, dixerunt mille puellis 3.435. “Lo que te dicen, se lo 
han dicho a miles de mujeres.”). El contexto erótico de la 
Heroida 15 representa entonces a Safo como precursora 
del Ars, no solo porque domina las técnicas del arte de 
amar, sino también por su estatus de magistra que enseña 
a otras mujeres desde su propia experiencia. En tal senti-
do, la figura que Ovidio construye de Safo no solo implica 
un alejamiento de ella en pos de la sexualidad masculina, 
sino también una anticipación de la Safo de los Tristia, 
donde Ovidio la plantea como un antecedente elegíaco en 
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sus composiciones lesboeróticas (Ov. Tr. 2. 365).8 La ins-
cripción de la poeta griega en el discurso elegíaco a través 
del entramado intertextual que hemos analizado deja al 
descubierto el rol central de la ES dentro de la colección 
ovidiana. En efecto, a través de una figura histórica tra-
dicionalmente asociada con la poesía lírica, Ovidio (re)
afirma su propia práctica elegíaca al convertir a su enun-
ciadora en una discipula del praeceptor amoris del Ars y, a 
su vez, en una magistra que encarna y replica prolépti-
camente dicha preceptiva. Tal prefiguración de ciertos 
rasgos del Ars amatoria se completa, a su vez, con una di-
námica anticipatoria respecto de las epístolas dobles. 

Al presentar a Safo como magistra amoris en la Heroida 
15, no resulta sorprendente, pues, que los personajes fe-
meninos de las epístolas que siguen actúen como puellae 
que dominan el juego de seducción amorosa por contra-
posición a sus predecesoras de las epístolas simples, quie-
nes no llegaron a ser “instruidas” por la poeta de Lesbos. 
En este sentido, la Her. 17 construye a Helena en clave ele-
gíaca, como una puella que no responde de forma contun-
dente a las argumentaciones previas de Paris (Her. 16), sino 
que oscila más bien en una ambigüedad propia del juego 
amoroso, entre la duda y la certeza, como si hubiera sido 
instruida por los consejos del Ars y, en términos narrati-
vos, de la misma Safo ovidiana (Bianchet, 2016: 137-138). 
Más aún, los primeros enunciadores de las Heroidas dobles 
dan cuenta de un marcado conocimiento de los praecepta 
del Ars en su despliegue argumentativo (Kenney, 1996: 5). 
Por ello, se suele considerar que, por motivos métricos 
y estilísticos compartidos con el Ars y por resultar más 
cercanas a la poesía del exilio, las Heroidas habrían sido 

8  	 Para tales semejanzas en la construcción de la figura de Safo, así como referencias intertextuales 
entre la poesía del exilio y las Heroidas, cfr. Castilho De Avellar (2019, 209, 231). 
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compuestas en dos momentos, y las epístolas dobles proba-
blemente durante el exilio del poeta (Wilkinson, 1955: 38; 
Fulkerson, 2009: 79).

De un modo general, la crítica ha tendido a analizar las 
primeras Heroidas dobles en relación con el Ars para expli-
car el éxito de Paris y su contraste con el “fracaso” retórico 
de las heroínas de las epístolas simples (Anderson, 1973: 70; 
Michalopoulos, 2006: 42). Asimismo, se identificó en la Her. 
16 la clara obediencia de Paris a los consejos del magister 
amoris ovidiano (Spentzou, 2003: 128-129), especialmente 
en lo que atañe a la escritura de una carta como primer paso 
en la estrategia de seducción (Ars 1. 437-438). La inserción de 
la voz masculina en las Heroidas implica una vuelta a la es-
critura de cartas en la estrategia persuasiva masculina. Este 
movimiento se opone a la apropiación del formato epistolar 
por parte de las enunciadoras de las cartas simples y expli-
ca, en gran medida, el éxito retórico de los enunciadores 
masculinos de las dobles.

Con todo, aun siendo innegable que la carta de Paris 
asume diversas estrategias propias del cortejo amoro-
so según las enseñanzas del praeceptor ovidiano —como 
se desprende del hecho de escribir una carta en lugar de 
apelar a la oralidad, o de fingir una borrachera para con-
fesar el amor a Helena durante el banquete con Menelao 
(16.247-16.248; Ars 1.597-1.600)—, el personaje no es sino 
alguien amateur quien conoce, pero no domina adecuada-
mente, los praecepta del Ars, como resulta de la elección de 
su amada (Her. 16.35-38). Si bien Paris sigue la instrucción 
ovidiana de tomar la iniciativa del acto de seducción, se 
aparta del mismo cuando, contrariamente a lo que se in-
dica en el Ars (1.42-1.44), se enamora de Helena antes de 
haberla visto en persona. Es más, el hecho de viajar hasta 
Esparta para conquistarla (Her.16.35-38) contrasta con lo 
que el poeta del Ars instruye respecto de la búsqueda del 
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objeto de deseo. Otra falta de su adecuación a las instruc-
ciones del praeceptor amoris se produce en lo relativo a su 
comportamiento en el banquete. En efecto, aunque finja 
embriaguez para cortejar a Helena debido a la presencia 
de Menelao, el contenido de lo que expresa es general (ali-
quem amorem, 16.243), tanto es así que el personaje sopesa 
incluso explícitamente la posibilidad de que Helena no se 
reconozca a sí misma como la puella a la que se refiere en 
su discurso. El comportamiento de Paris frente a Helena 
resulta, entonces, cobarde: solo revela sus verdaderos pro-
pósitos mediante el envío de la carta, lo cual sugiere que, 
aunque finja su borrachera acorde con el Ars, no la utiliza 
como estrategia de seducción. Más aún, “Paris is far from 
the artists the ideal pupil of the praeceptor ought to beco-
me. Examination of Helen’s response to Paris, on the other 
hand, will show her to be precisely the careful student that 
Paris is not” (Drinkwater, 2013: 111). En este sentido, Helena 
posee un mayor conocimiento de los discursos del prae-
ceptor amoris ovidiano y es gracias a ella que se consuma 
la unión de ambos. Reprocharle a Paris la liviandad típica 
de los hombres mediante exempla provenientes de las otras 
Heroidas y, más concretamente, de su propia historia con 
Enone (Her.17.193-200), implica una lectura intratextual de 
las otras epístolas, pero, sobre todo, un conocimiento par-
ticular de la ES, pues Helena sigue el consejo que Safo, en 
su condición de magistra, brindaba a las mujeres sicilianas. 
Helena se configura entonces como una mujer conocedora 
del juego de seducción amorosa, que desconfía de las pala-
bras de Paris al poner en práctica la prefiguración que en-
carna Safo del Ars y, principalmente, el consejo que brinda 
de manera explícita la poeta griega en su nuevo contexto 
literario. La enunciataria de la Heroida 17 se presenta como 
una domina elegíaca que atiza el fuego de la pasión en su 
amado, quien le declara su servitium amoris incondicional 
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(von Albrecht, 1994: 692); opera sobre su destinatario a par-
tir de las instrucciones del Ars (3.475-3.478), ya que no insta 
a Paris a desistir sino a flirtear con prudencia, pero a actuar 
a pesar de las habladurías y de su propio pudor (Her.17.154-
156). En línea con lo que dirá el poeta del Ars, el personaje 
femenino “ juega”, a la manera elegíaca, con la ambivalen-
cia de Paris: lo provoca, pero a la vez lo previene, aunque, 
conforme avanza la carta, incrementa más las esperanzas 
de Paris que su temor. Los últimos versos de la Heroida 17 
confirman la construcción de Helena como conocedora del 
Ars y, por ende, como quien maneja el juego de seducción 
frente a la inoperancia de Paris (Her.17.269-270).

El cierre de la epístola 17 se relaciona abiertamente con 
una indicación del Ars respecto del empleo de los siervos 
como medida de precaución (Ars 3.485-3.486). Dicha in-
dicación contrasta, en este caso, con la acción de Paris ya 
que, aunque busca ganarse la confianza de las esclavas de 
Helena para acercarse a ella (Her.16.259-262) —de acuer-
do con el precepto del Ars según el cual, antes de seducir 
a la puella, el amator debe ganarse a la criada (Ars 1.351-
1.352)—, ambas acciones difieren en su resultado. Si Paris 
fracasa, entonces, en su empresa, Helena logra incorpo-
rarse exitosamente al discurso elegíaco en tanto “lecto-
ra” del Ars (Bianchet, 2016: 137), como se desprende de la 
simulación de su sorpresa (Ei mihi, iam didici sic ego posse 
loqui! Her.17.92 “¡Ay de mí, ya aprendí que puedo hablar 
así!”). El personaje femenino se autorrepresenta, así, como 
una puella que maneja las reglas convencionales del géne-
ro; Paris, por el contrario, recién las está aprendiendo y 
no logra resolver tal tensión (Mazurek, 2006: 48). En tanto 
primera enunciadora de las epístolas dobles, Helena está 
versada en el arte de amar tras las “instrucciones” de Safo 
en la ES. Si bien la palabra masculina entra en escena tras 
su silenciamiento en las cartas simples, son los personajes 
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femeninos quienes tienen el control del intercambio epis-
tolar al haber incorporado satisfactoriamente los consejos 
y advertencias de la magistra amoris que encarna la figura 
de Safo.

Conclusión

Como hemos demostrado, el paralelismo entre la ES y 
los tópicos que desplegará posteriormente el Ars, junto con 
la arquitectura estilística de la epístola y con la trama de 
relaciones analépticas y prolépticas respecto de las epísto-
las simples y las dobles, nos inducen a ponderar especial-
mente las implicancias de su ubicación en el centro de la 
colección. Por ello, aunque el fin del presente artículo no 
es ahondar en el extenso debate sobre la autoría ovidiana 
de la epístola y su dispositivo en el corpus, consideramos 
que existen motivos suficientes para analizar esta carta 
en cuanto, indudablemente, opera un cambio estilístico 
entre las epístolas simples y las dobles. Al producir un 
cambio estilístico y temático dentro de las Heroidas, cabe 
entenderla como una instancia de transición que deter-
mina la organización global de las cartas ovidianas. Así, 
la construcción de Safo como discípula-lectora del prae-
ceptor Amoris y como magistra del ars amatoria respecto de 
las coenunciatarias que le siguen opera una inflexión dis-
cursiva en la segunda sección del texto de Ovidio: estas 
actuarán frente a sus respectivos destinatarios a partir de 
la asimilación exitosa de los praecepta de su predecesora.
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 Capítulo 3 

El cuerpo de Tiresias y los signos de la serpiente

Leandro Sebastián Rossi 

El mito de Tiresias presenta diversos registros litera-
rios y una larga tradición en el mundo antiguo. A par-
tir del viaje a la entrada al inframundo en Odisea XI de 
Homero el adivino se consagra como personaje conoce-
dor de los augurios y continúa sus vaticinios en el mundo 
de los muertos. 

Sin embargo, el origen de la ceguera de Tiresias siem-
pre representó una curiosidad en el mundo grecorroma-
no. El poeta alejandrino Calímaco dedica El Himno V: El 
baño de Palas (1980) a la explicación del origen de su ce-
guera y de la adquisición del don de la adivinación: 

Solo Tiresias, cuya barbilla empezaba a oscurecer, 

paseaba entonces con sus perros por aquel sagrado 

lugar. Sediento hasta lo indecible, llegó a las ondas de 

la fuente, ¡desdichado! Y, sin querer, vio lo que no era 

lícito ver. Aunque llena de cólera, alcanzó a decirle 

Atenea: ¿qué genio malo te condujo por tan funesta 
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ruta, oh Everida? Vas a salir de aquí con las órbitas va-

cías.1 (Callim.Hymn.5.75-82)

Tiresias sufre el castigo de la diosa por transgredir la 
“Ley de Cronos” y ver desnuda a la diosa Atenea. Sin in-
tención de mirar, pero habiendo incumplido la ley de los 
dioses, es castigado y compensado posteriormente con el 
don de la adivinación. 

El baño de Palas presenta a una diosa guerrera que se 
baña a la usanza de los atletas griegos. Nicole Loraux en 
Las experiencias de Tiresias (2003) explica que Atenea cui-
da su cuerpo como lo harían los atletas y, en lugar de los 
perfumes y espejos femeninos, prefiere los ungüentos y 
aceites masculinos. Ver desnuda a la diosa representa des-
cubrir la bisexualidad del cuerpo de una virgen viril. El 
cuerpo de la joven párthenos está prohibido; y esa prohibi-
ción fue profanada por la visión del joven efebo (Loraux, 
2003: 45-246). Tiresias, en compañía de su madre, descu-
bre la desnudez de la diosa. La ceguera como castigo es la 
primera marca que queda en el cuerpo de este personaje a 
causa de haber transgredido la ley divina. 

 La “Ley de Cronos” determinaba la imposibilidad de 
contemplar a los dioses en contra de su voluntad. Cuando 
ellos se mostraban cara a cara y a plena luz desplegaban su 
enérgein, un modo divino de la aparición. Respecto de la 
visión de la desnudez de Atenea y de la causa de la ceguera, 
afirma Loraux:

A Tiresias enceguecido, la Atenea de Calímaco -bene-

volente, en definitiva, como la de los filólogos-  explica 

que ella no es culpable de un castigo ciertamente te-

1  	 Para el himno de Calímaco se sigue la edición de Gredos (1980), traducción de Luis Alberto de Cuenca 
y Prado. 
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rrible, pero que proviene de la antigua ley de Cronos: 

no se debería contemplar a los dioses contra su volun-

tad (...). En realidad, ver a los dioses frente a frente, aun 

cuando se hallen llenos de buenas intenciones, resulta 

para un humano una cosa difícil, incluso peligrosa. 

(Loraux, 2003: 447-448).

A pesar de la intervención de la ninfa Cariclo para aliviar 
el castigo de su hijo, Atenea se mantiene imparcial ante la 
ley divina. Sin embargo, la ninfa insiste alegando que no 
hubo intención de verla. Según señala Buis en “La ceguera 
de los justos: Transgresión y compensación en la mytho-
poesis teresiana” (2003) sobre el carácter contractual de 
las formas políticas de la sociedad griega, definido en un 
término dual de castigo y compensación: 

Se crea a partir de todas estas reglas religiosas una ver-

dadera costumbre de carácter obligatorio que sujeta 

en definitiva a los seres humanos a sus preceptos me-

diante amenazas y promesas de punición (2003: 155). 

Al ver lo que no debía ver, Tiresias violaba una norma 

signada por la justicia de los inmortales. Si al mirar se 

cometió un acto no permitido, esa imprudencia solo 

puede ser penada con la imposibilidad de seguir mi-

rando (2003: 160-161). 

Atenea cede debido a la amistad que tiene con Cariclo, 
aunque a los dioses no se les permite deshacer lo que ya 
hicieron, de modo que opta por la compensación. Atenea 
premia a Tiresias con el don de la adivinación, el bastón de 
cornejo y una larga vida: 
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Compañera, no te lamentes; otros muchos dones le 

tengo reservados por amor a ti, pues lo convertí en 

un adivino celebrado por las generaciones venideras, 

muy superior a todos los demás. Conocerá las aves, 

cuál es de buen augurio, cuáles vuelan en vano y de 

cuáles son los presagios desfavorables. Muchos orá-

culos revelará a los Beocios, muchos a Cadmo, y, más 

tarde, a los poderosos Labdácidas. También le daré un 

gran bastón que conduzca sus pies adonde necesite ir, 

y le daré una vida muy dilatada, y será el único que, 

cuando muera, paseará su ciencia entre los muertos 

(Callim.Hymn.5.119-130).

La historia de Calímaco enfatiza la ceguera de Tiresias 
y el origen de un sistema de premios y castigos signados 
en el cuerpo del personaje. El relato del poeta alejandrino 
es un antecedente de las metamorfosis que experimentará 
el cuerpo de Tiresias en el ámbito de la literatura romana, 
donde se aprecia a Tiresias como sujeto metamórfico capaz 
de desafiar las convenciones del sexo, contradecir a los dio-
ses y transgredir la ley divina. 

A la luz del mencionado antecedente literario de esta fi-
gura mítica, el objetivo de este trabajo es demostrar cómo 
Metamorfosis de Ovidio se centra especialmente en el cuer-
po de Tiresias sobre el que incurre la experiencia transe-
xual al separar las serpientes en cópula, y subraya, además, 
los valores semánticos que revisten dichos animales en la 
versión ovidiana de este relato mítico.2

El inicio del libro III de Metamorfosis refiere a diversas 
transformaciones corporales vinculadas con transgresiones 

2  	 La semántica de la serpiente en la literatura es una de las más complejas de la religión y la cultura 
porque goza de una serie de características que la vinculan con diferentes binarismos: el fuego y 
el agua, el hombre y la mujer, la tierra y el cielo (Brisson, 1976: 47). 
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de tipo visual. Los cuerpos de esos sujetos metamorfosea-
dos constituyen lo vulnerable, lo penetrable y lo poroso 
donde los límites son fluidos y se establecen ambigüedades 
entre la naturaleza y la cultura. Los mitos de Metamorfosis 
simbolizan en efecto la suspensión de las fronteras natura-
les entre lo humano, lo animal e inanimado, lo masculino 
y lo femenino (Caballero del Sastre y Tola, 2004: 123-124). 

El comienzo tiene como tópico la fundación de la ciudad 
de Tebas y la transgresión de los nemora sacra (“los bosques 
sagrados”), cuando Cadmo entra al bosque y mata a la ser-
piente de Marte; los dientes del monstruo son enterrados 
y nacen de ellos los soldados tebanos. En el inicio de esta 
Tebaida se encuentra suscrita la transgresión de los perso-
najes. El cuerpo de Tiresias subvierte los límites de lo mas-
culino y lo femenino cuando muta al sexo contrario a causa 
de ver y separar dos serpientes en cópula y recobrar, luego, 
su sexo original (Tola, 2007: 225).

El motivo del cambio de sexo se encuentra también re-
presentado en otros personajes de la obra. El anciano 
Néstor relata a Aquiles la historia de Ceneo, de la ciudad de 
Tesalia. Nacida mujer y pretendida por muchos varones, 
ella no había accedido al matrimonio con ninguno de ellos. 
Había sido violada por Neptuno, pero este, arrepentido de 
la agresión, promete cumplirle cualquier deseo. Ella solici-
ta, entonces, no ser mujer para no volver a soportar la inju-
ria de la violación sobre su cuerpo. Neptuno la transforma 
en varón y le concede, además, el don de la invulnerabili-
dad frente a las armas de hierro (Ov.Met.168.209). 

 Por su parte, Ifis había nacido mujer, pero su madre llo-
raba por su deseo de tener un varón. La madre, Teletusa, 
fingió que había tenido un niño (solo la nodriza era cono-
cedora del engaño). Cuando la niña cumplió trece años, el 
padre le consiguió un matrimonio con una mujer. Un día 
antes de la ceremonia nupcial, la diosa Isis transformó el 
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cuerpo de la nacida mujer en varón, sus cabellos se volvie-
ron cortos y su fuerza se acrecentó; así el matrimonio pudo 
ser consumado (Ov.Met.666.797).3 

No obstante, Tiresias adquiere una especial notorie-
dad en la literatura romana a través de la versión ovidiana 
como resultado de las transformaciones que experimen-
ta en su cuerpo. La transexualidad narrada en el libro III 
se diferencia de los otros relatos mencionados porque el 
cuerpo de Tiresias funciona como vehículo entre lo feme-
nino y lo masculino. Tiresias de varón se vuelve mujer y 
viceversa, tiene un cuerpo móvil que se incluye en los rela-
tos que narran la evocación del ciclo tebano, y en las otras 
versiones del mito que lo vinculan con la transgresión de 
un orden sagrado. 

Ovidio, por su parte, explica un doble mito en relación 
con los vaivenes del cuerpo del personaje. En una primera 
secuencia, Tiresias mata, golpea con un bastón o bien pi-
sotea a serpientes que están copulando, es decir, interviene 
en el acto sexual. A causa de su intervención, muta al sexo 
contrario, tomando el de la serpiente que atacó. La segunda 
secuencia tiene como protagonistas al matrimonio olímpi-
co, Júpiter y Juno, que mantienen una discusión sobre quién 
siente mayor placer sexual. Tiresias, en virtud de su cono-
cimiento de ambos lados de la experiencia amorosa, es ele-
gido como juez: 

Cuentan que Júpiter, embriagado cierta vez por el néc-

tar, abandonó sus serias ocupaciones e incitó a Juno, 

también ociosa, a los apacibles juegos y le dijo: “Tu 

3  	 En este último relato mitológico se destaca el poder de la diosa egipcia para transformar los cuer-
pos, como muestra el libro XI de Metamorfosis de Apuleyo, cuando Lucio come las rosas y recobra 
su forma humana original. El culto a Isis en el mundo romano es de época imperial y el personaje 
de la novela latina se pone al servicio de la diosa iniciándose en los misterios isíacos (Hofmann, 
2000: 75, 81).
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placer es mayor al que nos toca a los varones”. Ella lo 

negó y quiso saber qué pensaba el sabio Tiresias: este 

conocía ambos lados del amor, pues había golpeado 

con sus báculos los cuerpos de dos grandes serpientes 

que copulaban en el verde bosque y, cosa admirable 

de ser hombre se volvió mujer. Así paso siete otoños, y 

nuevamente las vio al octavo y dijo: “Si tan grande es 

el poder de vuestra herida que el sexo del que la cau-

sase troca en lo contrario, ahora os lastimaré de nue-

vo”; y golpeando nuevamente a las víboras, regresó a 

su anterior forma y volvió a tener su aspecto natural. 

Aceptando, pues, este árbitro para la jocosa disputa, 

confirmó lo dicho por Júpiter.4 (Ov.Met.3.318-333)

Tiresias señala la primacía de la mujer en el placer sexual, 
entonces se produce la ira de Juno porque aquello era un se-
creto de las mujeres (Grimal, 2010: 518). La diosa, iracunda, 
lo enceguece; pero Júpiter lo compensa con el don adivina-
torio y una larga vida que se extiende por siete generaciones: 

Dicen que la Saturnia se ofendió más de lo justo y sin 

proporción con el caso, y que condenó los ojos del juez 

a la noche eterna. Pero el padre omnipotente (ya que 

a ningún dios le está permitido anular las acciones de 

otro dios), en lugar de la vista que se le había quitado, 

le permitió conocer las cosas futuras, y alivió su casti-

go con ese honor. (Ov.Met.3.333-338)

En la versión ovidiana del mito, la metamorfosis del 
cuerpo se da a través de la intervención en la cópula de 
las serpientes. Estos animales sostienen con los dioses un 

4  	 Para Metamorfosis de Ovidio se sigue la edición de Losada (2012), traducción y notas de Emilio 
Rollié. 
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vínculo comunicativo a través de la diosa Gea, cuyos orácu-
los parecían ser más antiguos e incluso más seguros que los 
de Apolo. Las serpientes se asocian con la tierra y aparecen 
como guardianas de los vaticinios de Gea y Themis; tam-
bién guardan analogía con la vida y la muerte porque pue-
den entrelazarse con el plano divino y terrenal obteniendo 
contacto con los dioses (Brisson, 1976: 47). La presencia de 
las serpientes, como motivo del castigo de la transexuali-
dad de Tiresias, también representa el principio hermafro-
dita de fecundidad: si bien es un animal femenino debido 
a su carácter lunar, su forma corporal lo vincula con la vi-
rilidad (Tola, 2007: 227). En el mito, las serpientes tienen el 
poder de transformar a Tiresias en el sexo contrario y de-
volverlo al sexo original nuevamente. 

 Brisson en El mito de Tiresias: ensayo de análisis estructu-
ral (1976) interpreta el castigo de la transformación y los 
premios de Tiresias con características que las sociedades 
antiguas les atribuían a las serpientes y argumenta sobre la 
versatilidad del cuerpo del personaje. El cambio de sexo, a 
causa de la intervención en la cópula, se explica a través de 
un sistema de dobles comparaciones: 1. Si mata a la hem-
bra, entonces el castigo que recibe es una mutilación, el 
cuerpo muta al sexo femenino; 2. Cuando mata al macho 
se le devuelve la virilidad porque hay una connotación po-
sitiva que pone valor en el sexo masculino de la serpiente 
(Brisson, 1976: 52). 

La semántica de las serpientes también vincula el pre-
mio de la adivinación otorgado por Júpiter con la comu-
nicación que se establece con los dioses. Afirma Grimal 
en el Diccionario de Mitología Griega y Romana (2010) que 
los vaticinios de Gea resultaban más poderosos que los 
de Apolo, a pesar de que en la tradición mitológica debió 
enfrentar a la serpiente Pitón, la cual también tenía pode-
res oraculares. Estos reptiles se encuentran próximos a las 
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fuentes y manantiales de los que proviene el poder de los 
vaticinios de Gea, entre las profundidades de la tierra y la 
superficie. Las serpientes también tienen la capacidad para 
brotar del centro de la tierra y, así, proteger los manantiales. 

El premio que Júpiter le entrega es la adivinación, el don 
mismo que emanan las serpientes a través del contacto con 
los dioses desde el centro de la tierra, junto al cuidado de 
los vaticinios de Gea. El adivino Tiresias queda hermanado 
con el origen del mito de fundación de la ciudad de Tebas 
desde su estirpe tebana porque desciende de Udaeo, uno 
de los soldados que nacen de los colmillos enterrados por 
Cadmo cuando mata a la serpiente del dios Marte. Tiresias, 
sin embargo, no pertenece a la dinastía real de Tebas, pero 
tiene un linaje ligado a la fundación de la ciudad puesto que 
desciende de aquellos colmillos. 

En consecuencia, Tiresias es el primer personaje del 
ciclo tebano que, a pesar de sufrir una transformación a 
causa del castigo de la ceguera, no muere ni padece indi-
cios de futura desgracia, sino que sus profecías se cons-
tituyen en el conocimiento anticipado de los sucesos, 
instalándose como el adivino de todo el ciclo tebano y 
evidenciando el cumplimiento de sus profecías que otros 
ignoran (Milovich, 2018: 187). 

Asimismo, en el mito ovidiano las serpientes castigan el 
cuerpo del personaje con la transexualidad, pero él consi-
gue el don de la adivinación como compensación. La adi-
vinación es un atributo que se vincula con características 
que tienen los ofidios a través de las diosas Gea y Themis. 
La proximidad de estos animales a las diosas tiene que ver 
con la tierra y con el agua de los manantiales que estos rep-
tiles protegen con su accionar. Las características que se les 
atribuyen a las serpientes en el mundo grecorromano, en 
relación con la tierra, coinciden con las que se asignan a las 
aguas que brotan de la tierra como túneles privilegiados 
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que emanan los poderes adivinatorios de Gea (Brisson, 
1976: 55). En cuanto a la transformación del sexo, esto se 
enlaza con la versatilidad corporal de las serpientes, la 
cual las vincula con el ámbito femenino y con la virilidad 
(Tola, 2007: 227). 

En el sistema de dobles comparaciones establecido 
por Brisson y mencionado con anterioridad se manifies-
ta una frontera porosa del cuerpo, como señalan Tola y 
Caballero del Sastre (2001: 123); por lo tanto la mutación 
de Tiresias desborda los límites impuestos entre los sexos 
masculino y femenino y se representa en un “ir y venir”, 
un fluir entre ambos sexos. 

Sin embargo, según Brisson, el episodio de las ser-
pientes refuerza la idea de que el sexo masculino es el 
que tiene una connotación positiva, devolviéndole el 
sexo original cuando interviene en la segunda cópu-
la. Al respecto, Ovidio reelabora la historia mítica de 
Tebas y destaca cuatro transformaciones signadas en el 
cuerpo de Tiresias: 1. La transexualidad como resultado 
de una transgresión al haber golpeado a las serpientes; 
2. La metamorfosis para retornar al género masculino; 
3. La ceguera por castigo de Juno, tras su intervención en 
la disputa con Júpiter en el juicio y 4. La transformación 
en adivino ciego por parte de Júpiter (esta última no es 
motivada por un castigo, ni alguna transgresión divina, 
sino que es resultante de la dádiva del dios por opinar a su 
favor en su contienda conyugal).

Tiresias representa, entonces, ese personaje mitoló-
gico que conoce el tránsito por los dos sexos a causa del 
castigo por la intervención en la cópula. Vinculado con 
el origen de Tebas, este personaje tiene una vida signada 
por la serpiente de la que resurgen los soldados tebanos y 
Udaeo, quien otorga el linaje. La pareja de serpientes en-
roscadas en el bosque provoca el cambio de sexo y suma 
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la experiencia de la transexualidad, pero hacia el final de 
su vida, el adivino vuelve a encontrarse con una serpiente. 

Tiresias muere a los pies de la fuente de Telfusa escondi-
da en un acantilado en Beocia, cuando es acompañado por 
su hija Manto.5 Durante la invasión de Tebas por parte de 
las tropas de Polinices, el adivino deambula por la región, 
en una vejez avanzada, y encuentra la fuente; bebe sediento 
y muere. Esto podría ser porque una serpiente “dipsa” lo 
mordió. La particularidad de estos ofidios así denominados 
reside en que el sufrimiento mayor de quien fue mordido es 
la sed que lo lleva a beber hasta morir. 

En definitiva, el final de la vida de Tiresias también está 
signado por una transformación provocada por una es-
pecie de serpiente. Los ofidios son el centro alrededor del 
cual giran los sucesos de la vida del personaje: el origen, el 
cambio de sexo, la adivinación y la muerte. La separación 
entre la vida y la muerte física de Tiresias depende del ac-
cionar de este animal que lo acompaña en sus mutaciones 
durante toda la materia mítica. 
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 Capítulo 1 

La etnografía del horror en Germania de Tácito

Hugo Nicolás Russo 

Cada vez que ingresamos en el catálogo de nuestra pla-
taforma audiovisual preferida, o que recorremos con la 
mirada la vidriera de cualquier librería, ineludiblemente 
nos topamos con un creciente número de narraciones que 
se encuentran agrupadas bajo la etiqueta “género de te-
rror”. Si bien pueden diferir enormemente en cuanto a es-
tructuras, tópicos y procedimientos, estos textos cumplen 
una expectativa genérica básica: su materia narrativa es el 
miedo a lo desconocido, “la emoción más antigua y fuerte 
de la humanidad”,1 tal como lo definió H. P. Lovecraft en 
su famosísimo ensayo Supernatural Horror in Literature. Por 
ello, aunque la communis opinio considera que la ficcionali-
zación del miedo se generaliza a partir del último cuarto 
del siglo XVIII (Dixon 2010: 1-2), lo cierto es que el mundo 
grecolatino produjo interesantes reflexiones sobre la natu-
raleza del temor y la atracción que este provoca en el ser 
humano, cuyas causas explica Aristóteles:

1  	 Lovecraft (2001: 423-425): “The oldest and strongest emotion of mankind (…)”. NB: las traduccio-
nes del latín, griego y las lenguas modernas son propias.
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φοβούμεθα δὲ δῆλον ὅτι τὰ φοβερά, ταῦτα δ᾽ ἐστὶν ὡς ἁπλῶς 
εἰπεῖν κακά: διὸ καὶ τὸν φόβον ὁρίζονται προσδοκίαν κακοῦ. 
φοβούμεθα μὲν οὖν πάντα τὰ κακά.

Tememos evidentemente las cosas temibles, y que es-

tas cosas son, por decirlo de una única manera, cosas 

malas; por eso, también se define el miedo como “una 

expectativa de lo malo”. En efecto, tememos todas las 

cosas malas. (Arist. EN 1115a)

A partir de que la definición aristotélica equipara la 
experiencia del miedo a la confrontación con lo malo, el 
temor puede entenderse como una herramienta episte-
mológica, que mediante un conjunto de sensaciones psico-
lógicas y físicas nos permite reconocer instantáneamente 
aquello que nos desestabiliza y que, por ende, debe man-
tenerse por fuera de nuestro espacio. En consecuencia, los 
entes que identificamos como generadores de miedo, en 
tanto amenazas, solo pueden ser definidos como otreda-
des negativas, en continua oposición a nuestra identidad. 

En este sentido, la etnografía, en tanto dispositivo lite-
rario orientado a “la caracterización de ‘otros pueblos’ en 
particular con referencia a sus costumbres, prácticas y el 
comportamiento que los tipifica a ellos y a sus territorios”,2 
ha ocupado desde la Antigüedad clásica un lugar clave en 
la transmisión del miedo a las poblaciones alóctonas, y 
en la construcción de sus espacios vitales exóticos y ale-
jados como loci horridi salvajes, que aterran al hombre ci-
vilizado del Mediterráneo. Sin duda, el territorio allende 
los ríos Rin y Danubio constituyó para el mundo romano 
uno de estos lugares horribles por excelencia. A fines del 

2  	 “the characterization of ‘other peoples’ particularly with reference to their customs, practices, 
and the behavior that typifies them and/or their lands” (Dench, 2007: 494).
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siglo I d.C., el historiador Cornelio Tácito se pregunta en 
su Germania: 

Quis porro, praeter periculum horridi et ignoti maris, Asia 

aut Africa aut Italia relicta Germaniam peteret, informem 

terris, asperam caelo, tristem cultu aspectuque nisi si pa-

tria sit?

¿Quién, pues, además del peligro de un horrible y des-

conocido mar, tras abandonar Italia, o África o Asia, 

se dirigiría a Germania, tierra sin forma, áspera en su 

clima, triste de habitar y de ver, a menos que sea su 

patria? (Tac. Ger. 2.1.) 

Si bien en general Germania presenta una geografía aut 
silvis horrida aut paludibus foeda [“horrible a causa de los 
bosques y fea por los pantanos”] (Tac. Ger. 5.1.), en fran-
co contraste con la hospitalidad del clima templado y los 
campos cultivados de Italia, Tácito señala particularmen-
te el carácter extraño de los germanos que habitan al este 
del río Elba: los Semnones, los Langobardi, los Nahanarvali y 
los Harii, caracterizados en los capítulos 39, 40 y 43 de la 
Germania. A pesar de su brevedad, estos pasajes resultan de 
sumo interés, ya que ponen exclusiva atención en las prác-
ticas rituales comunes a estas tribus en bosques sagrados, 
donde se ofician sacrificios humanos en extrañas ceremo-
nias. En este sentido, el énfasis en la atmósfera nocturna, la 
localización remota de los sitios sagrados y la interesante 
focalización en las sensaciones físicas que provocan en el 
narrador el carácter mistérico de dichos cultos, nos permi-
ten hipotetizar que el horror es el procedimiento de repre-
sentación específico de la alteridad en estos capítulos. Este 
capítulo definirá, en primer lugar, las características parti-
culares del horror. Luego, a partir del análisis de los pasajes 
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anteriormente citados, se intentará demostrar cómo me-
diante esta “etnografía del horror”, Tácito construye en los 
confines de la penetración militar romana en Germania 
“poblaciones liminales” que, a través de sus prácticas reli-
giosas desviadas, plantean un límite emocional al ideal de 
un imperium sine finibus.

El horror como miedo específico en el mundo romano

Si bien Aristóteles definió el miedo como una “expecta-
tiva de lo malo”, la complejidad de dicha emoción requirió 
desde antaño una mayor especificidad de las sensaciones 
que aquella implica. La lengua latina da cuenta de tal es-
pectro semántico: de vocablos con un sentido más general 
como metus, timor o pavor (OLD, s.v.: “miedo”; “temor”; “an-
gustia”), existen términos de mayor sutileza como formido 
(OLD, s.v.: “temor religioso”; “reverencia”), terror (OLD, s.v.: 
“susto”; “alarma”; “terror”) y horror. Este último sustantivo, 
derivado del verbo horreo, se destaca por nombrar una sen-
sación física del miedo, tanto en el cuerpo de quien lo pa-
dece (“la acción o cualidad de los pelos de erizarse” —cfr. 
OLD, s.v. horreo 1.—, “agarrotamiento”, “rigidez” —cfr. OLD, 
s.v. horreo 2.—, “temblor o agitación que resulta del frío o de 
otra causa física, o de aprehensión” (cfr. OLD, s.v. horreo 5.—, 
“pánico, estremecimiento, miedo a lo sobrenatural” —cfr. 
OLD, s.v. 6.—), como a partir del aspecto del objeto o sujeto 
que provoca miedo (“la cualidad de algo o alguien para ins-
pirar terror” (cfr. OLD, s.v. 7.), “aspereza, rugosidad, crude-
za en la apariencia, discordancia” —cfr. OLD, s.v. 3.—). Así, 
el sentido de horror implica un miedo que desestabiliza en 
primer lugar el cuerpo de quien lo experimenta, a modo 
de respuesta física involuntaria frente a lo desconocido. Al 
respecto, Fred Botting (1998: 124) argumenta que el horror 
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produce la suspensión de las facultades del individuo que 
lo padece, en especial de su conciencia y discurso, así como 
también impotencia física y confusión mental. Ello está li-
gado intrínsecamente a su naturaleza inmediata e inespe-
rada, puesto que el objeto o sujeto que trae el horror aparece 
como una intrusión no natural en la realidad del horroriza-
do (Mendlesohn, 2006: 266). Consecuentemente, en tanto el 
horror es lo amenazante y lo que contamina la pureza del 
mundo conocido, provoca en quien lo experimenta una sen-
sación combinada de miedo y disgusto (Carroll, 1990: 28). De 
allí que frecuentemente se represente el horror mediante 
una entidad físicamente monstruosa, incompleta, amorfa, 
desmesurada que opera como encarnación de lo aberrante 
(Halberstam, 1995: 5). Esto último posee interesantes impli-
cancias en cuanto a la imposibilidad hermenéutica que el 
horror le plantea a quien lo padece: toda vez que la situa-
ción, objeto o sujeto monstruoso rompe las normas esta-
blecidas de la realidad conocida, utiliza la violencia bruta 
de una desintegración física o psicológica, generando re-
pugnancia y rechazo moral (Hogle, 2015: 3). En resumen, 
se experimenta horror hacia una Otredad siempre inabor-
dable, puesto que es el ámbito de lo no-familiar, lo no-hu-
mano, lo ominoso.

Semnones y Langobardi: el horror del sacrificio humano

Sobre la base de esta conceptualización del horror, en 
las siguientes líneas analizaremos cómo este tipo de mie-
do es utilizado por Tácito como el procedimiento principal 
para etnografiar las tribus de los Semnones, los Langobardi, 
los Nahanarvali y los Harii. Estos pueblos son ubicados por 
Tácito en la parte de Germania que nunca estuvo bajo con-
trol territorial romano, es decir, al este del Elba, río que 
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constituyó el punto extremo de la expansión militar ro-
mana, alcanzado durante las campañas de Germánico ca. 
14 d.C. (Christ, 1999: 42-44). En este sentido, desde el ca-
pítulo 38 de la obra, la narración se adentra en las tribus 
llamadas con el hiperónimo Suebi, no solo más alejadas 
geográficamente del poder romano, sino también de su 
conocimiento. De allí que aumente el exotismo y el adý-
naton en las descripciones a medida que el narrador se 
distancie hacia el este y el norte del Elba, operación con-
secuente con la tradicional representación etnográfica de 
estas regiones. No obstante ello, Tácito coloca un elemento 
innovador que marca el acercamiento a estas tribus: una 
creciente atmósfera de temor y misterio. El primer pueblo 
descripto dentro de los Suebi es la tribu de los Semnones, 
sobre quienes Tácito comenta:

Vetustissimos se nobilissimosque Sueborum Semnones me-

morant. Fides antiquitatis religione firmatur. Stato tem-

pore in silvam auguriis patrum et prisca formidine sacram 

<eiusdem> nominis eiusdemque sanguinis populi legationi-

bus coeunt caesoque publice homine celebrant barbari ritus 

horrenda primordia.

Los Semnones recuerdan que ellos son los más an-

tiguos y los más nobles de los Suebi. La garantía de 

su antigüedad se afirma por un rito religioso. Luego 

de haber establecido un momento determinado, los 

pueblos de ese mismo nombre y esa misma sangre se 

reúnen con sus embajadores en un bosque consagrado 

por los augurios de sus antepasados y por un antiguo 

temor reverencial y, tras asesinar a un hombre públi-

camente, celebran los horrendos comienzos de un ri-

tual bárbaro. (Tac. Ger. 39.1.) 
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En el pasaje, la identidad de los Semnones como parte de 
los Suebi está garantizada por una práctica religiosa espe-
cífica que domina todos los ámbitos de su vida. Tácito es-
pecifica los aspectos formales del culto, cuya acción inicial 
resulta aberrante para la religión romana: la realización de 
un sacrificio humano, calificado como primordia horrenda. 
De este modo, el rito de los Semnones se funda en la trans-
gresión de un primer límite público (caeso publice homine) 
que, por contrario, resulta en el último umbral moral que la 
sociedad latina debe cruzar. Así, Tácito plantea una identi-
dad basada en una contrarreligión que, fundada en un prin-
cipio ilícito, presenta como subvertidos elementos típicos 
de la ritualística romana: por un lado, la ofrenda pública de 
una víctima, no animal sino humana; por otro, los augu-
rios situados en un bosque en lugar del templo. Mediante 
esta subversión, Tácito desestabiliza a los lectores romanos 
al desplazar la familiaridad de los ritos religiosos hacia el 
terreno de lo monstruoso, sensación que es amplificada por 
el relato de un segundo ritual entre los Semnones, esta vez, 
de carácter al parecer privado:

Est et alia luco reverentia: nemo nisi vinculo ligatus ingre-

ditur, ut minor et potestatem numinis prae se ferens. Si forte 

prolapsus est, adtolli et insurgere haud licitum: per humum 

evolvuntur. Eoque omnis superstitio respicit. tamquam inde 

initia gentis, ibi regnator omnium deus, cetera subiecta at-

que parentia. 3 Adicit auctoritatem fortuna Semnonum; 

centum pagis habitant, magnoque corpore efficitur ut se 

Sueborum caput credant.

También existe otro tipo de temor respetuoso hacia 

el bosque: nadie se adentra a menos que esté encade-

nado, como alguien inferior y exhibiendo la autori-

dad de la divinidad. Si casualmente uno se cayó, no es 
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lícito alzarlo o que se levante: se van rodando por el 

suelo. Y todo el culto apunta hacia allí. Como si de allí 

vinieran los orígenes de la gente, allí estuviera el dios 

gobernante de todas las cosas, y lo restante estuviera 

sometido y le obedeciera a él. La fortuna de los Sem-

nones aumenta su prestigio; habitan en cien aldeas, y 

su gran número hace que crean que son la cabeza de 

los Suebi. (Tac. Ger. 39.2.)

Nuevamente, el espacio de práctica religiosa es el bosque, 
en este caso, uno más específico: el lucus, que incluye en su 
acepción el sentido no solo de “bosque sagrado” (cfr. OLD, 
s.v. lucus 1.), sino también el de “espacio abierto”, puesto que 
su etimología se relaciona con lux (De Vaan, 2005: 350),3 en 
tanto “claro de bosque” (cfr. OLD, s.v. lucus 2.). A partir de 
ello, la apertura y tangente luminosidad del lucus contrasta 
con la constricción física que su ingreso requiere: no solo 
el iniciado está encadenado (ligatus vinculo), sino que tam-
bién debe avanzar reptando, imagen que indica su deshu-
manización y sometimiento físico al poder de la divinidad. 
Sumado a ello, al negarse su nombre (nemo), Tácito focali-
za la pérdida de identidad del iniciado al entrar en el lucus 
como el momento central de la ceremonia.

 En este sentido, en ambos pasajes la religión de los 
Semnones está caracterizada como un culto doblemente ilí-
cito, puesto que su sistema de creencias gira en torno de la 
ruptura de la moral romana: por un lado, en los rituales pú-
blicos, se viola el tabú del sacrificio humano, y se instala esta 
práctica como inicio de toda sacralidad; por otro lado, la ve-
neración privada a los dioses ocurre en un espacio natural 
iniciático (lucus), cuya condición es el sometimiento físico 
y espiritual a la voluntad de una divinidad opresiva, y de 

3  	 A partir del PIE *louk-o, “lugar luminoso”.
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cuyas prerrogativas Tácito no nos informa. Esta elisión de 
detalles en las ceremonias no es privativa de los Semnones, 
sino que asimismo caracteriza el extraño culto practicado 
por los Langobardi:

Nec quicquam notabile in singulis, nisi quod in commune 

Nerthum, id est Terram matrem, colunt eamque interveni-

re rebus hominum, invehi populis arbitrantur. Est in insula 

Oceani castum nemus, dicatumque in eo vehiculum, veste 

contectum; attingere uni sacerdoti concessum. Is adesse pe-

netrali deam intellegit vectamque bubus feminis multa cum 

veneratione prosequitur. Laeti tunc dies, festa loca quae-

cumque adventu hospitioque dignatur. Non bella ineunt, 

non arma sumunt; clausum omne ferrum; pax et quies tunc 

tantum nota, tunc tantum amata, donec idem sacerdos sa-

tiatam conversatione mortalium deam templo reddat. Mox 

vehiculum et vestes et, si credere velis, numen ipsum secreto 

lacu abluitur.

Y no hay nada de notable en cada uno, salvo el hecho 

de que adoran en común a Nerthus, la madre Tie-

rra; consideran que ella interviene en los asuntos de 

los hombres y que es llevada por los pueblos. Hay en 

una isla del océano un bosque virgen, y en él, un carro 

consagrado, tapado con una tela; a un único sacerdote 

se le concede llegar a tocarla. Este reconoce si la diosa 

está presente en el santuario, y sigue con mucha vene-

ración a la que es transportada en el carro tirado por 

vacas. Entonces son días felices, son festivos cualquie-

ra de los lugares que ella juzga dignos de su llegada y 

hospedaje. No entran en guerra, no toman las armas; 

todo hierro está guardado; la paz y el descanso solo 

entonces son conocidos, solo entonces amados, hasta 

que el mismo sacerdote devuelve al templo a la diosa, 
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satisfecha con la conversación de los mortales. Luego, 

el carro y la tela y, si quieres creerlo, el númen mismo, 

son lavados en un lago apartado. (Tac. Ger. 40.2-4.)

La representación del ritual a Nerthus es construida 
a partir del subterfugio y el aislamiento, con sus tres ele-
mentos constitutivos. En primer lugar, el espacio sagrado 
se representa doblemente inaccesible, puesto que no solo es 
un nemus ubicado en una isla, sino que además, esta isla se 
ubica en el Océano, característica que le confiere un viso 
amenazante y adverso (Malissard, 2012: 195). En adición, el 
aislamiento del lugar ritual se ve reforzado por el oculta-
miento de la divinidad bajo una tela y su carácter elusivo 
e inestable, toda vez que su altar es un carro en espera de 
ser movido por el oficiante, único habilitado a reconocer y 
tocar a la diosa. Consecuentemente, estos aspectos refuer-
zan la representación del culto a Nerthus como un ritual de 
carácter mistérico, el cual se completa con la opacidad de la 
ablución que se le realiza a la figura y la ubicación del altar-
vehículo de la diosa en un espacio acuático apartado. Esta 
secuencia de adoración a Nerthus que se inicia y finaliza de 
modo oculto y privado se contrapone a la brevedad de la ex-
posición pública de la divinidad, rasgo ritual que contrasta 
netamente con el carácter predominantemente público de 
la religión romana. Así, Tácito nos presenta la religiosidad 
invertida de los Langobardi, caracterizada por la opacidad 
de sus ceremonias, que genera confusión y recelo en el lec-
tor romano. Emociones que, a su vez, desembocan en el es-
panto final del ritual de Nerthus, que incluye nuevamente 
un sacrificio humano:

Servi ministrant, quos statim idem lacus haurit; arcanus 

hinc terror sanctaque ignorantia quid sit illud quod tantum 

perituri vident.
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Ayudan esclavos, a los que de inmediato el mismo 

lago consume; a raíz de esto, existe un secreto terror 

y una sagrada ignorancia: qué es aquello que solo ven 

los que van a morir. (Tac. Ger. 40.5.)

La interrogación indirecta que cierra el pasaje termina de 
delinear la atmósfera emocional construida en la etnogra-
fía de los Semnones y los Langobardi: estos pueblos encarnan 
una religiosidad repugnante, que incluye rituales misté-
ricos iniciados y finalizados con sacrificios humanos. En 
consecuencia, frente al horror que le genera este escenario 
ominoso, el narrador encuentra un límite epistemológico a 
su etnografía: la imposibilidad de traducir para el público 
romano la totalidad del universo simbólico bárbaro.

Nahanarvali y Harii: el horror de la transformación 
corporal

Con todo, la dificultad de representar la extraña religio-
sidad de la alteridad bárbara a partir de los parámetros 
romanos no solo se reduce a los elementos simbólicos de 
los cultos germanos, sino también a la corporalidad de sus 
oficiantes, aspecto que caracteriza a los Nahanarvali en el 
capítulo 43:

Apud Nahanarvalos antiquae religionis lucus ostenditur. 

Praesidet sacerdos muliebri ornatu, sed deos interpretatione 

Romana Castorem Pollucemque memorant. Ea vis numini, 

nomen Alcis. Nulla simulacra, nullum peregrinae supersti-

tionis vestigium; ut fratres tamen, ut iuvenes venerantur.

Junto a los Nahanarvali se extiende un bosque de un 

antiguo rito religioso. Lo preside un sacerdote ves-
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tido de mujer, pero se dice que sus dioses son, en la 

interpretación romana, Cástor y Pólux. Esa es la fuer-

za de la divinidad, su nombre es Alcis. No hay nin-

guna imagen, ningún rastro del culto extranjero; sin 

embargo los adoran como hermanos, como jóvenes.  

(Tac. Ger. 43.3.)

Nuevamente encontramos el lucus como lugar de un ri-
tual cuyas características desconocemos, excepto el nom-
bre de la divinidad, Alcis, de aparente naturaleza dual, y el 
notorio travestismo de su sacerdote oficiante. Ambos as-
pectos refuerzan el carácter alóctono y exótico del culto, 
puesto que ponen en relieve el grado de inseguridad que 
provoca la naturaleza esquiva de una religión que no puede 
abordarse correctamente mediante la convencional inter-
pretatio Romana, sino a través de pocos rasgos externos: la 
duplicidad del dios que recuerda a Cástor y Pólux,4 o bien 
la identidad de género ambigua de sus sacerdotes, que se 
encuentra en cultos orientales mistéricos largamente refe-
ridos por el mundo romano.5 En este sentido, al etnografiar 
a los Nahanarvali, el narrador nos introduce en un territo-
rio dominado por lo aparente y lo mutable: una religión 
innominada, sin iconografía y encarnada en un sacerdote 
transgénero. Esto no solo muestra una realidad contrana-
tural para Roma, sino que también alimenta en el texto la 
sensación de creciente peligro e inestabilidad emocional, 
provocados por el temor y la superstición sobre los cuerpos 
bárbaros que, en tanto horribles de ver, resultan malignos 
para la identidad romana. Tal atmósfera de peligro alcanza 

4  	 Acerca de la posibilidad del culto de los Dióscuros entre las tribus de habla germánica, cfr. Du-
mézil (2014: 127-129) y Bettini (2015).

5  	 Quizás el ejemplo más conocido sea el del culto a Atis, narrado por Catulo en su carmen 63. El 
ritual de esta divinidad de origen frigio, caracterizada como eunuco en la mitología, incluía, en el 
momento del clímax, la autoemasculación del oficiante masculino. 



El pasado como ficción: la verdad procesal... 81

su clímax en la narración con la etnografía de los Harii, pre-
sentada al final del capítulo 43:

Ceterum Harii, super vires quibus enumeratos paulo ante 

populos antecedunt truces, insitae feritati arte ac tempore 

lenocinantur: nigra scuta, tincta corpora; atras ad proelia 

noctes legunt ipsaque formidine atque umbra feralis exer-

citus terrorem inferunt, nullo hostium sustinente novum ac 

velut infernum aspectum: nam primi in omnibus proeliis 

oculi vincuntur.

En cuanto a lo restante, los Harii, además de las fuer-

zas con las que aventajan a los pueblos crueles que 

hace poco enumeré, se sirven de su innata ferocidad 

con ingenio y tiempo: sus escudos son negros, sus 

cuerpos están pintados; eligen las oscuras noches para 

los combates y con el mismo miedo y la sombra de su 

fiero ejército infunden terror, puesto que ninguno de 

sus enemigos resiste su desconocido y como infernal 

aspecto: pues en todos los combates, los ojos son ven-

cidos primero. (Tac. Ger. 43.5.)

La narración de este pasaje resulta una impactante fic-
cionalización del estado emocional de horror que provoca-
ba el bárbaro septentrional entre la audiencia grecolatina. 
Representados como encarnaciones del terror nocturno, 
los Harii funcionan como una metonimia del subterfugio, 
la ferocidad bélica, la magia, lo imprevisto y lo arcano que 
amenaza la estabilidad romana desde los oscuros bosques 
y el frío del norte. Así, Tácito asocia la naturaleza de es-
tos seres, que se encuentran en el límite de lo humano, a 
fuerzas sobrenaturales que no pueden ser combatidas con 
las armas convencionales, puesto que más que un desa-
fío militar, representan un horror que amenaza moral y 
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epistemológicamente a Roma. En este sentido, la etnografía 
de los Semnones, Langobardi, Nahanarvali y Harii que Tácito 
construye en su Germania a partir del horror que le gene-
ran estas poblaciones tiene importantes implicancias en 
relación con las posibilidades de expansión de Roma sobre 
dichos pueblos, tal como expondremos brevemente en las 
líneas subsiguientes, a modo de conclusiones preliminares.

Conclusiones: el horror al Otro como confín emocional  
de Roma

A lo largo de nuestra pesquisa, hemos puesto el foco en 
el horror como caracterización de las tribus germanas 
más alejadas del limes, narrado en los capítulos 38 a 43 de la 
Germania. Lejos de constituir un simple estereotipo para re-
presentar estos pueblos, el horror resulta la operación tex-
tual mediante la cual la narración modela una atmósfera de 
creciente desestabilización para los lectores, a medida que 
se devela el territorio al otro lado del río Elba y sus extraños 
habitantes. Esta operación posee distintas implicancias en 
la construcción narrativa de los pasajes que comprenden los 
capítulos 38 a 43 de la obra, en relación con la especial per-
cepción del espacio y el tiempo que impone la etnografía de 
Semnones, Langobardi, Nahanarvali y Harii. 

Tácito construye el territorio de estas tribus germanas 
como un espacio de atrocidad ritual vinculado estrecha-
mente a la imagen de los bosques galo y germano como lo-
cus horridus en la literatura latina, tradición que identifica 
los luci bárbaros como los lugares de sacrificio humano (cfr. 
Cic. Font. 31; Caes. Gall. 6.16.). Dicho tópico se complejiza a 
principios de nuestra Era, ya que las áreas boscosas boreales 
se convierten en un espacio que infunde terrores más abs-
tractos, derivados de la opacidad de la información y de las 
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dificultades bélicas que proponen un desafío al avance terri-
torial romano sobre la periferia del norte. Así, la literatura 
del siglo I d.C. representó el bosque bárbaro como el ámbito 
de la conspiración y el subterfugio, tanto externo (cfr. Tac. 
Ag. 18.4 y Ann. 14.30.) como interno (cfr. Luc. 3.399-3.449) a 
la sociedad romana. Esto activa una segunda implicancia 
en la representación etnográfica del horror: el bosque no 
solo resulta un paisaje horroroso, que empuja los bordes del 
espacio civilizado y romano, sino que también los sombríos 
luci septentrionales representan una temporalidad horro-
rosa (Lampinen, 2022: 12), es decir, una presión ejercida por 
el pasado sobre el presente, puesto que son el hogar de una 
Alteridad que tiende a la feralidad y la superstición religiosa 
propias de la época prerromana (Lowe, 2011: 101). En este 
sentido, Tácito no solo busca con su etnografía del horror 
construir la amenaza de un espacio subvertido a Roma, sino 
también señalar la permanencia, entre las tribus germanas 
allende el Elba, de una temporalidad aberrante y anacróni-
ca, que sostiene el pasado salvajismo como amenaza pre-
sente para sus civilizados lectores romanos.

A partir de este aspecto, la función central del horror en la 
etnografía de Semnones, Langobardi, Nahanarvali y Harii que 
Tácito construye en su Germania nos propone un interesan-
te y último interrogante. Si bien el narrador, mediante su 
caracterización de la alteridad como un locus horridus, tiene 
obviamente la intención de generarnos repugnancia hacia 
los germanos, ¿no será acaso este horror un confín emocio-
nal de la propia identidad romana que no debe explorarse? 
A fin de cuentas, la Germania —parafraseando a uno de sus 
mayores estudiosos contemporáneos, Allan Lund— siem-
pre nos habla mucho más de Roma que de los germanos. En 
esta ocasión, Tácito no nos habla de las conquistas y avan-
ces territoriales de la sociedad romana, sino de algo mucho 
más profundo: de sus derrotas y limitaciones emocionales.
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 Capítulo 2 

Controversias medioplatónicas acerca de la 
generación del mundo

Laura Carolina Durán

Introducción

El medioplatonismo como categoría ha sido cuestionado 
por diversos estudiosos que objetan su pertinencia y la exis-
tencia de características propias que diferencien este grupo 
de Plotino y el neoplatonismo.1 De hecho, se ha considerado 
artificial la distinción, por lo que se ha sugerido hablar di-
rectamente de platonismo o platónicos (Frede, 1987; Catana, 
2013). Ahora bien, Petrucci (2018: XI) indica que, frente a este 
enfoque simplificador, podemos reconocer el platonismo 
medio como el período que sigue a la Academia helenística 
y precede a Plotino (desde Antíoco de Ascalon hasta Amonio 
Saccas). Se trata de un movimiento filosófico con ciertas 
doctrinas y/o identidad filosófica, dedicado a elaborar una 
sistematización coherente de la filosofía (Dillon, 1996 [1977]: 
52-102; Vimercati, 2015: 55). En función de esa tarea estos 
autores emplearon conceptos aristotélicos y estoicos para 

1  	 Categoría acuñada por Jakob Brucker (1742), que devino en lugar común con la obra de Karl Prae-
chter Die Philosophie des Altertums (1926).
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aclarar las enseñanzas del auténtico maestro: Platón. Una de 
las cuestiones arduamente discutidas por estos filósofos fue 
la referida a la generación del mundo:

En cuanto al universo entero —sea mundo o si en otro 

momento se le llama con otro nombre que le conven-

ga mejor usémoslo—, hemos de examinar primero a 

este respecto lo que se supone que hay que investigar 

en primer lugar: si ha sido siempre, sin tener ningún 

principio de generación, o si se generó comenzando 

de algún principio. (Pl. Ti. 28b-c, traducción de J. Za-

mora Calvo)

Como las cosas sensibles son generadas y engendradas 
necesariamente proceden de una causa. ¿En qué sentido 
Platón dice que el mundo se genera? En este trabajo exami-
naremos diversas soluciones hermenéuticas de los medio-
platónicos ante esta difícil cuestión. Estos autores entienden 
que, contrariamente a las corrientes materialistas, el uni-
verso y los cuerpos que lo componen no se explican por sí 
mismos, sino que deben comprenderse como materia for-
mada según algún paradigma incorpóreo. Si la materia solo 
existe en una configuración explicable en última instancia 
por referencia a las formas, entonces se puede suponer que 
el cosmos ha existido mientras las formas han existido, es 
decir, siempre. Varios medioplatónicos sostenían esto: el 
mundo siempre existió, sin ningún comienzo, interpre-
tación cercana a Aristóteles que defendió la eternidad del 
mundo dada la imposibilidad de que la materia se separe 
de las causas metafísicas que le dan forma. Sin embargo, 
diversos platónicos de la época sostenían que el mundo 
tuvo un comienzo, aunque diferían en cómo interpretar el 
sentido de ese comienzo. Presentamos en los siguientes tres 
apartados distintas exégesis sobre este problema filosófico.
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Gayo y Albino

Para algunos medioplatónicos, como Gayo y Albino, la 
problemática del origen del mundo responde a diversos pla-
nos epistemológicos del discurso. Gayo es tal vez una de las 
figuras más enigmáticas del platonismo medio, aunque no se 
conserva ningún texto suyo se ha postulado la existencia de 
una “escuela de Gayo” (Dillon, 1996 [1977]: 266 y ss.). Albino 
era originario de Esmirna y su obra es una introducción a la 
lectura de los diálogos platónicos. Göransson (1995: 37) sos-
tiene que compuso un comentario al Timeo empleado luego 
por Proclo y Porfirio. Según Proclo, ambos distinguían dos 
modos expositivos de Platón: el criterio científico y el de ve-
rosimilitud, correspondientes a los objetos que tratan, los 
entes verdaderos (tà ónta) y los que existen por generación 
(tà diá geneseôs hyphistámena). El razonamiento debe ser si-
milar al objeto, debe expresar de manera ampliada lo que la 
cosa es de modo contracta. Albino entiende que para Platón 
el cosmos, a pesar de estar “inengendrado” o “no generado” 
(agenêtos) tiene un principio de generación (geneseôs archê) 
que le permite tener algo más que el verdadero ser (tò ontôs 
ón): en efecto, mientras que este último es eterno, el cosmos 
además de ser eterno tiene también un principio de gene-
ración, de modo que es a la vez eterno y generado (genêtos) 
(Vimercati, 2015: 393-397). Ahora bien, esta generación no 
es cronológica, sino que significa que existe una razón de 
la misma, por el hecho de que el cosmos está compuesto 
por partes múltiples y no homogéneas. Esta composición 
remite necesariamente a la existencia (hipóstasis) del mundo 
a una causa diferente, antepuesta al cosmos mismo, que es 
eterna en el sentido primario y gracias a la cual el cosmos 
es de alguna manera eterno (Alb. fr. 12 T; Vimercati, 2015: 
393). Proclo aclara que se trata de un criterio epistemoló-
gico, pues el todo es en cierto sentido no generado (agenês) 
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y, en cierto sentido, generado (genêton), si el razonamien-
to que lo analiza sigue un criterio de verosimilitud. Gayo y 
Albino suponen que las metáforas sobre la generación del 
mundo del Timeo adquieren un sentido pedagógico o analí-
tico porque aclaran la relación entre el cosmos y sus causas, 
pero no brindan una explicación “histórica”. 

Plutarco y Ático 

Otra interpretación considera que el cosmos —entendido 
como el estado ordenado de la materia—tiene efectivamen-
te un origen temporal, posición de una minoría de autores. 
Solo cuatro filósofos suscribieron a la idea de la creación 
temporal: Plutarco, Ático, Arpocración y Filón, si bien se-
gún Runia (1986), este último no pertenece a este grupo. Los 
primeros tres autores tienen, según Proclo, una posición 
común (Procl. In Ti. I 276.30-277). Petrucci (2018: 29) retro-
trae esta interpretación hasta Antíoco, a quien atribuye una 
lectura temporal que, aunque minoritaria, ya estaba pre-
sente en la antigua Academia, y luego se hizo más influyen-
te durante la época helenista. ¿Qué compromisos filosóficos 
asumen estos autores? Entienden que las formas son poste-
riores al creador y son una especie de interpolación entre 
el intelecto creador y el cosmos. La función paradigmática 
de las formas no está mediada por dios sino al revés, la cau-
salidad eficiente de dios está mediada por las formas. Así, 
esta causalidad eficiente (que explica que algo comience a 
ser, en este caso la determinación de cuándo se inicia el 
cambio que ordena el mundo) tiene a las formas como obje-
to inmediato y no a la materia. Sin embargo, de la eternidad 
de la actividad de dios como causa eficiente no se sigue la 
ausencia de límites temporales para el cosmos. Dios es causa 
eficiente y el objeto directo de su actividad es ilimitado: las 
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ideas, pero de ese paradigma eterno surge una copia tem-
poralmente limitada, no hay ninguna paradoja en decir 
que una forma es eternamente la causa de algo que tiene un 
límite de tiempo o en el espacio.

La posibilidad de establecer la creación temporal de-
pende de la visión platónica de que el tiempo es parte del 
cosmos creado, que comenzó junto con el cosmos. Para 
explicar esto Plutarco presenta una solución audaz y cla-
ra que disocia el vínculo entre movimiento y tiempo, y 
realiza su interpretación en oposición a la tradicional de 
su época ( Jenócrates, Crántor y Eudoro). El tiempo no es 
una medida del cambio, sino cambio mensurable, porque 
el cambio desordenado e inconmensurable de la materia 
precósmica da movimiento, pero no tiempo:

Precisamente por eso dijo Platón que el tiempo nació 

a la vez que el cielo, pero el movimiento incluso an-

tes de que fuera generado el cielo. Antes el tiempo no 

existía, porque no había ni orden, ni medida alguna, 

ni límite, sino movimiento indefinido como mate-

ria del tiempo, sin forma y sin figura. Pero cuando la 

materia se redujo a figuras y el movimiento a revolu-

ciones periódicas, convirtió la primera en mundo y el 

segundo en tiempo (…). Así, el tiempo, por estar nece-

sariamente entrelazado y conectado con el cielo, no 

es simplemente movimiento sino, como se ha dicho, 

movimiento en un orden que tiene medida, límites y 

revoluciones. (Plu. Moralia Quaest. plat. VIII 1007C-D, 

traducción de Durán López 2004: 40, modificada se-

gún la edición Lelli-Pisani, 2017: 1949)

Este argumento supone la distinción entre un alma pre-
cósmica, fuente del movimiento desordenado preexistente 
al mundo, y otra del mundo o cósmica, nacida primera de 
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la acción racional del demiurgo y origen del movimiento 
ordenado del cuerpo del mundo: el tiempo.2 Entonces, para 
Plutarco el tiempo tuvo inicio en un momento preciso, la 
formación del cosmos es un hecho realmente ocurrido se-
gún una interpretación literal del Timeo, a diferencia de la 
mayoría de los platónicos que entendían que así se repre-
sentaba la derivación ontológica de lo real. Opsomer (2007: 
293-298) analiza las dificultades inherentes a definir el paso 
de la eternidad al tiempo y explica que Plutarco logra esto 
porque no tiene una visión del Noûs como un motor ab-
solutamente inmóvil como Aristóteles. Plutarco también 
expresa que dado que nacieron juntos, mundo y tiempo, 
juntos también se disolverán.

Ático es una figura singular, uno de los autores más in-
teresantes e inusuales del medioplatonismo del siglo II, de 
quien se conservan solo fragmentos. Entiende que Platón y 
Aristóteles son irreconciliables (Moreschini, 1987), y adoptó 
un rumbo ligeramente diferente pero cercano a Plutarco. 
Ático establece una duplicidad en el alma del mundo: divi-
na e irracional (Atth. fr. 8, Pl. Lg. 896d, 896e4-6, 897d1).3 El 
alma irracional es el sustrato y el alma divina el principio 
de orden y, de la unión de ambas, deriva el alma racional. El 
alma irracional es la fuente del movimiento desordenado 
de la materia precósmica, materia prima de la formación 
del mundo. Ático identifica la sustancia indivisible del Timeo 
con el alma divina y la sustancia divisible que existe en los 
cuerpos con el alma irracional, y la esencia de la mezcla 
de estas sustancias es el alma racional. Cada movimiento, 

2  	 Ver también Quaestiones II 1001B-C y IV 1003A. La dos almas que se unen al constituir el alma 
racional se basan en Timeo 35a-b y 41 d, donde Platón habla de la mezcla del alma del mundo y 
el alma particular. Estas dos almas pretenden resolver lo que Platón llama al alma no nacida en 
Fedro y otras veces nacida en Timeo: Fedro trataría el alma precósmica y Timeo el alma cósmica 
que llegó a existir por intervención del dios.

3  	 Sobre la relación Ático-Numenio, ver Müller (2015). 
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según Platón, deriva de un alma y en las Leyes habla de un 
alma malvada y otra buena. Según Proclo: 

[Ático] dice que antes de la creación del mundo existía 

no solo la materia desordenada, sino también el alma 

malvada, que proporcionaba el movimiento a tal des-

orden. ¿De dónde deriva el movimiento, en realidad, si 

no del alma? Y si el movimiento es desordenado debe 

derivar de un alma desordenada. (Atth fr. 23, Procl. In 

Ti. I 381.26 y ss.; Vimercati, 2015: 771)4

Proclo indica que Porfirio critica a Ático y sus seguidores 
por esta concepción porque implica que la materia precede 
en el tiempo, lo que significa que lo sensible, la irracionali-
dad, precede a la razón, el desorden al orden (Atth. fr. 26, 
Procl. In Ti. I 391.4-12). Esto implica que el mundo, en tanto 
orden, fue creado en el tiempo. 

Ya Aristóteles (Cael. 279b32) sostenía que la creación del 
mundo del Timeo debía entenderse como una creación real 
y no según la lectura de Jenócrates, quien explica que se tra-
ta de una dependencia esencial y vital del mundo respecto 
de su creador, al margen de cualquier idea de tiempo. La 
intervención del demiurgo en la materia implica un antes y 
un después, siempre que se quiera entender la lengua griega 
sin forzar (Atth. fr. 4). Galeno también sostuvo que el alma 
cósmica movía la materia antes del comienzo del mundo, 
y que este movimiento se insertaba en la materia ab aeter-
no. En el mundo, dios inserta en el alma desordenada otra 
alma que pertenece a la naturaleza que siempre permanece 
igual, proveniente del dominio de las realidades inteligi-
bles (Gal. Comp. Ti. IV 1-13, IV 12). De este modo, la doctri-
na del alma cósmica tiene una particular construcción en 

4  	 Ver también Atth. fr. 10.4-7, Iamb. De an. 23.
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Plutarco, Ático y Galeno, quienes proponen un dualismo de 
acuerdo con las Leyes de Platón (Deuse, 1983). Ahora bien, 
Ático puntualiza que Platón enseñó que el mundo fue crea-
do para que quedara claro que depende de dios y que la pro-
videncia divina es irremplazable (Atth. fr. 4, Plu. An. proc. 
1013E-F). Según relata Eusebio: 

Indagando, en primer lugar, sobre la generación del 

mundo y considerando necesario buscar por todas 

partes esta importante y útil doctrina de la providen-

cia, [Platón] sosteniendo que lo que no es generado no 

tiene necesidad ni de un productor ni de un custodio 

para ser perfecto, para no privar al cosmos de la provi-

dencia le sustrajo la cualidad de ser ingenerado. (Atth. 

fr. 4, Eusebio, Pr. ev. X, 6.1-17; Vimercati, 2015: 737)

Esto no significa que el mundo no sea eterno, de hecho 
lo es porque la voluntad y la providencia de dios lo con-
servan (Atth. fr. 4 y ss., fr. 25). Aunque algo tenga un na-
cimiento puede no morir si es protegido por la voluntad 
divina que quiere su eterna preservación; esto constituye, 
según Moreschini (1987: 486), el aspecto más novedoso y 
revolucionario de la cosmología de Ático, y supera en reli-
giosidad a Plutarco. Ático no acepta la tesis aristotélica se-
gún la cual lo que no tiene fin no puede tener principio, y 
se opone también a la tesis de que el cosmos no se genera 
(genêtos), porque algo nacido, generado, no necesariamen-
te se corrompe y, viceversa, algo que no se corrompe no es 
forzosamente inengendrado.5 Proclo indica que también 
para Arpocración en el Timeo el cosmos se genera según el 
tiempo (Harp. fr. 21 T). Por su parte, Proclo es muy críti-
co con estas posiciones dualistas (Phillips, 2002). Así, Ático, 

5  	 Cfr. Arist. Cael. 281b26, 282a31; Atth. fr. 4, también fr. 3, conservados por Eusebio, Pr. ev. XV 6.1-17.
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Plutarco, Galeno y Arprocación interpretan literalmente en 
sentido cronológico la generación o nacimiento del cosmos. 
Es decir, no se trata de una ilustración con propósitos didác-
ticos, sino de un auténtico acto productivo katà chrónon. Estas 
exégesis, con sus matices, comparten un núcleo central: la 
asociación del tiempo con el cosmos creado, el alma inen-
gendrada según el sustrato (alma irracional) y a la vez engen-
drada según la forma (alma racional).

Alcínoo, Apuleyo y Calveno Tauro 

Existe aun otra exégesis del difícil pasaje del Timeo que 
comprende que con el vocablo generado se hace referencia 
al principio del cual depende ontológicamente este mun-
do. Alcínoo dedica el capítulo 12 del Didaskalikós a la gene-
ración del mundo. En primer lugar, establece que el dios 
creó el mundo observando la idea de cosmos, y así le dio 
forma. En el capítulo 14 trata sobre el alma del mundo, y 
allí sostiene que: 

Cuando Platón dice que el cosmos es generado [genêtos] 

esto no debe ser entendido en el sentido de que hubo 

un tiempo en el que el cosmos no existía, sino más bien 

en el sentido de que el cosmos está en devenir constan-

te y revela una causa más originaria de su misma exis-

tencia. También el alma del mundo, que es eterna, dios 

no la produce, sino que le da orden; se podría también 

decir que él la produce en el sentido de que la despier-

ta, volviendo a sí el intelecto del alma y el alma misma, 

como de un profundo letargo o de un sueño, para que, 

fijando su mirada sobre los inteligibles, ella reciba las 

ideas y las formas, por deseo de los pensamientos de 

dios. (Alc. XIV 3; Vimercati, 2015: 641)
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Alcínoo interpreta de manera simbólica la referencia 
a la generación; algo similar hace Celso de acuerdo con 
el testimonio de Orígenes en su obra Discurso verdadero. 
Contra Celso, pues este autor, que ni Orígenes logra identifi-
car, realiza una interpretación figurativa y alegórica, para 
luego especificar que “Celso se asocia con aquellos que 
afirman que el mundo es inengendrado (agenêtos)” (Orig. 
Contra Celso I 19; Vimercati, 2015: 1177; también Num. fr. 5, 
fr. 6, Eusebio, Pr. ev. XI 9.8-10, 5). 

Apuleyo, quien también participó en esta discusión, con-
sidera el alma cósmica como optima et sapientissima y que 
no existe un alma del mundo mala, sino solo un alma que 
luego de la intervención del demiurgo dará vida a todas 
las cosas, otorgándoles movimiento. Ahora bien, según 
Apuleyo, Platón oscila, porque a veces dice que este mundo 
no tiene principio, pero otras veces que sí tiene un origen 
y es nacido (Apul. Pl. I 8.198). Si no ha tenido ningún prin-
cipio significa que ha existido siempre, pero parece que ha 
nacido porque su sustancia y naturaleza se constituyen de 
cosas que tienen la cualidad de nacer (Apul. Pl. I 8.198). De 
esto se deduce que es tangible, visible y accesible a los sen-
tidos corporales, pero como la causa de su nacimiento es 
dios el mundo será preservado para siempre. De este modo, 
Apuleyo afirmó la eternidad del mundo, y cuando definió 
a dios como el assiduus opifex del mundo tal vez se refería 
a la creación continua y, por tanto, a la eterna dependen-
cia del mundo respecto de su creador; también habló de 
una eternidad duradera (Apul. Apol. 64: Assiduus opifex, Pl. 
I 8.198 immortalis perseveranti). Calcidio también atribuye 
una origo causativa, non temporaria al mundo, gracias a la in-
tervención de dios quien actúa en la materia originaria que 
se mueve caóticamente antes de esa acción divina.

Finalmente, Calveno Tauro, maestro de Aulo Gelio, 
Herodes Ático y tal vez de Apuleyo, sigue la tradición 
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veteroacadémica de Espeusipo y Jenócrates, en contra-
posición a Plutarco, Ático y Arpocración. Juan Filopón in-
forma que algunos comentaristas —incluidos el platónico 
Tauro, el fenicio Porfirio y Proclo— acuerdan en que para 
Platón el cosmos es generado (genêtos), pero esto no signi-
fica que comenzó a ser por un inicio temporal, sino según 
otro tipo de generación. Tauro realiza un análisis histo-
riográfico reportando las opiniones de los filósofos y siste-
matiza los distintos significados en su Comentario al Timeo: 

1. 	 Lo que no se genera temporalmente, aunque sea del 
mismo tipo que cosas generadas temporalmente 
(Ca.T. fr. T 26.7). 

2. 	Aquello que está compuesto solo teóricamente, aun-
que no esté compuesto (Ca.T. fr. T26.8). 

3. 	Lo que siempre está implicado en el cambio (Ca.T. fr. 
T 26.9). 

4. 	Lo que depende de una causa superior, que determina 
su estructura (Ca.T. fr. T26.10).

El primer significado entiende que lo generado (genêtos) 
implica también eso que no ha llegado a ser (tò mê genó-
menon) pero pertenece al mismo género de las cosas ge-
neradas (genêta) debido a un aspecto lingüístico de los 
adjetivos verbales griegos, la capacidad de expresar po-
tencialidad o actualidad. El estatus del mundo como algo 
potencialmente generado no implica que se genere de 
manera temporal. Según Petrucci (2018: 37), en una lectu-
ra opuesta a la sostenida generalmente por la crítica, esto 
implica una interpretación literal pues se basa en aspec-
tos lingüísticos. 
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El segundo sentido trata sobre lo que es nocionalmente 
compuesto y por eso implica generación, incluso si no es com-
puesto, como sucede con la nota mése que también está com-
puesta por las notas néte-hypáte, es decir, la nota del medio se 
compone de la más baja y la más alta. La mése es intermedia y 
fija, está determinada por las relaciones recíprocas de las no-
tas opuestas de intervalos definidos constantes, en ese sentido 
está compuesta o generada por la néte y la hypáte porque ocu-
pa una posición intrínsecamente definida por aquellas.6 Esta 
generación musical funciona como modelo general de com-
posición que equivale a generación (Theo Sm. 89.9-93.7). Lo 
mismo afirma de una planta o un animal, en cuanto que todo 
lo que constituye la “estructura” ya está presente en la semilla 
o semen; en consecuencia, no se produce ninguna interven-
ción externa, las plantas y los animales se generan mediante 
el desarrollo de una configuración que es un sistema intrín-
secamente determinado. De nuevo, según Petrucci (2018: 
38-40) se trata de una interpretación literal ligada al uso del 
verbo gínesthai, el mundo se genera en la medida en que está 
compuesto a partir de un núcleo que conlleva una estructura 
bien definida, un significado alternativo al temporal.

La tercera definición establece la distinción entre el ser 
verdadero y el mundo material, que no es eterno ya que 
siempre cambia, de modo que parece coexistir con una 
interpretación temporal.7 Tauro afirma: “La tierra y las 

6 	 En un sistema conjunto esto se verifica, pues entre la mése-néte-hypáte y cualquiera de las otras 
dos notas, néte o hypáte, hay exactamente un tetracordio, pero también en un sistema inconexo 
la afirmación tendría sentido, pues la mése distingue una parte inferior y una superior del sistema. 
Una referencia similar a néte e hypáte como límites estructurales que determinan la mése como su 
punto medio en Arist. Ph. V 1.224b32-35, Pr. 19.20; Plu. Quaest. plat. l007E-1009B, Quaest. conv. 7 
44C; Máximo de Tiro, Orat. 9.2.

7  	 Un razonamiento similar subyace a la cosmología de Numenio, fr. 7, la distinción entre el verdadero 
ser y el mundo material se refleja en el hecho de que este último no es eterno, ya que siempre 
cambia, al mismo tiempo el estatus material del mundo implica su cambio continuo, fr. 8.
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otras realidades del mundo sublunar están, por lo tanto, so-
metidas a una incesante transformación recíproca, mien-
tras que aquellas supralunares permanecen casi idénticas 
en el sustrato” (Ca.T. fr. T 26.9; Petrucci, 2018: 40). Ahora 
bien, Tauro considera el cambio en el reino sublunar y el 
celestial: el reino sublunar implica cambio continuo, mien-
tras que la región celestial implica cambio en el sentido de 
las posiciones diferentes que adoptan los cuerpos celestes 
entre sí, que no afecta a su sustancia material. Si el cambio 
afecta tanto al reino sublunar y al celeste, y si el cambio de 
los cuerpos celestes no afecta su sustancia material, el cam-
bio no puede ser determinado por el hecho de ser material. 
De ahí que la coimplicación del estatus material del mundo 
y su generación temporal, nociones cruciales para los argu-
mentos de los oponentes de Tauro, se quiebran.

La cuarta definición contiene la idea fundamental de los 
platónicos sobre el mundo material entendido como no au-
tosuficiente ontológicamente (Gerson, 2005: 261-264; Boys-
Stones, 2018: 83 y ss.). Sostiene Tauro:

El cosmos podría llamarse generado también porque 

deriva su ser del exterior, esto es, de dios, en relación 

con el cual ha sido ordenado. En este sentido, incluso 

para aquellos según los cuales el cosmos es absoluta-

mente eterno, se genera la luz que la Luna recibe del 

Sol: aunque nunca haya habido un momento en el que 

no haya estado iluminada. (Ca.T. fr. 23 F, Filopono De 

aet. mund. VI 8; Vimercati, 2015: 507)

El ejemplo resulta clave: Tauro estaría dando una in-
terpretación metafórica si la Luna es generada por el Sol, 
siendo la luz una metáfora de la acción del Sol, es decir, de 
una causa superior, una imagen bastante extendida entre 
los cristianos (Sorabji, 1983: 310-312), y presente también en 
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Plotino (Enn. V 1.6, VI 7.16). Pero el modelo de causalidad 
divina de Tauro es muy diferente tanto del modelo tem-
poralista como del de Plotino. Tauro es sutil, la Luna reci-
be su luz generada por el Sol. Generado es estrictamente 
equivalente a ser producido por, a causa de, no importa de 
qué aspecto de la existencia del mundo se trate, su ser está 
asegurado por dios de esa manera. Tauro recurre a un sig-
nificado bastante común de la palabra, y por eso Petrucci 
(2018: 42) indica que se trata una vez más de un sentido lite-
ral. Tauro establece que nunca hubo un momento en el que 
la Luna no recibiera luz del Sol, de modo que estar ilumi-
nada por el Sol es un aspecto intrínseco de la existencia de 
la Luna, que no tiene punto de partida. Si bien esto puede 
estar indicando que una causa puede ser coetánea con su 
efecto, por otra parte puede sugerir que esa dependencia 
implica un vínculo intrínseco entre la existencia de la cau-
sa y el objeto que recibe su efecto, un tipo de relación cau-
sal que excluye cualquier punto de partida temporal. Para 
Petrucci (2018: 42) todo esto indica que hay que descartar el 
lugar común que identifica en estos significados una pers-
pectiva metafórica.

Entonces, los partidarios de la lectura temporal no en-
tendieron en qué sentido Platón usó genetón, no compren-
dieron que el término tiene muchos significados y tomaron 
solo el más común, el temporal. De este modo la interpre-
tación de Tauro concuerda con una forma típica de exégesis 
platónica katà léxin.

Conclusiones

Los medioplatónicos realizaron una interpretación en-
tre dos niveles de significado en el texto de Platón: lo que 
dijo y lo que realmente quiso decir. Tal labor de exégesis 
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considera que la interpretación supone que el texto significa 
lo que significa literalmente, pero que se puede ir más allá 
de este nivel para descubrir un significado más profundo.

Desde el siglo IV a.C. en adelante, el Timeo de Platón ha 
sido el punto de partida para el desarrollo del problema 
filosófico de la eternidad del mundo. Las distintas formas 
de entender la cosmogonía de Platón se centran en una 
oposición matizada entre una interpretación temporal 
(el mundo tiene un punto de partida, fue generado) y una 
sempiternalista (no tiene generación y ha existido siempre). 
Estas opciones se vinculan directamente con formas opues-
tas de leer a Platón: por una parte, quienes se inclinan por la 
interpretación temporal generalmente enfatizan una exé-
gesis literal del texto, como la afirmación de Platón de que el 
mundo es gégonen (Ti. 28b6-8), y por lo tanto aplican solo un 
enfoque selectivo de literalización; por otra parte, quienes 
sostienen la interpretación sempiternalista realizan una ta-
rea de desliteralizar el texto, tomando el relato de Platón 
simplemente como una expresión figurativa. Pero también 
hay quienes como Tauro, si bien partidario de la lectura 
sempitemalista, pensaba que su interpretación se basaba en 
un enfoque literalista. 
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 Capítulo 3 

Los dípticos como instrumentos de poder en las 
Epistulae de Quinto Aurelio Símaco 

Alexis Robledo 

Dípticos y amicitia

Los dípticos eran suntuosos objetos conmemorativos que 
se otorgaban a destinatarios selectos —familiares, amigos, 
diversos magistrados e, incluso, el emperador— para cele-
brar acontecimientos trascendentales, tanto públicos como 
privados, en la vida de los donantes (Olovsdotter, 2005: 1). 
Estas piezas ebúrneas no solo representaban prestigio, 
sino que también cumplían un rol activo en las relaciones 
de patronazgo y el establecimiento de un círculo de ami-
ci. Vera (2007: 8) señala que se ha descuidado la inclusión 
de los dípticos en un sistema de comunicación, a pesar de 
que su distribución entre grupos aristocráticos está atesti-
guada en el epistolario del orador Quinto Aurelio Símaco.1 
Este trabajo busca complementar dicho estudio al analizar 
el valor simbólico de los dípticos como instrumentos clave 

1  	 Los testimonios literarios de los “dípticos consulares” son escasos pero más o menos contempo-
ráneos del material conservado (cfr. Olovsdotter, 2005: 8-9). Para otras fuentes literarias anti-
guas, ver Delbrueck (1929: XXXIV-XLVII) que posee un corpus sobre dípticos consulares y asuntos 
relacionados (traje consular, ceremonial, etc.).
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en las redes de poder y su conexión con el ámbito religio-
so, a partir de las cartas que los mencionan explícitamente 
(Symm. Ep. 2.81; 5.56; 7.76; 9.119). 

En particular, se analizará la manera en que los dípticos, 
otorgados como “presentes” (dona) y “ofrendas” (munera),2 
fortalecen el estrecho vínculo entre donante y receptor y, 
en simultáneo, construyen las relaciones de poder entre 
amici.3 Símaco desarrolla una devoción tal al cultus aristo-
crático de la amicitia que, como sostiene Mitchell (2016: 171, 
180-183, 293-294), el cultus amicitiae (Symm. Ep. 5.68; 7.99; 
7.60) puede considerarse casi como su “segunda religio”. Esta 
religio, cuyos valores principales son la “escrupulosidad” o 
la “devoción”, motiva el desarrollo de un cultus aristocrático 
hacia los amici, el cual es acompañado por la práctica de los 
“ritos públicos” (sacra publica) (Mitchell, 2016: 38-40); entre 
estos ritos se destaca la entrega de los dípticos (cfr. Citti y 
Ziosi, 2007: 56; Vera, 2007: 8). La manipulación del lengua-
je religioso en las cartas de Símaco presenta la tributación 
de estos objetos, de manera figurada, como en una ceremo-
nia de “veneración” o “reverencia” (cultus) hacia sus amigos 

2  	 Munus es un sustantivo polivalente cuyas connotaciones abarcan, en líneas generales, tres aspec-
tos principales: a) la idea del deber, las tareas o las responsabilidades (militares o estatales); b) su 
conexión con los espectáculos públicos ofrecidos por los magistrados; y finalmente c) las ofren-
das o los presentes entregados como regalos. Según el contexto de aparición, ha sido traducido 
por “responsabilidad” (Symm. Ep. 2.81) o por “ofrenda” (Symm. Ep. 5.56; 7.76; 9.119), que es la 
opción más utilizada en estas cartas.

3  	 Siguiendo a Mitchell (2016: 172), la amicitia es la relación política y social entre varones considera-
dos como amici quienes funcionaban a la manera de consejeros en asuntos personales y públicos. 
Además, los amici podían formar un grupo de seguidores políticos. En la práctica, estas amistades 
podían ser solo una alianza para perseguir objetivos compartidos. Sin embargo, los vínculos en el 
caso puntual de Símaco pueden ser muy diversos —familia, amigos, clientes y otras conexiones—, 
de lo que resultan diferentes círculos de amicitia. Por lo tanto, a medida que cambian las nece-
sidades de la persona en el centro de la red, cambian también las propias redes, que pueden ser 
muy fluidas (Mitchell, 2016: 175). 
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(Mitchell, 2016: 195-196).4 Por lo tanto, este análisis abarcará 
los aspectos lingüísticos y su matiz religioso en las cartas y 
la intención política detrás de la entrega de estos artefactos.

Para comprender mejor la relevancia de estos objetos en 
la Antigüedad tardía, se comenzará explorando, a conti-
nuación, el origen y los usos del término δίπτυχος en la cul-
tura griega hasta su transliteración a diptychum en Roma. 
Luego, se revisarán las diversas tipologías de los dípticos 
según sus usos e iconografías, para, finalmente, centrarse 
en la figura de Símaco como escritor de cartas cuyo obje-
tivo es la ejercitación y el sostenimiento de la práctica cul-
tual de la amicitia.

Los usos del término δίπτυχος/diptychum: desde su 
origen griego a la Antigüedad tardía en el Imperio romano

El término díptico proviene del adjetivo griego δίπτυχος, 
-ον5 que significa “pliegue doble” o, simplemente “doblado”.6 
Un ejemplo temprano aparece en la Odisea de Homero para 
describir las prendas de vestir de la diosa Atenea: δίπτυχον 
ἀμφ᾽ ὤμοισιν ἔχουσ᾽ εὐεργέα λώπην (Hom. Od. 13.224: “tiene 
alrededor de ambos hombros un manto plegado en dos y 
bien confeccionado”) (Citti y Ziosi, 2007: 46).7

4  	 Mitchell (2016: 66-71) estudia las cartas de Símaco en relación con la theologia ciuilis de Varrón 
transmitida por Agustín de Hipona (De Ciu. Dei 6.5). Esta autora entiende que el modelo de la 
theologia ciuilis se relaciona con la amicitia en tanto es un deber civil propio de la aristocracia. Se 
puede lograr el vínculo religioso, entendido como “escrúpulo” o “devoción”, mediante la produc-
ción escrita de cartas a causa del otium que lo propicia. 

5  	 Liddell-Scott s.v. δί-πολοσ [ι], -ον (πολέω): “arado dos veces”; δίπτυχος, -ον.
6 	 En su raíz, se encuentra el verbo πτύσσω cuyo significado es “plegar”, “enlazar”.
7  	 Todas las traducciones son propias. Para un excelente estudio lexical del término diptychum, ver 

Citti y Ziosi (2007).
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Otro ejemplo del corpus homérico se halla en un contexto 
ritual de sacrificio: μηρούς τ᾽ ἐξέταμον κατά τε κνίσῃ ἐκάλυψαν 
/δίπτυχα ποιήσαντες ἐπ᾽ αὐτῶν δ᾽ ὠμοθέτησαν (Hom. Il. 1.460-
1.461: “y cortaron los muslos y los cubrieron con grasa /for-
mando una capa doble y encima de estos dispusieron trozos 
de carne cruda”). El pasaje forma parte del sacrificio reali-
zado por Crises al dios Apolo tras la restitución de su hija 
Criseida y marca el final definitivo de la peste. Aquí la grasa 
de las entrañas de una novilla es colocada en una capa doble 
(δίπτυχα) sobre los muslos y es ofrecida a la divinidad junto 
con la carne cruda. Citti y Ziosi (2007: 46) destacan que este 
es un ritual que se repite varias veces en los poemas homé-
ricos (Hom. Il. 2.423-424; Od. 12.360-361; Od. 3.457-3.458). 
Con esto, se presenta una primera aproximación del térmi-
no δίπτυχος y su vinculación con la religiosidad. 

Asimismo, en relación con las divinidades, figura en la tra-
gedia Ion de Eurípides quien suele utilizar este adjetivo con el 
sentido de “doble” (Citti y Ziosi, 2007:46).8 Allí, Creúsa le rela-
ta a un anciano servidor cómo obtuvo dos gotas de sangre de 
la Gorgona, las cuales le permitirían acabar con la vida de Ion 
a modo de venganza por el ultraje del dios Apolo, quien la ha-
bía violado dejándola embarazada: πῶς οὖν κέκρανται δίπτυχον 
δῶρον θεᾶς; (E. Ion 1010: “¿Cómo, entonces, resultó mezclado 
el don doble de la diosa?”).9 En esta oportunidad, δίπτυχον 
δῶρον θεᾶς refiere a las dos gotas de sangre de la Gorgona que 
Atenea le había dado a Erictonio: con una de ellas, podía ale-
jar las enfermedades y prolongar la vida y, con la otra, matar, 
dado que contenía el veneno viperino del monstruo. 

Otro  interesante uso se encuentra en Heródoto: (Δημάρη-
τος) δελτίον δίπτυχον λαβὼν, τὸν κηρὸν αὐτοῦ ἐξέκνησε (Hdt. 

8  	 En otras obras del tragediógrafo, aparece utilizado el término δίπτυχος: E. IT 242; E. Or. 632; E. 
Andr. 578.

9  	 Cfr. E. Tr. 286: τὰ δ᾽/ἀντίπαλ᾽ αὖθις ἐκεῖσε διπτύχῳ γλώσσᾳ (“y lo de allá lo trae aquí con los 
dobleces de su lengua”).
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7.239.3: “[Demarato] cogió una tablilla de doble hoja, raspó la 
cera de esta”). Aquí δελτίον δίπτυχον alude a un mensaje secreto 
escrito en una tablilla de dos valvas y enviado por Demarato 
a Esparta antes de la guerra.10 Con el paso del tiempo, al igual 
que el sustantivo δέλτος o su disminutivo δελτίον, solo la for-
ma sustantivada plural δίπτυχα se emplea para nombrar el 
material de escritura, como ocurre con las tabulae en latín 
(Citti y Ziosi, 2007: 47) (cfr. OLD s.v. tabula 2 y 6.)

En el Imperio tardoantiguo romano, el sustantivo dip-
tychum11 aparece por primera vez en el Codex Theodosianus 
en julio de 384 d.C. (Cameron, 1998: 399; Olovsdotter, 
2005: 8-9; Citti y Ziosi: 2007: 53-54). En esta ley dirigida al 
senado (ad senatum), el legislador prohíbe a otros funciona-
rios encargar dípticos de marfil, a excepción de los consules 
ordinari: Illud etiam constitutione solidamus, ut exceptis con-
sulibus ordinariis, nulli prorsus alteri auream sportulam, dip-
tycha ex ebore dandi facultas sit (Cod. Theod. 15.9.1: “También 
confirmamos con la disposición esto, que, a excepción de 
los cónsules ordinarios, ningún otro en adelante posee la 
facultad de otorgar canastitas de oro y dípticos de marfil”). 
Como esta ley se redactó posiblemente en Constantinopla 
o, al menos, en la Pars Orientis del Imperio, entonces es 
probable que se utilizara el grecismo diptycha en lugar de 
tabulae, libri, codices, codicilli o cerae (Citti y Ziosi: 2007: 54).12 

10  	Como señalan Citti y Ziosi (2007: 47), las tablillas plegables son también el soporte de escritura 
para las cartas en E. IT 727-728: δέλτου μὲν αἵδε πολύθυροι διαπτυχαί, / ξένοι, πάρεισιν: (“Estas 
son, extranjeros, las tablillas plegables de muchas hojas”).

11  	Aunque el término diptychum está atestiguado en Símaco (Ep. 2.81; 7.76), Gaffiot lo enuncia como 
diptycha, -orum, mientras que en el OLD no posee entrada. Cfr. Citti y Ziosi (2007: 54, nº 47).

12  	Según Cameron (1982: 126-129; 1998: 398-400; 2013: 181), esta ley imperial, aunque tenía alcan-
ce en todo el Imperio, en la práctica solo era promulgada en los territorios donde directamente el 
emperador estaba efectivamente gobernando. En el transcurso de ese año, entre enero y mayo, 
Teodosio se encontraba en Constantinopla, de junio a julio, en Heraclea —zona actual del Mar Ne-
gro— y, luego, desde septiembre en Constantinopla nuevamente. Cameron sostiene, en efecto, 
que esta ley tuvo un alcance, sobre todo, en Oriente.
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Estos vocablos latinos eran los utilizados comúnmente para 
referirse a tablas o materiales de escritura, incluso cuando 
se trataba, en ocasiones, de objetos de marfil.13 

A continuación, se revisará, brevemente, la clasificación 
de los dípticos tardoantiguos imperiales para luego cen-
trarse específicamente en los “dípticos consulares”, cuyas 
características ayudarán a comprender las misivas escritas 
por Quinto Aurelio Símaco en torno a los diferentes cargos 
ocupados por su hijo Quinto Fabio Memmio Símaco. 

Dípticos: tipología y funciones 

Los “diptycha oficiales”, encargados por magistrados, pa-
tricios, senadores, poseen dos paneles —en algunos casos 
podían ser más— tallados elaboradamente en marfil y uni-
dos por medio de bisagras o broches con el propósito de ce-
rrarse a la manera de un libro.14 Esta categoría se subdivide 
en los siguientes tipos: los “dípticos consulares” —aquellas 
obras encargadas por cónsules ordinarios, occidentales y 
orientales, en conmemoración de su nombramiento—;15 los 
“dípticos imperiales” —conjuntos de tres o más paneles con 
personajes imperiales como figuras principales—;16 los díp-

13  	Sobre los diferentes términos en el corpus latino para los elementos de escritura, cfr. Cameron 
(1998: 398-399) y Citti y Ziosi (2007: 49-53).

14  	Delbrueck (1929: 3-10) impuso una clasificación sobre los dípticos. Con respecto a la denomina-
ción y la clasificación de los dípticos, cfr. Olovsdotter (2005: 1-4) y Christ (2015: 180-181). Ambas 
autoras recorren la evolución de la taxonomía de estos artefactos. 

15  	Durante el siglo XX, los “dípticos consulares” pasaron a ser tipificados dentro de los “dípticos 
oficiales”, los cuales, en principio, estaban destinados para cargos inferiores y algunos no tenían 
ningún tipo de inscripción (Christ, 2015: 180-181).

16  	Los dípticos imperiales, centrados en una representación imperial, habrían sido encargados por 
cónsules o por otros magistrados de altos cargos, cuyas propias representaciones también se 
incluían en las composiciones (cfr. Delbrueck, 1929: 12-14; Olovsdotter, 2005: 1).
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ticos “privados”;17 y los dípticos encargados por sacerdotes 
(Olovsdotter, 2005: 1).18

El díptico consular19 más antiguo es el de Anicio Probo 
(Figura 1), que fue cónsul en 406 (Olovsdotter, 2005: 2; Kinney, 
2008: 150)20 y, entre los dípticos privados,21 se halla el renom-
brado Symmachorum/Nicomachorum (Figuras 2a y 2b) de 402 
(Cameron, 2013: 180).22 Aunque la datación precisa de estos 
objetos puede ser compleja, lo más relevante es su uso estra-
tégico a partir de mediados del siglo IV d.C., cuando se con-
solidaron como herramientas clave para las elites romanas.23

17  	Shelton (1983: 7-8) y Cutler (1993: 186) cuestionaron la separación entre dípticos “privados” y 
“oficiales”, puesto que, según consideran estos autores, es imposible distinguir esas categorías 
en la vida de la elite romana. Por su parte, Christ (2015: 186), siguiendo a Shelton, señala que la 
concepción sobre los “dípticos oficiales” coincide con la correspondiente a los “dípticos privados”.

18  	Según Christ (2015: 181), las categorías de “privados” y “eclesiásticos” son hipotéticas y no han 
sido suficientemente examinadas. Cfr. “Consular Diptychs and Christian Ivories” (1918); Kinney 
(1994a; 1994b) y Cutler (1993). 

19  	El díptico más antiguo, que fue encontrado en un estado muy deteriorado en Herculano, data 
aproximadamente del siglo VIII a.C. (Camodeca, 2007: 83-98).

20  	La fecha de este díptico es discutida por Christ (2015). 
21  	Kinney (2008: 150) señala que se destacan algunos dípticos que presentan ilustraciones “irrele-

vantes o inadecuadas” para cumplir una función oficial, como puede ser la celebración del acceso 
a un cargo. Un ejemplo de grabados “irrelevante” puede ser el Nycomachorum/Symmachorum. 

22  	El díptico Symmachorum/Nicomacorum y el panel de la Consecratio son considerados “dípticos 
privados”, encargados, según se cree, para conmemorar acontecimientos específicos, como un 
casamiento o una defunción. Es muy probable, además, que algunos de estos dípticos se emitieran 
para celebrar nombramientos oficiales (cfr. Olovsdotter, 2005: 1). En relación con el primer díptico 
mencionado, la crítica ha sostenido que podía tratarse de la unión de dos familias —los Symmachi y 
los Nicomachi— mediante un casamiento (cfr. Kiilerich, 1991: 119-120). Existen testimonios de dos 
bodas entre ambas familias: la hija de Símaco —de nombre desconocido para nosotros— se casó 
con Nicómaco Flaviano hijo (ca. 387-388); posteriormente, su hijo Quinto Fabio Memmio Símaco se 
unió con una nieta de Flaviano Mayor en 401 (el mismo año de sus juegos pretorianos). Cfr. Came-
ron (1999: 503; 2011: 715-716); Valdés Gallego (2000: 10). Sin embargo, Cameron (2011: 716-719) 
sugiere que el díptico Nicomachorum/Symmachorum debe conmemorar una defunción familiar que 
une a ambas familias. Con respecto al segundo, el panel de la Consecratio, de acuerdo también con 
Cameron (2011: 719-728), representa la pompa funebris de Quinto Aurelio Símaco en 402.

23  	Los marfiles fechados son escasos y los dípticos consulares inscritos con nombres son la única 
fuente segura para determinar una época aproximada (Christ, 2015: 177-178).
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Figura 1. Díptico de Probo (Tesoro della Cattedrale, Aosta).

Figura 2a. Hoja del díptico Nicomachi (Musée de Cluny, París).
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Figura 2b. Hoja del díptico Symmachi (Victoria and Albert Museum, Londres).

La crítica ha prestado especial atención a los “dípticos 
consulares”, documentados en cartas, en poesía y en diver-
sas legislaciones. Estas piezas, comisionadas por consules or-
dinarii, eran regalos otorgados como recuerdos, exhibidos 
en procesión y distribuidos entre los amici con motivo de la 
toma de posesión de un cargo oficial. En ellos eran inscritos 
los nombres de los miembros de la elite romana y, ocasio-
nalmente, también sus retratos (Delbrueck, 1929; Cameron, 
1982; Cutler, 1993; Olovsdotter, 2005; Kinney, 2008; Christ, 
2015: 180). El propósito de estos regalos era destacar el méri-
to de haber ofrecido juegos en la toma de posesión (Christ, 
2015: 185-186). Debido a esto, devinieron en una herramien-
ta de autopromoción y de mecenazgo de las élites (Elsner, 
2006: 294). En la circulación de los dípticos es importante 
reconocer quiénes otorgaban tales dona/munera y quiénes los 
recibían para dilucidar los lazos de amicitia (cfr. Cutler, 1993: 
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185). En definitiva, el díptico era un artefacto que mediaba 
entre los vínculos de poder, por cuanto permitía identificar 
a los sujetos capaces de entregar tales dona/munera. Además, 
la tributación de los presentes refuerza un lazo de lealtad y 
obligación entre las elites romanas, donde el intercambio de 
objetos sagrados consolida la relación de patronazgo.24 

Entre los ejemplares de dípticos consulares a los que se 
puede remitir, se encuentran el panel izquierdo del díptico 
Felix (Occidente, 428) (Figura 3), el panel también izquierdo 
del Lampadiorum (Occidente, ca. 400) (Figura 4), el díptico de 
Halberstadt (Occidente, 417?) (Figura 5), o el ya mencionado 
díptico de Probo (Kiilerich y Torp, 1989: 343-344, 368-370).

Figura 3. Panel izquierdo del díptico Felix (Bibliothèque Nationale de France, París).

24  	El patronazgo era ejercido por las personas influyentes para beneficiar a sus amici. Este tipo de 
relacionamiento era una parte esencial de una sociedad cuya cultura y posicionamiento social 
dependían, en gran medida, de los vínculos que pudieran generar sus propios integrantes (Mit-
chell, 2016: 186).
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Figura 4. Panel del díptico Lampadiorum (Museo Romano, Brescia).

Figura 5. Díptico Halberstadt (Domschatz, Halberstadt).
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Estos paneles de marfil en su interior presentan superfi-
cies lisas y poco profundas rodeadas de marcos. En cuanto 
a las caras esculpidas de los dípticos consulares, la mayoría 
de las obras conservadas pertenecen al tipo figurativo, que 
incluyen representaciones de los cónsules de cuerpo com-
pleto; el resto representa a un emperador, deidades poli-
teístas y figuras cristianas (Olovsdotter, 2005: 2-3). Dentro 
de los dípticos figurativos con representaciones de cónsu-
les es posible distinguir tres tipos (Delbrueck, 1929: 11-12): 
1) el llamado “tipo de figura grande” (großfigurigen Typus), 
donde las imágenes muestran al cónsul de pie25 cubriendo 
casi todo la escena pictórica (el panel de Felix); 2) el “tipo 
tribunal” (Tribunaltypus) conformado por un magistrado 
en su tribunal en la parte superior, mientras que, en la 
parte inferior, se representan los juegos u otros actos cere-
moniales del evento público (el panel Lampadiorum); 3) el 
“tipo escalonado” (Gestaffelter Typus) compuesto por varios 
grupos que se elevan unos sobre otros y llenan los paneles 
sin centralización, como es el caso de la Consecratio26 (ca. 
400) (Figura 6) (cfr. Olovsdotter, 2005: 3).27

Como se aprecia en los paneles, las imágenes talladas 
representan a los magistrados investidos de sus insignias 
como símbolos de poder.28 En el caso específico del panel 
del Lampadiorum se observa, en la parte superior, a tres fi-
guras masculinas togadas que presiden una escena circen-
se, dominando el espacio pictórico, que corresponde a los 
juegos propios del nombramiento de su cargo (Olovsdotter, 

25  	Solo se conserva un caso en el que el magistrado se encuentra sentado, el panel derecho del 
díptico Boethius. 

26  	Sobre la consecratio como proceso de divinización de los emperadores y el establecimiento de la 
sucesión legítima, cfr. MacCormack (1981: 93-106). 

27  	El díptico de Halberstadt, previamente mencionado, no corresponde a ninguno de estos tipos, 
sino al tipo “compositivo” (Olovsdotter, 2005: 3).

28  	Sobre el repertorio de motivos obligatorios en los dípticos consulares, cfr. Olovsdotter (2005).
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2005: 16-20). Estos actos públicos —parte fundamental del 
consulado en la Antigüedad tardía— son, por una parte, los 
signos externos del virtuosismo y la prosperidad ( felicitas) 
y, por otra, simbolizan la renovación cósmica asociada al 
nuevo año que inicia con la toma de posesión (Olovsdotter, 
2005: 216). 

Figura 6. Panel de la Consecratio (British Museum, Londres).

Otro ejemplo que hace énfasis en la exhibición de poder 
es el panel de la Consecratio. Este díptico recrea en su icono-
grafía la pompa funebris, la pira y la apoteosis de un varón 
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que ha sido identificado o bien con un emperador/diuus29 o 
bien con un miembro de la aristocracia romana.30 La repre-
sentación aborda los temas de la muerte y del renacimiento 
mediante la figura de un humano en proceso de diviniza-
ción tras su fallecimiento. El acto laudatorio moviliza para 
su funeral una cuadriga de elefantes que tira del altar donde 
se erige una estatua. Detrás de los animales, hay una pira 
funeraria de la cual otra cuadriga asciende hacia el cielo. En 
el plano superior se observa, de nuevo, al sujeto que, trans-
portado por dos divinidades aladas, es recibido, a la izquier-
da, por los ancestros, mientras que, a la derecha, el dios Sol 
observa desde atrás de un arco ornamentado con seis signos 
zodiacales.31 Tanto en el panel del Lampadiorum como en el 
de la Consecratio la idea de la trascendencia, propia del ima-
ginario consular, se focaliza en ilustrar la preservación y la 
continuidad eterna del Imperio romano: Roma Aeterna (cfr. 
Olovsdotter, 2005: 215).

Entonces, la iconografía empleada, por una parte, fun-
ciona como un elemento decorativo y, por otra, es una re-
presentación visual que reviste de autoridad y estatus al 
personaje alabado, consolidando su posición destacada en 
las redes de poder.32 Como afirma Olovsdotter (2005: 214): 
“The late antique consul served the function of upholding 

29  	Cracco Ruggini (1977: 478) sugiere que es Teodosio comes, padre de Teodosio I.
30  	Cameron (2011: 719-726) argumenta que es el mismo Quinto Aurelio Símaco. Olovsdotter (2005: 

170) adhiere a la posición de Cameron a partir de un capítulo de este autor publicado en 1986: 
“Pagan ivories”. En Paschoud, F. (ed.). Colloque genévois sur Symmaque à l�occasion du mille six 
centième anniversaire du conflit de l�autel de la Victoire, pp. 41-72. París: Les Belles Lettres.

31  	La unión del alma con sus ancestros que habitan más allá de las estrellas recuerda al Somnium 
Scipionis, de Cicerón comentado por Macrobio (Cameron, 2011: 725). Esta formulación de Cicerón 
se cristalizó en una larga tradición de antiguas concepciones acerca de la inmortalidad, la recom-
pensa de la justicia y la aproximación entre el hombre y lo divino (MacCormack, 1981: 96).

32  	Olovsdotter (2005: 67) sostiene que los dípticos consulares se enfocan más en la representación 
del consulado que en el cónsul como individuo, pues este es presentado como un portador imper-
sonal de atributos y ejecutor de funciones oficiales. 
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an official image of the Roman state and empire as an un-
broken continuum, as an historical force capable of forever 
regenerating itself through victory.” Por ello, las activida-
des lúdicas y públicas —como las carreras de carros, las 
prácticas venatorias, la pompa funebris, o el reparto de rega-
los— reflejan dos dimensiones. En primer lugar, los juegos 
funcionan como rituales simbólicos que inducen a la victo-
ria y a la prosperidad —cualidades vinculadas a la felicitas 
provista por el cónsul— y se asocian con motivos trascen-
dentales relacionados con la victoria imperial, la unidad y 
el dominio (Olovsdotter, 2005: 216). En segundo lugar, estas 
actividades evidencian el control y la autoridad que el car-
go confiere al magistrado sobre tales experiencias sociales, 
reforzando así su estatus político y su influencia en las di-
versas redes de amicitia. 

Con el fin de estudiar estos objetos, parte de la crítica ha 
intentado determinar categorías analíticas para explicar el 
patronazgo, la iconografía y la finalidad de los dípticos. Los 
trabajos de Shelton (1982, 1983, 1986) propiciaron un acer-
camiento a los dípticos como miembros de un género, más 
que como documentos que representaban una iconografía 
oficial o una identidad prosopográfica o, simplemente, el 
estilo de una época. La pertenencia de estos objetos a un gé-
nero abre el espectro para estudiarlos. Entonces, además de 
examinar el clasicismo estilístico o el ambiente cortesano 
de los dípticos, se deben tener en cuenta las convenciones 
que sugieren los propósitos y significados de quienes utili-
zaron y entendieron el género (Christ, 2015: 180). 

Símaco, como orador y aristócrata, entendía muy bien las 
convenciones que requería el género del díptico y sus car-
tas brindan información crucial sobre las circunstancias de 
intercambio. En Occidente, los cónsules no eran los únicos 
que distribuían dípticos de marfil en la toma de posesión; 
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otras magistraturas, como los cuestores o los pretores,33 en 
forma de homenaje ritual, distribuían dípticos y otros ob-
sequios con el nombre de apophoreta. Por esta razón, Vera 
(2007: 8) afirma que reducir su entrega únicamente a los 
dípticos consulares parece un procedimiento artificioso. 
En este sentido, las cartas de Quinto Aurelio Símaco son 
esclarecedoras, dado que permiten entender cuál es el sis-
tema de comunicación para el intercambio de estos obse-
quios rituales durante los juegos cuestorios y pretorianos 
de su hijo Memmio. 

Habiendo sido revisadas las cualidades y las funciones de 
los dípticos en la Antigüedad tardía, es oportuno adentrarse 
en el análisis específico de estos artefactos en el epistolario 
de Símaco, y en la manera en que sus cartas refuerzan la 
idea de los dípticos como símbolos de poder y patronazgo.

El epistolario de Quinto Aurelio Símaco

Las epístolas de Quinto Aurelio Símaco (2.81; 5.56; 7.76; 
9.119) mencionan explícitamente la acción de tributar cier-
tos dona a un determinado grupo de allegados. Mediante 
el nombramiento de los destinatarios —explícita o implí-
citamente—, es posible identificar las relaciones de poder 
de Símaco, puesto que él sabía mantener una conveniente 

33  	A finales del siglo III, todas las funciones preconsulares —excepto el cuestorado y el cargo pre-
toriano— desaparecieron del cursus honorum. En el último cuarto del siglo III, los senadores ya 
no eran mencionados en las inscripciones de los cursus. Con respecto al consulado, se volvió más 
común ser un “cónsul ordinario”, es decir, haber alcanzado el segundo consulado; el primero ob-
tuvo el nombre de “cónsul sufecto”. A inicios del siglo IV, el estatus del consulado sufecto había 
caído tanto que comenzó a alcanzarse aproximadamente a la edad de veinte años. A partir de 
311, el consulado ordinario se convirtió, para los ciudadanos privados, en el equivalente del se-
gundo consulado del Imperio temprano que, en su momento, era la culminación de una carrera 
distinguida. La única obligación que quedó relegada para este cargo fue la de proveer los juegos 
correspondientes a su nombramiento (Bagnall et al. 1987: 2-3).
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correspondencia con el último ministro llegado a la corte 
—por muy bajos que fueran sus orígenes— y a quién acu-
dir a fin de solicitar un favor para sí o para sus allegados 
(Cameron, 2013: 180). Para mantener tal contacto, Símaco 
desplegaba un sagaz uso de sus técnicas oratorias en la com-
posición de sus cartas; habilidad que cultiva como parte del 
otium aristocrático que caracterizaba su estatus social (cfr. 
Mitchell, 2016: 23-24).34 Dicho esto, el comportamiento de 
Símaco se revela como el de un patrocinador que solicitaba 
la confección particular de cada uno de estos objetos a un 
círculo específico de artesanos. 

En adición a estas actividades, cabe destacar que Símaco 
era Pontifex Vestae (Symm. Ep. 1.68). Para ingresar a estos 
antiguos colegios sacerdotales importaban, sobre todo, 
la progenie y los vínculos de poder; la práctica religiosa 
o la idoneidad en el asunto se encontraban en un segundo 
plano (Cameron, 1999: 503). Mitchell (2016: 69-70) sostiene 
que el servicio en colegios sacerdotales, como en el caso de 
este orador, era una de las instancias en la vida pública de un 
aristócrata, dado que formaba parte de los sacra publica. 

En su ingente registro epistolar, Símaco menciona la 
costosa preparación de los juegos cuestorianos35 en 393 
(Ep. 2.81; 7.76; 9.119-120) y los juegos pretorianos36 en 

34  	Sobre la educación y la incorporación de las prácticas retóricas al género epistolar, cfr. Salzman y 
Roberts (2011: xx-xii) y Mitchell (2016: 176-178).

35  	Los cuestores, obligatoriamente, debían organizar y ofrecer, como parte de sus nombramientos, 
juegos gladiatorios cuyos costos eran muy elevados. Para preparar la cuestura de su hijo Mem-
mio, Símaco acude a la ayuda de Nicómaco Flaviano padre (Ep. 2.46; 76; 77; 81) y a Emilio Floro 
Paterno (Ep. 5.59), procónsul en África durante el año 393 (Delbrueck, 1929: 6-7; Valdés Gallego, 
2000: 358, n. 577; Cameron, 2013: 194; cfr. Roda, 1976). 

36  	De manera similar a los juegos cuestorios, los nuevos pretores debían ofrecer, también, juegos 
celebratorios por el acto de nombramiento. En Roma, estas actividades lúdicas pretorianas co-
braron importancia a partir del siglo V; durante el siglo IV, los cónsules occidentales raramente 
llevaban adelante esta actividad. Por otra parte, en Constantinopla, los juegos consulares cobra-
ron mayor relevancia que los pretorianos (Cameron, 2013: 194). El poeta cortesano Claudiano, a 
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401 (Ep. 5.56), ambos para su hijo Quinto Fabio Memmio 
Símaco (Cameron, 1982: 126; Kinney, 2008: 149).37 La si-
guiente carta enumera los dona quaestoria:

(Symmachus Flaviano fratri)

Filius noster Symmachus, peracto munere candidato, offert 

tibi dona quaestoria et ceteras necessitudines nostras pari 

honore participat. Quaeso igitur ut eius nomine diptycha et 

apophoreta suscipere, qui apparatui eius plura et praeclara 

tribuistis. Praeterea domino et principi nostro, ad referen-

dam largitati eius sedulam magis quam parem gratiam, 

auro circumdatum diptychum misi. Ceteros quosque amicos 

eburneis pugillaribus et canistellis argenteis honoraui. Tuae 

igitur potestati tuoque arbitrio committo, ut opportune sin-

gulis, quae missa sunt, offerantur. Vale. (Symm. Ep. 2.81) 

(Símaco a su hermano Flaviano)

Nuestro hijo Símaco, una vez cumplida la responsabi-

lidad de su candidatura, te ofrece presentes cuestorios 

y, con honor equivalente, hace partícipe a nuestros 

lo largo de su corpus, menciona juegos consulares (VI Cons. Hon. 543-660) y en dos oportunidades 
la preparación de estos (Theod. 270-332 y Cons. Stil. 3.223-3.369). Los poemas III Cons. Hon. y IV 
Cons. Hon. no refieren a esta situación. Olovsdotter (2005: 9-10) afirma que, para el estudio de 
los dípticos consulares, es fundamental analizar los panegíricos conservados sobre las tomas de 
posesiones que figuran en el corpus de este poeta; sin embargo, en este caso, excede los obje-
tivos del trabajo.

37  	Sobre el dinero de Símaco invertido en sus propios juegos consulares en 391 (Ep. 4.58; 4.60) y en 
los juegos cuestorianos y pretorianos de su hijo Memmio, cfr. Cameron (1999: 492-499) y Olovs-
dotter (2005: 131). Una parte del elevado costo de estos eventos se debe a la presencia de ciertos 
animales —osos, leones— y cazadores para los espectáculos venatorios. Como afirma Olovsdot-
ter (2005: 172), la obtención de estas criaturas exóticas es un ejemplo de su riqueza con el fin de 
exhibir públicamente su poder. Cfr. Symm. Ep. 2.76-77; 4.12; 7.59; 7.121; 9.132-144.
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allegados restantes. Por lo tanto, te pido que recibas 

en su nombre dípticos y obsequios, [tú] que has otor-

gado muchas cosas admirables para su preparativo. 

Además, a nuestro señor y príncipe, para devolver a su 

generosidad una gratitud más atenta que conveniente, 

he enviado un díptico rodeado de oro. He honrado a 

ciertos amigos restantes con tablillas ebúrneas y ca-

nastitas de plata. Pues, confío a tu autoridad y tu jui-

cio que los objetos que fueron enviados sean ofrecidos 

oportunamente a cada uno. Que estés bien. 

En esta epístola, Símaco ofrece diptycha et apophoreta,38 en 
principio, a su hermano Flavio para que los distribuya entre 
los ceteras necessitudines. El término necessitudo incluye a los 
sujetos —ya sean familiares o amici— que, por obligación 
o por afinidad, se encuentran estrechamente relacionados 
entre ellos. También el mismo Símaco se ha encargado de 
distribuir entre ceteros quosque amicos los presentes: ebur-
neis pugillaribus39 et canistellis argenteis honoraui. Entre estos 
objetos, no obstante, se destaca el díptico rodeado de oro 
(auro circumdatum diptychum misi) para el más alto nivel je-
rárquico: domino et principi.40 Se observa, hasta aquí, que a 

38  	Los apophoreta son regalos —souvenires— ofrecidos a los invitados para que se los lleven. Cfr. 
Gaffiot y OLD s.v. apophoreta. Cabe recordar que el decimocuarto libro de los epigramas de Mar-
cial lleva por nombre Apophoreta. Allí se asocian los dípticos (14.3; 14.5) y los apophoreta (14.2); 
cfr. 14.12; 14.14. En este contexto, los apophoreta son regalos minúsculos y preciosos —incluso 
algunos podían ser de marfil— que el anfitrión entregaba a asistentes en el banquete (Mart. 14.1) 
(Citti y Ziosi, 2007: 51).

39  	Cameron (1998: 398-399; 2013: 180) comenta que Símaco emplea el término pugillares —tablas 
muy pequeñas enceradas para escribir (cfr. Prud. Perist. 9.15)— como una variación de diptychum. 
Sobre la posibilidad de que los dípticos hayan sido artefactos utilizados para la escritura, cfr. Cut-
ler (2007: 143-144). 

40  	Cfr. Claud. Cons. Stil. 3.345-349: tum uirides pardos et cetera colligit Austri /prodigia inmanesque 
simul Latonia dentes, /qui secti ferro in tabulas /auroque micantes /inscripti rutilum caelato consule 
nomen /per proceres et uulgus eant (“Entonces la hija de Latona reúne leopardos con manchas 
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cada presente le corresponde un destinatario y esa selec-
ción se organiza bajo el criterio de la amicitia (Vera, 2007: 8). 
Asimismo, la circulación de estos elementos de alto valor 
económico y simbólico se presenta como un acto estratégi-
co para asegurar la lealtad y fortalecer las relaciones de pa-
tronazgo. Al honrar a otros amigos y al princeps con dípticos 
de marfil y oro —según corresponda— y canastitas de pla-
ta, Símaco convierte estos regalos en artefactos que logran 
consolidar la influencia del orador dentro de la aristocracia. 

Otro ejemplo en el que se reiteran las mismas ofrendas, a 
saber, diptychum y apophoreta, se halla en la Ep. 5.56:

(Symmachus Sallustio) 

Cumulatius officium mihi, quam poposceram, detulisti. (...) 

Gratiam tamen religionis tuae fortuna non minuit, quia in 

muneribus amicorum non sunt damna casuum cogitanda: 

quin immo ea in acceptum summa referenda est, quae ab 

offerente processit. Ad te diptychum candidati et apophore-

tum librarum argenti duarum per hominem tuum misimus 

adprobare cupientes editioni te nostrae <re>, non animo de-

fuisse. Vale. (Symm. Ep. 5.56)

(Símaco a Salustio) 

Me has ofrecido un servicio más completo que el que 

he pedido. (...) Sin embargo, la fortuna no ha dismi-

nuido la gratitud de tu devoción, puesto que en las 

verdes y demás prodigios /del Sur y, al mismo tiempo, inmensos colmillos, /que, una vez cortados 
por el hierro en tablillas y brillando por el oro /luego de haber tallado [en ellos] con un grabado el 
rutilante nombre del cónsul, /circulan a través de las autoridades y del pueblo”). De acuerdo con 
Cracco Ruggini (2013: 12), no es claro si el poeta alude a una cubierta o un marco de oro. Sobre la 
écfrasis cromática de este pasaje, cfr. Citti y Ziosi (2007: 59-60). 
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ofrendas de los amigos no se deben considerar los 

perjuicios de las desgracias: por el contrario, se debe 

consignar como ingreso la suma que ha salido del 

donante. A ti hemos enviado a través de tu hombre 

un díptico del candidato y los obsequios de dos libras 

de plata, deseosos de comprobar que tú has faltado a 

nuestro nombramiento de hecho, no de espíritu. Que 

estés bien.

El envío de estos objetos a Salustio —un prefecto de Roma 
en 386— remarca tanto su ausencia en los juegos (adproba-
re cupientes editioni te nostrae <re>, non animo defuisse) como 
la importancia de agradecer su suntuosa contribución (cfr. 
Cameron, 1998: 399-400). Los presentes —entre ellos, el 
díptico— nutren y construyen el cultus amicitiae, asunto que 
se refleja en el agradecimiento de Símaco hacia el prefecto 
por su ayuda y atención: gratiam… religionis (“la gratitud de 
tu devoción”). Tradicionalmente en Roma, la religio puede 
ser entendida como “escrupulosidad” o “devoción” y eso 
implica el estricto cumplimiento de las obligaciones reli-
giosas en los sacra publica (Mitchell, 2016: 40). También, el 
sustantivo religio se asocia etimológicamente con el verbo 
ligare (“ligar”, “unir”)41 y, de ahí, que el sentimiento de reli-
giosidad sea un vínculo objetivo entre el fiel y la divinidad 
a la que se tributa.42 Pero, mayormente en las misivas de 

41  	Desde la Antigüedad, se discute la etimología del sustantivo religio. Según Cicerón (N. D. 2.28.72), 
se vincula con el verbo legere (“recoger”, “reunir”), entendido como la diligentia puesta en un 
culto; cfr. Herrero Llorente y Escobar (2016: 383, n. 29). Como recuerda Benveniste (1983: 399), 
“para Lactancio la religión es un ‘lazo’ de piedad que nos ‘entrelaza’ con la divinidad, uinculo pie-
tatis obstricti et religati sumus (‘estamos sujetados y atados por un vínculo de piedad’)” (Lact. Inst. 
4.28). Sin embargo, Lactancio, en tanto autor cristiano, diferencia las creencias correctas del cris-
tianismo frente a la superstitio (Mitchell, 2016: 53). Cfr. Lucr. 1.931-932: artis /religionum animum 
nodis exsoluere pergo (“persisto en desatar el ánimo de los apretados nudos de las religiones”).

42  	Cfr. Gaffiot s.v. religio 7: “engagement sacré; être lié par un engagement sacré; engagements 
officiels à l’occasion des traités”.
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Símaco, religio y el adjetivo religiosus no son utilizados para 
referirse estrictamente a lo divino, sino a la “devoción” o la 
“escrupulosidad” en un sentido general.43 De todos modos, 
este orador recurre a un vocabulario religioso para insta-
lar las cualidades tradicionales de la religio que son virtudes 
esenciales y arraigadas en las prácticas sociales y cultuales 
de Roma;44 prácticas a las que Símaco adhiere porque son 
una parte elemental de la vida pública para un aristócrata 
(Mitchell, 2016: 40).45 A su vez, la religio en Símaco, según 
Salzman y Roberts (2011: xlix-l), es conceptualizada como 
un principio moral unificador que alcanza tanto a las divi-
nidades como a los seres humanos. Esta idea moralizante se 
expresa mediante las “obligaciones” (officia) y las “responsa-
bilidades” (munera)46 que alimentan y sostienen la amicitia, 
siempre y cuando el vínculo se mantenga de manera recí-
proca: do ut des. El cuidado celoso de las responsabilidades 
en la amistad se vuelve un código de conducta que se ex-
tiende más allá del ámbito divino y afecta las instituciones 
que mantienen unidas a la sociedad tardorromana. De esta 
manera, el ofrecimiento de dípticos, como artefactos voti-
vos que intermedian, construye una fuerte ligadura entre 
ambas partes que quedan sujetas a la obligación de retribuir 
ciertos favores. A esto se suma que el tratamiento de dicho 
vínculo se enviste de un vocabulario que remite a la esfera 
religiosa con el fin de ofrecer dípticos a la manera de ex vo-
tos y, así, enaltecer a los receptores. 

43 	  Sobre el uso de religio y el adjetivo religiosus en un sentido exclusivamente religioso, cfr. Mitchel 
(2016: 51-53).

44  	Sobre el uso de palabras religiosas en un sentido no religioso, cfr. Mitchell (2016: 38-42).
45  	Según Mitchell (2016: 70-71), la religión en el epistolario de Símaco no es un tema central; es algo 

que interviene de vez en cuando de maneras muy diversas, dependiendo del destinatario con 
quien mantenga correspondencia.

46  	Aquí se considera el sentido de munus en relación con la idea del deber y las responsabilidades 
que se vinculan con el ámbito militar y civil.
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Entre las misivas del orador vinculadas al asunto de la re-
ligio y los dona, se conserva la siguiente carta del año 394 
dirigida a sus hermanos. En esta se menciona la entrega de 
un eburneum diptychum y un canistellum argenteum:

(Symmachus fratribus)

Religiosum atque uotiuum est ut a quaestoribus candidatis 

dona sollemnia potissimis atque amicissimis offerantur, quo 

in numero iure censemini. Offero igitur uobis eburneum 

diptychum et canistellum argenteum librarum duarum fi-

lii mei nomine qui quaestorium munus exhibuit et inpendio 

precor ut hanc honorificentiam dignemini gratanter am-

plecti. Valete. (Symm. Ep. 7.76)

(Símaco a sus hermanos)

Es propio de un acto sagrado y votivo que los pre-

sentes consagrados para los candidatos a la cuestura 

sean ofrecidos a los más importantes y más amigos, 

categoría en la que sois valorados legítimamente. Por 

lo tanto, ofrezco a ustedes un díptico de marfil y una 

canastita de plata de dos libras en nombre de mi hijo 

que ha dado prueba del deber cuestorio y les ruego 

enormemente que se consideren dignos de aceptar 

con alegría esta acción de honrarlos. Que estén bien.

Ante todo, se hace especial hincapié en la selección de los 
amigos que recibirán los dona sollemnia; estos destinatarios 
son llamados por medio de superlativos (potissimis atque 
amicissimis). El criterio de selección para recibir los diptycha 
y, en esta oportunidad, el canistellum argenteum respeta al 
círculo de los amici, como en la Ep. 5.56. A su vez, el registro 
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de la misiva apunta a la creación de vínculos efectivos. Esto 
se desprende, por una parte, del tono grandilocuente y de 
la exaltación de esos personajes y, por otra, del pedido de 
aceptar los materiales nobles y lujosos (eburneum y argen-
teum) con los que Símaco pretendía honrarlos, hecho que 
se observa en la última subordinada: inpendio precor ut hanc 
honorificentiam dignemini gratanter amplecti. La rogativa y la 
honorificación mediante los objetos votivos aparecen tam-
bién formuladas en Ep. 2.81: Quaeso igitur ut eius nomine dip-
tycha et apophoreta suscipere (…) Ceteros quosque amicos eburneis 
pugillaribus et canistellis argenteis honoraui (“Por lo tanto, te 
pido que recibas en nombre de ellos dípticos y obsequios 
(…). He honrado a ciertos amigos restantes con tablillas 
ebúrneas y canastitas de plata”).

En la carta 7.76, el orador emplea nuevamente un vo-
cabulario religioso, evidente en la fórmula de apertura: 
Religiosum atque uotiuum est. Esta referencia al ámbito 
de la religio reaparece en la Ep. 5.56, donde, en un tono 
igualmente serio, se incluye otra fórmula vinculada al 
mismo campo léxico: Gratiam tamen religionis tuae fortu-
na non minuit (“Sin embargo, la fortuna no ha disminui-
do la gratitud de tu devoción”). Aunque Cameron (2013: 
180) sostiene que la marcada formalidad de Símaco y la 
carencia de detalles personales sugieren que estas car-
tas representan meras presentaciones habituales dirigi-
das a contactos no íntimos —de aquí que su traducción 
para Religiosum atque uotiuum est (Symm. Ep. 7.76) sea “It 
is a duty and a pleasure”—, en este trabajo consideramos 
que la integración de los elementos religiosos en su pro-
ducción epistolar trasciende una formalidad superficial. 
Estos ex votos —diptycha, canistellum, apophoreta, todos 
denominados ampliamente como dona—, además de te-
ner una dimensión religiosa, actúan como instrumentos 
de poder que definen el patronazgo romano. Mediante el 
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intercambio de estos artefactos de carácter sagrado, se re-
fuerzan los vínculos de dependencia mutua.

Además, el adjetivo sollemnia, utilizado para describir 
los dona, tiene un matiz religioso (cfr. Gaffiot, s.v. sollem-
nis 1; OLD, s.v. sollemnis 1.). El término refiere a un evento 
realizado según las formas sagradas, lo que le confiere un 
tono ceremonial o ritual al intercambio de estos presen-
tes. Por ello, los dona consagrados a los candidatos adquie-
ren un carácter ceremonial que obedece a un protocolo 
específico. Tanto Vera (2007: 8, “dono rituale”) como Citti 
y Ziosi (2007: 56, “il carattere rituale di tali doni”) refieren 
al intercambio como un acto “ritual”. Pero, a su vez, so-
llemnis puede significar “habitual” o “tradicional”, porque 
remite a la idea de un hecho que se realiza cada año.47 A 
partir de esta última acepción de sollemnis, puede inter-
pretarse que los dípticos de marfil y las canastitas de plata 
constituían los obsequios usuales en esta acción perfor-
mativa. Este hecho refuerza su cualidad ritual, marcada 
por la repetición. En efecto, Símaco para la celebración 
de su propio consulado en 391, le hace llegar a su desti-
natario los sollemnia… libamenta, como lo declara en la si-
guiente carta: “Sportulam consulatus mei et amicitiae nostrae 
et honori tuo debeo. Hanc in solido uno ad te misi orans ut be-
nigno animo sollemnia officii mei libamenta suscipias. Vale”. 
(Symm. Ep. 9.153: “Debo la canastilla de mi consulado 
tanto a nuestra amistad como a tu honor. Te he enviado 
esta en un único sueldo, rogando que recibas con ánimo 
benigno las ofrendas solemnes de mi deber. Que estés 
bien.”) (Cameron, 1998: 401). 

Ante el uso de un vocabulario de la esfera religiosa, sería 
apropiado pensar estos objetos tanto como las ofrendas 

47  	Cfr. Gaffiot s.v. sollemnis 2; OLD s.v. sollemnis 2. Su etimología es dudosa, pero se suele asociar 
con sollus+annus. Cfr. Fest. p.298M. 
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“frecuentes” entre ambas partes, sino, también, como 
los “presentes solemnes”. Incluso, en la epístola 9.153, 
Símaco recurre al término libamenta para referirse a las 
“ofrendas” que acostumbran a entregarse (sollemnia). Este 
vocablo posee una estrecha relación con el ámbito reli-
gioso ya que refiere a las libaciones y a los ex votos sa-
crificiales para los dioses.48 Así que el término sollemnia, 
que aparece en la carta 7.76, designa un ofrenda cultual y 
subraya la naturaleza ceremonial y recurrente de los in-
tercambios, lo que sugiere una estrategia para asegurar 
un lazo continuo y formal entre las partes implicadas. 
En definitiva, estos dona son los objetos solemnes que se 
otorgan con frecuencia.

En la última misiva que se abordará aquí, aunque no se 
conoce el destinatario de los quaestoria dona, Símaco desta-
ca la relación entre la amicitia y el intercambio de estos ex 
votos rituales:

(***)

Plerique te accitu consulis Mediolanium uenire credidimus, 

pars in Gallia resedisse iactabant. Inter haec opinionum 

uaria quonam mittenda essent quaestoria dona dubitaui. 

Postquam mihi soluendi officii occasionem tribuit aduentus 

tuorum, Clarentio cuius spectatam fidem noueram consueta 

munerum deferenda commisi. Non aspernabere, ut aestimo, 

diptychi et apophoreti oblationem. Neque enim graue est 

uerecundiae tuae sollemnia et uotiua suscipere. Quae cum 

amicitiae deferantur, pertinet ad caritatis confessionem ut 

deberi sibi haec animus sumentis agnoscat. Vale. (Symm. 

Ep. 9.119) (Cfr. Symm. Ep. 9.120.)

48  	Cfr. el uso de libamenta en Cic. Leg. 2.29; Rep. 2.44. 
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(***) 

La mayoría hemos creído que tú venías a Milán por 

una citación del cónsul, una parte difundía que te ha-

bías asentado en la Galia. En medio de esta variedad 

de opiniones he dudado adónde debían haber sido en-

viados los presentes cuestorios. Luego de que la llega-

da de los tuyos me concedió la ocasión de resolver mis 

obligaciones, he confiado los acostumbrados asuntos 

de los regalos que debían entregarse a Clarencio cuya 

fidelidad respetada llegué a conocer. No rechazarás, 

como creo, la ofrenda de un díptico y de un obsequio. 

Pues, no es grave para tu honestidad aceptar los [do-

nes] solemnes y votivos. Estos son entregados junto 

con la amistad; conviene a la declaración de afecto que 

el ánimo de quien los recibe reconozca que estas cosas 

están destinadas para sí mismo. Que estés bien.

Símaco, en primer término, resalta la importancia de 
aceptar estos regalos como parte de un deber sagrado (so-
llemnia et uotiua suscipere) y, en segundo, vincula el acto de 
dar y recibir “la ofrenda de un díptico y de un obsequio” 
(diptychi et apophoreti oblationem) con la escrupulosidad que 
estos objetos representan. Así como en la Ep. 7.76 (religiosum 
et uotiuum est; dona sollemnia) y Ep. 9.153 (sollemnia… libamen-
ta), la Ep. 9.119 insiste en los adjetivos sollemnis y uotiuus. La 
recurrente adjetivación enfatiza la dimensión sagrada de 
los regalos y refuerza el vínculo entre poder y sacralidad 
para sostener las relaciones de amicitia (Quae cum amicitiae 
deferantur). Los quaestoria dona, entonces, se consolidan 
como las ofrendas rituales que deben ser tributadas (con-
sueta munerum deferenda). De esta manera, mediante mate-
riales lujosos se sostienen los vínculos políticos entre amici, 
se acrecienta la fides y se cumple con el officium propio de las 
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elites romanas. Es en este intercambio de presentes cuasi 
sagrados donde se consolida la relación de patronazgo y se 
evidencia el papel de los dona como herramienta clave para 
la autopromoción del donante que es destinada a dos obje-
tivos: garantizar la retribución de favores y establecer una 
dependencia mutua para asegurar la retribución.

Conclusión

Ante lo demostrado hasta aquí, para Símaco la finalidad 
social de los dípticos, en principio, parece ser la de con-
memorar diversos hechos, como por ejemplo, la toma de 
posesión de su hijo Memmio. A esto se suma el gesto de 
agradecimiento y la del enaltecimiento de sus receptores, 
acompañado de expresiones propias de la esfera religiosa 
que producen un efecto de obligatoriedad. Todo esto apun-
ta a destacar que los diptycha, acompañados de otros dona 
—ya sean los apophoreta (Ep. 2.81; 5.56; 9.119) o los canistella 
(2.81; 7.76)— desempeñan un rol clave en la articulación de 
las redes de poder entre las elites romanas. Al haberlos ana-
lizado en el contexto de aparición, se ha observado que estos 
artefactos cumplían una función simbólica que trascendía 
su valor material. Estos dípticos actuaban como “ofrendas” 
(munera) y, también, reforzaban los lazos y las obligaciones 
entre el donante y el receptor, contribuyendo así al sosteni-
miento de relaciones de patronazgo. A partir de ese mismo 
vocabulario religioso que busca el enlazamiento entre las 
partes, se establece un comportamiento privado que pre-
tende ser retribuido a futuro con los favores pertinentes. 

La religiosidad que circunda la entrega de estos objetos, 
junto con su valor estético y ceremonial, permite compren-
der la manera en que las elites utilizaban dichas ofrendas 
para consolidar su estatus y asegurar el favor de sus amici. 
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En definitiva, la profunda interrelación entre el aspecto re-
ligioso y la esfera política genera un vínculo que une a am-
bas partes, quedando estrechamente ligadas entre sí. Por 
ello, el acto performativo y político de la entrega de los díp-
ticos hilvana entramados de poder.

Este estudio ha permitido profundizar en el significado 
político y social de los dípticos, interpretando su función 
como parte de un entramado de poder que, a través de ges-
tos ceremoniales y simbólicos, contribuía a reforzar y per-
petuar la posición de la elite romana.
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 Capítulo 4 

Mito e historia en la Epistula ad Serenam de 
Claudio Claudiano

Liliana Pégolo 

Los Carmina minora de Claudio Claudiano constituyen un 
ejemplo de la poikilía de viejo cuño alejandrino que carac-
terizó al autor. Tras la muerte del poeta, ocurrida hacia 405 
d.C., esta obra fue publicada por la intervención de su pa-
tronus, el poderoso Estilicón; en ella, se recogen cincuenta y 
tres poemas breves que fueron compuestos, mayormente, 
durante la permanencia de Claudiano en la corte imperial 
de Milán. En la colección se advierte una variedad de inte-
reses compositivos que hacen pensar en una personalidad 
poética poliédrica y compleja (Prenner, 2002: 7-8), la cual 
abreva en la retórica encomiástica, fuente principal de su 
formación (cfr. Gualandri, 1958: 7). Prenner (2002: 8) sostie-
ne que en los Carmina minora

lo spirito è sempre quello del divertissement letterario, leggero 

e disimpegnato, ma costantemente sostenuto da un rigore 

compositivo e da una chiarezza argomentativa che rendono 

alcuni di questi carmi documenti preziosi non solo per una 

valutazione più ampia della poesia claudianea, ma anche 

per generali considerazioni inerenti la storia della cultura.
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En cuanto a las variedades genéricas y temáticas que pre-
senta el poemario, Ricci, en su edición comentada (2001), 
reconoce la inclusión de epitalamios, panegíricos, poe-
mas descriptivos de lugares geográficos, objetos, animales 
y obras de arte; en algunos de estos Claudiano exhibe un 
interés por lo maravilloso, tal como ocurre con los minera-
les (Ricci, 2001: 10). Asimismo, la editora señala la presencia 
de un grupo de epistulae, todas estas dirigidas a personajes 
de importancia, entre las cuales se encuentra la remitida a 
Serena.1 A través de este poema, procuraremos decodificar 
los datos del contexto político-cortesano en el que se enmar-
ca la relación del poeta con los personajes más encumbrados 
del Imperio occidental y, por otra parte, analizar el proceso 
de ficcionalización, porque el relato mítico con el que se ini-
cia la composición, se superpone con las finalidades lauda-
torias y el tiempo de la enunciación del discurso. 

El carmen que lleva el número 31, Epistula ad Serenam, si-
gue a una extensa e inacabada composición en hexámetros, 
de carácter encomiástico, titulada Laus Serenae (c.m. 30); en 
cuanto a la carta, Ricci estima que es una suerte de continua-
ción del poema anterior,2 en la que Claudiano agradece a la 
princesa por el patrocinio de su boda (Ricci, 2001: 188). Este 
casamiento tuvo lugar en África y, posiblemente, su esposa 
era la hija de un terrateniente del norte africano. En parti-
cular, la crítica se interroga por la fecha en la que habría sido 
escrita la epístola; al respecto, Castillo Bejarano (1993: I.22) 
afirma que el poeta alejandrino3 no pudo haberla remitido 

1  	 Ricci (2001: 11) reúne un conjunto de siete cartas, a las que agrega tres invectivas.
2  	 Ricci (2001: 15). No obstante, en 222, afirma que desde el punto de vista cronológico la carta 

antecede al poema de alabanza, tal como sostiene la mayoría de los críticos. La epistula habría 
sido escrita entre 400 y 401 y la laudatio en 404. 

3  	 Cabe recordar que Claudio Claudiano nació, con considerable certeza, en Alejandría hacia el año 
370 d.C. Viajó a Roma en 394, donde se vinculó a las aristocracias locales, particularmente con 
los Anicii. Muerto Teodosio en enero de 395, Claudiano se trasladó a Milán, donde conquistó los 
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antes de febrero de 398, cuando se consumó el enlace de 
Honorio y la princesa María, hija de Estilicón y Serena, pues-
to que en la carta que analizaremos el joven emperador es 
reconocido como yerno del prefecto de Occidente.

Desde ese año hasta 400, Claudiano estuvo ocupado 
en la escritura de poemas como el de la guerra contra 
Gildón,4 los panegíricos dedicados a los cónsules Manlio 
Teodoro y Flavio Estilicón y las tres vituperationes contra 
el eunuco Eutropio, quien se había convertido en el con-
sejero más cercano de Arcadio, el emperador de Oriente, 
tras el asesinato de Rufino. En consecuencia, como afirma 
Castillo Bejarano (1993: I.22), no habría sido fácil para el 
poeta “encajar en este periodo su viaje a África, su boda 
y una prolongada luna de miel”. Ante estas circunstancias 
personales, la carta enviada a Serena y el casamiento del 
poeta “no pueden situarse antes de la primavera del 400” 
(Castillo Bejarano, 1003: I.22); más aun, su permanencia 
en territorio africano se habría extendido hasta 402 d.C., 
cuando regresó a Italia para celebrar la victoria de Estilicón 
contra Alarico en la batalla de Polentia.5

Claudiano, devenido en el propagandista oficial de 
Honorio y de su principal dux, mantuvo una relación 
de cercanía con la emperatriz de facto, —pero no de iure—, 
(cfr. Téllez Francisco, 2022: 312), la princesa Flavia Serena. 

Esta, quien había recibido una educación de excelencia 
“en el ámbito de la poesía clásica”, como recuerda Téllez 

favores del vándalo Estilicón, magister utriusque militiae del emperador fallecido. Cfr. Pégolo y 
Robledo (2023: 60).

4  	 Contemporáneamente a la boda entre Honorio y María, el emperador y su suegro preparaban una 
expedición contra el rey africano Gildón, quien se encontraba en disidencia con la corte de Occi-
dente en momentos en que África pasó a formar parte de la prefectura de Oriente. Cfr. Pégolo 
(2023: 46).

5  	 En el templo de Apolo Palatino, Claudiano recitó el poema titulado De bello Getico. Cfr. Castillo 
Bejarano (1993: I.23).
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Francisco (2022: 312), había nacido hacia 370 d.C. en el seno 
de una de las más encumbradas familias hispanas;6 su padre, 
Honorio, era el hermano del emperador Teodosio quien la 
convirtió en su hija adoptiva al morir su progenitor en 381.7 
Prometida en matrimonio a Estilicón, quien por entonces 
pertenecía al cuerpo de los protectores, Serena se convirtió 
en la “salvaguarda” del trono en la medida en que, siendo la 
esposa del jefe vándalo, este no intentaría usurpar el poder 
imperial. Consumado el matrimonio, Estilicón obtuvo dos 
rápidos ascensos: primeramente recibió el título de comes sa-
cri stabuli después de regresar de una misión a Persia (Pasetti, 
2018-2019:  12)8 y, a continuación, el de comes domesticorum.9

Muerto Teodosio en 395 d.C., Estilicón, quien se había 
transformado en su mano derecha, se proclamó parens 
de los dos herederos del Imperio, contando para ello con 
el apoyo de Ambrosio, obispo de Milán. Seguidamente se 
ocupó, junto a su esposa Serena, de la educación de Gala 
Placidia, hija de Teodosio, a la que prometió en matrimonio 
a su hijo Euquerio; de igual forma lo hizo con María, una 
de sus hijas, a la que casaría con el príncipe Honorio (Téllez 
Francisco, 2022: 312). Se advierte, entonces, que Serena no 
permaneció indiferente al curso de los acontecimientos de 
la corte, puesto que ocupó un rol activo en el entramado 

6  	 La educación recibida por Serena era la apropiada para las jóvenes pertenecientes a la nobleza. 
Aunque su familia se destacó por su devoción cristiana, no eran desdeñados los autores paganos 
ni el gusto por los motivos mitológicos. Cfr. Magnani (2002: 16-17).

7  	 En 381 d.C. falleció el padre de Serena quien se trasladó junto a su madre y sus hermanas a la 
corte de Constantinopla.

8  	 Pasetti (2018-2019: 12). El autor señala que estos datos sobre el ascenso de Estilicón son brinda-
dos por el propio Claudiano en su Laus Serenae 190-194.

9  	 Téllez Francisco (2022: 312) afirma que Estilicón, hijo de un oficial vándalo que había servido al 
emperador Valente, y de una aristócrata romana, obtuvo los ascensos para equiparar su esta-
tus con el de Serena. En cuanto a su formación, había recibido la adecuada a un vir romanus; sin 
embargo, para Cameron (2011: 336), no era un “hombre de letras”, a diferencia de su esposa y del 
emperador Honorio. 
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político del Imperio, asistiendo a su esposo en la conforma-
ción de alianzas matrimoniales.10 Es probable que la cerca-
nía con intelectuales de la talla del rhetor pagano Temistio, 
quien alentaba una política de apertura hacia las poblacio-
nes germánicas danubianas, y de Gregorio de Nisa, al que 
la princesa habría conocido durante su permanencia en 
Constantinopla, habría contribuido a forjar una ideología 
diferente de su rol público (Magnani, 2002: 18-19).

No resulta extraño que Claudiano, poeta cortesano por 
antonomasia, dedicara su poesía a celebrar la figura de 
Serena, que ya había dado muestras de lealtad a la familia 
imperial, como la alabada protección del pequeño Honorio 
ante el llamado de su padre enfermo, el emperador Teodosio 
(Pasetti, 2018-2019: 18) (cfr. Claud. VI Cons. Hon. 93-97). A ella 
dedicaría los dos poemas mencionados más arriba, en los 
que Claudiano hizo gala del andamiaje clásico-mitológico, 
con el fin de construir un relato que acompañara la ideolo-
gía y la política imperial de Occidente.11

Detengámonos en la epístola,12 compuesta en dísticos ele-
gíacos, en la que analizaremos la interacción de dos planos: 
1. el mítico-legendario, en el cual aparecen Orfeo, la musa 
Calíope y la diosa Juno; y 2. el histórico, en el que se inserta 
el poeta junto con la princesa Serena, asimilada a la domina 
olímpica (cfr. Gualandri, 1989: 13-14). El poema se abre con 

10  	Según Magnani (2002: 25), Serena fue adquiriendo mayor importancia hacia el interior de la fami-
lia imperial al morir la esposa de Teodosio, la Augusta Elia Flacilia, en 386 d.C., y posteriormente 
su hija Pulqueria. Entonces, se hizo cargo de la educación del príncipe Honorio.

11  	Cfr. Gualandri (1989: 9-10). La autora hace mención de un “clasicismo claudianeo” que se exhibe 
en poemas políticos de Claudiano, los cuales siguen los acontecimientos político-militares más 
importantes del Imperio occidental, desde 394 d.C. Este clasicismo representa una relación con-
trastante y contradictoria de los vínculos desarrollados entre paganos y cristianos. 

12  	No profundizaremos en las diferencias que se estiman entre epístola y carta, que pueden enten-
derse como sinónimos, aunque se suele considerar la primera como una composición literaria. Se 
insiste en el hecho de que va dirigida a un receptor, el cual puede ser real o ficcional. Cfr. Krasniqi 
(2014: 33).
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una “sección mitológica”, como la denomina Ricci (2001: 
222), la que se extiende hasta el verso 32. Entre los versos 1 y 
18, Claudiano se refiere a las bodas de Orfeo, destacando en 
particular los dones que las criaturas le entregan al “vate” 
tracio; desde el inicio (1-2: Orphea cum primae sociarent numi-
na taedae/ ruraque conpleret Thracia festus Hymen [Cuando las 
primeras antorchas compartían el asentimiento de Orfeo/ 
y el festivo Himeneo llenaba los campos de Tracia]),13 se ad-
vierte el desplazamiento hacia un plano legendario esta-
bleciéndose un paralelismo metafórico entre los Orphea… 
numina (v. 1) y el poeta alejandrino deseoso de casarse, y, 
por otra parte, los rura… Thracia (los campos… tracios) (v. 2) 
con el norte africano donde se habría consumado el matri-
monio de Claudiano. 

Las señales características de un “canto de bodas” inau-
guran la epístola: se mencionan en el verso 1, las primae… 
taedae (las primeras antorchas) y los numina, es decir, la vo-
luntad y asentimiento de los dioses que certifican la unión 
matrimonial, expresada a través del verbo socio (sociarent); a 
continuación, en el verso 2, recurre al festus Hymen (el festi-
vo Himeneo), divinidad del matrimonio que preside el can-
to nupcial. El lector —receptor o remitente— nada sabe aún 
del contexto real del discurso epistolar, solo se comparte la 
imaginería literaria, evocadora de Catul. 64.31-33; en estos 
hexámetros catulianos se recrea el momento anhelado de la 
boda (31: optatae… luces [las luces…deseadas]) en que se unen 
Tetis y Peleo, cuando, en los versos 32-33, se dice: domum 
conventu tota frequentat/ Thessalia (toda Tesalia en comuni-
dad ocupa/ la casa).14

13  	Se ha utilizado como fuente textual la edición de Hall (1985) y cabe señalar que todas las traduc-
ciones del latín son propias.

14  	Ricci (2001: 223) alude también a Ov. Met.10.2-3 cuando se hace mención de Himeneo que no ha 
concurrido a las bodas órficas: el dios del matrimonio “es llamado en vano por la voz de Orfeo (3: 
et Orphea nequiquam voce vocatur).
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Continuando con la inspiración del poeta veronés, 
Claudiano enumera los regalos que recibe Orfeo; estos 
no son humanos como los que proveen los habitantes de 
Tesalia y Farsalia: Scyros,… Tempe/ Crannonisque domos ac 
moenia Larisaea (Cat. 64.35-36: Esciros, …Tempe,/ las mo-
radas de Cranón y las fortalezas de Larisa), quienes mos-
traban sus rostros gozosos al portar los dones (Cat. 64.34: 
dona ferunt prae se, declarant gaudia vultu [llevan en sus ma-
nos regalos, exhiben el goce en sus rostros]), sino que se 
trata de animales y aves, dominados según la tradición por 
el canto órfico. A su vez, todos ellos rivalizaban por los tri-
butos ofrendados al poeta: certavere ferae picturataeque vo-
lucres/ dona suo vati quae potiora darent (3-4: compitieron las 
fieras y los pájaros variopintos/ en qué regalos más desea-
bles darían a su vate).

Como parte del “estilo enjoyado” característico de la 
poesía tardoantigua, Claudiano recurre a la descriptio o 
ékphrasis generando un efecto visual de inmediatez, a tra-
vés del cual se destaca cada uno de los componentes del 
cortejo que se acercan a honrar al poeta inspirado y, par-
ticularmente, a su dulce lira (6: dulci…lyrae). Así es que, a lo 
largo de diez versos, se suceden animales y dones, razón 
por la cual, siguiendo en este punto a Roberts (2010: 41), 
entendemos que el poeta alejandrino se vale de una téc-
nica de descripción detallada denominada leptología. Este 
tipo de recurso condensa un conjunto de figuras retóricas 
del orden de lo sintáctico y lo fónico, por medio de las 
cuales se crea la impresión de exhaustividad descriptiva: 
el conjunto cobra sentido en el hecho de destacar cada 
una de las cosas que lo componen. Veamos cómo lo repre-
senta Claudiano:

CAuCAseo// Crystalla ferunt // de uertiCE lynCES,

	 grypES HypERboREi // pondERa FUlua soli;
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FUratae VeNEris // PRato PER inaNE columbae

	 Florea coneXIS // sERta tuleRe RoSIS (7-10)15

Los linces llevan cristales de la cima del Cáucaso,

los grifos, los lingotes rubios del suelo hiperbóreo;

las palomas de la robada Venus llevaron, de su prado

a través del aire, guirnaldas floridas de rosas entrela-

zadas.

En el ejemplo anterior puede reconocerse el uso excesi-
vo de aliteraciones, tanto vocálicas como consonánticas, al 
igual que la recurrencia al homoiotéleuton en los pentáme-
tros, al finalizar cada uno de los hemistiquios (Hyperborei-
soli; conexis-rosis); asimismo, se advierte la repetición de 
sílabas y de sonidos en la posición inicial de los versos ( fu-
ratae-florea), al igual que la repetición del paralelismo sin-
táctico y una cuidada distribución de las palabras, tal como 
ocurre en el verso 10, donde se ubican los dos adjetivos en la 
primera mitad del pentámetro y los sustantivos con los que 
concuerdan en la segunda, estableciéndose así un entrecru-
zamiento ( florea-conexis; serta-rosis). Para completar, los dos 
únicos verbos que aparecen en estos dos dísticos constitu-
yen una figura etimológica: ferunt-tulere.

Por otra parte, Claudiano incluye una extensa enumera-
ción de seres reales y maravillosos, geográficamente cerca-
nos o exóticos, que acuden para celebrar a Orfeo; entre estos 
se mencionan, en el verso 12, cycnus oloriferi… ab amne Padi 
(el cisne del río Po, poblado de cisnes); en el 13, Nilo Pygmaea 
grues post bella remenso (las grullas después de la guerra contra 
los pigmeos, tras haber sido cruzado el Nilo una vez más); 
y, en el 15, extremo Phoenix longaeuus ab Euro (del extremo 

15  	A través del uso de mayúsculas y el de “negritas”, procuramos destacar las cesuras métricas, las 
aliteraciones silábicas y la repetición de las vocales  abiertas “a, e, o” y las cerradas “i, u”.
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Este, el longevo Fénix). Los regalos que traen ejemplifican el 
exacerbado preciosismo de Claudiano: respectivamente, los 
animales son portadores de ámbar (11: electra), perlas del Mar 
Rojo (14: rubri germina maris) y cinamomo (16: cinnama). 

La densidad del pasaje en cuanto al labor retórico, repre-
sentado por la distribución ordenada de cada donador y de 
su obsequio, se completa con numerosas alusiones mítico-
literarias: tal como señala Ricci (2001: 225), al evocar el re-
lato ovidiano de las Helíadas, las hermanas del Sol (Cfr. Ov. 
Met. 2.364-2.365), cuyo llanto se transforma en sustancia 
ambarina. Al respecto, observemos el hexámetro 11 en el 
cual Claudiano se refiere a la metamorfosis de las jóvenes 
a través de una metonimia: fractaque nobilium ramis electra 
sororum (y el ámbar despedazado de las ramas de las no-
bles hermanas). A las alusiones de Metamorfosis, cabe agre-
gar las intertextualidades estacianas vinculadas con la Silv. 
1.2.126 —el epitalamio dedicado a Violentilla— y la Theb. 
4.227 (Ricci, 2001: 224-225) y, además, las relaciones que 
Claudiano establece con otros Carmina minora que tienen 
como protagonistas al río Nilo y al ave Fénix (Cfr. Carmina 
minora, 28 y 27, respectivamente). 

Una vez concluida la presentación de los concurrentes 
a la boda, en el pentámetro 18 el relato mítico se detiene 
en la figura de Calíope: la musa de la poesía épica y la elo-
cuencia es considerada por Claudiano como la madre de 
Orfeo —siguiendo la versión más tradicional del mito—, la 
que se comporta como una pronuba preparando a la novia, 
embelleciéndola con las riquezas del Helicón:16 tunc opibus 
totoque Heliconis sedula regno/ ornabat propriam Calliopea nu-
rum (19-20: entonces, diligente, Calíope adornaba a la pro-
pia/ nuera con las riquezas y todo el poder real del Helicón). 

16 	  Con la referencia al monte Helicón, Claudiano insiste en su propia prefiguración mítica al mencio-
nar el lugar donde habitan las Musas y el origen del canto teogónico.  
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En este punto, Ricci (2001: 222) interpreta que se inicia la 
segunda parte de la digresión mítica, la que se extiende 
hasta el verso 32, focalizada en la invitación que la musa 
efectúa a Juno  (21: dominam stellantis Olympi [la señora del 
estrellado Olimpo]), para que asista a la boda de su hijo (22: 
ad nati thalamos). Ante el pedido de la madre, la diosa acepta.

En esta sección se puede reconocer particularmente: 

1. 	 el atrevimiento de la solicitud materna (22: ausa rogare 
parens [la madre se atrevió a pedir]); 

2. 	la aceptación de la soberana celestial (23: nec sprevit re-
gina deum [y la reina de los dioses no la despreció]); 

3. 	las razones de la aceptación de la diosa, entre las que 
se destacan las alabanzas recibidas por parte del poe-
ta Orfeo17 (25-26: qui sibi carminibus totiens lustraverat 
aras/ Iunonis blanda numina voce canens [quien con sus 
poemas había iluminado tantas veces los altares/ de 
Juno cantando con su blanda voz su poder divino]);18 

4. 	la mención de los regalos ofrecidos por la diosa, acerca 
de los cuales sobresale su carácter sagrado (30: munera 
sacra), por encima de lo humano,19 además de la digni-
dad divina que los caracteriza (32: munera quae solos fas 

17  	Claudiano lo llama, en 24, vatis pii.
18  	Asimismo, en el dístico siguiente, versos 27-28, Claudiano se refiere a la lucha de Júpiter (alti-

soni… mariti [del altisonante marido]) contra los Gigantes. El hecho de que el poeta cortesano 
mencione este tema como materia del canto órfico es una alusión a su propia producción poética. 
Los Carmina minora se cierran con la Gigantomachia en la que se combinan la poesía épica y la 
encomiástica con el fin de exponer a los Gigantes como representantes de las “otredades” que 
acechaban al Imperio. Cfr. Pégolo y Robledo (2023). 

19  	Cfr. Claud. c.m.31.31: munera mortales non admittentia cultus (regalos que no han de admitir pre-
rrogativas mortales).
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habuisse deos [los regalos que es lícito que los dioses los 
hayan tenido ellos solos]).

Seguidamente, en 33-34, Claudiano confirma el para-
lelismo anticipado más arriba entre las bodas de Orfeo y 
su propio enlace, como así también la asimilación de Juno 
con Serena: sed quod Threicio luno placabilis Orphei,/ hoc po-
teris votis esse, Serena, meis (pero lo que es la aplacable Juno 
para el tracio Orfeo,/ esto podrás serlo tú, Serena, para mis 
ruegos).20 A esto, en el mismo orden, agrega en 35.36: illius 
expectant famulantia sidera nutum:/sub pedibus regitur terra 
fretumque tuis (los astros que son sus siervos aguardan su 
consentimiento:21/ bajo tus pies es regida la tierra y el estre-
cho marino). Según señala Ricci (2001: 228-229), desde el 
comienzo de la parte autobiográfica del poema, Claudiano 
insiste en alabar a la princesa imperial con las mismas pre-
rrogativas incluidas en la laudatio imperatoris que concier-
nen al dominio de la tierra y el mar. 

Continuando con la relación entre lo mítico y lo histórico, 
Claudiano incorpora a este dualismo una dimensión que 
es la de la literatura precedente, correspondiéndose con la 
poesía elegíaca.22 Tal como sostiene Ricci (2001: 229 y 231), 
desde el verso 37 al 42, se desarrolla el motivo de la pobreza 
del vate, quien fuertemente se focaliza en el ego del amator. 
Al respecto, el poeta, que no cuenta con recursos suficien-
tes para solicitar la mano de la novia, afirma: non ego, cum 

20  	Obsérvese el uso del sustantivo votum, -i, que alude al ruego hecho a una divinidad, a la que se 
espera satisfacer por el favor recibido. En este caso, el encomio de Claudiano llega al extremo de 
la divinización de Serena, equiparándola con la diosa máxima de la tríada capitolina.

21  	Al respecto, Claudiano utiliza el sustantivo nutus, nutus (m.) que hace referencia a la inclinación de 
la cabeza, expresando asentimiento y aprobación. Ese movimiento de cabeza es símbolo de poder 
absoluto.

22  	Ricci (2001: 229 y 231) establece, respectivamente, relaciones de intertextualidad entre Claudia-
no y Prop. 3.12.35 y 1.12.4
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peterem, sollemni more procorum/ promisi gregibus pascua plena 
meis (37-38: Yo, cuando la pedí, no prometí, según la cos-
tumbre solemne/ de los pretendientes, abundantes pasturas 
para mis greyes).23

El remedium amoris está representado por la princesa 
Serena, quien envía una carta solicitando la novia para su 
poeta; de esta manera el poder omnímodo de la esposa de 
Estilicón subsana las carencias materiales del novio, tal 
como se advierte en 43-44: suffecit mandasse deam: tua littera 
nobis/ et pecus et segetes et domus ampla fuit (fue suficiente que 
lo mandara una diosa: tu carta para mí/ no solo fue el gana-
do y la cosecha, sino también una amplia casa). En cuanto 
a la carta imperial, esta se suma a las otras epístolas que se 
imbrican en este discurso, desarrollándose una “puesta en 
abismo” por parte del poeta alejandrino: 

1. 	 Para comenzar, la composición es una epístola que 
menciona una petición de la mítica Calíope. 

2. 	Por encima de esta, se ubica la carta remitida por Se-
rena, la que podría doblegar cualquier resistencia, 
como se pregunta retóricamente el amator en 47-48: 
quid non perficeret scribentis voce Serenae/ vel genius regni 
vel pietatis amor? (¿qué cosa no lograrían hacer con la 
voz de Serena cuando escribe/ o bien el genio del rei-
no o el amor de su piedad?). 

3. 	Por último, entre los versos 49 y 51, hay una solicitud 
más que no es otra cosa que la expresión del propio 
deseo de Claudiano. El poeta anhela que asista a su 
boda la nueva tríada del poder imperial, constituida 

23  	Claudiano insiste anafóricamente con el motivo de la pobreza iniciando los hexámetros 39 y 41 
con nec quod.
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por Serena, Estilicón y Honorio: atque utinam sub luce 
tui contingeret oris/ coniugis et castris et solio generi/ op-
tatum celebrare diem! (¡y ojalá me tocara celebrar el día 
deseado/ bajo la luz de tu rostro no solo en los campa-
mentos de tu esposo/ sino también ante el trono de tu 
yerno!).24 

4. 	Pero, la distancia geográfica que separa a Claudiano 
de su reina echa por tierra el paralelismo entre Serena 
y Juno-Calíope, pues el mar impide que sea la pronuba 
de su puella: nunc medium quoniam votis maioribus ae-
quor/ invidet et Libycae dissidet ora plagae ([55-56: ahora, 
puesto que el mar que está en el medio mira con ma-
los ojos/ a mis mayores deseos y está distante la costa 
de la región libia). 

5. 	Solo le resta al poeta pedir al numen de Serena, a la 
que vincula con los astros en 58: sidereo… supercilio (con 
su ceño estelar), un feliz retorno: saltem absens regina, 
fave reditusque secundos/ adnue (57-58: reina, al menos 
estando ausente, favorece y/ concédeme un retorno 
propicio). 

6. 	Entonces, espera seguir alabándola bajo su protección, 
conforme a su condición de servato… cliente (preserva-
do… cliente), tal como se lee en el pentámetro 62, verso 
con el que concluye la composición. 

24  	El poeta ansía que el matrimonio cuente también con la presencia de la corte; cfr. v. 52.
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Conclusiones

Claudiano, una vez más, demuestra su gusto por la va-
riatio o poikilía genérica; en este caso, se trata de una carta 
literaria que resulta funcional al carácter laudatorio de su 
poesía, enriquecida con las notas propias de un epitalamio. 
El mito es el instrumento que permite sobredimensionar 
el poder de sus receptores áulicos, a los que diviniza con 
la coloratura de un paganismo muy edulcorado. El poeta 
habla para un auditorio docto que se complace al recono-
cerse como parte actante, en el relato mítico-legendario 
representado por personajes divinos y heroicos. Estos tan 
solo constituyen un ornamento y no se erigen como ene-
migos del poder imperial cristiano. 

La literatura clásica, devenida canónica en las escuelas 
de gramática y retórica tardoantiguas, facilita el enmas-
caramiento entre la realidad y la ficción y, por otra par-
te, gracias a su mediación, los nuevos amos del mundo se 
vinculan con un pasado literario que añoran y necesitan 
para asegurar su permanencia, a través de la fama y del 
imperium. Claudiano se representa a sí mismo como un 
cliente favorecido por el patronus que otorga munera, a 
modo de compensación por las laudationes gratulatorias 
recibidas; y, en cuanto a la retórica bien aprendida en los 
años de su formación alejandrina, esta reemplaza la ins-
piración hesiódica de las Musas helicónidas que, en una 
nueva etapa de reformulación creadora, se transformaron 
en las encargadas de conservar la tradición manuscrita de 
los scriptoria imperiales.
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 Capítulo 1 

Visiones del paisaje y el ambiente en contextos 
de infidelidad religiosa en la cristianización de 
Europa central

Andrea Vanina Neyra 

Introducción

La era de la cristianización de Europa central (siglos X-XII) 
nos ha dejado crónicas, hagiografías, vitae episcoporum y 
textos de otros géneros, que se acercan a la problemática de 
la infidelidad y el paganismo de aquellos pueblos e indivi-
duos a los que se intentaba convertir. Estos se insertan en 
un medio ambiente y en un marco de vida social que, a los 
ojos cristianos, resultaba cuestionable, convertible y refor-
mable. Situados en los márgenes del mundo geográfico y 
cultural, no por ello son irrelevantes: por el contrario, el pe-
ríodo asiste a un revival del ideal misionero que tiene como 
finalidad la expansión de la Europa cristiana.1 Este trabajo 
tiene como objetivo entender los modos de manifestación 

1  	 “(…)  the edges of the world should be seen as a phenomenon that was regularly relevant 
for many members of society as a whole. Moreover, often they also have to be considered in 
different, context-dependent, ways. For some people, they may have been understood as the 
areas situated at the actual fringes of the globe, for others, however, they may have been the 
regions outside one’s own living space, that is, territory, town, village, or even house” (Jaritz y 
Kreem, 2009: 1).
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de la naturaleza en contextos de infidelidad, impiedad o pa-
ganismo, según son transmitidos por las fuentes cristianas: 
para el cristianismo, estos son obstáculos o signos —entre 
otros— de la necesidad de intervención y expansión de la 
nueva fe. 

Se realizará una aproximación a las descripciones de la 
naturaleza que circunda al otro convertible bajo el interro-
gante acerca del rol que juegan en la comprensión de aquel 
el paisaje y el ambiente en la interpretación de los autores 
cristianos. Nos preguntamos por la aparición, relevancia y 
significado de comparaciones tales como las de la tierra fér-
til vs. la tierra infértil, la presencia animal, el mar, la incivi-
lización o la amenaza vs. la acción civilizadora de la cultura 
cristiana, así como también la caracterización del espacio 
infiel como boscoso o desértico frente a la ocupación y dis-
posición del espacio cristiano ordenado. 

El paisaje y la naturaleza en contextos de conversión

Dentro del contexto presentado en la introducción, se 
hará foco en los modos de manifestación de la naturaleza 
en presencia de la infidelidad, la impiedad o el paganis-
mo de acuerdo con las descripciones que se encuentran 
en las fuentes más destacadas del período. Estas relatan el 
accionar de obispos, monjes y santos que dieron impul-
so o continuaron los esfuerzos en favor de la adhesión de 
los pueblos de Europa central a la fe cristiana. Las obras 
cronísticas, hagiográficas y las vidas de obispos de los si-
glos X al XI transmiten información sobre ciertas marcas 
y funcionalidades adscritas a la naturaleza por parte de 
los autores que dan cuenta del proceso cristianizador. Nos 
preguntamos: ¿qué rol juegan el paisaje, el ambiente, los 
animales, los fenómenos atmosféricos en la interpretación 
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de los autores cristianos acerca de los pueblos a convertir 
o en proceso de conversión? ¿Qué tradiciones tiñen dichas 
interpretaciones? ¿Cuáles topoi constituyen recursos uti-
lizados para representar o comprender al otro y al medio 
circundante? 

Dada la amplitud de la temática, un análisis en pro-
fundidad excede las posibilidades de este trabajo; se en-
cuentra planificada la investigación de algunas de las 
aristas mencionadas arriba en futuras investigaciones. 
Naturaleza, ambiente, paisaje, geografía(s), animales, 
plantas y fenómenos atmosféricos o astronómicos consti-
tuyen ejes de estudio. Hemos estudiado la animalización 
del otro y diversas modalidades de presencia de animales 
reales (Neyra, 2011; 2013; 2023b; 2024), el uso de la imagen 
animal en función de la identidad cristiana (Neyra, 2017; 
2018), la asociación salvajismo/incivilización frente a la 
propagación de la cultura cristiana (en el uso del lengua-
je, la vestimenta, las costumbres) (Neyra, 2022a; 2022b), 
la aparición de ciertos fenómenos de los cielos como sig-
nos de “tiempos difíciles”, señales vinculadas a posibles 
influencias de la literatura milenarista (Neyra, 2022c), así 
como también hemos realizado aproximaciones a la uti-
lización de elementos naturales en rituales religiosos y/o 
mágicos o en santuarios (Neyra, 2012). 

Aquí nos centraremos en la noción de la fertilidad o in-
fertilidad de la tierra, así como en los elementos que la 
rodean, en relación con la viabilidad, inviabilidad o difi-
cultad en el logro de la conversión; asimismo, menciona-
remos la presencia del mar y del bosque como elementos 
del paisaje habitado por los sujetos a ser convertidos. De 
acuerdo con su relevancia documental y ejemplar, toma-
remos especialmente el caso de Prusia, tierra de infieles, 
cinocéfalos, objeto de misiones enviadas tanto desde el 
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Imperio como desde la Polonia piasta.2 Dejamos de lado, 
sin embargo, el abordaje de la problemática de los cinocé-
falos que recién hemos mencionado, puesto que ha sido ob-
jeto de estudio de un trabajo recientemente publicado en 
España: la concepción de dichos seres en tanto convertibles 
se discute en función de su conocimiento de la agricultura, 
la vestimenta, la ley (Neyra, 2023a). 

Tierra fértil vs. tierra infértil

Uno de los relatos más vívidos acerca de la suerte de los 
santos, misioneros, obispos y monjes que llevaron la pala-
bra cristiana al norte europeo, específicamente a la región 
de Prusia, se halla en la Crónica de Thietmar de Merseburg 
(975-1018). Asimismo, en los textos hagiográficos del pe-
ríodo y la región se hace alusión a espacios inhóspitos, in-
fértiles para el arraigo del cristianismo. Aunque breve, el 
capítulo 28 del cuarto libro narra el viaje de san Adalberto 
de Praga (ca. 956-997), “obispo de los Bohemios”, hacia allí 
luego de haber renunciado al obispado debido a la impo-
sibilidad de conseguir que el rebaño abandonara el error 
pagano. Para el cronista y obispo de Merseburg, también 
los prusianos mantenían aún sus pensamientos alejados de 
Cristo. En efecto, en el encuentro con Vojtěch —tal su nom-
bre checo previo a la adopción del nombre de su maestro, 
Adalberto de Magdeburg—, el personaje se convertiría en 
mártir luego de que un sueño predijera su muerte: se había 
visto solo celebrando la misa y tomando la comunión. En los 
hechos, aquel pueblo infiel le clavó una lanza, lo decapitó, y 

2 	 Sin embargo, tendremos en cuenta las consideraciones acerca de otras regiones, como Bohemia 
o Polonia, ambas nombradas como Sclavonia en distintas fuentes y que brindan también una base 
en común para la interpretación cristiana de los espacios que son objeto de la actividad misionera.
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lo arrojó al río “con alegría”, mientras la cabeza fue atra-
vesada por una estaca (Thietmar IV, 28).3 Con este acto, 
la maldad (sceleris) de los prusianos se veía incrementada. 
Pese a ello, el cristianismo vería una oportunidad para su 
difusión con la compra de las reliquias por parte del duque 
Bolesław Chrobry (966/7-1025) y la visita del emperador 
Otón III (980-1002) en el año 1000, sellada con la cons-
trucción del primer arzobispado denominado “arzobispa-
do de san Adalberto”, dirigido por su hermano Gaudencio, 
compañero de aventuras. La difusión de la palabra divi-
na y de la historia del martirio ofrecerían la oportunidad 
para que la labor evangelizadora diera frutos en el futuro.

La tierra y el mar

La narración de este hecho se ve notablemente incre-
mentada, recargada de detalles —algunos escabrosos—, 
plagada de simbolismo en la versión de Canaparius de la 
Passio sancti Adalberti martiris Christi, que tiene su inicio con 
la descripción de Bohemia como un territorio adherido al 
error pagano, donde son adoradas las criaturas en lugar del 
Creador.4 Ante la desesperanza causada por el reconoci-
miento de la imposibilidad de lograr modificaciones en la 
conducta y creencias de los bohemios, Adalberto abandona 
la sede episcopal praguense en dos ocasiones. La determi-
nación de no regresar es promovida, de modo concluyente, 
por la masacre de su familia Slavník en manos de la fami-
lia ducal přemyslida. Es entonces cuando se abre el cami-
no definitivo a la misión: la disyuntiva se presenta entre los 

3  	 Las referencias a la obra del cronista Thietmar de Merseburg se realizarán haciendo alusión a su 
nombre, el libro y el capítulo.

4  	 La obra de Canaparius será mencionada con su título, como es habitual en la literatura sobre el 
tema; además se indicará el capítulo y el número de página correspondiente.
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liutizos, saqueadores de los cristianos, o los prusianos, ado-
radores de “su estómago”, la avaricia y la muerte (Passio sanc-
ti Adalberti, 27: 168). Prusia parecía más atractiva, puesto que 
al menos se contaba con el apoyo del duque piasta, en cuyo 
territorio la actividad misionera comienza triunfante con el 
bautismo de “numerosas multitudes” en Gdańsk (ibídem). 

La continuidad de la travesía se desarrolla internándose 
en el mar y con la posterior llegada a una isla. Aquí quere-
mos llamar la atención sobre el volumen Isolated Islands in 
Medieval Nature, Culture and Mind, que focaliza en el rol de 
las islas en el mundo medieval y señala no solo la noción 
de aislamiento que las rodea en términos geográficos, sino 
también abstractos y simbólicos: aguas y límites marcan la 
imaginación sobre las islas como un “(…) place ‘on the other 
side’, of difference, otherness and remoteness”, donde pue-
den suceder eventos extraordinarios (Jaritz y Jørgensen, 
2001: 1). No es llamativo, de este modo, que los cuerpos de 
los mártires sean arrojados al agua que los separa, geográ-
fica y culturalmente del ambiente pagano (Perosa, 2000) 
—como ya hemos adelantado al mencionar el texto de 
Thietmar—. Allí, en la isla, “los dueños del lugar” expulsan a 
Adalberto y sus compañeros, los habitantes de la otra orilla 
los amenazan con gruñidos que los asemejan a los perros; 
siguen su camino por varios días hasta que, luego de dejar 
el bosque y las bestias, llegan a un campo abierto donde ce-
lebran la misa, descansan sobre el pasto y son atacados nue-
vamente (Passio sancti Adalberti, 28-30: 170-178). Esta vez, el 
asalto de los bárbaros (dira barbaries) es mortal: la ferocidad 
de las heridas provoca un torrente de sangre, transformado 
en un río rojo: Exiit rubeus aminis divite vena (Passio sancti 
Adalberti, 30: 178).5 La sangre es, asimismo, comparable a la 

5  	 Dejamos de lado aquí las interpretaciones de los prusianos como perros, puesto que han sido estu-
diadas en trabajos previos. En las versiones de Bruno de Querfurt la imagen cobra mayor relevancia.
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del cordero de Cristo: el martirio y el sacrificio, las palabras 
y gestos de Adalberto lo acercan al hijo de Dios. ¿Podríamos 
deslizar que, pese al resultado trágico, la sangre fertiliza-
rá la tierra, dejará su huella impregnando el paisaje pagano 
como un signo de la futura conversión? Antes de que ello 
tenga lugar, el recorrido comienza con el cruce hacia el otro 
lado, la expulsión y la muerte.

En las vitae escritas por Bruno de Querfurt, Prusia con 
sus habitantes se presenta como un lugar que desconoce a 
Dios, al que Adalberto debe llegar en barco hasta una de sus 
islas; allí es igualmente amenazado y recoge el libro que ti-
ran de sus manos besando la tierra pálida/sucia (luridę terrę) 
(Passio sancti Adalberti episcopi et martyris: 104).6 Los habitan-
tes “con cabezas de perro” reaccionan burlándose, gritando, 
golpeando el suelo. Vociferan que “Propter tales”, inquiunt, 
“homines terra nostra non dabit fructum, arbores non parturiunt, 
nova non nascuntur animalia, vetera moriuntur” (“Por culpa de 
tales personas, la tierra no les da cosechas, los árboles no 
brotan, no nace ganado y el ganado viejo muere”) (Passio 
sancti Adalberti episcopi et martyris: 106).7 Se trata de una res-
puesta sugestiva, que da vuelta el argumento del cristianis-
mo como fuente de vida para convertirlo en una religión 
que aporta lo contrario: muerte e infertilidad. A su vez, la 
falta de frutos es reconocida por el misionero, que pierde 
el ánimo: Videns athleta Christi nullum fructum animarum se-
qui et desideratę mortis spem auferri, deiecit animum (“Viendo 
el atleta de Cristo que no conseguiría ningún fruto de las 
almas y que la esperanza de la anhelada muerte se esca-
paba, depuso el ánimo…”) (Passio sancti Adalberti episcopi et 
martyris: 106). En ambos casos, paradójicamente, la tierra es 

6  	 La obra de Bruno de Querfurt será referida con el título y número de página. 
7  	 El pasaje remite a “Cuando cultives la tierra, no te dará sus frutos y en el mundo serás un fugitivo 

errante” (Gen 4, 12).
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presentada como infértil, mientras que la responsabilidad 
recae en el otro (Alexander, 2008).8 

Por su parte, Bruno tomó el ejemplo de Adalberto y se 
adentró en territorios inhóspitos siguiendo una vocación 
misionera que no estuvo exenta de altibajos: en efecto, el te-
mor al martirio lo retrasó en su viaje hacia Sclavonia y en-
cuentro con los monjes hermanos a quienes impulsó para 
predicar allí, en lo que se conoce como el Gran Eremitorio 
Polaco. Esta historia es narrada específicamente en la Vita 
quinque fratrum, de su autoría, dedicada a los monjes mar-
tirizados por ladrones.9 Si bien allí no aparece de manera 
explícita la referencia a la infertilidad de la tierra, la región 
sí es presentada como un sitio agreste, donde se busca ex-
tender la “vida de la Cristiandad” con la prédica entre los 
“paganos muertos” (Vita quinque fratrum, XIII: 262) desde un 
monasterio construido para tal fin, rodeado de un bosque 
que les ofrecería privacidad (Vita quinque fratrum, II: 210), un 
sitio solitario y tranquilo, donde, empero, tendrían la pro-
tección de Bolesław Chobry (Vita quinque fratrum, VI: 224).10 

8  	 En el tercer capítulo, el autor trata la cuestión de la fertilidad, de la agricultura y/o disposición de 
frutos en el desierto egipcio y en la tierra salvaje europea. 

9  	 Se citará la obra según el formato que incluye su título, el capítulo y la página correspondiente. 
También se alude a los eventos mencionados en la carta enviada por el autor al rey Enrique II 
(Karwasińska, 1973). Acerca del asesinato a causa de robo, ver Miladinov (2000: 9-21). 

10  	En la traducción de la epístola enviada por Bruno de Querfurt a Enrique II hemos hecho referencia 
a los intereses de los piastas con respecto al control de los prusianos; estos eran comerciales y 
territoriales, además de religiosos. “The port in Gdańsk built in the second quarter of the tenth 
century was the Baltic vanguard of the Polish state. The Vistula became the spine of the expan-
ding state of Mieszko I., who converted to Christianity in 966, thus founding a stable dynastic 
state. He tried to subjugate groups in the estuaries of both large rivers —Vistula and Oder— 
which ran from his territory to the Baltic. His son Boleslav the Great (992-1025) enlarged his do-
main in all directions, with only one exception: the Prussian lands, where he gained no success 
whatsoever. The reason for this was the different territorial organisation of the Prussians, who 
had no political centres and developed a system of boundary defence that was difficult to break. 
They themselves actively raided the Polish territory. They rejected the ideological and organisa-
tional characteristics of their neighbours, including Christian faith. Therefore, the Polish monarch 
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El sitio no es una cuestión menor, puesto que los monjes 
que llegaron allí, los cinco hermanos benedictinos, perte-
necían al entorno de san Romualdo, fundador de la orden 
camalduense que formó parte del renacimiento del asce-
tismo eremítico. Este hecho, sumado al ideal martirial, 
marcó su trayecto y final.11 Tampoco se trataba de un asen-
tamiento realmente aislado: tal como afirma Hoffmann, 
en ocasiones los lugares “salvajes” elegidos no se encontra-
ban despoblados; esta característica puede deberse a un to-
pos literario, un sitio que remitía, no ya geográficamente, 
sino simbólicamente al desierto.12 En efecto, los protago-
nistas de la Vita quinque fratrum mantenían contacto con 
la población local de los alrededores: con el objeto de con-
vertirlos, modificaron su apariencia y aprendieron la len-
gua eslava. La fuente incluso menciona el intercambio con 
servidores y, luego del martirio, los milagros vivenciados 
por los pobladores.

applied a strategy of partial measures. He tried to promote indirect cultural and ideological ex-
pansion by organising Christian missionary activities. The first missionary campaign was led by 
Bishop Voitech-Adalbert, who came from Rome especially for this purpose” (Urbańczyk, 2001: 
530). Consultar la traducción al español de la carta (Neyra y Sapere, 2012). 

11  	El desierto de los cinco hermanos, así como el de muchos monjes eremíticos del período no era ya 
un desierto, sino un bosque, algún lugar indómito, cuyo desorden manifiesto debía ser puesto en 
orden por acción monástica. 

12  “Many such foundations myths related how monks went out into the deserta, a ‘wilderness’ not 
necessarily of sand and rocks but possibly dark and fearsome trees or oozing wetlands, to build 
their garden. But in a surprisingly large number of specific instances, modern historians and 
archaeologists have found that the site on which a monastery was built had held prior human 
settlement” (Hoffmann, 2014: 104). En tales espacios, los monjes construían una “segunda natu-
raleza” no adversa, un jardín cerrado, dominado. Sobre el topos, consultar el artículo clásico de Le 
Goff (1980). Las islas fueron un equivalente al desierto oriental: “Où se trouvent les deserta? Les 
solitaires occidentaux, à la recherche d’un désert géographique, aride et minéral, correspondant 
au modèle oriental, ont d’abord semble-t-il préféré les îles” (Guizard-Duchamp, 2005: 230). El bos-
que (o el desierto-bosque) ya aparece asimismo en los relatos hagiográficos anteriores al siglo IX: 
allí, en sitios peligrosos e impenetrables, se fundan monasterios (Guizard-Duchamp, 2005: 232).
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Tierra y espinas

Ahora bien, retomamos a Thietmar para encontrar la 
mirada de un obispo que, si bien nos ofrece un racconto 
de los hechos destacados sucedidos bajo gobierno otonia-
no —incluyendo escuetamente referencias a las misiones 
religiosas—, carece de la exaltación de los textos hagio-
gráficos, sin que, por ello, resulte menos elocuente para la 
temática que nos convoca. Por el contrario, sus palabras 
refuerzan la extensión del recurso a imágenes de la natu-
raleza indómita, ambiente diferenciado por la presencia 
infiel. Además de resaltar el conocimiento personal del 
obispo misionero y la amistad que los unía, no solo a raíz 
de los círculos en los que se encontraban insertos, sino 
también por lazos familiares, el cronista reconocía las 
virtudes de Bruno: devoción, trabajo, castidad, ascetismo, 
generosidad. Al momento de narrar la labor misionera, el 
autor recurre a Mateo 13: 3-8 para establecer las condicio-
nes encontradas en Prusia: In duodecimo conversionis ac in-
clitae conversationis suae anno ad Pruciam pergens, steriles hos 
agros semine divino studuit fecundare; sed spinis pululantibus 
horrida non potuit facile molliri (“En el duodécimo año de 
su célebre conversión, Bruno procedió a dirigirse a Prusia. 
Deseaba fecundar estas tierras estériles con la semilla di-
vina; sin embargo, no pudo amansar sin dificultades el ho-
rroroso lugar plagado de espinas”) (Thietmar VI, 95).13 Fue 

13  	Mateo 13: 3-8: “Y dijo en parábolas muchas cosas como estas:  ‘Un sembrador salió a sembrar. 
Mientras iba esparciendo las semillas, una parte cayó junto al camino, llegaron los pájaros y se 
las comieron. Otra parte cayó en terreno pedregoso, sin mucha tierra. Esas semillas brotaron 
pronto porque la tierra no era profunda; pero cuando salió el sol, las plantas se marchitaron y por 
no tener raíz se secaron. Otra parte de las semillas cayó entre espinos que, al crecer, ahogaron 
las plantas. Pero las otras semillas cayeron en buen terreno, en el que se dio una cosecha que 
rindió hasta cien, sesenta y treinta veces más de lo que se había sembrado’”. NVI (Nueva Versión 
Internacional). 
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allí donde también él encontró el trágico destino marti-
rial junto a dieciocho compañeros: atrapado y decapitado, 
abandonado a la intemperie, el cuerpo fue recuperado por 
Bolesław Chrobry (Thietmar VI, 95).

Palabras de cierre

Si bien es necesario profundizar en el análisis acerca de 
la naturaleza en el contexto de la cristianización de Europa 
central, el presente trabajo tuvo como objetivo reflexionar 
sobre imágenes literarias compartidas por una serie de 
autores, relacionados por su oficio religioso, pero también 
por la formación, lecturas y hasta contactos personales que 
los vincularon.

Más allá del énfasis que cada uno de ellos puso sobre al-
gún elemento en particular de la naturaleza que rodeaba 
a los infieles, contrastante con el ambiente cristiano “civi-
lizado” que se infiere de las descripciones —pese a que la 
presencia explícita de sus componentes generalmente no 
tenga lugar—, se destaca la noción de un paisaje salvaje, 
agreste, incivilizado, feroz. Consideramos apropiado se-
ñalar que dicho trasfondo se presenta combinado con re-
laciones sociales y pautas culturales que no son aprobadas 
por los cristianos, que se mueven dentro de parámetros 
previos, considerados cercanos al mundo animal o dig-
nos de bestias o seres que no logran contener (del todo) 
sus instintos brutales. Las descripciones de la naturaleza 
son seguidas de aseveraciones en torno a las conductas y 
costumbres sociales, reprobadas, que debían modificarse. 

De esta manera, la tierra estéril, los animales salvajes, el 
bosque, el mar, el “desierto” integran un mundo que des-
conoce la palabra divina y su rol civilizador, al que se deben 
enfrentar los primeros misioneros, pese a conocer y esperar 
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un casi seguro destino fatal. Fuera por opción personal de 
persecución del ideal martirial o porque las condiciones 
propiciaron la decisión de adentrarse en sitios inhóspitos e 
interactuar con poblaciones que no abrigaban intenciones 
de adhesión a la nueva religión, cuyo lenguaje y costum-
bres resultaban extraños, monjes y obispos misioneros con-
tribuyeron, en ocasiones con la pérdida de sus vidas, a la 
expansión del cristianismo: atacados, martirizados, se con-
virtieron en mártires y santos que culminaron propiciando 
tanto la expansión de la religión a través de su ejemplo de 
sacrificio, prédica y búsqueda de interrelación con el otro, 
así como la mayor atención hacia los que pueden conside-
rarse márgenes del mundo conocido para incorporarlo a la 
Europa cristiana. 
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 Capítulo 2 

La “vuelta retórica” de Miguel Psellos y la 
representación de la monarquía romano-oriental
Problemáticas historiográficas y narrativas en la base de la 
Chronographia

Antonio Pio Di Cosmo

Introducción

La presente investigación aborda una serie de temas de 
impacto adoptados por la producción retórica de Miguel 
Psellos, en particular en los panegíricos pronunciados en 
ocasiones oficiales, los cuales cautivan al lector, pues pare-
cen evocar una desgarradora dicotomía interior, al menos 
en comparación con las opiniones expresadas en su obra 
historiográfica: la Chronographia ( Jurewicz, 1984: 315-322; 
Cheynet, 1990; Ljubarskij, 1992: 175-181; 2002: 107-109; 
Kazhdan, 1999; Andriollo, 2014; Bernard, 2014; Tocci, 
2014; Repajic, 2016: 55-86). Sin embargo, la comparación 
entre los productos de estos dos géneros literarios ofrece 
un excelente punto de vista para evaluar el estado de las 
estrategias de comunicación y propaganda promovidas 
por los basileis a través de un grupo altamente selecto de 
intelectuales. Asimismo, resulta indispensable para iden-
tificar cuáles son los poderosos contrapesos ideológicos 
que la burocracia cortesana opone a la monarquía. Esta 
última contrapone su propio ἦθος (ética) y desarrolla una 
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serie de elaboraciones políticas que se concretan en una 
línea auténtica de Kaiserkritik (Ronchey, 1985).

Partiendo de esta premisa, se investiga el significado y 
la relevancia de los loci empleados por Psellos en la pa-
negírica, los cuales suelen inscribirse en la tradición y 
repiten motivos que, aunque interpretados y expuestos 
con la maestría propia del mismo retórico, resultan tanto 
comunes como, en ocasiones, incluso banales. En cam-
bio, en la Chronographia, Psellos opta por presentar al 
lector un retrato mucho más humano de los basileis de la 
Casa de Macedonia, quizá demasiado humano, especial-
mente cuando la narración insiste en un increíblemente 
amplio catálogo de los vicios de los miembros de dicha 
dinastía y de aquellos que se incorporan a ella mediante 
el matrimonio.

Se destacan, por tanto, aquellos loci representativos que 
aparecen completamente discordantes, revelando marca-
das contradicciones y, en última instancia, “rompiendo” 
los “brillantes” espejos de virtud que pueden extraerse 
de los panegíricos. Estos retratos, absolutamente nega-
tivos, tienen que atraer la atención del exégeta, al punto 
de requerir una revisión minuciosa. Se reevalúan así las 
anécdotas presentadas por Psellos y su conexión con la 
verdadera experiencia de gobierno de los monarcas, con el 
fin de ofrecer una representación más veraz de cada sobe-
rano, más allá del personaje libremente inspirado y hábil-
mente construido por el retórico en su obra historiográfica 
(Anastasi, 1969; Ronchey, 1985; Kaldellis, 1999: 108, 183, 
197; Pietsch, 2005; Limousin, 2008: 245-256; Lauritzen, 
2013: 175-180).
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Retratos narrativos y estrategias literarias: Psellos y la 
metodología retórica en el “hacer” la historia

Se procede a investigar los significados transmitidos por 
los panegíricos de Psellos, que pueden ser tan elogiosos 
como genéricos o tradicionales. Las composiciones se po-
nen en contraste con la visión cáustica de los excesos y de 
las humanas debilidades de esos soberanos, como se expo-
ne en su Chronographia. Sin embargo, de esta comparación 
no surge ninguna contradicción, pues las antinomias de-
tectadas afectan, en el mejor de los casos, solo la superficie 
de su producción. Estas, sin embargo, pueden sorprender 
únicamente a aquel lector que no conoce ni es capaz de re-
conocer los artificios propios del género (ya sea el elogio 
desmesurado o la censura desproporcionada) y que, por 
ello, no logra profundizar en su análisis. No obstante, no es-
tamos ante una tarea fácil de llevar a cabo: después de todo, 
Miguel Psellos es un retórico consumado y, quizá, el me-
jor narrador que haya producido la Basileia (Papaioannou, 
2012: 171-197; 2013).

Él mismo arroja luz sobre la complejidad de este trabajo 
cuando ilustra su aptitud para la construcción de un discur-
so eficaz y ensalza sus capacidades argumentativas, exal-
tando sus propias habilidades. Así, comienza diciendo:

Yo, en aquella época, tenía veinticuatro años y me de-
dicaba a estudios de gran exigencia. Mis esfuerzos habían 
tenido hasta entonces un doble objetivo: educar la lengua 
en la elegancia mediante la retórica y agudizar el intelecto 
(...). En cuanto a la retórica, la había perfeccionado recien-
temente: era ya capaz de distinguir el punto clave de una 
cuestión y de relacionarlo con las pruebas principales y se-
cundarias, sin sentirme sometido a las normas establecidas 
ni seguirlas servilmente como un principiante, sino siendo 
capaz de añadir en cada fase algo original (Psel., Chron., I.36, 
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a partir de ahora, en su edición, debe considerarse siempre 
Ronchey, 1984).

Esto no sorprende, ya que conocemos otras obras de 
Psellos que podríamos calificar de carácter “escolar”, como 
el Elogio de la pulga y la Alabanza del piojo, en las que demues-
tra toda la potencia de su elocuencia al desarrollar una serie 
de argumentos a favor de temas que, de entrada, parecen 
sumamente difíciles de defender. Si en los discursos oficia-
les Psellos se limita a ser fiel a sus mandata, es decir, a elo-
giar y celebrar a su mecenas, la lectura de la Chronographia 
ofrece, en cambio, una perspectiva irónica, casi divertida, 
mientras deja entrever una conciencia muy clara: su visión 
cáustica debe entenderse como nada más que la marca po-
lítica de la burocracia, el “partido” al que pertenece Psellos.

Por un lado, no resulta sorprendente que dicha “catego-
ría” tenga interés en promover, a través de la censura de los 
excesos de la monarquía, una incisiva Kaiserkritik, impul-
sando a Psellos, más allá de su prolongada reticencia, a la re-
dacción de una obra tan crítica. Como él mismo relata, son 
tanto los oficiales palatinos como los senadores y los miem-
bros del clero quienes le solicitan una obra histórica que 
rememora las acciones de la Casa de Macedonia, cuya au-
sencia hasta ese momento parece notoria. Pero hay mucho 
más. Las motivaciones puramente ideológicas insertadas 
en el inicio de la Chronographia, que insisten en la sentida 
necesidad de salvar del olvido la memoria de los “hechos 
significativos” de la vida de la Basileia, no son más que un 
mero recurso narrativo, además bastante banal y caracte-
rístico del género historiográfico. Al disponerse a escribir, 
Psellos debe destacar su maestría en la retórica (y, por ende, 
todos los artificios de su oficio) no solo para dar mayor cre-
dibilidad a su obra, sino también para intentar eximirse de 
todas las responsabilidades en relación con sus malévolos 
contenidos narrativos. Se preocupa, por tanto, de explicar 
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que su demora en la redacción de la obra no se debe a sim-
ple pereza, sino a la naturaleza poco halagüeña de las anéc-
dotas que, inevitablemente, debe relatar. Así lo expresa:

Por un lado, si hubiera (…) silenciado las acciones de 

algunos basándome en las consideraciones que estoy 

a punto de exponer, o si las hubiera de algún modo 

manipulado, habría sido acusado de no hacer historia, 

sino teatro. Si, en cambio, hubiera querido perseguir 

la verdad a toda costa, temía dar combustible a los de-

tractores y ser considerado (…) un fanático de la difa-

mación (Psel., Chron., I.22).

Nos encontramos así ante una declaración de principios 
que expone una estrategia precisa de excusatio (non petita) 
por parte del monje. Y si, por un lado, busca exonerarse a sí 
mismo de cualquier acusación de calumnia o ingratitud ha-
cia la Casa de Macedonia, este recurso tiene, en sus mejores 
intenciones, el propósito de sostener una reflexión más pro-
funda sobre la naturaleza humana de las personas podero-
sas y sobre los efectos negativos que conlleva el ejercicio de 
un poder desmesurado como el de la Basileia, incluso en el 
mejor de los soberanos posibles.

Al mismo tiempo, no sorprende que el discurso del monje 
se centre en cuestiones moralizantes, ya que no solo recoge 
las reflexiones de los peri basileias, constituyendo su contra-
partida práctica, sino que también refleja los principios de 
la moral cristiana.

Más allá de cualquier intención difamatoria evidente, 
Psellos pretende demostrar que el poder, y en especial el 
más alto de los poderes, es capaz de corromper a cualquier 
hombre, incluso a un santo. Si la referencia a la posibilidad 
de que un poder tan ilimitado pueda desviar a cualquiera, 
incluso a un gran emperador como aquel Constantino IX 
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que el monje magnificó enormemente en sus panegíricos, 
parece un concepto verdaderamente pleonástico. Por tanto, 
es necesario prestar atención a lo que el redactor insinúa 
intra verba. De este modo, Psellos busca hacer más convin-
cente lo que puede considerarse el Leitmotiv que sostiene 
la redacción de toda su obra: la proclamada superioridad 
moral de la corte frente a los frívolos basileis (al menos de la 
Casa de Macedonia), como el vanaglorioso Romano III, el 
voluptuoso Constantino IX y, sobre todo, la voluble empe-
ratriz Zoe.

A estos emperadores, devorados por el poder, se opone lo 
que en la Chronographia aparece como el verdadero prota-
gonista: la corte, compuesta por la orden senatorial, la no-
bleza y los altos funcionarios, los verdaderos depositarios 
de la legalidad (Psel., Chron., I.7.2; I.8.1-12; Ronchey, 2002: 
115-116). Observamos así la expresión de una clara intención 
politológica que unifica toda la narración. A través de los 
excesos censurados por la moral aristocrática, el monje in-
tenta definir cuál es la verdadera naturaleza de los poderes 
conferidos al basileus y cuáles son los límites infranqueables 
que la sociedad le impone o, al menos, los que la aristocra-
cia aspira a establecer.

Al mismo tiempo, se puntualiza que la Chronographia se 
sitúa al margen de la propaganda de los Komnenos/Doukas, 
quienes suceden a los macedonios en el gobierno de la 
Basileia. De ello se deduce que la interpretación de la na-
rrativa hostil hacia aquella dinastía debe abordarse siempre 
con gran cautela por parte del lector de la obra historiográ-
fica de Psellos. Este último debe tener siempre presente que 
se trata de un relato políticamente orientado y funcional a 
la aristocracia militar, que asume el mando del Imperio. Ya 
Antonio Carile señaló esta problemática y la necesidad de 
un enfoque crítico ante tales fuentes, así como es verdade-
ro deber de los historiadores profundizar en determinadas 
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cuestiones para una eventual rehabilitación de ciertos per-
sonajes, especialmente aquellos extremadamente difama-
dos (Carile, 2015: 39-49).

No obstante, la dicotomía representativa presente en 
las obras pertenecientes a diferentes géneros literarios no 
debe sorprender demasiado, sino que debe atribuirse sim-
plemente a la capacidad interpretativa de los hechos que es 
propia de todos los retóricos. Podemos afirmar, entonces, 
que la producción de Psellos, caracterizada por sus aspira-
ciones políticas, se mueve dentro de un marco de absoluta 
versatilidad, trascendiendo los propósitos específicos del 
género literario al que pertenece.

A ello se suma una conciencia metodológica sobre las po-
tencialidades de la “palabra”, que sustenta toda su actividad 
cual retórico y, como es fácil deducir, también cual historia-
dor. Del epitafio de Miguel Cerulario podemos extraer una 
afirmación significativa, adecuada para explicar el método 
de trabajo de Psellos, especialmente cuando declara: “No 
existe acontecimiento alguno que no pueda ser interpreta-
do en sentido positivo o negativo; la doble interpretación 
de los hechos es un principio de la retórica, según el cual es 
posible hablar de manera convincente en ambos sentidos” 
(Psel., Epit., 370; cfr. Pertusi, 1991).1

Miguel Psellos se presenta, por tanto, como un “profesio-
nal” y, en cuanto tal, se limita a ejercer su “oficio”. Aplica 
las reglas aprendidas durante sus años de estudio como si 
se tratara de un mero problema geométrico, resuelto con 
la misma frialdad de un enfoque académico. Sin embargo, 
su sensibilidad lo impulsa a no limitarse a esta tarea, sino 
que lo orienta, por un lado, a satisfacer las expectativas de 
su público, al que debe decir lo que quiere oír, y por otro, 

1  	 Para la reciente edición, cfr. Kaldellis y Polemis (trads.). (2015). Para la edición francesa, cfr. Le-
merle (1971).
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a responder a las exigencias/necesidades de su mecenas, 
quien tiene interés en transmitir determinados mensajes 
(Carile, 2002: 73-84).

En la Chronographia, además, precisa la metodología uti-
lizada en la interpretación de los hechos de los basileis de la 
casa de Macedonia, al afirmar: “las acciones de los gober-
nantes son una mezcla de bien y mal”, y que los hombres 
“no saben ni censurar con pureza, ni elogiar con sinceridad, 
sino que se dejan engañar por la cercanía de las cosas opues-
tas” (Psel., Chron., I.29). Nos encontramos aquí ante una de-
claración de honestidad intelectual, más allá de cualquier 
oportunismo político, que —como ya se ha señalado— debe 
convencer al lector y nada más, demostrando la aparente 
buena fe del redactor. El monje —en el fondo— no quiere 
parecer tan malintencionado y se ve obligado a defender la 
credibilidad de los hechos narrados. Así, el autor presenta 
su obra historiográfica como un relato verosímil y desapa-
sionado de los acontecimientos realmente ocurridos.

Psellos es plenamente consciente de que, para hacer con-
vincente su relato, no es suficiente el simple recurso al géne-
ro historiográfico, el cual, como advierte Glauco Cantarella 
(2002), “es en sí mismo garantía de verdad”. Por esta razón, 
refuerza su discurso con pequeños pamphlets sobre la co-
rrección del método empleado, así como —entre otros— 
hace referencia a testimonios fidedignos, a lo que suma sus 
reparos al hablar mal de Constantino IX, el emperador que 
le otorgó favores. Estos recursos “sostienen” la estructura 
de la obra y casi parecen apuntalar sus puntos más débiles, 
pues los relatos resultan excesivamente mordaces y, en oca-
siones, difíciles de creer. Se observa así cómo Psellos opta 
por actuar como un retórico, en detrimento del papel —su-
puestamente aséptico— del historiador.

Pese a todas las precauciones metodológicas y retóricas 
adoptadas, no consigue ocultar sus ambiciones y parece casi 
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“ jugar” con los hechos que presenta a su audience. Destaca 
aquellos aspectos que considera más oportunos en cada 
momento para la finalidad de su discurso, estigmatizando 
ante su lector todos los aspectos negativos de la gestión de 
los Macedonios. Una vez evidenciadas ciertas circunstan-
cias destinadas a suscitar el rechazo frente a otras, que en 
su momento fueron objeto de elogio en los discursos corte-
sanos (incluidos los que él mismo pronunció), puede releer 
e interpretar la experiencia de gobierno de los distintos ba-
sileis, hasta lograr que los acontecimientos asuman el matiz 
deseado, haciéndolos funcionales a la demostración de su 
tesis inicial.

A pesar de todas las cautelas metodológicas y retóricas 
adoptadas, no logra convencer a sus contemporáneos, y su 
Chronographia es percibida más bien como un “paradigma 
difamatorio”. Esto le acarrea numerosas críticas, como la de 
Ataliates, quien le conf﻿iere el título de hypertimos (normal-
mente reservado a los obispos metropolitanos) y lo describe 
como “un hombre desagradable y arrogante, y para nada 
agradecido por los honorables beneficios otorgados por el 
emperador” (Pérez Martín, 2002: 212).

No obstante, Psellos, en su condición de monje, no pue-
de concebir una historia sometida al azar o a los capri-
chos de los hombres. Introduce entonces el concepto de 
Providencia, que le resulta sumamente útil para armonizar 
todas las dicotomías y superar, al menos en el plano teórico, 
los problemas derivados de la cuestionable conducta de los 
representantes de la Casa de Macedonia. Precisa que a ella se 
debe “atribuir (...) el gobierno de los hechos más importan-
tes” y que ni siquiera los basileis escapan a su acción. Afirma 
además que “los acontecimientos están en proporción con 
nuestras acciones previas”, mientras que los sucesos “no 
suelen ocurrir según nuestras preferencias”, ya que por en-
cima de los actores y agentes se alza la krataiotera arche, es 
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decir, un poder más fuerte que la voluntad humana, que 
orienta la historia según “un ritmo a veces uniforme, a ve-
ces desigual” (Psel., Chron., VI.72.6-10; Pertusi, 1991: 133). El 
retórico recurre entonces al más clásico de los recursos de 
la doctrina cristiana e imagina la posibilidad de tejer en una 
trama coherente una serie de situaciones, incluso aquellas 
excepcionales y adversas (Panagopoulou, 2020: 123-160). 
Todas estas se justifican dentro de la visión majestuosa que 
la Basileia tiene de sí misma y que se esfuerza en proyectar 
al exterior a través de los retóricos. Una visión que el prag-
mático Psellos delinea con lúcida ironía y fría conciencia de 
los hechos en su Chronographia, aun a costa de traicionar lo 
que había afirmado en su papel de panegirista y fiel ejecutor 
de los mandatos recibidos.

El blando retrato de Romano III: problemáticas de un 
personaje “mal hecho”

La investigación se centra entonces en el retrato crítico 
que Psellos ofrece de algunos de los basileis que se sucedie-
ron en el trono, y entre ellos, despierta especial interés la re-
presentación bastante blanda de Romano III. La Kaiserkritik 
pselliana sobre la actuación de este emperador puede sin-
tetizarse en tres puntos fundamentales: sus pretensiones fi-
losóficas, su incapacidad para imponerse a su esposa Zoe y, 
finalmente, la censura de sus ambiciones en la construcción 
de su propio mausoleo.

Si consideramos los contenidos de su invectiva, al menos 
en sus significados más superficiales, se percibe una cierta 
banalidad en la petulante denigración de las vanitates im-
periales, como la fatuidad de un hombre que quiere gober-
nar como filósofo y también en la severa crítica dirigida 
a sus discursos rebuscados y artificiosos, especialmente a 
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aquellos dados en público (Psel., Chron., III.2). Este motivo 
es típico de la literatura polémica y ya ha tenido ilustres víc-
timas, como Constantino I (Eutr., Brev., X.7.2). Desde el pun-
to de vista de la técnica retórica, se observa cómo Psellos 
recurre a un locus clásico de la literatura encomiástica: la 
synkrisis, que inserta en su Chronographia.2 Sin embargo, este 
topos es invertido mediante una comparación negativa con 
Marco Aurelio, recordando cómo Romano, a diferencia de 
su predecesor del siglo II, no conoce la literatura y sabe muy 
poco sobre las ciencias militares (Psel., Chron., III.2). Pero 
hasta este punto, no hay nada de nuevo, pues el retórico 
simplemente se mueve dentro de la tradición.

Señala también que el emperador no es capaz de distin-
guir a los verdaderos expertos en la materia de los charlata-
nes que admite en su círculo, quienes —subraya Psellos— se 
complacen en cuestiones ociosas, de escasa utilidad para el 
progreso de la ciencia y totalmente ineficaces para resolver 
los problemas de la Basileia. Este recurso crítico, que pare-
ce agotarse en su función anecdótica, pretende en realidad 
transmitir un mensaje más profundo. La crítica afecta a la 
teoría del poder romano-oriental y a los loci que esta ha asi-
milado de la reflexión platónica, integrándolos en la figura 
del bonus rex, comúnmente representado como rey-filósofo 
(Plat., Rep., V.19). Se sabe que algunos preceptos de Platón 
fueron adoptados y reelaborados en el Libro V del Peri po-
litikes epistemes, donde se discurre sobre la basilike episteme, 
la ciencia del gobierno, que el autor anónimo reinterpreta 
más bien como politike philosophia (Peri politikes epistemes, V.4, 
ver siempre Mazzucchi, 2002). A la luz de este trasfondo, no 
sorprende que en el pensamiento político romano-oriental 

2  	 Menandro de Laodicea en el Peri epideiktikon aconseja utilizar la estratagema de la synkrisis, es 
decir, la comparación con otros personajes, después de haber enumerado las hazañas (praxeis) y 
valorado la fortuna del personaje a alabar. Cfr. Russel y Wilson (1981: 76-94).
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surgiera la necesidad de un basileus que “reine como filóso-
fo y filosofe como rey” (Peri politikes epistemes, V.7; Pertusi, 
1991: 12). La propia Basileia debe ser entendida como el 
ejercicio de la politike philosophia, es decir, un “cuidado de 
las almas”. Esa necesita de un nomos, una “ley general” que 
guíe la acción política; de unas dogmata, una “doctrina” que 
tenga en cuenta las necesidades de la sociedad humana; y 
de una epitedeumata, una “actividad moralmente adecua-
da” para favorecer el “buen funcionamiento” de la societas 
(ibídem: 13). Dado el profundo conocimiento que tenía el 
monje de los escritos políticos de la época y los claros ecos 
de estos preceptos en su teoría política, no se puede excluir 
que Psellos tuviera en mente esta doctrina cuando ironiza 
sobre el ménage estatal de Romano. Los loci del antiguo tra-
tado parecen entonces objeto de una sagaz operación de in-
versión, utilizada —una vez más— para construir el retrato 
completamente negativo de un “basileus y filósofo” bastante 
equívoco. Romano es así representado como un hombre in-
capaz de ejercer la basilike episteme, y su actitud filosófica lo 
vuelve aún más detestable a los ojos del lector.

Nos encontramos, por tanto, ante una estratagema sutil, 
que no pretende atacar las aspiraciones culturales del em-
perador, sino que apunta a algo mucho más profundo. Al 
representarlo, Psellos hace revivir discretamente los recur-
sos polémicos que los apologetas cristianos emplearon con-
tra Juliano,3 exaltando así el ἦθος de la corte4 y, en particular, 

3  	 Sócrates señala en su Historia Eclesiástica que a la figura imperial solo se le permite “filosofar” con 
respecto a la modestia. Cfr. Soc., Hist. Eccl., 3.1, ver Piccolino (2021).

4 	  La aristocracia romana oriental se caracteriza a nivel diacrónico por dos rasgos peculiares: la no 
herencia de títulos y la presencia de una nobleza formada por funcionarios. De hecho, a los miem-
bros de la nobleza se les confiaba casi siempre un alto cargo público, de modo que, como reitera 
Giorgio Ravegnani, “un funcionario pasaba automáticamente a formar parte de una clase noble” 
(2008: 119-120). A ella se une una aristocracia “permanente”, aunque reducida, de terratenientes, 
titulares de axiai “vitalicias” y “teóricamente irrevocables” y que no ocupan cargos administrati-
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de su propio “partido”, compuesto en gran parte por bu-
rócratas que intentan optimizar la administración de una 
Basileia mal gobernada por Romano. Además, recuerda la 
inutilidad del ejercicio de la filosofía especulativa para un 
soberano, sobre todo cuando se centra en cuestiones ocio-
sas y no se traduce en una pratike útil y funcional para el 
Imperio. De este modo, favorece a los más pragmáticos 
Doukas, que proceden de la aristocracia militar y no osten-
tan tales inquietudes intelectuales en el gobierno. 

El sarcasmo con el que el monje describe la impruden-
te conducta de Romano alcanza su punto culminante en 
la narración de su asesinato. Allí lo muestra acudiendo, in-
genuo y atrevido, a la piscina donde encontrará la muerte 
en el marco de una conspiración. La imagen frívola de un 
hombre que se entrega a las vanitates del estatus imperial y 
a una cultura que en realidad no posee, se contrapone a la 
visión autóptica de su cadáver hinchado y deformado tras 
el ahogamiento, seguramente orquestado por las intrigas 
de su esposa, Zoe Porfirogéneta (Remotti, 2006; Limousin, 
2012: 489-501. Para los soberanos muertos por causas no 
naturales, ver Rapp, 2012: 267-286).

Esta imagen macabra evoca un locus vinculado a la va-
nitas vanitatum, que arrastra a quien parece haber hecho 
de este vicio la marca de su experiencia monárquica. Nos 
hallamos, entonces, ante una representación dicotómica 
o, mejor dicho, ante el más eficaz de los contrapesos retó-
ricos: la descomposición y profanación del cuerpo como 
el reverso de la vanagloria imperial. La mordaz ironía de 
Psellos no escatima tampoco en críticas a la forma en que 
Romano gestiona su matrimonio. Así, completa el retrato 

vos. Estos pueden definirse como los titulares de una “dignidad por insignia”, ya que exhiben en 
público una “patente” o insignia específica vinculada al cargo (cfr. Kazhdan, 1984: 43-57; Kazhdan 
y McCormick, 1997: 167-198; Kazhdan y Ronchey, 1997; Patlagean, 2007: 89-90).
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de este hombre blando, erróneamente elevado al trono, con 
los rasgos de uno débil (Psel., Chron., III.19).

Y si tal recurso no hace más que confirmar aquel lo-
cus malicioso del que Liutprando abusa (Liut., Ant., V.32; 
Cantarella, 2004: 49), mientras presenta a los bizantinos 
como afeminados y provoca la risa abundante de los lati-
nos; la evidente incapacidad de contener la voluntad de su 
esposa tiene que suscitar el rechazo incluso en el “buen” 
padre de familia romano-oriental. Como todos saben, 
resulta difícil afirmar que la sociedad bizantina fuese se-
xófoba, como ha demostrado Paul Magdalino, quien re-
cuerda la presencia, en el baño de León VI, de un fresco 
que representaba a una dama sentada sobre las rodillas 
imperiales, simulando un acto sexual (Magdalino, 1994: 
104-117). Sin embargo, incluso en Bizancio, el matrimonio 
es un asunto serio y la fornicación está ciertamente mal 
vista, especialmente la femenina.5 A la luz de las elabora-
ciones teológicas de la Iglesia oriental, que el monje Psellos 
conoce muy bien, se comprende cómo este locus está cons-
truido con precisión y se inserta hábilmente como un ar-
gumento adecuado para ofrecer a sus lectores el retrato 
de un hombre incapaz de frenar los excesos de su esposa 
(quien, después de todo, es la causa de su fortuna).

No obstante, como se verá más adelante, esto es solo un 
esbozo. La blanda figura de Romano, aunque ocupa todo 
el Libro III, solo pretende preparar al lector para el im-
pactante retrato de Zoe, quien es presentada casi como la 
causa latente de los turbulentos acontecimientos de los úl-
timos años del gobierno de la dinastía macedónica. De ello 

5  	 Sobre el problema de la fornicación como “cláusula de impudicia” en la relación matrimonial, cfr. 
Mt 5:32; 19:9. Para el amplio abanico de conductas censurables y subsumidas en la citada cláusula, 
cfr. Hoffman (1970: 78); Martinelli (2017: 16-18); Popov (2018: 222-223). Sin embargo, para el 
adulterio perpetrado contra un cónyuge, cfr. Joh. Chris., Om. XIX I Ep. Cor., PG, LXI.154; Cyr. Al., 
Comm. Mat. Frag. V.31, PG, LXXII, 380; Trembelas (1968: 358); Evdokimov (1982).
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se deduce que el personaje de Romano, con todas sus de-
bilidades, ha sido cuidadosamente elaborado y su falta de 
autoridad en el ejercicio del poder meticulosamente cali-
brada para hacer resaltar la ambigua conducta de Zoe, con-
virtiendo tanto al esposo como al gobernante en objeto de 
reproche. Sin embargo, este recurso parece eximirlo de las 
principales responsabilidades de la crisis que en esos años 
azota a la Basileia. Y no podría ser de otro modo: los hechos 
demuestran que es muy arriesgado enfrentarse a las dos le-
gítimas herederas de la dinastía macedónica. Si Miguel V 
encontró su ruina en el golpe de mano con el que intentó 
deshacerse de las hermanas porfirogénitas, poco después 
(en 1044), incluso Constantino IX deberá resolver el mismo 
problema, cuando el pueblo se alce contra él y su amante 
María Skleraina, obligándolo a conceder mayor protago-
nismo a su esposa y a su cuñada (Herrin, 2008: 276-290).

Desde esta perspectiva, se entiende cómo la representa-
ción “integral” de Romano ha sido evidentemente distorsio-
nada. También lo demuestra el hecho de que Psellos deba 
recurrir al artificio del testigo para conferir credibilidad a 
ciertas anécdotas que, como él mismo reconoce, resultan di-
fíciles de creer. Y esto no es casualidad, pues sabe bien que 
incluso el lector menos perspicaz puede albergar no pocas 
dudas al leerlo.

Finalmente, llama la atención el episodio relacionado con 
la construcción de la iglesia que debía servir como su mau-
soleo: la de la Virgen Peribleptos. El apelativo, vinculado a 
la topografía del edificio, situado en el campo justo fuera 
de las murallas de Constantinopla, adquiere el significado 
de “conspicua” o “visible desde todos los ángulos”, dado su 
posicionamiento prominente respecto al paisaje agrícola 
que la rodea. Una dedicación que, para Miguel, encierra 
algo excesivamente profano y “demasiado secular”, ya que 
el matiz semántico evoca el título palatino de “espetable”. 
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Este titulus dice mucho sobre las ambiciones desmesuradas 
de Romano en contraposición al ideal de sobriedad que ins-
pira a Psellos. Se trata de una dicotomía de valores que se 
emplea como herramienta crítica de su gestión de gobierno 
y que se manifiesta claramente en la sarcástica narración de 
la construcción del edificio.

Se estigmatizan, además, los fines de emulación de su 
promotor, quien aspira a igualar la gloria de Salomón y, por 
ende, la de Justiniano, el artífice de Santa Sofía. Así pues, la 
Virgen Peribleptos parece haber sido erigida con el único 
propósito de deslumbrar, y su construcción debía absorber 
necesariamente todo el presupuesto de la Basileia (un deta-
lle nada secundario para Psellos o, en su caso, hábilmente 
insertado para reforzar su tesis). En ella se dilapidan impor-
tantes recursos que podrían haber sido destinados a otros 
fines, hasta el punto de constituir un auténtico “ultraje” a 
los ojos de aquella sobria burocracia, la que Psellos preten-
de representar. Una burocracia que, siempre empeñada en 
afirmar su primacía moral, recurre sobre todo a una ma-
lévola interpretación de los relatos sobre la administración 
del Imperio, tal como los ofrecían las Historias anteriores 
y como se reiteran en la propia Chronographia (Macrides, 
1996: 5-224; Treadgold, 2013).

No sorprende, pues, que Psellos no omita subrayar cómo 
la construcción de la iglesia se convirtió en una auténtica 
obsesión para Romano, al punto de descuidar los asun-
tos de gobierno para “pavonearse” en la obra en construc-
ción. Añade además una “aberración adicional”, al menos 
para él, quien se considera el “príncipe de los filósofos” de 
su tiempo, pues durante su reinado “la técnica de excava-
ción fue más honrada que la propia filosofía” (Psel., Chron., 
II.14-15). Nos encontramos ante un recurso crítico que, más 
allá de las intenciones del narrador, constituye un otro to-
pos de Kaiserkritik, capaz de suscitar el rechazo de un lector 
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procedente de la burocracia, educado en el pensamiento 
helenístico y habituado a una escala de valores en la que 
las ciencias y, en particular, la filosofía, ocupan un lugar de 
gran prestigio. Asimismo, se observa que esta expresión 
malévola debe servir de contrapunto a lo que se ha dicho 
sobre las ambiciones de “rey-filósofo” de las que alardeaba 
el propio Romano, subrayando así la inconsistencia de las 
pretensiones del emperador. 

Se evidencia, además, cómo Romano III se orienta hacia la 
práctica de descentralizar el lugar de su sepultura, siguien-
do el precedente establecido por Basilio II (Stephenson, 
2005: 227-237). Sin embargo, invierte por completo sus pre-
supuestos. Su elección no responde a ninguna intención pe-
nitencial, ni siquiera en el rechazo a ocupar una sede más 
prestigiosa como la del Apostoleion, ni recurre a la austeri-
dad adoptada por su predecesor.6 Por el contrario, Romano 
aprovecha la ocasión para llevar a cabo una automagnifica-
ción excesiva. Pero, ¿es realmente así? ¿O nos encontramos, 
una vez más, ante la habitual vehemencia polémica que im-
pregna toda la Chronographia?

Después de todo, el esplendor de la Peribleptos no parece 
ser desmesurado. Según descripciones posteriores, en par-
ticular la de Ruy González de Clavijo, el resultado final (a 
pesar de las muchas impresiones del viajero sobre su fas-
tuosidad) parece más bien alinearse con la tradicional opu-
lencia de las comisiones imperiales, dadas las columnas de 
jaspe y los refinados revestimientos de mármol empleados 
en su construcción (Ruy González de Clavijo, ver Pérez 
Priego, 2006: 37-38). Tanto la iglesia como el monasterio 
anexo fueron adecuadamente dotados de rentas, como lo 

6  	 Basilio II también optó por un traslado por razones de espacio, ya que parece que no hay más en 
los mausoleos pertenecientes a la Iglesia de los Apóstoles. Sobre el Apostoleion, cfr. Marsili (2012: 
3-53); Johnson (2020: 79-98) y Magdalino (2020: 131-144).
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demuestra un fresco observado por el citado Ruy González 
(ibídem: 37). En él se aprecia la reductio de los pueblos y 
castillos donados por el emperador, junto con la represen-
tación de la pareja imperial acercándose a la Virgen, pro-
bablemente ofreciendo la crisóbula y una donación. Aquí 
se despliega un modelo que más tarde sería interpretado 
magistralmente en la representación análoga de la galería 
de Santa Sofía en la que, una vez más, Zoe es protagonista.

Al mismo tiempo, se observa cómo la edificación de la 
Peribleptos constituye, en el plano ideológico, un experi-
mento poderoso, destinado a afirmar la figura de Romano 
y sus valores. Y aunque su construcción contraviene la 
decisión de la casa reinante de reutilizar el mausoleo de 
Constantino con fines dinásticos, la fundación de la nueva 
iglesia debía demostrar, a través de su grandeza, la idonei-
dad de aquel hombre cooptado a la Basileia. Si bien la cons-
trucción de un nuevo recinto de culto podría interpretarse 
como una expresión legítima de eusebeia hacia Dios y de 
filantropía hacia los fieles, ahora dotados de un nuevo si-
tio devocional, no se puede negar que esta iniciativa es una 
manifestación inequívoca de las ambiciones del monarca. 
No obstante, la estrategia de afirmación de Romano no 
oculta sus aspiraciones de emulación, con las cuales intenta 
autolegitimarse, en especial a través del revivir de la “fie-
bre” constructiva, que caracterizó la renovatio justinianea. 
Como el célebre predecesor, que aspiraba a ser el synktetor 
de la ciudad, él también se embarca en un experimento fa-
llido (Concina, 2003; Osti, 2011: 235-252). No solo dilapida 
importantes recursos, sino que no obtiene el respaldo espe-
rado de su principal adversario: la corte. En consecuencia, 
su empresa resulta un fracaso, al menos en términos de im-
pacto positivo en la memoria colectiva.

Así, este intento excesivo de automagnificación no pue-
de ser bien recibido por los Doukas, quienes deben lidiar 
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con esta incómoda herencia de su predecesor. De hecho, 
tienen un claro interés en revertir la percepción de una 
acción que, pese a su innegable finalidad devocional, se 
termina degradando hasta ser vista como una simple ex-
presión de vanagloria.

Monómaco, ¿un “antihéroe”? Reflexiones sobre la 
transformación del hombre histórico en un personaje 
literario sujeto a abuso

En su Kaiserkritik, Psellos no parece ser más miseri-
cordioso con el sucesor de Romano III, Constantino IX 
Monómaco, quien, a pesar de provenir de la clase sena-
torial, una vez cooptado por matrimonio a la Basileia, es 
etiquetado no solo como frívolo, sino incluso como un 
hombre verdaderamente voluptuoso. Los datos extraí-
dos de la Chronographia permiten sostener que Psellos, 
a través de la fictio narrativa, lleva a cabo una verdadera 
deconstrucción del hombre histórico, transformando a 
Constantino IX en un personaje literario que puede ser 
fácilmente descartado como un auténtico “antihéroe” o, 
por lo menos, lo puede ser en comparación con el modelo 
ideal representado por Basilio II. Pero, ¿es realmente tan 
despiadado el juicio de Psellos como historiador? ¿Es su 
estrategia crítica tan simplista?

Cuando actúa como panegirista de Constantino Monó-
maco, Psellos no puede hacer otra cosa que ceñirse a los 
loci tópicos del género y enriquecer sus composiciones 
con las habituales afirmaciones sobre la protección divina 
concedida a los emperadores legítimos, generalmente in-
cluidas en los discursos oficiales. En su papel de cortesano 
complaciente, Psellos se muestra fiel a sus mandata hasta 
el punto de definir a Constantino IX como “único” entre 
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todos los basileis, ya que es asistido y guiado por el mismo 
Dios; además, lo describe como colmado de todos los be-
neficios que la divinidad otorga a los hombres (Psel., II Pan. 
Const. IX, 1.14.6). No sorprende, por tanto, que Constantino 
pueda ser representado, según la tradición consolidada, 
como un imitador de Cristo en su piedad. Así, se convierte 
en la encarnación de la dulzura, la mansedumbre, la justi-
cia, el buen gobierno y la observancia de las leyes.7

Nos encontramos, pues, con un retrato tan convencio-
nal como banal, en el que abundan los elogios, los cuales 
entran en inevitable conflicto con la nada complaciente 
narración de la Chronographia, donde Psellos critica sin 
reservas la ligereza de la conducta imperial. De ello se 
deduce que, en las declamaciones oficiales, Psellos nun-
ca puede dejar de afirmar que Dios concede su protec-
ción al “noble poder” de los basileis. Sin embargo, fuera 
de la producción encomiástica, cuyo único propósito es 
la alabanza, se siente libre de sostener que la Basileia está 
en decadencia precisamente a causa de ese mismo “noble 
poder” ejercido por los emperadores (Psel., Chron., VII.52-
57; IV.5.10; VI.7.10; VI.48; VII.1.12-13; Pertusi, 1991: 132-133; 
Zuckerman, 2010: 865-890). 

Los autócratas, en particular los últimos representan-
tes de la dinastía macedónica, envalentonados por su 
“noble” poder y absortos en sus propios frenesíes, conti-
núan dilapidando las riquezas de manera irresponsable, 
sin preocuparse por los problemas administrativos, so-
ciales y militares que aquejan al Imperio. No es de extra-
ñar, por tanto, que la ligereza en la administración —y en 
particular en la gestión de las finanzas— se traduzca en 
un problema real, siendo este, como se ha visto, el rasgo 

7 	  Para la observancia de las leyes, cfr. Psel., II Pan. Const. IX, 1.19.28; para la piedad hacia los pobres, 
cfr. Psel., I Pan. Cons. IX, 1.27.25.
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distintivo de la política de Constantino IX. Más adelante, 
Isaac Komnenos se verá obligado a ponerle freno, entran-
do en conflicto con el patriarca Miguel Cerulario (Pertusi, 
1991: 136; Di Cosmo, 2020: 27).

A pesar de las aspiraciones del orador, la panegírica si-
gue reglas estrictas y cuenta con topoi imprescindibles. 
Por ello, el monje debe —inevitablemente— ofrecer en 
ese contexto “oficial” una representación acorde con las 
expectativas sociales y, aún más, capaz de complacer a 
su mecenas. Así, recurre a motivos de género que tam-
bién encontramos en un pasaje del Cancionero de Juan 
Mauropos. El poeta, bajo el pretexto de la descripción 
de una miniatura que acompaña un evangeliario, desea 
magnificar el poder divino de Constantino IX, a quien 
“Dios desde lo alto le tendió su poderosa mano y lo ele-
vó (...) a una fulgente corona (…)”, mientras lo apostrofa: 
“Señor coronado [Constantino IX], acoge a quien te trae 
luz (...) que te concedió el trono” y, finalmente, lo invita a 
mostrarse como un “resplandeciente sol, luz del mundo” 
(Mauropos, ver Anastasi, 1984: 18).

Se observa cómo Juan Mauropos, por su parte, interpre-
ta de manera sumamente elogiosa el locus del theosteptos, 
que se expresa en términos solares y parece remitir direc-
tamente a la miniatura inscrita en el folio 3 del Códice Gr. 
364 de la biblioteca del Monasterio de Santa Catalina del 
Sinaí. En ella, Constantino IX aparece entre las porfiro-
génitas Zoe y Teodora, donde la familia imperial es defi-
nida como la “resplandeciente Trinidad de los soberanos 
terrenales” (Weitzmann y Galavaris, 1990: 66), mientras 
rayos de luz descienden de Cristo, dispuesto a coronar a 
Monómaco, los tres gobernantes quedan bañados por la 
luminosidad divina.

Pero, ¿qué luz está reservada por Cristo a los basileis? Los  
troparios de la Teofanía, la festividad ortodoxa que conme- 
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mora el Bautismo de Cristo y que es conocida como la 
“Fiesta de las Luces”, lo expresan con precisión. Los himnos 
de esta celebración indican que el Salvador ilumina a los so-
beranos coronados (Passarelli, 1998: 109-128). Sin embargo, 
lejos de ser una alabanza desmesurada, esta fórmula consti-
tuye un prudente augurio por parte de la Iglesia, que suplica 
para quienes ocupan el trono el don de la luz divina, enten-
dida como la sabiduría indispensable para el recto gobierno 
del Imperio. Así, se reinterpreta de manera compatible con 
el cristianismo la figura del “rey-filósofo”.

Observamos entonces cómo la propaganda, más allá 
de los auspicios de la Iglesia, se llena de imágenes con una 
fuerte capacidad performativa, que trascienden las meras 
fórmulas de cortesía hacia el soberano. A través de ellas, se 
busca persuadir tanto con las palabras como con las repre-
sentaciones visuales a la maliciosa corte, convenciéndola de 
la presencia efectiva de la divinidad junto a los monarcas, tal 
como lo hace Juan Mauropos en otro pasaje de su Cancionero, 
cuando afirma: “Cristo, que te hizo rey, te ha coronado, rei-
na junto a ti (…) que también pueda estar aquí como cuarto 
entre ustedes” (Mauropos, ver Anastasi, 1984: 41-45).

Tampoco, Juan de Eucaita insiste, por tanto, en el origen 
sagrado del poder del soberano, como fundamento esencial 
de la legitimidad del ejercicio del oficio de Monómaco, que 
es entendido como una concesión celestial, la que también 
descansa en el derecho humano y en la unión matrimonial 
con la casa de los Macedonios. Un derecho que se opone a 
cualquier violencia por parte de los usurpadores, incluso si 
se tratara de un pariente como León Tornicio:

(…) [los violentos] se hicieron basileis por sí mismos, 

sin haber sido llamados por aquel [Dios] (...), sin tener 

en cuenta a aquel que derriba y eleva, a quien colo-

ca en el trono a los basileis y los adorna inesperada-
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mente con la diadema ( Juan de Eucaita, ver Anastasi, 

1988: 137).

El derecho de sangre al trono demuestra que los “caminos 
de la gracia” se ven constreñidos dentro de las reglas del con-
sorcio humano y se justifican también dentro de ellas, mien-
tras que Constantino IX y su experiencia de gobierno son 
exaltados por la propaganda en distintos niveles. Las expre-
siones nucleadas proceden, por tanto, de soluciones que re-
miten a una concepción providencial de la historia y llegan 
al recurso de las elaboraciones del derecho y a sus institutos. 
Así parece demostrarlo él mismo Psellos en la Chronographia, 
cuando observa cómo la hermosa presencia y la impresio-
nante persona de Constantino evocan en él un “derecho na-
tural” al trono (Psel., Chron., VI.126). Y si consideramos que 
esta fórmula se encuentra dentro de una obra de Kaiserkritik 
como la Chronographia, podemos deducir que el recurso a los 
topoi tradicionales no debía parecer demasiado artificioso o 
descaradamente adulador a los ojos de su audience. Psellos no 
puede, desde luego, negar la evidencia, pues sabe bien que 
la καλοκαγαθία constituye por sí sola una prueba irrefutable 
(Kampianaki y Kampianaki, 2016: 311-325).

En lo que respecta a la visión crítica de la gestión de la 
Basileia, hay que considerar cómo Psellos decide retomar 
una vez más el episodio de la construcción del mausoleo im-
perial, San Jorge en los Mangana, usándolo como un locus de 
Kaiserkritik. En esta ocasión, tampoco deja de proporcionar 
detalles sobre el despilfarro innecesario de recursos (al me-
nos desde su punto de vista) que implicó la fundación del 
templo. Se ocupa también de señalar que la iglesia fue re-
construida hasta en tres ocasiones con el objetivo de compe-
tir con los ejemplos arquitectónicos más ilustres de la ciudad. 
Y si en la segunda reconstrucción Psellos menciona el uso 
de mármoles verdes, en la tercera es el techo tachonado de 
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estrellas de oro lo que más llama la atención, junto con la 
maestría en la elaboración de los detalles marmóreos, hasta 
el punto de afirmar:

La vista quedaba cautivada por cada elemento y, lo 

más prodigioso, era que aún cuando estuvieras con-

templando el más hermoso de todos, incluso el más 

pequeño detalle, en cuanto tu mirada se posaba en él, 

te atrapaba por completo y no podías decidir cuál pre-

ferías ni en qué orden de preferencias. Cada cosa nos 

llenaba de inmensa admiración: la imponencia del 

sagrado edificio, la belleza de sus proporciones (Psel., 

Chron., VI.186).

Sin embargo, en el caso de Constantino IX, a la mera 
vanidad del mecenas se suman otras intenciones más li-
cenciosas. Psellos no deja de señalar maliciosamente que 
la iglesia fue edificada junto a la residencia de la amante 
de Monómaco, María Skleraina (Panagiotis, 2008: 556-
607). De este modo, el emperador tenía un pretexto para 
alejarse del cubículo sagrado y dirigirse hacia ella en una 
zona que, aunque contigua al Palacio Sagrado, le permitía 
mayor libertad. Por lo tanto, no solo ejerció la reprobable 
vanagloria en la comisión de sus excesos arquitectónicos, 
sino que además los combinó con propósitos lujuriosos. 
Así, desvirtuó el sentido de una acción piadosa típica de 
los emperadores, como la construcción de un edificio reli-
gioso, utilizándola como un “escudo” o una “máscara” para 
encubrir sus verdaderas intenciones: la satisfacción de sus 
propios deseos.

En cuanto a las motivaciones políticas que subyacen en la 
construcción de esta iglesia, se pueden hacer consideracio-
nes similares a las que se han planteado respecto a la activi-
dad edilicia de Romano III. La reiteración de este esquema 
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deja entrever que Psellos eligió conscientemente un recurso 
que consideraba siempre eficaz (aunque con algunas va-
riaciones), precisamente porque abordaba temas verdade-
ramente sensibles, como el derroche irresponsable de los 
recursos públicos, asuntos que —sin duda— resultaban 
profundamente detestables para la percepción compartida 
por su público. Al mismo tiempo, se considera la estudiada 
inserción del locus relativo a la infidelidad conyugal (un mal 
presente también en Bizancio, como ocurre en cualquier 
otro lugar), cuya evocación debe constituir un otro topos 
eficaz para denigrar a un soberano considerado incapaz de 
gobernar. Y si el mundano Psellos parece perdonarlo como 
hombre, no puede, sin embargo, ser igual de indulgente con 
él en su papel de gobernante, por lo que se ve obligado a 
estigmatizar sus debilidades.

A pesar de ello, poco se puede decir sobre la rica anecdo-
tología concerniente a sus encuentros amorosos con María 
Skleraina ya que, en su conjunto, los distintos episodios no 
pueden considerarse del todo inverosímiles. Por el contra-
rio, se debe centrar la atención en la construcción literaria 
del personaje de Monómaco quien, representado como un 
hombre completamente entregado a sus pasiones y place-
res, aparece como una “frívola contrapartida” masculina 
de Zoe y su “digno” esposo. Se desprende así —de una lec-
tura algo superficial del texto— que no solo no hizo nada 
por frenar la crisis que atenazaba la Basileia, sino que, ade-
más, demostró no tener ninguna capacidad para afrontar el 
complejo ménage del gobierno.

Sin embargo, es necesario profundizar más y no dete-
nerse en la elección estratégica de Psellos, quien estruc-
tura su discurso en torno a esta poderosa sugestión que 
hábilmente “insufla” en sus lectores y convierte en el pi-
lar de su Kaiserkritik. Tampoco hay que quedarse en la 
irónica descripción de los episodios relacionados con las 
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desmesuras amorosas de Monómaco, quien llega a impo-
ner la presencia de su amante no solo en el palacio, sino 
también en las ceremonias públicas, concediéndole inclu-
so el título de Augusta.

Debe señalarse, además, que, más allá de la censura di-
rigida a Zoe por su excesiva resignación, Psellos parece 
comprender la obstinación de Constantino quien, duran-
te su largo exilio, siempre tuvo a su lado a María, la cual 
lo socorrió con sus bienes y padeció el destierro con él. 
También resulta significativa su precisión al anotar cómo 
son las atenciones de la mujer las que lo mantienen atado a 
ella y no tanto su belleza (Psel., Chron., VI.60), demostrando 
simplemente cómo, al menos en los vínculos sentimentales, 
Constantino no es una persona tan frívola. Por ello, parece 
indigno del epíteto “lujurioso”, que a menudo le dirigen sus 
enemigos (Psel., Chron., VI.110).

Dada la intensidad de este sentimiento, no sorprende 
que Psellos, al componer la monodia fúnebre de María, 
no se haya limitado a los loci habituales sobre la vanidad 
de las cosas terrenales, sino que haya dejado traslucir el 
profundo dolor del emperador. La fictio retórica permite 
entonces que el propio Constantino tome la palabra para 
expresar todo su sufrimiento:

Mi corona es tierra, el poder es polvo sutil (…). ¿Para 

qué el esplendor de los ornamentos? Que todo caiga 

al suelo con rapidez; el oro como polvo, las perlas 

talladas (…), el resto es tierra, polvo y corrupción 

(Psel., Poema, 17.320-321; Lauritzen, 2018: 23-35).

El género de la monodia tiene sus propias reglas, y 
Psellos, como buen retor, elige respetar la tradición, recu-
rriendo a los temas tipificados por la cultura inmaterial 
vinculada al tránsito de la vida a la muerte. Se detiene así 
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en la denuncia de la efímera ostentación del lujo y, aún 
más, de los signos de un poder transitorio, caracterizado 
por la brevedad de su ejercicio y los límites impuestos por 
la fugacidad de la existencia humana.8

Sin embargo, a las sentidas condolencias que caracteriza 
este tipo de composición, la Chronographia contrapone una 
auténtica desesperación (vinculada, después de todo, a su 
inclinación al placer). Resaltan los esfuerzos del emperador 
por curar a María a toda costa, intentando aliviar su asma 
y los dolores en el pecho. Con ello, se pone de manifiesto 
la autenticidad de su afecto, un sentimiento que incluso un 
hombre de mundo como Psellos no puede dejar de recono-
cer (Psel., Chron., VII.60).

Los datos extraídos de una lectura atenta de los distin-
tos textos psellianos en los que aparece Constantino IX 
permiten deducir que el supuesto retrato de un soberano 
inepto podría ser solo una mera exageración y el fruto de 
una interpretación poco realista de la Chronographia. Por el 
contrario, un análisis más profundo revela las verdaderas 
razones de su comportamiento y parece eximirlo, al menos 
en parte, de las responsabilidades derivadas de sus debilida-
des. Sin embargo, no se puede negar que Psellos escenifica 
las veleidades de un hombre bastante frívolo, inmerso en 
una corte que hace del derroche de recursos en lo efímero 
el marco de su alegre cotidianidad, como lo demuestran, 
después de todo, las opulentas vestiduras de los basileis re-
presentadas en Santa Sofía (Parani, 2003; Odorico, 2005: 
1013-1057; Di Cosmo, 2009; 2018). No obstante, no es posi-
ble reducirlo simplemente a un hombre fatuo.

8	 Ruy González de Clavijo nos informa de la presencia de la tumba de una emperatriz en San Jorge 
en los Mangana, realizada en jaspe, a la que a menudo se hace referencia como la tumba de Maria 
Skleraina, pero más probablemente se trate de la tumba de la mártir Ia. “En esta iglesia había una 
gran tumba de jaspe, cubierta con un paño de seda, en la que yacía una emperatriz” (cfr. González 
de Clavijo, ver Pérez Priego, 2006: 46; Janin, 1975: 74-83; Oikonomides, 1980-1981: 239-246).
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Por el contrario, durante su gobierno, Constantino logra 
superar indemne más de una crisis, como la provocada por 
Jorge Maniaces. Este último, tras ser destituido por los exce-
sos de violencia cometidos contra las poblaciones del sur de 
Italia, más allá de las reales necesidades de gestión del or-
den público en los territorios bajo su mando como katapan, 
lleva a cabo un intento fallido de usurpación (Psel., Chron., 
VI.76-87; Andriollo, 2017: 1-12). A ello se suma la posterior 
insurrección del general armenio León Tornicio quien, 
además, estaba emparentado por vía materna con el propio 
Constantino IX. Tornicio, proclamado emperador median-
te un ardid por las tropas acantonadas en Macedonia, logra 
incluso llegar hasta las puertas de la capital y asediarla.9

Si en el primer caso hay que reconocer que las fuerzas 
romano-orientales no están en condiciones de frenar el 
avance normando y que Maniaces se convierte en una vícti-
ma, primero de sus propios excesos y luego de sus ambicio-
nes, poco se puede reprochar a Constantino, salvo una falta 
de vigilancia. Muy distinta es la situación que propicia la 
usurpación de León Tornicio. Son los conflictos personales 
entre los primos y el descontento generado por la habitual 
ligereza con la que Monómaco gobierna, especialmente en 
la gestión de los asuntos militares, lo cual facilita el desarro-
llo del conflicto. 

Al mismo tiempo, debe ser especificado que el pro-
pio Psellos se ocupó de mencionar la poca inclinación de 
Constantino a la guerra, sobre todo después de las muchas 
adversidades que sufrió en su juventud, hasta el punto de 
que casi parece eximirlo de cualquiera responsabilidad. A 
la luz de esta información sobre el traumático pasado del 

9  “Un hombre no feo en apariencia, sino de carácter taimado, siempre atento a hacer girar en su 
interior las ideas de subversión. Aún no había alcanzado la madurez y ya se le auguraba quién sabe 
qué destino de gloria” (cfr. Psel., Chron., VI.100). 
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emperador, no sorprende que Constantino prefiere poster-
gar todas las acciones inmediatas y refugiarse en la fastuo-
sa serenidad de la vida palaciega. Es quizá la necesidad de 
tranquilidad, o más bien su inclinación a posponer las ur-
gencias, las que habrían frenado —en varias ocasiones— la 
prontitud e incisividad de las acciones del emperador (Psel., 
Chron., VI.62; Limousin, 2015: 26-37). De ello se despren-
de que no se puede hablar propiamente de ineptitud, sino 
más bien de una gestión relajada (probablemente derivada 
de traumas no superados) que roza más la imprudencia y 
no una auténtica incapacidad en el gobierno. A la luz de lo 
expuesto, parece incorrecto calificar a Constantino como 
un “antihéroe”.

La “frívola” Zoe Porfirogéneta: un modelo de mujer 
desenfadada frente a los estereotipos femeninos 
interiorizados por la aristocracia

A continuación, se analiza la figura de la que quizás sea 
la más desenvuelta entre los soberanos denigrados por 
Psellos: Zoe Porfirogéneta, a quien el poeta Juan Mauropos 
define como “luna del poder” y “heredera de tan ilustres 
basileis —que ocupa— el trono del cual dependemos”, 
fuente de “luz purísima —e— ininterrumpida”, junto a 
su “resplandeciente” hermana Teodora (Mauropos, ver 
Anastasi, 1984: 44).

De forma distinta, Psellos nos ofrece deliciosas escenas 
íntimas, alejadas de la retórica oficial, en las que la basilissa 
se entretiene con su gato Mahlebe (por quien incluso aban-
dona una audiencia en el Senado). Relata sus frivolidades y 
excesos de vanidad cuando la ve en los sótanos del Palacio 
Sagrado manipulando calderos y alambiques para elabo-
rar perfumes y cremas, que parecen haber conservado una 
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cierta belleza en su rostro incluso en la vejez, creando un 
marcado contraste con su caminar encorvado y sus ma-
nos ya afectadas por la artrosis (Psel., Chron., VI.158; Hill y 
Smythe, 1994: 215-229; Zulian, 2007: 33-55). No obstante, 
no deja de exaltar la solemnidad de sus epifanías impe-
riales. Durante estas audiencias, la emperatriz se presenta 
junto a su hermana Teodora: ambas están sentadas en el 
trono doble y rodeadas por dignatarios eunucos y barbu-
dos. Entonces, Psellos se preocupa por señalar cómo en 
estas ceremonias se mantienen las tradiciones y la solemni-
dad de siempre, cuando afirma:

En cuanto al ceremonial regio, se continuó usando 

para las dos hermanas (Zoe y Teodora) el mismo que 

para los emperadores anteriores. Ambas se sentaban 

en el trono imperial, dispuestas por así decirlo en una 

misma línea, que por el lado de Teodora aparecía li-

geramente inclinada. A su lado estaban los líctores, 

los portadores de espadas y el cuerpo de bárbaros 

que blandían el hacha sobre su hombro derecho. Más 

allá de estos se encontraban los grandes favoritos y 

ministros del reino; al otro lado, formando un círcu-

lo alrededor de las soberanas, una suerte de guardia 

personal de menor rango respecto a la Fidelísima, to-

dos en actitud de sagrado temor, con la mirada baja.  

A continuación, se alineaban los miembros del Sena-

do y los más altos dignatarios; después, en sucesión, 

los de segundo y tercer rango, todos distribuidos en 

filas separadas por intervalos. En esta formación se 

llevaba a cabo cada acto público (Psel., Chron., VI.3).

Este es, por tanto, un detalle nada secundario. Al menos 
en esta ocasión, Psellos aprueba el gasto de recursos, ya que 
se justifica por una noble causa al estar destinado a preservar 



La "vuelta retórica" de  Miguel Psellos y la representación 201

el decoro de la Basileia, mostrando a los súbditos y extran-
jeros la dignitas imperial romana. Sin embargo, la anécdo-
ta no se limita a las veleidades y frivolidades de la mujer, 
sino que también insiste maliciosamente en la vida amoro-
sa. Como es bien sabido, Zoe es la hija de Constantino VIII, 
hermano de Basilio II, y que su tío, célibe y sin herederos, 
nunca pensó en arreglarle un matrimonio ventajoso para 
garantizar la continuidad de la dinastía. No obstante, Zoe 
llegó a contraer tres matrimonios (Limousin, 2014: 69-81).

El primero, con el mencionado Romano III, fue infeliz 
y estuvo marcado por las infidelidades de la emperatriz. 
Psellos se encarga de señalar que la porfirogéneta necesitaba 
mucha más atención de la que su esposo era capaz de pres-
tarle, y que por ello se entretenía con varios hombres. A la 
frivolidad de Zoe parece corresponder (algo que sorpren-
de al propio Psellos) la imprudencia de su marido, quien 
prefiere complacerla y permitirle sus galanterías de dama. 
Pero, ¿es realmente así? Poco puede decirse con certeza so-
bre estos amoríos, aunque sin duda una mujer fuerte y po-
derosa como la heredera al trono ejerció un gran atractivo 
sobre los dignatarios y oficiales (y, desde luego, no le falta-
ron oportunidades).

Sin embargo, es necesario profundizar en las razones que 
propiciaron la difusión de estos relatos malintencionados. 
Para ello, hay que partir de la concepción que tanto el hom-
bre romano como el romano oriental tenían de la mujer 
“ideal” y, con mayor razón, del modelo que esperaban fuera 
compartido por sus esposas. Baste recordar el famoso epi-
tafio: “Fue casta, hiló la lana y cuidó de su hogar”. La ideo-
logía judeocristiana tampoco favorece una mayor libertad 
para la mujer, como evidencia el Salmo 128: “Tu esposa será 
como vid fecunda en el interior de tu casa…”. Ciertamente, 
San Pablo muestra una mayor sensibilidad hacia las nece-
sidades corporales, al recomendar el matrimonio como un 
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medio de catarsis frente a las pasiones cuando afirma: “Más 
vale casarse que arder” (Paul., 1Cor 7:9). Y si bien en Ef 5:21-33 
reafirma la sumisión de la esposa al esposo en conformidad 
con los preceptos de su época, en 1Cor 7 y Gal 3:28 llega a 
postular la igualdad sustancial entre el hombre y la mujer.

Tras el avance realizado por el apóstol, se considera cómo 
Zoe, quien disfruta de una libertad inusual para la época de-
bida a su singular estatus, puede servir de pretexto para que 
Psellos formule una crítica mordaz. El monje condena enér-
gicamente ese modelo de libertad y lo rechaza, pues lo per-
cibe como absolutamente negativo. De ello se deduce que la 
malévola Kaiserkritik pselliana, al atacar a Zoe, se apoya en 
un topos fundamental: ni la púrpura, ni la corona garantizan 
por sí solas la virtud de quien las ostenta, ni pueden asegurar 
el control de sus instintos. Esto, a pesar de que los peri basi-
leias ya se habían apropiado de ese locus para transmitir la 
misma idea al público que consumía dichas obras.

Dicho esto, no resulta sorprendente que en su relato 
Psellos incorpore un locus capaz de poner en duda la mo-
ralidad de esta mujer poderosa, audaz y controvertida, 
como no se veía en la corte desde los tiempos de Irene de 
Atenas. Tampoco extraña que tales recelos sean alentados 
por una burocracia enteramente masculina, que percibe la 
exuberancia de una mujer en el poder como una amenaza 
real. La solución más evidente es desacreditarla, evocando 
situaciones que resaltan su supuesta falta de integridad mo-
ral. Todos los episodios de tinte galante se insertan inten-
cionadamente para contraponerse a la percepción que los 
burócratas tenían de sus propias esposas y, al mismo tiem-
po, tienen que exaltar el ἦθος de las mujeres aristocráticas 
(Smythe, 1997: 141-152; Nelson, 2004: 124-135; Smith, 2004: 
1-22; Neil y Garland, 2016). Las malévolas anécdotas, rea-
les o no, buscan enfrentarla con el modelo ideal de la no-
ble dama bizantina, encarnado en ese momento histórico 
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por la piadosa Teodora, restauradora de la ortodoxia, o por 
Santa Teófano, primera esposa de León VI (Karlin-Hayter, 
1971: 452-496; Carile, 2015: 39-49).

En definitiva, se trata de una crítica miope, orientada sobre 
todo a censurar la actitud desenvuelta de Zoe quien, además 
de garantizar la legitimidad de la sucesión al trono imperial, 
tiene la capacidad de intervenir directamente en el gobierno 
del Imperio. Más aún, representa un centro de poder alter-
nativo al de su esposo, lo que conlleva evidentes consecuen-
cias en la dinámica de la corte. Esta realidad la convierte en 
una figura incómoda, ya que hace mucho más compleja la 
acción de los cortesanos para ganarse la confianza de la fa-
milia imperial y, por tanto, requiere un mayor esfuerzo por 
su parte (James, 1997: xi-xxiv; 125-139; 2001; 2009: 31-50; 
Herrin, 2000: 3-35; 2002; Georgiou, 2019: 111-140).

Como ya se ha señalado, su desafortunado matrimonio 
con Romano terminó en un baño de sangre. Psellos no pier-
de la oportunidad de añadir una maliciosa anécdota: en 
medio del trágico suceso, Zoe es vista por un eunuco mien-
tras cubre de oro a un apuesto joven de la corte, le coloca 
una corona sobre la cabeza y lo sienta en el trono imperial, 
provocando tal escándalo que el atónito espectador llega a 
desmayarse (Psel., Chron., IV.2). Aquel joven no era otro que 
Miguel IV, el Paflagonio. Aunque el relato es evidentemen-
te malicioso, pero no parece estar demasiado alejado de la 
realidad, ya que Zoe, sin respetar el luto, contrajo matri-
monio con Miguel en un lapso sorprendentemente breve. 
Psellos, con su habitual mordacidad, afirma que las bodas 
se celebraron al día siguiente de la muerte de Romano. Más 
concretamente, la noticia resulta poco probable, aunque es 
innegable que el tiempo transcurrido entre el fallecimiento 
y el nuevo matrimonio fue demasiado corto según las cos-
tumbres de la época. Más allá del sarcasmo del historiador, 
se observa que, cuando un miembro de la familia imperial 
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sigue el dictado del corazón y no la razón de Estado, las con-
secuencias suelen ser desastrosas.

Como si no bastara con aquella desafortunada boda, 
Zoe fue persuadida para adoptar e instaurar en el trono al 
hijo de Miguel, quien pasó a llamarse Miguel V Calafates. 
Este último planeó un golpe de Estado en perjuicio de las 
porfirogénetas, y Zoe, junto con su hermana Teodora, 
fue confinada en un monasterio en las islas Príncipe. Solo 
fueron rescatadas gracias a un levantamiento popular en 
Constantinopla, que obligó a Miguel V a retirarse del poder 
y refugiarse en el monasterio de Studios, donde fue cegado 
y posteriormente exiliado.

A pesar de todo, Zoe volvió a casarse, esta vez con el vo-
litivo Constantino IX. Como se ha señalado, este último no 
frecuentaba demasiado el lecho conyugal, aunque, según 
los rumores recogidos por Psellos, habría cortejado a Zoe en 
su juventud durante algún encuentro galante (Psel., Chron., 
VI.16). No obstante, a la muerte de su esposa, Constantino se 
mostró inconsolable en público y llegó a interpretar como 
una prueba de su santidad los hongos que crecieron por 
la humedad en el dosel de su tumba (Psel., Chron., VI.183; 
Zon., Epit. Hist., III.647-648; Chamberlain, 1986: 16-27; 
Papamastorakis, 2003: 193-209).

La malévola Kaiserkritik dirigida contra la emperatriz 
puede explicarse, entonces, a la luz de su supuesta fatuidad 
y de una mayor volubilidad en comparación con sus colegas 
masculinos. Para el monje, la prueba de la misma veleidad 
está radicada en su incapacidad para elegir un esposo dig-
no de la corona, dado el fracaso de sus tres matrimonios. 
Así pues, tanto una errada política matrimonial como el 
abandono a las pasiones se incluyen entre los excesos que 
el moralista Psellos atribuye a los emperadores como faltas 
imperdonables. De ello se desprende que a Zoe se le imputa 
la culpa de ser, por naturaleza, poco apta para el gobierno, 
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ya que su conducta no se ajusta a los modelos compartidos 
por los austeros intelectuales de la corte y, sobre todo, por la 
nueva dinastía surgida de la aristocracia militar. Sabemos 
que la teoría política de la época señalaba como arqueti-
po de las soberanas a la Virgen María en su faceta de com-
batiente, lo que llevó a la adopción del locus de la virago, la 
mujer que ejerce cualidades viriles. Desde la perspectiva 
viciada y patriarcal de Psellos, no sorprende que Zoe sea re-
presentada, quizás de manera excesivamente malintencio-
nada, como inconstante (¿es casual la alusión a la cambiante 
luna del Cancionero?).

Sin embargo, un episodio narrado por Juan de Eucaita 
sobre el asedio de León Tornicio parece confirmar, al me-
nos en parte, la reconstrucción de Psellos. Según este rela-
to, Zoe y su hermana fueron vistas postradas en el suelo, 
rezando ante un ícono de Cristo, gimiendo y revolcándose 
por el suelo en un espectáculo de desesperación. El poeta 
comenta con sarcasmo: “Las basilissas, aunque de corazón 
adamantino, estaban conmocionadas y agitadas, y realiza-
ban actos aterradores: se arrojaban al suelo con piedad, se 
revolcaban ante la imagen del divino Señor, se golpeaban 
el pecho, elevaban lamentos, oprimidas por los gemidos, 
implorando de todas las maneras posibles la ayuda divina” 
(Juan de Eucaita, ver Anastasi, 1988: 112).

Resulta sorprendente la inclusión de un irreverente de-
talle en un discurso oficial, como la acción de gracias por la 
liberación del peligro debido a la usurpación de Tornicio, 
ya que no podía sino generar cierto efecto cómico en el au-
ditorio. Se percibe una dicotomía entre la expresión “co-
razón adamantino”, utilizada para referirse a la mujer en 
el poder (equiparándola así con la virago de la tradición), y 
la torpe pantomima protagonizada por la basilissa, quien 
dramatiza su oración. Es evidente que la gestualidad tras-
ciende la evocación del acto ritual de la proskynesis, y que 
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sus movimientos, cercanos a los de una poseída, resultan 
poco apropiados para una soberana.

Llama la atención, además, la oposición entre esta 
conducta y la serenidad de Monómaco. Según Rosario 
Anastasi, tal comparación busca destacar la subordinación 
de las porfirogénetas en el gobierno y, al mismo tiempo, 
realzar su piedad religiosa (1988: 112). No obstante, quien 
escribe duda de esta interpretación. Se podría postular 
que la representación de este comportamiento paroxísti-
co, en contraste con la actitud solemne de los soberanos 
recogida en los discursos oficiales, debe referirse necesa-
riamente a un hecho cierto, conocido por todos, del que no 
se podía omitir mención. Solo la plena conciencia de los 
hechos en la audience justifica la ausencia de cualquier tipo 
de censura por parte del poeta. Esta conducta atípica debe 
haber sido normalizada —rompiendo con los loci tradicio-
nales del género literario en cuestión—, quizás porque se 
percibía como una expresión normal de la exuberancia de 
Zoe, célebre por su carácter impredecible. En consecuen-
cia, la referencia al episodio no puede y no debe provocar 
ni la indignación de la emperatriz, ni las risas excesivas 
entre los miembros de la corte.

De ello se desprende que la imagen femenina delineada 
por Juan de Eucaita es, en gran medida, superponible a la 
ofrecida por Psellos, quien subraya la frivolidad de Zoe, 
tal vez excesiva para alguien en el poder, especialmente 
cuando se traduce en reacciones desmesuradas o actitudes 
espontáneas. A la luz de las fuentes disponibles, el episo-
dio, más allá de cualquier maledicencia, no parece —ni 
para sus contemporáneos ni para los lectores modernos— 
improbable o inverosímil. Tras la muerte de Constantino, 
llegó el turno de Teodora. Consciente de los errores de su 
hermana, tomó la decisión de no casarse, sabiendo que, 
con demasiada frecuencia, aquellos que reciben la corona 
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olvidan a quien se la han entregado. En su lecho de muer-
te, nombró emperador a su ministro de finanzas, quien 
adoptó el nombre de Miguel VI. También él duraría poco 
en el trono.

Conclusiones

Los datos recopilados permiten afirmar que las dicoto-
mías abordadas hasta ahora se limitan al plano meramente 
literario y se diluyen en la creatividad del retórico-histo-
riador. Por ello, las aparentes contradicciones mencionadas 
anteriormente no deben atribuirse a un ánimo desgarrado 
que, en cada ocasión, adopta la interpretación más conve-
niente de los hechos. Sino que, por el contrario, es posible 
identificar una coherencia de propósito que da unidad y di-
rección a toda su obra historiográfica.

La estrategia retórica de Psellos le permite articular su 
visión de la historia a la luz de las reflexiones de la espe-
culación cristiana y del concepto de Providencia anterior-
mente mencionado. Sin embargo, el monje no se limita, 
en su reconstrucción dialéctica del gobierno de la dinastía 
macedónica, a ofrecer al lector una visión excesivamente 
simplificada y una crítica destructiva respecto a la estruc-
tura política que sostiene el Imperio, sino que su discurso 
tiene un alcance mucho mayor. A estos basileis “devora-
dos” por el poder, les opone lo que en la Chronographia se 
presenta como el especular doble de los emperadores: el 
homo politicus (Psel., Chron., VI.1-12, en particular ver VI.2). 
Un sujeto que no se inclina en exceso hacia la vida espiri-
tual, pero que tampoco se deja arrastrar por sus pasiones, 
como parecen hacerlo con demasiada frecuencia los sobe-
ranos. Un gobernante ideal al fin, que conjuga pragmatis-
mo y piedad religiosa.
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Estamos, por tanto, ante una propuesta constructiva que 
actúa como un poderoso contrapeso a los maliciosos rela-
tos de la Kaiserkritik expresada en la Chronographia. Este 
personaje, que actúa en beneficio de la Basileia, parece casi 
una figura especular del propio Psellos quien, en su papel 
de presidente del Senado bajo Isaac Comneno, pretende 
encarnar todos los ideales de la burocracia. Pero, una vez 
más, nos encontramos ante un recurso retórico. El monje 
debe, ante todo, favorecer a la casa de los Doukas, ahora 
en el poder. De hecho, la Kaiserkritik, que busca estigma-
tizar los efectos nefastos del gobierno de la dinastía an-
terior, está pensada para beneficiar a los gobernantes de 
esos momentos, presentándolos como los mejores sobe-
ranos posibles, capaces de poner fin al período de crisis 
iniciado bajo el reinado de Zoe y Romano III.

No obstante, esta estrategia resulta demasiado predeci-
ble, ya que repite una práctica bien conocida y que, tiem-
po atrás, ya había sido utilizada de forma excesiva por 
los propios macedonios en su oposición a la política de 
Miguel III.

En consecuencia, la decisión de poner su mordaz narra-
tiva al servicio de los intereses de los Doukas revela que 
Psellos ha tomado conciencia del declive de su propia cla-
se. La burocracia no solo ha perdido la capacidad de im-
poner su supremacía moral sobre el emperador, sino que, 
tras la caída de Miguel VI, representante de todo el “par-
tido”, se ha visto obligada a ceder el paso a la aristocracia 
militar, encabezada precisamente por los Doukas.
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Capítulo 1 

Escribir la trama de Dios

Ezequiel Marcelo Orlando 

En esta Historia no hay spoiler

Si el Libro del Caballero Zifar (LCZ)1 fuese contemporáneo, 
la industria editorial y la enorme masa de lectores recha-
zarían de lleno su inicio a causa del spoiler que se nos pre-
senta luego del aparato prologal: “(…) mudoles la fortuna 
que auian en el mayor e mejor estado que vn cauallero e 
vna dueña podrían auer (…)” (González, 2021: 73). Las con-
diciones de posibilidad que habilitan este rechazo respon-
den —entre otras cosas— a la concepción dominante de la 
historia. En efecto, la historia lineal caracterizada por un 
futuro impredecible es condición necesaria para la reivin-
dicación del efecto sorpresa.

Estas características, empero, no se corresponden con 
la episteme histórica medieval. La concepción de la his-
toria dominante, surgida de los textos cristianos y de la 
Biblia, pensaba la Historia Universal como un hecho ya 

1 	 Todas las citas se harán sobre la 10º edición de González (2021) y se indicará a continuación de 
cada una y entre paréntesis el número de página (o el número de verso/estrofa, según el caso).
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predeterminado: luego del presente de la humanidad llega-
rían el Mesías y el Juicio Final. En el plano del individuo, se 
daba una situación similar: Jesús había dotado de cuerpo a 
las almas para habitar esta tierra hasta el advenimiento de 
la muerte y, con ella, el Juicio Individual.

En consecuencia, el lector medieval —y el moderno—, le-
jos de buscar la sorpresa, tendía a interesarse por un entra-
mado textual confirmatorio de la voluntad divina. De allí 
que no suenen alarmas de alerta cuando Dios aparece como 
personaje y le profetiza a Zifar sus triunfos: “(…) e non temas 
que has perdido la muger e los fijos, ca todo lo abras a toda 
tu voluntad” (González, 2021: 139).

De lo anterior surge la conciencia de lo inmodificable, es 
decir, del destino. Sin embargo, no debemos olvidar la im-
portancia del componente individual que supone el libre 
albedrío. La tensión entre ambas es propia de una “cultura 
de orden revelado” (Garriga, 2004: 12), esto es, una orga-
nización política sustentada en la creencia según la cual el 
cosmos, previo a la humanidad, ya tenía un orden. Así, la 
tarea de los sujetos y de las instituciones era conservarlo o, 
en épocas de crisis, restaurarlo. 

A este respecto, no es menor que el LCZ aparezca como 
un texto preexistente: “E porque este libro nunca aparesçio 
escripto en este lenguaje fasta agora (…)” (González, 2021: 
74). Si bien esto responde a la tradición —parodiada por 
Cervantes siglos después—, la correlación entre la preexis-
tencia del mundo y la del texto no es menor en cuanto a 
sus efectos de sentido: quien traslada el texto “revela” una 
escritura otrora inaccesible. De allí la igualación entre el 
mundo y el libro: “Ca sabet que el mundo es commo el libro, 
e los omes son commo letras, e las planas escriptas commo 
los tienpos; que quando se acaba la vna, comiença la otra” 
(González, 2021: 278); una equivalencia significativamente 
cercana a lo que el Diccionario de Autoridades define como 
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“libro del mundo”: “Figuradamente se llama assí a toda la 
naturaleza, donde se vé la grandeza de las obras de Dios: 
como los Cielos que cuentan su gloria” (entrada 6, consulta-
do en 2023).

Este dispositivo mundo-libro atraviesa El Conde Lucanor 
(ECL) (Funes, 2020)2 principalmente en la preocupación 
por una correcta lectura del mundo. Quizás el summum de 
esta inquietud se pueda hallar en el “Exemplo XXIV”. Allí, 
Patronio construye una suerte de teoría semiótica dividi-
da en señales internas y externas. Si bien a estas últimas se 
les otorga una mayor credibilidad, pues son “yaquanto más 
çiertas” (Lucanor, 2020: 172), ambas están signadas por la 
angustia de la incertidumbre. Esta falibilidad se despren-
de de la definición agustiniana del lexema “señal” que da 
Patronio, pues la concibe no como la res en sí misma, sino 
como algo que está en lugar de ella: “Cosa que paresçe por 
ella lo que deve seer, mas non es cosa forçada que sea assi en 
toda guisa” (ibídem).

Ahora bien, esto no impide leer el mundo. Esto se debe a 
otro postulado, en este caso tomista: si bien las señales no 
son las cosas, Dios está en la res.3 De allí la diferencia no-
table entre los exempla VI y VII de ECL. En el primero, la 
golondrina ve una plantación de lino y, automáticamente, 
comprende “[por] el su buen entendimiento” (ibídem: 60) 
que esto terminaría siendo perjudicial para las aves. En el 
segundo, por el contrario, doña Truana se atiene a las “va-
nas fiuzas” (ibídem: 64) y, en consecuencia, pierde la miel. 
La diferencia radica en el objeto del cual parte la inferencia: 
la golondrina actúa con buen seso porque parte de una se-
ñal exterior (es decir, de Dios), mientras que doña Truana 

2  	 Todas las citas se harán sobre esta edición y se indicará a continuación de cada una y entre parén-
tesis el número de página (o el número de verso/estrofa, según el caso).

3  	 Incluso en el alma está Dios, dado que de Él “rescebimos el ser (…)” (González, 2021: 261). La 
prueba de ello es el entendimiento: “e vos dio razon e entendimiento (…)” (ibídem).
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construye una secuencia en su cabeza que no se correspon-
de con la realidad material (es decir, no parte de Dios).

Zifar no es ajeno a esta premisa de la presencia de Dios 
en las cosas. De hecho, él habla específicamente de la 
“diuinal verdat, la qual verdat es de Dios, e non la pueden 
conosçer los omes sy non parando mientes a las obras de 
Dios” (González, 2020: 292). Para acceder a esta verdad di-
vina, entonces, es necesario hacerlo con buen seso, lo que 
equivale a captar las señales de Dios en la materialidad del 
entorno como si de leer un libro se tratase. En efecto, Zifar 
evidencia una increíble capacidad de comprender los de-
signios de Dios a partir de la percepción de los hechos, tal 
como se ve en la escena previa al combate contra el conde 
que asolaba Galapia:

“Que es aquel espacio que esta ally vazio?” (…) E vio vn 

lugar do estauan tiendas fincadas e non mucha gente 

en ellas, e pregunto: “Quien posa allí en aquellas tien-

das?” (…) “Mucho me plaze”, dixo el Cauallero Zifar, “ca 

semeja que Dios nos quiere fazer merçed” (González, 2021: 

111, la cursiva es propia)

Esta noción del buen seso se observa en otros personajes 
virtuosos, como es el caso de Grima, la señora de Galapia, 
que ve en la llegada de Zifar una intervención divina para 
lograr el “afinamiento de la su guerra” (González, 2021: 103). 
A su vez, aparece el modelo opuesto, como es el caso de 
Rodán, quien comprende que está equivocado cuando ya es 
tarde: “que sy el sobrino me mataron en este logar, e el mio 
fijo tienen preso e a mi ferieron, creo que Dios que quiere 
ayudar a ellos e enpeçer a nos” (ibídem:116). 

A la luz de lo dicho anteriormente, cabe preguntarse 
cómo la escritura permite armar esa compleja red en la que 
se entretejen el destino y el libre albedrío. Para responder 
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este interrogante, he decidido detenerme en cinco modu-
laciones narrativas: por un lado, en la anticipación, la pro-
fecía y la predicción (destino); y, por otro, en el castigo y la 
actualización del mérito (libre albedrío).

Destino y escritura: anticipación, profecía, predicción

Cada una de las modulaciones narrativas del destino se 
corresponde con tres niveles: a) la anticipación en el de lo 
narrativo; b) la predicción en el de la lógica; y c) la profecía 
en el de lo religioso. 

El elemento más evidente del plano narrativo son los 
kilométricos títulos insertos en las portadas de los textos 
impresos desde el siglo XVI, en los que no se escatimaba 
información. Así, la edición sevillana del LCZ, publicada 
en 1512, anticipa desde el título el final de la historia: “El 
qual por sus virtuosas obras e hazañosas cosas fue rey de 
Menton” (González, 2021: 460). Esto, además, se comple-
menta con los fragmentos anticipatorios en el cuerpo del 
texto, como ocurre al final del prólogo, en donde aparecen 
las partes más importantes de la obra: “(…) e despues ouo non-
bre el Cuallero de Dios (…) teniendo que el le podria mudar 
aquella fortuna fuerte en mejor, asy commo lo fizo, segunt 
agora oyredes”. (González, 2021: 72, cursivas propias).

En cuanto a las modulaciones lógica —predicción— y re-
ligiosa —profecía— del destino, la utilización de una u otra 
responde a las exigencias impuestas por el género. En el caso 
de LCZ, la profecía y la predicción cumplen roles distintos. 
La primera funciona, en el plano formal, como estrategia 
cohesionadora del relato. De hecho, en algunos casos ha-
bilita la concatenación, como sucede con la conversación 
entre Dios y Zifar, que da lugar a la siguiente secuencia: 
adopción de Roboan y Garfin > sus buenas costumbres > 
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acostumbrados por Grima > Grima está en el barco > histo-
ria de Grima:4 

(…) ca ellos eran muy plazenteros, e de muy buen do-

nayre, e muy linpios e bien acostunbrados, maguer 

moços pequeños, ca asy los acostunbrara e los nodresçiera 

aquella buena dueña que los falsos leuaron en la naue, de 

que agora vos contara la estoria en commo paso su fazienda. 

(González, 2021: 141, cursivas propias)

La práctica profética, empero, está ausente en casi todo 
el tercer capítulo. Esto se debe a que los espejos de prín-
cipes responden a pautas narrativas diferentes, pues re-
quieren de una clausura mayor del universo ficcional. Esto 
ocurre tanto en términos espaciales como dialógicos. Así, 
Zifar castiga a sus hijos en la “poridat” de su casa y asu-
miendo un locus enuntiationis fuertemente jerarquizado 
como es el del maestro:

(…) mando el rey a todos los que y estauan que se fuesen, por-

que auia mucho de librar en su casa de la su fazienda e 

pro del regno, e entrose en su cámara con Garfin e con 

Roboan sus fijos, e asentose el rey en su silla, e mando 

a ellos que se asentasen antel, las caras tornadas contra 

el, e bien asy commo maestro que quiere mostrar a escolares. 

(González, 2021: 260, cursivas propias)

Algo similar ocurre en ECL, pues el marco dialogístico que 
estructura la obra de don Juan Manuel no precisa de ningu-
na estrategia que ligue los exempla más allá de la formulaica 

4 	 La estructura del esquema responde al modelo elaborado por Cristina González en sus notas al 
pie, mas no hay correspondencia estricta en los elementos que la integran.
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introducción que se repite a lo largo de la obra.5 En efecto, 
esto tiene su correlato en la exigüidad del cosmos cons-
truido en las escenas, pues predomina la “poridat” (Funes, 
2020: 12): no solo se encuentran siempre solos, sino que 
además el vínculo entre ambos (señor-consejero) es de ex-
trema confidencialidad.

A su vez, tanto ECL como los castigos de Zifar exigen una 
formulación del destino que responda al pragmatismo ca-
racterístico de los espejos de príncipes, cuya finalidad es la 
“formación del príncipe, y de los miembros de la alta noble-
za en general” (Rucquoi y Bizzarri, 2005: 1). De allí que la ar-
ticulación del destino perteneciente al dominio de la lógica 
predomine: lo que importa no es enfatizar lo prefigurado, 
sino desarrollar el aspecto de la realidad que permita, a tra-
vés del buen seso, predecir lo que sucederá partiendo de la 
realidad objetiva del hecho.

Esto se ve en el análisis cuantitativo de ambas modula-
ciones. Mientras que todos los exempla de ECL giran en tor-
no a modos de actuar, tan solo uno, el XVIII, habla sobre 
aquellos casos en los que el hombre debe dejar el asunto 
en manos de Dios. En el apólogo se narra cómo don Pero 
Meléndez de Valdés confirma que todo lo que Dios hace 
“es lo mejor” (Funes, 2020: 130). El apotegma se confirma a 
través de cómo la fractura de su pierna, que a priori era un 
hecho negativo, culmina no solo en la salvación de su vida, 
sino también en la resolución justa de la historia a partir del 
castigo que el rey impone a quienes habían actuado movidos 

5 	 No se afirma bajo ningún punto de vista que la obra de don Juan Manuel carezca de unidad, si 
no, por el contrario, que esta se construye con otras estrategias. Por ejemplo, a partir de la mise 
en abîme, como cuando Patronio le dice a Lucanor, en el “Enxemplo L”, lo siguiente: “e con esta 
respuesta vos he respondido a çinquenta preguntas que me avedes fecho” (Funes, 2020: 400). En 
otras palabras, la unidad de El conde Lucanor se construye a partir de su referencia a la escritura, 
mientras que la de El libro del Caballero Zifar se articula con la construcción de un mundo verosímil 
en toda su extensión.
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por la envidia. La pasividad del protagonista da lugar a la 
conclusión de Patronio: “Mas en las cosas en que non se pue-
de poner ý ningún consejo, aquellas debe omne tener que, 
pues se fazen por voluntad de Dios, que aquello es lo mejor” 
(Funes, 2020: 132). Sin embargo, Patronio no escatima saliva 
a la hora de aclarar que en otros casos la acción del hombre 
es necesaria, pues la pasividad “sería tentar a Dios” (ibídem).6

En este sentido, no es menor que en LCZ la predicción 
vuelva a aparecer al finalizar los castigos: “E pues Dios nos 
començo a fazer merçed asy commo vos vedes, non ay 
caso por que deuemos dudar que el non lieue e de çima a 
todos” (González, 2021: 350). Esta intervención se enmar-
ca en la apertura progresiva de la escena: primero, Garfín 
toma la palabra, abriendo la situación comunicativa; luego, 
Roboán le pide a su padre que apoye su decisión de salir en 
busca de su propio camino. Así se produce un doble egreso: 
por un lado, genérico, que va del espejo de príncipes hacia el 
relato de aventuras; por otro, narrativo, puesto que se aban-
dona la clausura escénica reabriendo el universo ficcional. 
El retorno completo al formato novela de aventuras se al-
canza con el ingreso a escena de Grima y otra predicción: 
“ca me semeja que de todo en todo que ha de ser vn grant 
enperador»” (González, 2021: 352). 

Libre albedrío en la escritura: castigo y actualización  
del mérito

En el primer apartado, se recurre a Garriga (2004) para 
introducir la noción de “cultura de orden revelado, tomando 

6 	 Es incluso debatible si la actitud de Valdés es tan pasiva, puesto que es él quien comprende, a 
partir de una correcta lectura de la situación, que debe dejar el asunto en manos de Dios. Podría, 
con esto, decirse que hay una pasividad activa en el personaje. 



Escribir la trama de Dios 227

dos de las varias características que le asigna a esta forma 
de organización política: por un lado, la “Preeminencia de la 
religión” (2004: 14, la cursiva es del original) como solapa-
miento entre el derecho y la teología moral; y, por otro, el 
“Orden jurídico tradicional y pluralista” (ibídem), basado en la 
integración de distintos órdenes en el derecho. 

El predominio de la religión y el carácter tradicionalista 
e integrador de esta cultura son observables en las obras es-
critas durante el período. En esta línea, Bizzarri lee los cas-
tigos de Zifar como un “sincretismo de textos orientales y 
occidentales” (1996: 129), entendiendo que la integración de 
la tradición occidental aporta “el tono cristiano preponde-
rante de estos castigos” (1996: 129) y el rechazo del natura-
lismo aristotélico bajo la idea de la “naturaleza corruptible 
del ser humano” (1996: 131).

La contracara del aristotelismo heterodoxo que propug-
nan ambos textos es el libre albedrío. En consecuencia, se 
construye una noción de sujeto atravesado por la capaci-
dad de elegir libremente su modo de actuar a partir del 
entendimiento otorgado por Dios: “E por eso dio Dios al 
ome entendimiento e razon” (González, 2021: 269). Sin 
embargo, esto trae aparejado un problema: si el ser hu-
mano es libre, puede tomar decisiones buenas y malas. A 
este conflicto responden las dos articulaciones narrativas 
del libre albedrío, inseparables la una de la otra: el castigo, 
entendido como modo de intervención sobre la praxis hu-
mana, y la actualización del mérito como consecuencia de 
una praxis razonada. 

En el caso del LCZ, las dos modulaciones se corresponden 
con los dos géneros que configuran la obra: la novela de 
aventuras y el espejo de príncipes. El castigo alcanza su 
desarrollo más importante en la capítulo III, que consti-
tuye el apartado teórico de lo que la novela de aventuras 
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(I, II y IV) va a materializar en el accionar de los perso-
najes.7 Esta articulación es importante porque en ella se 
inserta lo que Jorge N. Ferro denomina “antropología no 
voluntarista” (2004: 67), es decir, la existencia de un sujeto 
en el que prima el entendimiento sobre la voluntad. Zifar 
evidencia esta lógica cuando le reproduce a Grima el diá-
logo con su abuelo, quien le confirma que la recuperación 
del reino perdido por su linaje es posible a partir de la ac-
tualización del mérito: “ca por bien fazer bien puede ome 
subir a alto lugar” (González, 2021: 93).8

El caso de ECL se diferencia del de Zifar no solo en cuanto 
al movimiento social del personaje (Lucanor no debe ascen-
der socialmente, sino mantener su condición) sino también 
en términos genéricos, puesto que la obra en su totalidad 
responde al espejo de príncipes. Esto quiere decir que no 
hallaremos en su desarrollo ningún momento de materia-
lización de la actualización del mérito tal cual sucede en 
la novela de aventuras. Esto, empero, no impide que dicha 
modulación del libre albedrío esté presente.

La escena, caracterizada —como hemos dicho— por una 
clausura tanto vincular como espacial, habilita ciertos in-
gresos de la exterioridad. En primer lugar, tenemos la pe-
queña descripción de los conflictos en boca de Lucanor que 
incorpora elementos del mundo exterior: 

a mí contesçe que he dos vezinos, el uno es omne a 

[qui] yo amo mucho e ha muchos buenos deubdos en-

tre mí e él porquel devo amar. (…) Et el otro non es 

7 	 Esto, empero, no quiere decir que el castigo sea exclusivo de la tercera parte ni que la actualiza-
ción del mérito pertenezca tan solo a los tres capítulos restantes. De hecho, los castigos del Zifar 
son en sí mismos una praxis que actualiza su carácter virtuoso. 

8 	 En menor medida, esta primacía se observa en el orden de enumeración que se le asigna a esta 
virtud, casi siempre en primer lugar: “(…) su buen seso natural e con su buen esfuerço sienpre 
vençia e ganaua onrra e vitoria para su señor el rey” (González, 2021: 76, cursivas propias).
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omne con quien aya grandes debdos nin grand amor 

nin ay entre nós grand razón porquel deva mucho 

amar (…). (Funes, 2020: 318)

La característica central de estos introitos es su ambiva-
lencia: por un lado, dentro del marco narrativo, responden 
a una exterioridad ficcional del marco escénico dialogal que 
tiene como protagonistas centrales a Lucanor y a Patronio; 
por otro, estos fragmentos representan el ingreso del mun-
do real. De este modo, el diálogo se contamina por una do-
ble exterioridad: la perteneciente al dominio de la ficción y 
la que se halla fuera de él. 

Dicha ambivalencia contextual se ramifica a lo largo de la 
obra, construyendo una red de asociaciones intra y extra-
literarias que contagian esta bipolaridad a la actualización 
del mérito. En efecto, cada exemplum —exceptuando poquí-
simas excepciones— culmina con una puesta en práctica 
del consejo por parte del conde Lucanor: “El conde tovo 
este por muy buen consejo e fízolo así e fallose ende muy bien 
(Funes, 2020: 326, cursivas propias). Si, tal como venimos 
afirmando, la presentación del conflicto es ambivalente, la 
resolución también lo será, puesto que la puesta en práctica 
del consejo tendrá una realidad tanto dentro del mundo fic-
cional como fuera de él. 

Esta resolución justifica la sententia redactada por 
Lucanor al final de cada exemplum: “Et porque don Johán 
tovo estos por buenos enxienplos, fízolos escribir en este 
libro et fizo estos viessos que dicen así:” (Funes, 2020: 326). 
La catáfora final que da lugar a la sententia es, a la vez, la 
que habilita el egreso de la obra hacia el mundo real a par-
tir de la lectura y el aprendizaje de quien lea el libro. Este 
gesto de resumen y versificación no es sino la manifesta-
ción escrituraria del proceso pedagógico: se lee la realidad 
a través de moldes tradicionales reelaborados (exempla) 
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para recortar aspectos de ella que haga a los lectores “más 
allegados a la carrera por que pudiessen salvar las almas” 
(Funes, 2020: 2).

Conclusión

Creemos haber demostrado que tanto en El libro del caba-
llero Zifar como en El conde Lucanor se advierte la influen-
cia de una noción de historia que entiende el futuro como 
algo prefijado. Ello se ve en la ficcionalización del destino y 
del libre albedrío: el primero, a partir de tres planos, a sa-
ber, el narrativo —anticipación—, el lógico —predicción— 
y el religioso —profecía—; el segundo, a partir del castigo 
y de la actualización del mérito, esto último en abierta 
oposición a las premisas del aristotelismo heterodoxo. 

La articulación de ambos constituyentes de la realidad 
intra y extraliteraria se garantiza a través del buen seso, 
esto es, la capacidad —otorgada por Dios— de leer en el 
mundo las señales concretas de la divinidad y actuar con 
base en ellas. Esta libertad, empero, necesita de un entra-
mado pedagógico —los castigos— que garantice su puesta 
en práctica —la actualización del mérito—.

Escritura y realidad son, así, dos elementos inseparables. 
Y en ambas se inscribe al hombre como significante de un 
libro cuyo final se ha narrado desde el comienzo. 
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 Capítulo 2 

El cronista Ibn'Arabshah y la deconstrucción de la 
figura mesiánica de Tamorlán (siglo XV)

Laura Marcela Carbó 

Introducción

La obra biográfica Las maravillas del destino de las con-
quistas de Tamorlán fue escrita por Ahmad b. Muhammad 
Ibn'Arabshah (1392-1450) en Damasco y probablemente 
culminada en El Cairo en 1436. La elección de los temas, 
el tono invectivo y los presupuestos de sus escritos deben 
rastrearse en las características particulares de su vida y 
su carrera (McChesney, 2006: 246). Su existencia, signada 
por los continuos desplazamientos y aprendizajes, es un 
ejemplo muy elocuente del dilatado mundo académico 
musulmán, fecundo en estudiosos y escritores prolíficos, 
con el dinamismo y ecumenismo que signó el siglo XV. Las 
fuentes históricas que dan cuenta de las alternativas de su 
itinerario como exiliado, estudiante y escritor son muy vas-
tas, ya que muchos de sus contemporáneos testimoniaron 
aconteceres de su vida y su obra. Podemos concebir la vida 
de Ibn Árabshah como una errancia geográfica y lingüís-
tica desde la infancia. El autor y viajero árabe había sido 
deportado a Samarcanda luego de la conquista tártara en 
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1400. Fue uno de los afortunados que sobrevivió al ataque 
timúrida que asoló el territorio otomano y asesinó o escla-
vizó a sus habitantes. Con solo once años siguió a su madre, 
una hermana y tal vez un sobrino, en este traslado forzado. 
Podemos considerar este hecho de la deportación masiva de 
la población civil como un testimonio del tratamiento que 
recibían los pueblos vencidos en la feroz avanzada timúri-
da. Luego de una marcha forzada a Samarcanda, los ocho 
años que transcurren desde su llegada a la ciudad en 1401 es-
tuvieron marcados por el acercamiento a varios profesores 
que como él eran trasladados desde los diferentes puntos de 
dominio timúrida. No creemos que haya vivido una erran-
cia del común esclavizado para tareas forzadas, aunque in-
dudablemente su experiencia quedó sellada a fuego en su 
espíritu. Admiró a muchos personajes ilustres, científicos 
de renombre, que no se sabe a ciencia cierta si fueron sus 
profesores o compañeros de estudios. En 1409, abandonó 
Samarcanda y se desplazó hacia el oeste en busca de nuevos 
horizontes y maestros de los cuales aprender. El dominio de 
varios idiomas (persa, turco, mongol) fue lo que potenció su 
actividad literaria y, a pesar de su versatilidad, culminó en 
la adopción del árabe como lengua viajera por excelencia. 
Trabajó como traductor, tanto en el entorno timúrida como 
posteriormente en la corte de sultán Mehemmed I (r. 1413-
1421), gobernante al que le tocó gestionar la reconstrucción 
del poderío turco otomano luego de las derrotas frente a los 
ejércitos tártaros. Efectivamente, coincidiendo con el rei-
nado de este sultán trabajó en la capital otomana de Edirne 
y luego de su muerte se dirigió a Alepo. Seguidamente, con-
tinuó con su periplo de estudios con diferentes profesores, 
sobre todo en el área de la jurisprudencia, tal vez enfocado 
en conseguir trabajo en la gestión pública. Volvió a Damasco 
en 1422 donde formuló la idea de escribir un libro sobre 
Tamorlán y dedicó nueve años a realizar un relevamiento 
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de los hechos a través de encuestas orales, incorporando un 
cúmulo importante de experiencias de testigos que luego 
sazonarían su crónica. Veintitrés años después de su exi-
lio, escribió la biografía de Tamorlán y finalmente viajó a 
Egipto, donde al parecer se ganó un lugar de prestigio in-
telectual que le facilitó la obtención del patronazgo de per-
sonajes influyentes y la posibilidad de llevar adelante una 
frondosa producción literaria. Murió en El Cairo en 1450 
(Krauss-Sánchez, 2021). 

La biografía de Tamorlán escrita por Ibn Árabshah en 
árabe consta de siete libros destinados a describir las con-
quistas militares del “Señor de señores” y un epílogo de tres 
libros donde se relatan los avatares de la sucesión luego de 
la muerte del líder, finalizando con una descripción de la 
personalidad del protagonista y algunas curiosidades de 
Samarcanda y de su sociedad guerrera (Ziyadullayevich, 
2018). Su lenguaje es florido y la obra, está escrita en pro-
sa, alterna con algunos pasajes en verso; asimismo intercala 
partes del Corán y de los poetas árabes. La versión que se pu-
blica en Leiden en 1636 editada por Jacob Golius (1596-1667), 
con el título en latín Vitae & rerum gestarum Timuri qui vulgo 
Tamerlanes dicitur historia, ciertamente presenta la portada 
traducida, pero mantiene el texto en árabe. El traductor al 
parecer tenía el proyecto de realizar una traducción inte-
gral de la obra al latín, pero nunca se concretó, no obstante, 
el texto está muy anotado en latín y en árabe, incluso con 
observaciones insertadas en inglés. La traducción al francés 
por Pierre Vattier (1623-1667), L'histoire du grand Tamerlan 
fue editada en París en 1658. Posteriormente, se publica la 
versión árabe-latina editada por H. A. de Chalmot y tra-
ducida por Samuel Henrico Manger entre los años 1767 y 
1772 en Leeuwarden. La traducción inglesa que se utiliza en 
este trabajo pertenece a J. H. Sanders, Tamerlane or Timur the 
Great Amir, publicada en Londres en 1936. Una versión más 
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actual es la reimpresión de Bloomsbury Academic de 2017, 
con introducción de Robert McChesney.

Ibn'Arabshah fue historiador, pero también memo-
rialista: condimenta el relato con su opinión, juicios no 
exentos de animosidad que dan originalidad a la obra. El 
cronista medieval tenía la meta fundamental de celebrar 
o conservar la memoria del pasado, en una perspectiva 
moral o espiritual determinada. Tratándose de un prisio-
nero de guerra no es de extrañar que la obra escrita por 
Ibn'Arabshah fuera de carácter eminentemente crítico a 
la gestión de Tamorlán y como tal sea una de las fuentes 
más elocuentes para la confrontación con el discurso apo-
logético presente en las biografías oficiales. La meta de su 
relato fue dar a conocer una selección de hechos históri-
cos que ya habían sido anteriormente compilados por un 
cuerpo de cronistas del entorno timúrida al servicio del 
conquistador. Destacamos que Ibn'Arabshah no presenció 
todo el proceso conquistador ya que era un niño cuando 
Damasco cayó en poder de los tártaros y el gran Imperio 
otomano se tambaleaba. Su vida profesional desarrollada 
en los entornos palaciegos fue patrocinada por los descen-
dientes de Tamorlán y fue allí donde seguramente tomó 
contacto con los registros cronísticos. De alguna manera, 
habrá tenido una ventaja con respecto a otros historiado-
res: su situación privilegiada lo puso en contacto con los 
vencedores en las armas. En conocimiento de aquel sus-
trato historiográfico ya configurado por los timúridas, un 
pasado con “espesor”, “blindado”, que pretendía quedar 
sellado en la memoria colectiva, Ibn'Arabshah acometió 
la tarea de deconstruir las ficciones en torno al proceso 
de la invasión. De regreso a Damasco, muchos años des-
pués, interactuó con los líderes otomanos abocados a la 
reconstrucción de un imperio devastado por las conti-
nuas guerras y, además, se benefició con el reencuentro 
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con estudiosos de todo el mundo conquistado por los tár-
taros que habían protagonizado, en aquellos años victo-
riosos de Tamorlán, la diáspora de los profesionales de las 
letras, aquellos que habían sido forzados a migrar a las zo-
nas centrales de la administración timúrida. Una vez que 
desapareció el líder retornaron a sus lugares de origen o 
siguieron con su deambular en busca de conocimiento o, 
más comúnmente, de trabajo. Estos literatos, juristas, ma-
temáticos, arquitectos, artistas… fueron una fuente de in-
formación invaluable para su trabajo histórico.

El objetivo de este capítulo es la enumeración de estos 
recursos cronísticos contestatarios que se oponen abier-
tamente al relato ficcional timúrida y al prototipo de rey 
justo tan difundido por la historia oficial. Frente a una 
historia edificada, según Ibn´Arabshah, con presupuestos 
falsos, el autor escudriña las relaciones entre los hechos, 
el significado transcultural de la conquista y la gestión 
del soberano. Para ello, el conocimiento de las estructu-
ras desde el interior y el dominio de idiomas fueron sus 
ventajas más importantes. La hipótesis es que el autor 
damasceno utiliza los mismos recursos y contenidos de 
la historiografía encomiástica timúrida, pero con un sig-
no contrario, con el objetivo de dar su versión personal 
de los hechos. En definitiva, desmantela un discurso ya 
prefijado y demuele una historia cuyos hechos maravi-
llosos son considerados blasfemias para los creyentes 
musulmanes. Las contradicciones y complejidades de 
la conquista se desnudan en su más triste acontecer. Así 
aparecen las maravillosas conquistas de Tamorlán como 
hechos sorprendentes por la crueldad, sistematicidad y 
devastación; la fisiognomía del conquistador como la re-
presentación física de la maldad y la maquinación des-
tructiva; los presagios funestos que lo signaron desde la 
infancia y la narración de la muerte y sepultura del líder 
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como símbolos que lo denigran anunciando la perdición 
eterna de su alma. Su obra es una muestra de la discusión 
historiográfica atemporal entre lenguaje, sentido y ver-
dad en la narración de una historia que por lo contempo-
ránea sigue afectando al escritor dada su participación en 
los hechos relatados. 

Las maravillosas conquistas de Tamorlán, sorprendentes 
por la crueldad, sistematicidad y devastación

La función primordial de la crónica medieval era 
perpetuar la memoria a través del rescate activo de los 
hechos del pasado, siempre respetando el criterio de ve-
racidad. Ibn'Arabshah poseía una concepción política de 
la historia y estableció una relación con la noción estric-
tamente individual del acontecer histórico. El individuo, 
en este caso Tamorlán, sus generales, su familia, sus opo-
sitores, fueron considerados en su crónica como los auto-
res propiamente dichos de los cambios históricos, de allí 
la preferencia del narrador por los fenómenos relativos 
a las cuestiones políticas y al desenvolvimiento de las 
faenas militares con ellas relacionadas, consideradas las 
fuerzas motrices del devenir humano. Así la maravilla y 
lo maravilloso están presentes en la crónica árabe en fun-
ción de una afirmación del discurso extraordinario que 
supera los cánones conocidos al referirse a la conquista 
de Tamorlán. El objetivo del cronista es dar a conocer 
una concatenación de sucesos que —por su brutalidad, 
desmesura y repentino proceder— son considerados 
asombrosos. Para lograr este parámetro de autenticidad 
transmite y reproduce sin alteraciones la misma secuen-
cia de campañas que podemos trazar con otras cróni-
cas como el Zafarnamah o Libro de las Victorias de Sharaf 
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Al-Din'Ali Yazdi (1424-1425).1 Para este biógrafo oficial y ofi-
cioso, los avatares de la vida de Tamorlán fueron “extraor-
dinarios”, tal que los hombres más sabios y eruditos nunca 
pudieron comprenderlos. Todo y todos se doblegaron a su 
paso por intervención de la Divina Providencia que lo había 
elegido para ejercer este imperio sobre pueblos y territorios. 
Para Ibn’Arabshah, en cambio, la secuencia de conquistas 
fue una concatenación de hechos catastróficos que impli-
có la matanza de civiles y militares, la captura de rehenes 
que fueron deportados como mano de obra esclava, la de-
vastación de ciudades y campos de cultivo, la persecución 
religiosa y étnica, la ejecución de obras sorprendentes para 
sembrar el terror en los territorios conquistados. Fueron le-
gendarias las construcciones de torres o murallas usando las 
cabezas de los seres humanos asesinados para que quedaran 
como expresión siniestra del poder del soberano. 

En Las maravillas del destino de las conquistas de Tamorlán, 
Ibn’Arabshah expone los hechos que sacuden las concien-
cias medievales por su extravagancia y crueldad y consti-
tuyen por sí mismos lo “maravilloso”. El título de su obra 
también puede traducirse como Las maravillas del desti-
no. Sobre las calamidades provocadas por Timur (McChesney, 
2006: 206). Entonces, la degradación, injusticia y crueldad 
que destaca el autor entran dentro de lo maravilloso por su 
desmesura y extrañeza. Otros autores contemporáneos a 
Tamorlán experimentaron la misma estupefacción ante la 
ferocidad de la gestión timúrida. Un estudio muy interesan-
te es el de Beltrán Llavador (2021) sobre los ajusticiamien-
tos que Ruy González de Clavijo describe con detalle en la 
Embajada a Tamorlán, refiriéndose a una serie de ejecuciones 

1  	 Esta es la biografía más difundida y se considera una reformulación y ampliación de una primitiva 
obra histórica redactada en 1404 por Nizam al-Din Ali Shami bajo el mecenazgo directo de Tamor-
lán (Woods, 1987; Monfared, 2008; Binbas, 2016).
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presenciadas por los emisarios castellanos en plena celebra-
ción de una fiesta.2 

La obra de Ibn’Arabshah es un registro de las destruccio-
nes masivas de cada ciudad: los emplazamientos quedaban 
arrasados como el caso de Korasán, donde no quedó en pie 
ni un árbol, ni una pared, sin que perdurara algún vestigio 
de su existencia anterior.3 Las descripciones de las batallas 
que jalonaron la carrera ascendente de Tamorlán estuvie-
ron signadas por el horror y la devastación. Los ejemplos de 
matanzas de hombres, mujeres, niños, viejos y jóvenes se 
suceden en la crónica, cuestión que aparece con el mismo 
nivel de crueldad en las biografías apologéticas. La versión 
de que con los cuerpos de los asesinados en Esmirna se cons-
truyeron mezquitas y que, con los cráneos apilados, torres, 
se puede leer en todas las versiones de la vida de Tamorlán.4 
Para tomar un caso, el autor afirma que en Mardin (sudes-
te de Turquía) no importó que las personas se rindieran al 
invasor, miles fueron asesinadas, encadenadas, las mujeres 
violadas, sin afectar que estuvieran al reparo de una mez-
quita. La desolación y la miseria quedaban como testimonio 
del paso del ejército timúrida por las diferentes localidades.5

2  	 Ruy González de Clavijo (m. 1412) lideró la segunda embajada castellana que enviara Enrique III a 
Tamorlán en 1403. A su regreso, en 1406, publicó el relato de viaje, cuyo itinerario de ida y vuelta se 
había extendido por tres años. La narración constituye una relación de hechos ajustados a una des-
cripción minuciosa de la geografía de las tierras transitadas, poblaciones visitadas y las costumbres 
de los lugareños hasta llegar a Samarcanda, capital del Imperio tártaro. Allí describió el ascenso de 
Tamorlán al poder y las bases de su autoridad militar, política y económica (González de Clavijo, 1782).

3  	 “Then he laid the city [Khorasan] waste, leaving in it not a tree or a wall and destroyed it utterly, no 
mark or trace of it remaining. And when he went away, no one was left alive in the city; and he dealt 
in this manner with them only because he had first been injured by them” (Ibn’Arabshah, 1936: 23).

4  	 “(…) and he slew the grown men and cast in bonds the women and children and from the corpses 
of the slain built mosques and from the skulls raised towers (…)” (Ibn’Arabshah, 1936: 192).

5  	 “(…) then entering the town [Mardin] through the gate he put all to the sword, and destroyed 
them all whether they resisted or submitted; and he put the children in chains, violated the pur-
dahs and the women behind the purdahs, and made men wear the garment of misery, and when 
some had fled to the mosque, they slew about two thousands of them while engaged in prayer 
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Las palabras clave para el tratamiento de los vencidos 
fueron injusticia y exceso, especialmente manifiestas en los 
ciudadanos sin capacidad de defensa frente al invasor. Es 
importante destacar la movilización de pueblos completos 
como rehenes involuntarios, deportados a diferentes luga-
res para transformarse en mano de obra esclava. El autor 
sostiene que a la par de los rehenes militares, se llevaban a 
una mayoría de la población civil.6 Asimismo, afirma que 
los nuevos aliados, los príncipes y emires que se traslada-
ban con sus contingentes armados, también acarreaban 
una multitud infinita de letrados, teólogos, hombres que 
se sabían el Corán de memoria, sabios, artesanos, obreros, 
esclavos, mujeres y niños. Sin distinción de jerarquías, ya 
fuera un ejército grande o pequeño, amo o esclavo, nadie 
culpaba al que se apoderaba de algo y se lo llevaba. En efec-
to, Tamorlán había dado rienda suelta al saqueo general: 
con esta disposición, los generales del ejército y los soldados 
rasos se igualaban y si entre ellos el saqueador era un escla-
vo o un extranjero y el despojador un forastero, les estaba 
permitido, ya que, imitando su conducta y asumiendo su 
carácter, gozaban del mismo derecho que ellos.7 

and bowed in devotion. Then after violating the mosque they departed and left the city desolate 
(…)” (Ibn’Arabshah, 1936: 69).

6  	 “And they took matrons prisoners, uncovered the veils of veiled women, made the unveiled suns 
descend from the orbits of palaces and the moons of beauty from the sky of dalliance, afflicting 
great and small alike with every kind of torture, men suffering things whose sum cannot be rec-
koned By scorching at the fire the fine ore of mankind, they drew therefrom the purest gold and 
in exacting precious things from men by devising various tortures they achieved wonders; and 
separated mothers from their children and souls from bodies and everyone that gave suck forgot 
her suckling and everyone received the reward of what he had done and had not done and men 
fled from their brothers, mothers, fathers, friends, and children. And then came to everyone a 
condition, in which he had what was enough for himself. And the powerful and noble became 
base and the famous and great became despised. And affliction was complete and judgment was 
shared by all.” (Ibn’Arabshah, 1936: 157).

7  	 “Perchance he also took others of the excellent and leaders and princes and eminent, whom I do 
not know, in the way I have related; likewise all his Amirs and lords took an infinite multitude of 
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Estudios contemporáneos consideran que existieron 
grandes diferencias en cuanto al manejo de la población 
local según cada región. Forbes Manz (2005: 453) analiza 
la situación de Irán timúrida en esta era de continuos pro-
blemas dinásticos. Esta región mantuvo un liderazgo de las 
tropas chagatais en las altas esferas de comandantes en jefe 
casi exclusivamente turco-mongoles. Pero debajo de esta 
casta entrenada y bien armada subsistieron las tropas loca-
les, quienes mantuvieron sus jefes y gobernadores provin-
ciales. Por último, perduró la población civil de las ciudades, 
probablemente en su mayoría artesanos, que defendieron 
sus localidades en caso de necesidad: mayormente pelearon 
en las murallas, pero eventualmente enfrentaron a los ene-
migos en el campo de batalla. Es decir, no podemos tomar 
las descripciones de Ibn’Arabshah como norma de organi-
zación timúrida en todos los espacios conquistados. Cada 
región y cada época de la larga trayectoria de dominación 
timúrida tuvo sus características distintivas que ameritan 
una revisión particular de la conquista y gobernanza, y las 
negociaciones, transacciones y responsabilidad de las cú-
pulas locales en la sujeción, esclavización o autonomía de 
los pueblos.

El espacio geográfico tiene en la obra de Ibn’Arabshah un 
lugar destacado ya que está signado por el ritmo de la con-
quista de Tamorlán. En cuanto a la consideración tempo-
ral, su propósito es dar a conocer los hechos en un estricto 

lawyers, theologians, of men who knew the Koran from memory, and learned men, craftsmen, 
workmen, slaves, women, boys and girls, and in the same way acted each man of his army great 
and small, master and slave, since none was blamed, who seized anything and carried it off, but 
whatever anyone was first to take, went to him; indeed, when he had given rein to general plun-
der, thereby the generals of the army and the [rank] and file were made equal, and if among them 
the plunderer were a slave or foreigner and the despoiler a stranger, yet that was permitted him, 
since, imitating their conduct and assuming their character, he enjoyed the same right as they” 
(Ibn’Arabshah, 1936: 162).
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orden de sucesión cronológica. Estos ejes, el espacial y el 
temporal, son factibles de ser contrastados fácilmente con 
otras biografías. El autor árabe afirma que el ciclo de supre-
macía militar y política de Tamorlán fue de treinta y seis 
años, sin contar la etapa previa de sedición contra la autori-
dad en la que consigue hacerse con el poder. 

En síntesis, el acceso al poder fue una carrera ascendente 
unida al delito y la devastación, y de ninguna manera men-
ciona que el accionar de Tamorlán estuviera ligado a la vo-
luntad divina de expansión de la fe musulmana.8 El discurso 
mesiánico que proclamaba su gabinete intelectual queda 
totalmente desestimado en la crónica de Ibn Árabshah. 

La fisiognomía del conquistador, representación física de 
la maldad y la maquinación destructiva

Como la historia es para Ibn Árabshah una obra de per-
sonalidades, dedica grandes espacios a la descripción del 
protagonista: el retrato se torna un objetivo de peso para 
el desarrollo de los acontecimientos. Con una riqueza ex-
traordinaria describe a Tamorlán física y psicológicamen-
te. Afirma contundentemente que era un hombre sin linaje 
ni educación, aunque sobresaliente por su agudeza y fuerza. 
Este dato de la ausencia de linaje es clave en el imaginario 
medieval: sin nobleza, su aspecto físico debió necesaria-
mente trasuntar aquella falta de estirpe. Su padre al parecer 
había sido un pobre herrero y debido a las carencias de su 
familia se había visto en la situación de tener que cometer 

8  	 “The period of his complete dominion was therefore thirty-six years, and that without reckoning 
the time from his sedition and brigandage up to his gaining the throne. For after he had rebelled, 
he and his companions were ravaging the territories of Transoxiana with hostile and violent as-
saults on the people. Therefore all moved to drive them out and close to them those habitations 
and places” (Ibn’Arabshah, 1936: 6).
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actos de bandidaje. En el curso de estas tropelías fue herido 
cuando quiso robarse una oveja; el pastor que custodiaba 
el rebaño le cortó el hombro con una flecha y lo mutiló, y 
con una segunda flecha lo hirió en la cadera provocándole 
una renguera de por vida. Según el autor la discapacidad 
física se unió a su maldad, que se manifestó en la furia que 
desplegó durante toda su vida con cruel resentimiento.9 Los 
cómplices que logró reunir en los inicios de su carrera de-
lictiva fueron de su misma condición, “compañeros satáni-
cos”, unos cuarenta hombres sin recursos ni religión. Sus 
sueños grandilocuentes —dichos en voz alta ante aquellos 
camaradas de pobre estado— hicieron que lo consideraran 
un lunático y un imbécil, siendo objeto de risa y escarnio.10

Según el cronista, la única forma de escalar socialmen-
te la encontró en la red de casamientos ventajosos con las 
descendientes de Gengis Khan. Las mujeres nobles fueron 
una herramienta de legitimación luego de la conquista 
rápida de los timúridas, una especie de bisagra entre la 
ofensiva brutal y la acumulación de riquezas que prove-
nía de la expoliación de los vencidos (Mukminova, 1997). 
Ellas ejercieron un protagonismo creando redes de pa-
rentesco y ejecutando los programas de mecenazgo de 
obras monumentales, como madrazas y hospitales. Fueron 

9  	 “Others again say that his father was a poor smith, but that he himself from his youth excelled in 
keenness of intellect and strength; but because of poverty began to commit acts of brigandage 
and in the course of these exploits was wounded and mutilated; for when he wanted to carry off 
a sheep, which he had stolen one night, the shepherd cleft his shoulder with an arrow and mai-
med it, and shooting a second arrow at his hip, damaged the hip. So mutilation was added to his 
poverty and a blemish to his wickedness and fury, with which he went about with his hand against 
every man” (Ibn’Arabshah, 1936: 2).

10  	“But however powerless he was and however meagre his resources and equipment, and however 
weak his physique and bodily condition, without property or troops, yet he used to tell them that 
he aimed at royal rank and would attack the kings of this world with fatal onset; and they jested 
together about these professions, most counting him a lunatic and imbecile; and they went to 
him and met him to make him the object of laughter and ridicule” (Ibn’Arabshah, 1936: 2).
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el puente, el vehículo para acceder a los títulos nobiliarios 
como legítimas sucesoras de los mongoles. En definitiva, 
fueron las mediadoras culturales entre los conquistadores 
seminómadas y el refinamiento de las sociedades de más 
antiguo linaje (Porter, 2014). En un artículo de reciente 
aparición analizamos la postura de Ibn´Arabshah sobre el 
tratamiento de la mujer perteneciente a las familias nobles 
sometidas como también las referencias a las represen-
tantes del común, y comprobamos que su crónica es una 
fuente indispensable para la crítica hacia las aberraciones 
cometidas por los tártaros. Por supuesto ve con horror las 
masacres y ultrajes ocurridos en el transcurso de su itine-
rario de desgracia y violencia (Carbó, 2024).

Los presagios funestos que lo signaron desde la infancia

Los historiadores oficiales de Tamorlán lo vincularon con 
una categoría mesiánica o creencia milenarista que supo-
nía la llegada de un salvador, un fenómeno que, aunque de 
origen religioso, se plasmó en un ideal político de soberanía 
y autoridad. Moin explora esta faceta mística del poder so-
berano y estudia el concepto de “Señor de la Conjunción”, 
título asignado a Tamorlán relacionado con una idea me-
siánica que deriva de la conjunción astrológica (Moin, 2012: 
23 y ss.). Ibn'Arabshah pone en boca de Tamorlán estas pre-
moniciones fundadas en un presagio familiar: la abuela 
que era experta en augurios y adivinación había visto en 
sueños que uno de sus hijos o nietos sería el que conquista-
ra territorios, sometería a los hombres y sería “Señor de las 
Estrellas” y “Amo de los Reyes de la época”.11 Basándose en 

11  	“My grandmother, who was skilled in augury and divination, saw in sleep a vision, which she ex-
pounded as foreshadowing to her one among her sons and grandsons, who would conquer terri-
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estos augurios provenientes de una mujer, o sea, de dudosa 
procedencia, el conquistador hacía proselitismo entre sus 
seguidores, aglutinando fuerzas desde el comienzo mismo 
de sus correrías.

En una etapa inaugural de su carrera, Tamorlán acude 
a consultar a un hombre sabio, Shamsuddin Fakhri de 
la ciudad de Kesh, al sur de Samarcanda. El anciano —a 
quien todo se le inquiría en términos de religión y auto-
ridad— accedió a brindar su parecer sobre su porvenir: 
“Este hombre gasta su propia voluntad y su dinero para 
pedir nuestra ayuda en la búsqueda de lo que Allah el 
Todopoderoso considera de menos valor que el ala de una 
mosca. Veamos pues que le ayudemos y no lo maldigamos 
ni lo repelamos” (Ibn’Arabshah, 1936: 2). En definitiva, el 
autor damasceno muestra un líder en búsqueda de consejo 
y aprobación, pero, por el contrario, recibe una respuesta 
poco alentadora del sabio ermitaño, sin las clarividencias 
de un futuro estelar como los presagios que abundan en las 
biografías oficiales. 

En cuanto al paradigma mesiánico de la acción bélica 
de Tamorlán y su hueste, Ibn’Arabshah descarta de plano 
la idea de alineación con el credo musulmán: afirma que 
tenía un ejército de turcos que adoraban ídolos y hombres 
que veneraban el fuego, magos persas, adivinos y hechi-
ceros malvados e incrédulos; idólatras que portaban sus 
imágenes, videntes que hablaban en verso y dictaminaban 
sobre el futuro de acuerdo con las entrañas de las ovejas. De 
estas prácticas dependía el accionar justo o injusto, abun-
dancia o necesidad, enfermedad o salud.12 El historiador 

tories and bring men into subjection and be Lord of the Stars and master of the Kings of the age. 
And I am that man and now the fit time is at hand and has come near. Pledge yourselves therefore 
to be my back, arms, flank and hands and never to desert me.” (Ibn’Arabshah, 1936: 4-5).

12  	“He had in his army Turks that worshipped idols and men who worshipped fire, Persian Magi, 
soothsayers and wicked enchanters and unbelievers. The idolaters carried their idols; the sooth-
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afirma que el ejército de Tamorlán se servía de hombres 
sin religión, impíos, viles, criminales, esclavos, salvajes, 
que lo idolatraban como si fuera un dios. Confiaron en 
sus méritos mientras estuvo vivo y después de su muerto 
ofrecieron votos en su tumba, atribuyéndole cualidades de 
divinidad omnisciente.13 El cronista enfatiza contunden-
temente que la guerra se hacía contra Alá y su Profeta, se 
acosaba a los musulmanes y se quebrantaban las leyes di-
vinas (Ibn’Arabshah, 1936: 8). Forbes Manz (1989: 17) sin-
tetiza la postura religiosa de Tamorlán: se trataba de un 
oportunista. La religión sirvió frecuentemente para justi-
ficar sus deseos, pero casi nunca como circunscripción de 
sus acciones. 

El cronista agrega que en su hueste también existieron 
hombres buenos, piadosos, ennoblecidos por las buenas 
obras, que trataban de “restaurar lo que estaba roto, apagar 
incendios, rescatar a los sumergidos, practicar la bondad, 
socorrer a los afligidos, en la medida en que podían, ya sea 
por la fuerza o la astucia, que seguían al conquistador por 
coacción o por libre decisión para hacer el bien dentro del 
caos generalizado” (Ibn’Arabshah, 1936: 324).

sayers spoke in verses and devoured that which had died and distinguished not between the 
strangled and the beasts slain with a knife. Diviners and augurs, who observe times and seasons, 
examined the entrails of sheep and from what they saw therein judged concerning the fortune of 
every place and what would befall in every region of the seven climes, whether security or fear, 
justice or injustice, abundance of crops or want, sickness or health and every other event nor did 
they easily err.” (Ibn’Arabshah, 1936: 321).

13  	“(…) their impiety and love for him drew them so far that if he claimed either the rank of prophet 
or divinity, they put faith in him; all of them approached God Almighty, relying on his merits; they 
made vows to him when they fell into danger and honoured these vows and persisted in their vain 
and impious religion, so long as he was alive, and after his death they sent votive offerings and 
offered korban at his tomb and went so far in attributing to him a share of divinity that he was 
believed to observe and know everything.” (Ibn’Arabshah, 1936: 322).
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La narración de la muerte y sepultura del líder, ratificación 
de la perdición eterna de su alma

Ibn'Arabshah relata con crudeza las contingencias de la 
enfermedad y muerte de Tamorlán. Las alternativas del 
final del conquistador se condensan en cuadros escénicos 
magistralmente encadenados que tienen como objetivo ex-
poner las debilidades del gobernante. El retrato toma carac-
terísticas desgarradoras al relatar la degradación, la marcha 
fatal hacia la muerte que se expresa en un realismo impac-
tante. Tiene la convicción de que el “Señor de señores” re-
cibiría el castigo eterno ya que había hablado de Dios sin 
verdad, despreciando con orgullo sus señales. Para el autor, 
los tormentos de la enfermedad presagiaron una eternidad 
de torturas en el infierno prometido a los tiranos. En defi-
nitiva, el autor pregonaba una perspectiva apocalíptica que 
partía de una historia vivida y se proyectaba en un decurso 
de eternidad. La maldición y el castigo de Dios lo alcanza-
rían en un tormento sin fin.14

Como Tamorlán falleció en los territorios de Otrar, en 
plena campaña, se debió trasladar el ataúd a Samarcanda 
para su inhumación. Yazdi afirma que el cuerpo fue lavado 
y embalsamado con alcanfor, almizcle y agua de rosas, en-
vuelto en mortaja de lino y puesto en un féretro de ébano. 
Según esta biografía fue el nieto de Tamorlán, Khalil Sultán, 
como gobernador de Samarcanda y el único presente al 
momento del fallecimiento, el responsable de organizar las 
exequias y enterrar a su abuelo. El cuerpo fue puesto en un 
ataúd de ébano que los jefes llevaron sobre sus cabezas. Los 
reyes siguieron el cortejo, escoltados por los soldados con 
el rostro abatido y vestidos de negro, acompañados por las 

14  	“(…) he was carried to the cursing and punishment of God, remaining in torment and God’s infer-
nal punishment.” (Ibn’Arabshah, 1936: 233).



El cronista Ibn'Arabshah y la deconstrucción 249

altas jerarquías de emires y ministros. Lo inhumaron en el 
mismo lugar en el que habían enterrado a Mahomed Sultán, 
el nieto predilecto fallecido en 1403, cerca del lugar llama-
do Ruh-Abad, donde yacía sobre soportes en una bóveda 
abierta. Allí se organizaron los ritos funerarios, ordenadas 
las lecturas del Corán desde el principio hasta el final, o por 
partes según conviniera, el rezo de oraciones, la entrega de 
limosnas y distribución de comida y dulces. Khalil Sultán 
luego construyó una cúpula sobre la tumba y esparció sobre 
su sepulcro sus prendas de seda, colgó sus armas en las pa-
redes, equipamiento que deslumbraba por la riqueza de su 
manufactura, engalanado con gemas, oro y bordados. De 
los techos pendían velas encendidas y su tumba fue cubierta 
con textiles riquísimos. Designó lectores del Corán, sirvien-
tes, conserjes y administradores, que estarían al cuidado de 
la tumba, todos ellos generosamente recompensados. Luego 
reubicó el cuerpo en un ataúd metálico, hecho por un in-
signe artista de Shiraz y lo enterró en la tumba acondicio-
nada, donde permanentemente se rezaban oraciones y se 
hacían votos en su honor (Carbó, 2022). Ibn’Arabshah aclara 
que todo el que pasaba por el sepulcro realizaba las honras 
al emperador, se postraba, desmontaba del caballo para ha-
cerle reverencias.15 El cronista subraya en la biografía que 
el entorno de Tamorlán quiso ocultar el hecho de la muer-
te del líder para que no llegara al conocimiento del pueblo, 
pero la noticia igualmente se publicó y se difundió y contra 
la voluntad de estos cortesanos salió a la luz que el jefe había 
fallecido, sin tener a ninguno de sus parientes a su lado y sin 
heredero presente (Ibn’Arabshah, 1936: 238).

El autor damasceno sigue crítico hasta el final: sostiene 
que sus seguidores, quienes le habían prometido fidelidad 

15  	“And when kings pass it, they prostrate themselves to show honour and often dismount from 
their beasts to honour him and do reverence.” (Ibn’Arabshah, 1936: 244-245).
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en situaciones de peligro, honraron sus votos y persistieron 
en una religión vana e impía mientras el Señor estuvo con 
vida. Luego de su muerte, enviaban ofrendas votivas y lle-
garon tan lejos como atribuirle una cualidad divina, la de 
observar y saber todo (Ibn’Arabshah, 1936: 324). 

Conclusiones

En este tejido de una historia controversial, Ibn'Arabshah 
utiliza los mismos hilos que todos los cronistas: los hechos 
y la memoria de los hechos. Su biografía conserva el méto-
do, el objeto de estudio y las formas de las demás biogra-
fías contemporáneas a su labor de recopilación histórica. El 
autor sigue una trama lineal que había sido gestionada en 
su momento por el mismo Tamorlán y que había perdura-
do en este formato preestablecido en la sucesión timúrida. 
Los recursos cronísticos de los que se vale para exponer el 
decurso de las hazañas son la narración de las maravillas 
de la conquista, los presagios que anunciaron el porvenir, el 
retrato de los protagonistas y la evocación de la muerte con 
el desarrollo de un culto funerario posterior. 

Ibn'Arabshah definitivamente ha realizado una crítica a 
los testimonios recibidos para efectuar su reconstrucción 
histórica. O más bien, su tarea fue una deconstrucción 
de aquellos paradigmas mesiánicos que engalanaban las 
obras apologéticas. Expone los hechos y brinda un balan-
ce según su personal punto de vista. La diatriba contra el 
“Señor de señores” es evidente, su obra destila invectiva ha-
cia las conductas orgullosas y tiránicas que llevaron al caos 
y confusión generalizados en todos los territorios afectados 
por la devastación. Bajo su lupa, las maravillas se convier-
ten en actos desenfrenados, el predestinado en autócrata, 
los héroes en malvivientes y asesinos, las cualidades de los 
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elegidos en oscuros latrocinios, la eternidad que espera a los 
bienaventurados, en infierno merecido. 

El peligro historiográfico al señalar solo los hechos ne-
gativos es la elaboración de un relato tendencioso y la trai-
ción, de este modo, a la veracidad histórica con una visión 
recortada de la realidad. Según el cronista árabe, Tamorlán 
siempre actuó en un plano superior, fue considerado un ha-
cedor del destino de los pueblos sujetos a su capricho y lle-
vó sobre sus espaldas la responsabilidad plena de sus actos. 
Para Ibn'Arabshah las decisiones tomadas en su momento 
por el conquistador tuvieron un poder transformador de la 
realidad. Pero las virtudes solamente fueron patrimonio de 
los vencidos. La maldad y la impiedad tuvieron un único 
responsable, el conquistador, cuyas acciones se propagaron 
en estridentes colapsos sociales. La fatalidad se manifestó al 
final de su vida, cuando su dinastía tambaleaba ante la falta 
de un líder y de un programa sostenible. El castigo eterno 
esperaba a los protagonistas del sufrimiento de los pueblos 
avasallados: según el cronista árabe no cupo la redención 
para esta dinastía sin ley ni religión.
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 Capítulo 1 

El Otro Mundo celta y la función del elemento 
maravilloso en los Lais de María de Francia

María Florencia Cerutti 

Muy poco es lo que sabemos de la figura histórica de la 
autora de los Lais, excepto lo que ella misma manifiesta en 
sus obras: su nombre, María, que aparece de manera explí-
cita en todos los escritos que se le atribuyen, y su proceden-
cia, si siu de France, presente en el Epílogo de Les Fables. Esta 
última frase aportaría además el dato adicional de que la 
autora escribía en un lugar diferente de aquel que era su ori-
gen (Holzbacher, 1993: 15).

La datación de los Lais suele situarse en torno a 1160 (ibí-
dem: 61), y en esta obra tan peculiar María se aboca a poner 
en verso en lengua anglonormanda “las maravillosas his-
torias de los antiguos bardos célticos” (De Cuenca, 2017: 12). 
En una época en que la validación de la escritura vernácula 
solía centrarse en obras eruditas latinas para justificarla a 
los ojos de sus contemporáneos, no deja de ser un gesto de 
audacia el de María al intentar recuperar una materia que 
sin duda hasta entonces había permanecido desprestigiada 
o incluso ignorada.

Lai es una palabra de origen céltico que designaba inicial-
mente “un canto semilírico, seminarrativo, compuesto por 
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un bardo bretón para perpetuar el recuerdo de un suceso 
notable, una aventura” (De Cuenca, 2017: 11). María misma 
declara en su Prólogo: “Pensé en los lais que había oído. 
No dudé más. Quienes primero los narraron recordaban 
en ellos aventuras maravillosas. ¡No quisiera olvidar ja-
más cuantos he oído contar!” (María de Francia, 2017: 21. 
Cursivas propias). Se pone de relieve en este pasaje de la 
autora no solo su voluntad de perpetuar aquellas histo-
rias que conservaba en su memoria y que provenían de la 
oralidad (no de la cultura libresca latina), sino también el 
carácter maravilloso que estas revestían (aspecto en que 
se centrará el presente análisis). Sin embargo, como per-
tinentemente señala Francis Dubost (2013: 42-43), si bien 
María redescubre elementos narrativos de una antigua 
tradición, no se limita a transcribirlos tal cual los ha re-
cibido, sino que los readapta, los deconstruye para luego 
reconstruirlos: “Que Marie de France évoque ainsi une tra-
dition narrative afin dé mieux s’en démarquer est l’indice 
de sa liberté d’écrivain à l’égard du motif” (Dubost, 2013: 
43). Tanta repercusión tuvo en su época esta obra tan ori-
ginal como audaz de María, que el término inicial lai pasó 
a designar a todo un género literario francés inaugurado 
por ella, género que, según Luis Alberto De Cuenca, es 
“parangonable con el cuento tradicional en lo que atañe a 
técnicas y resultados” (2017: 13). Asimismo, la popularidad 
de la autora se ha visto ampliamente replicada en la críti-
ca literaria moderna, como lo prueban los numerosos tra-
bajos académicos destinados a indagar múltiples aspectos 
de su obra que han proliferado en las últimas décadas.1 La 
presente discusión se abocará, sin embargo, al rol que cum-
ple en los Lais el Otro Mundo de origen celta y el elemento 

1  	 Un listado bastante completo de estos trabajos puede consultarse en la página web Arlima (Archi-
ves de littérature du Moyen Âge): https://arlima.net/mp/marie_de_france/lais.html.
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sobrenatural que lo caracteriza, por lo tanto de todo este 
vasto caudal de bibliografía solo se tendrán en cuenta 
aquellos (bastante escasos) trabajos que hayan abordado 
dicha temática.

Como primera aproximación al tema, es ineludible co-
menzar caracterizando los cuentos o relatos maravillosos 
como “aquellas narraciones que tienen algo de sobrena-
tural, de mágico, de inexplicable por las leyes que rigen 
la vida de cada día” (Holzbacher 1993: 45). En el mismo 
sentido, Le Goff (1985: 12) alude a la distinción clásica de 
Todorov entre lo extraño —que puede resolverse median-
te la reflexión— y lo maravilloso propiamente dicho —que 
conserva siempre un residuo que nunca podrá explicarse 
sino por lo sobrenatural—.2 Sin embargo, Le Goff introdu-
ce la salvedad de que esta definición apela, según él, a un 
“lector implícito”3 (el que decide si un hecho es explicable 
o no), mientras que lo maravilloso medieval excluye a este 
tipo de lector porque se da como algo objetivo en textos 
“impersonales” (1985: 18).4 Aun haciendo esta distinción, 
el criterio de Todorov sigue siendo tan válido como 

2  	 Le Goff considera que el término maravilloso está bien elegido (1985: 9); no obstante, aclara que 
nuestro concepto moderno de esta categoría no necesariamente coincide con el que tenía el 
público medieval. Para este autor, la definición de Todorov parecería corresponder más bien a 
la dimensión de lo sobrenatural, pero en el imaginario propio de la Edad Media distingue tres 
dominios conformando dicho campo (1985: 12-13): lo miraculosus (lo sobrenatural propiamente 
cristiano, lo milagroso), lo magicus (lo sobrenatural maléfico o satánico) y lo mirabilis (lo sobre-
natural de orígenes precristianos). Para Le Goff, este último dominio es el que se ajustaría con 
mayor exactitud a lo que actualmente entendemos por maravilloso (1985: 13).

3  	 Las comillas son del autor.
4  	 Le Goff no parece tener en cuenta que en el caso particular de la materia de Bretaña sí había 

una evidente percepción por parte del público medieval de elementos ficcionales (claramente 
distinguibles de los verídicos) que hacían que estos “cuentos de Bretaña” fueran menos valora-
dos por su carácter de “vanos y placenteros” con respecto a las materias de Roma o de Francia, 
tenidas por “verdaderas, sabias e instructivas”, según testimonia Jean Bodel a fines del siglo XII 
(1992: vv. 6-11). Dichos elementos ficcionales eran justamente de carácter maravilloso, aun para 
la concepción medieval.
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herramienta metodológica para el estudio contemporá-
neo como el concepto mismo de “Edad Media”, que tam-
poco era propio de la gente de la época y que, sin embargo, 
hoy es aplicado por convención como categoría teórica para 
facilitar el análisis.

Si bien en la obra de María de Francia, Holzbacher 
(1993: 46) distingue varios “lais maravillosos” (Guigemar, 
Lanval, Yonec, Bisclavret, Eliduc y Deuz amanz), el pre-
sente análisis se centrará exclusivamente en aquellos en 
donde existe referencia implícita al Otro Mundo de la an-
tigua tradición céltica, partiendo de la reflexión acerca de 
ellos que hace Frederick Hodgson: “Through these lais 
can be traced an evolving relationship between the so-
cial reality which initially confronts the characters and 
the Celtic Otherworld which offers itself as an alterna-
tive” (1974: 19). Para este autor, los lais comprendidos en 
esta subcategoría son los de Lanval, Yonec y Guigemar, 
coincidiendo con los que clásicamente designa Ernest 
Hoepffner como “lais féeriques” (citado en Holzbacher 
1993: 45).

Poniendo en contexto el trasmundo de la tradición 
céltica, Howard Rollin Patch (1956: 36) puntualiza que 
“estaba sobre esta tierra, con frecuencia en el occiden-
te, y en ocasiones tomaba la forma de las Islas de los 
Bienaventurados, el ‘País bajo las olas’, el cerro hueco, o el 
‘país tras la niebla’, o distintas combinaciones de estos ele-
mentos”. Dejando explícitamente de lado las discusiones 
sobre si la tradición se refiere a una morada de los muer-
tos, de los dioses o a un paraíso terrenal, Patch encuen-
tra en todas las descripciones célticas motivos usuales o 
frecuentes (1956: 61-67), algunos de los cuales se pueden 
rastrear en los lais aquí analizados: la barca que conduce 
hacia la dama encantada y el animal guía en Guigemar, 
la fuente o pozo como sitio de manifestación del hada en 
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Lanval, o el pájaro de carácter sobrenatural y la fortaleza 
o mansión espléndida en Yonec.5

En línea con la antes mencionada hipótesis acerca del rol 
que en estas composiciones líricas cumple el Más Allá celta 
como alternativa a la realidad social de los personajes, po-
demos retomar dos de las funciones que propone Le Goff 
(2003: 477-478) para el elemento maravilloso: la primera de 
ellas es esta misma de compensar el mundo real en todas 
sus falencias,6 y la segunda es la de completarlo,7 es decir, 
la de propiciar una exploración más acabada de la realidad 
universal. En efecto, a lo largo de estos relatos, los prota-
gonistas no solo encuentran por medio de una aventura 
sobrenatural en el Otro Mundo valores que les son dene-
gados en el suyo propio, sino que al mismo tiempo adquie-
ren una mayor comprensión de este último. Todo confluye 
en última instancia hacia la búsqueda de la identidad in-
dividual y colectiva de cada uno de ellos, quienes para 
bien o para mal redefinirán qué lugar ocupan dentro de 
la estructura social. En este sentido, lo maravilloso como 
fuente de conocimiento y de percepción de los distintos 
aspectos de la realidad no agota solo el universo externo, 
sino también el interno, abriendo camino a la exploración 

5  	 Para un análisis más detallado de los elementos de la tradición céltica asociados con el Otro Mun-
do, que por razones de extensión excedería los propósitos de este capítulo, se remite al lector al 
ya citado de Patch (1956: 36-67), de carácter más general, mientras que para su relación específi-
ca con los lais de María de Francia, se sugieren los estudios de Cross (1915: 585-644), Illingworth 
(1961: 501-520; 1962: 176-187) y Sergent (2014).

6  	 “La primera función que puede mencionarse obedece a una finalidad de carácter compensatorio, 
en el contexto de un mundo de realidades duras y de violencia, de penuria y de represión eclesiás-
tica.” (Le Goff, 2003: 477).

7  	 “Pero, sobre todo, lo maravilloso tiene, para las gentes de la Edad Media, la función de completar 
el mundo. Este y el psiquismo se ven dilatados hasta límites arriesgados y peligrosos. Todo lo real 
y todo lo natural son ensanchados y completados. El motor del saber, de la cultura y de la estética 
de la Edad Media es lo asombroso, lo extraordinario, que impulsa a abrir mucho los ojos ante la 
creación y lo imaginario.” (Le Goff, 2003: 478).
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del psiquismo y de la interioridad: “Lo maravilloso amplía 
la realidad vista y conocida hasta las fronteras mismas del 
universo y del  alma humanas” (Le Goff, 2003: 478).

Finalmente cabe destacar, tal vez como categoría subro-
gante dentro de la función compensatoria de lo sobrenatu-
ral, aquella propiedad para nada menor de desestructurar 
la realidad por medio del asombro, de sacudir el polvo de lo 
banal: “Lo maravilloso compensa la trivialidad y la regula-
ridad cotidianas” (Le Goff, 1985: 14).

Procediendo a un análisis de los tres lais sobre la base de 
los lineamientos expuestos como guía, se procurará ejem-
plificar en los textos las funciones del elemento maravilloso 
hasta aquí enunciadas.

Lo primero que cabe destacar es la manifiesta insatisfac-
ción que embarga a los personajes hacia su propio mundo 
y hacia la realidad social en la que se hallan inmersos que, 
como denominador común, es decepcionante e inhós-
pita. Todos ellos de una u otra forma, tal como observa 
Hodgson en su pulcro análisis (1974), se encuentran en un 
estado de aislamiento que no solo es inmerecido sino que 
les genera una profunda infelicidad. Así, el protagonista 
de Guigemar, si bien procede de noble cuna, es amado 
por sus padres y está dotado de todas las virtudes, es em-
pero un incomprendido en su propio círculo por su poca 
predisposición a enamorarse: “Nadie pudo jamás advertir 
en él la menor apetencia de amar. Propios y extraños lo 
consideraban por esta razón hombre perdido” (María de 
Francia, 2017: 24). A su vez, la dama que el destino le tiene 
deparada también es víctima de un orden social injusto: 
pasa sus días en una cámara amurallada, con una única 
entrada accesible solo por el lado del mar y custodiada por 
un sacerdote eunuco, donde ha sido recluida por un ma-
rido viejo y celoso. No duda en expresar su queja: “Aquí 
estoy prisionera noche y día, aquí tengo mi cámara y mi 
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capilla, y la doncella que estáis viendo” (María de Francia, 
2017: 29). Es el prototipo en la literatura cortés de la época 
de la mal mariée víctima de un despiadado gilós con el 
cual ha sido obligada a contraer un matrimonio ventajoso 
pero sin amor, situación harto frecuente en el ámbito aris-
tocrático medieval. 

En idéntico apuro se encuentra la dama de Yonec, ence-
rrada por su esposo en una torre bajo la vigilante mirada 
de una hermana del señor, vieja y viuda. Tan intensa es la 
pena de la reclusa ante lo opresivo de su estado, que “solo 
deseaba que la muerte se la llevara lo antes posible” (María 
de Francia, 2017: 84), e indignada por la injusticia que se le ha 
hecho exclama: “¡Malditos sean mis parientes y todos aque-
llos que me entregaron a este celoso y decidieron casarme 
con él!” (ibídem). Por su parte, Lanval sufre el desprecio de 
la corte en la que permanece como extranjero lejos de su he-
redad, en virtud de la costumbre de la clase dominante de 
enviar a sus hijos varones a formarse como caballeros en la 
mesnada de un importante señor (en este caso nada menos 
que el legendario Rey Arturo). Allí recibe un tratamiento 
inmerecido, ya que “por su valor, por su liberalidad, por su 
belleza, por su heroísmo, lo envidiaba la mayoría. Si algún 
mal le sobreviniese, nadie lo lamentaría, ni siquiera aque-
llos que aparentaban estimarlo” (María de Francia, 2017: 63). 
La infelicidad de Lanval es más que obvia: “Ahora está muy 
apurado, triste y pensativo. Señores, no os maravilléis: hom-
bre extranjero, sin amigos, muy triste vive en tierra extraña 
cuando no sabe dónde buscar socorro” (ibídem). Salta a la 
vista en todos estos ejemplos cómo, a través de las cuitas de 
sus personajes, María de Francia realiza una sutil denuncia 
social de las costumbres aristocráticas de su tiempo.

Ante un entorno tan imperfecto y decepcionante, irrum-
pe entonces el Otro Mundo y, con su realidad alternativa 
e ideal, logra proveer a los héroes y heroínas de aquellos 
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bienes que, a pesar de ser puros y virtuosos, les han sido 
denegados en su propia dimensión de lo real. El primero y 
fundamental de todos ellos es el amor, que para María re-
viste absoluta trascendencia, y se halla omnipresente en los 
tres lais. Pero este amor es diferente de aquel que propor-
ciona la sociedad, regida por las leyes de la cortesía, y que la 
autora denuesta con firmeza: “Muchos no lo toman en serio 
[a Amor]: esos groseros cortesanos que van por el mundo 
cortejando a las damas y jactándose de lo que hacen. No 
es eso Amor, sino locura, perversión y libertinaje” (María 
de Francia, 2017: 31-32). En oposición marcada a este jue-
go amoroso de salón y también al comercio matrimonial al 
que se sometía a las doncellas casaderas, el amor que el Otro 
Mundo brinda a los protagonistas de los lais es incondicio-
nal, indisoluble y, en cierta forma, también predestinado. 
Un ejemplo muy gráfico de ello es el nudo de la camisa y la 
hebilla del cinturón de los amantes de Guigemar que los liga 
mutuamente uno a otro como símbolos de su constante de-
voción. El caballero feérico de Yonec exclama: “Nunca amé 
a otra mujer que no fueseis vos y nunca la amaré” (María 
de Francia, 2017: 85), y Lanval se aparta de la compañía de 
otras damas porque “no piensa más que en ver a su amiga, 
en sentirla, besarla y abrazarla. 

¿Qué le importan los otros placeres si no puede obtener 
el suyo?” (ibídem: 67). A través del amor, lo sobrenatural 
dispensa también otros bienes, como la salud y la alegría: 
Guigemar es finalmente sanado de la herida en el muslo y 
liberado de la maldición de la cierva cuando encuentra a su 
amada, y la dama de Yonec luego de pasar la noche con el 
caballero-azor “se levanta rebosante de salud: Muy conten-
ta está toda la semana. Tan grandes cuidados dispensa a su 
cuerpo que recupera toda su belleza” (ibídem: 87). Lanval, 
por su parte, exclama cuando ve reaparecer al hada: “Ahora 
no puede hacerme daño nada, si ella tiene piedad de mí, 
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pues me siento curado al verla” (ibídem: 74). Con todos estos 
dones, el Otro Mundo cumple la primera de las funciones 
de lo maravilloso previamente mencionadas, la de com-
pensación de la realidad.

Sin embargo, no tardará en producirse el choque con 
el mundo ordinario que, en todos los casos, será violento 
aunque con distintas consecuencias en cada historia. En 
Guigemar, los enamorados son descubiertos y separados, 
pasan una enorme angustia a causa de este alejamiento, 
pero finalmente logran reunirse y tener un desenlace feliz. 
En Yonec, en cambio, el héroe es asesinado por el marido 
celoso y la reunión de los amantes solo podrá tener lugar 
después de la muerte, al ser enterrados juntos como símbo-
lo de su unión en la vida eterna. El elemento justiciero está 
dado en este caso por el hijo de ambos, que venga la afrenta 
dando fin a la vida del asesino de su padre. En Lanval, el 
protagonista sufre una nueva injusticia de la corte a través 
de las calumnias de la reina y la furia del rey, pero final-
mente el hada aparece de manera oportuna para demostrar 
la inocencia de su amado y se lo lleva consigo a la tierra de 
Avalon. Es notable cómo en todos los casos el contexto so-
cial atenta contra la felicidad de los personajes, adquirida a 
través de lo sobrenatural, y aunque siempre termina preva-
leciendo la justicia de un modo u otro, el hecho no hace más 
que poner de relieve la insuficiencia de la dimensión real. 
De Cuenca deduce de esta colisión la incompatibilidad de 
ambos mundos, completamente irreductibles a la unidad 
(2017: 16).8 Sin embargo, diferimos de esta interpretación, 
puesto que María no parece estar planteando una especie de 
universo paralelo imaginario como escape o evasión de la 
realidad, sino que (consciente o inconscientemente) brinda 
un mensaje más profundo, y tal podría ser que la felicidad 

8 	  Para ampliar esta discusión se sugiere la lectura de García Pradas (2004: 85-100).
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no se obtiene a través de las imposiciones y mandatos de 
la sociedad, sino en última instancia en un espacio de inte-
rioridad, en un plano psicológico en lo profundo del alma 
humana. De esta suerte, concordamos con la siguiente 
afirmación de Hodgson: “Social reality is surpassed by the 
evocation of a deeper, psychological one” (1974: 23). Todo 
lo expuesto ejemplifica la segunda de las funciones de lo 
maravilloso, la de completar la realidad revelando otros 
de sus aspectos, no solo los externos (pues, en efecto, vistas 
desde el espejo del Otro Mundo es como resaltan las fa-
lencias de este), sino también los internos (ya que los per-
sonajes alcanzan su individuación psicológica a través del 
elemento sobrenatural).

Este interés por parte de la autora en la interioridad se 
corresponde con el cambio de paradigma que comienza 
a despuntar en la Edad Media central, al contrario de lo 
que ha sostenido la historiografía clásica. En efecto, esta 
atribuyó el descubrimiento del individuo en Occidente al 
Humanismo del siglo XV, sesgada como lo estaba por los 
prejuicios que el Renacimiento, la Reforma y, posterior-
mente, la Ilustración promovieron acerca de la Edad Media 
al caracterizarla como una época oscurantista y atrasada 
(Hodgson, 1974: 5; Walker Bynum, 1980: 1). Sin embargo, 
en las últimas décadas estudios más profundos y desprejui-
ciados han logrado identificar que en realidad esta indivi-
dualidad humanista hunde sus raíces en el trabajo de siglos 
precedentes, y está muy lejos de ser una concepción creada 
ex nihilo por el Renacimiento (Morris, 1972: 5-6). Los medie-
valistas han logrado reclamar con justicia para el siglo XII 
los avances más importantes en la materia (Walker Bynum, 
1980: 1). Este naciente interés por el individuo se ve reflejado 
en todos los ámbitos de la cultura de la época y en la mis-
ma sociedad. En lo que respecta a la producción literaria, 
ya desde fines del siglo XI, la lírica trovadoresca provenzal 
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había comenzado a explorar el amor y el deseo desde una 
perspectiva más personal, más profunda y, especialmen-
te, más liberal, desprendiéndose de los tabúes impuestos 
por la moral cristiana (Romero, 1987: 94-95). El desarrollo 
posterior de la temática amorosa en el siglo siguiente con 
la narrativa cortesana (tradición a la que pertenece nuestra 
autora) es exponencial. Tal como apunta Michel Zink:

La Edad Media hizo del amor una idea nueva y ori-

ginal y hasta se ha llegado a decir que el siglo XII ha 

inventado el amor. Inventarlo, quizá no, pero tuvo la 

revelación de un vínculo particular, íntimo, esencial, 

entre el amor y la poesía. Se tomó en serio el deseo, 

hasta el punto de ver en él la manifestación misma del 

ser, hasta situarlo en el centro de la creación poética 

y de la imaginación narrativa, y encontrar en él, por 

medio del arte literario, la clave de toda revelación de 

sí y el motor de toda superación de sí. (2012: 276-277)

La exploración de la interioridad a través del amor en el 
caso particular de estos tres lais de María de Francia reviste 
el encuentro con un ser de características sobrenaturales, 
y por lo tanto cae dentro del ámbito de lo maravilloso que 
nos aboca. En este sentido, es muy interesante el análisis 
que Donald Maddox hace de lo que él mismo ha denomi-
nado “encuentros especulares” en la literatura medieval, 
definiéndolos como aquellos en los cuales un personaje 
se enfrenta a asuntos de suma importancia relacionados 
con su propia persona o situación, que le son reportados 
por un agente externo (ya sea otro individuo, una voz, 
una imagen), y por lo tanto siempre implican una encru-
cijada del “yo” con una nueva perspectiva crucial sobre su 
misma identidad. Según este autor, el destinatario de una 
revelación especular en la mayoría de los casos no ha sido 



María Florencia Cerutti268

consciente hasta entonces del grado y la gravedad de su ig-
norancia previa, los que permanecen hasta entonces como 
un enigma para sí mismo. El “otro” significativo confronta 
al “yo” con un conocimiento nuevo o poco familiar, y lo 
coloca frente a un espejo que refleja una autoimagen mo-
dificada. Esta percepción de sí proveniente de una fuente 
externa impulsa al protagonista a una fase de madurez, por 
la cual podrá finalmente adecuarse a los desafíos que ha de 
enfrentar (2004: 1-14).9

Por último, para caracterizar la tercera de las propieda-
des mencionadas del elemento sobrenatural (subrogante 
tal vez de la función compensatoria), que es la de deses-
tructurar la realidad por medio del asombro, no puede 
dejar de destacarse la reacción de los distintos personajes 
ante el advenimiento de lo maravilloso, la cual implica no 
solo estupor sino incluso miedo y espanto. Así, en Guigemar 
cuando la dama divisa el barco navegando sin ningún ti-
monel “quiere huir; no es maravilla si tiene miedo, páli-
do está su rostro de terror” (María de Francia, 2017: 27). El 
mismo prodigio también suscita una reacción de asombro 
en el héroe: “Muy pensativo está el caballero. Jamás ha-
bía oído decir que una nave hubiese podido llegar hasta 
allí” (ibídem: 25) y más adelante, al ingresar en el barco: 
“Guigemar está maravillado” (ibídem: 26). En Yonec, cuan-
do el azor mudado se transforma en un caballero feérico, 
la dama “siente el vértigo de la maravilla, sus sentidos se 
conmueven. Tiembla, siente un gran miedo y se cubre la 
cabeza” (ibídem: 85). La respuesta de Lanval en cambio es 
más tardía, pues recién cuando regresa a la corte de Arturo 
cae en la cuenta de lo inusitado de su situación, y se muestra 
confundido: “Lanval está maravillado, no da crédito a sus 

9  	 Maddox destina un capítulo entero a analizar el mecanismo de estos encuentros especulares en 
los lais de María de Francia de manera pormenorizada (2004: 24-82).
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sentidos. Lleno de dudas, piensa en su aventura; no sabe 
qué partido tomar, llega a creer que todo ha sido un sueño” 
(ibídem: 66). Todos estos ejemplos ilustran sobradamente 
la característica, enunciada en un principio, que presenta 
lo maravilloso de irrumpir en la vida ordinaria y generar 
una ruptura con lo cotidiano y trivial a través del asombro. 

Como última consideración, a modo de conclusión, no 
cabe duda de que con sus lais María de Francia logra con 
creces generar este efecto disruptor en el propio mundo de 
sus lectores:

Y es que es precisamente dentro de la realidad cotidia-

na de la vida donde más atractiva resulta la presencia 

de la maravilla irracional. La técnica de María es, por 

ello, comparable a la del realismo fantástico de nues-

tros días (…), con su preciosa invitación a la fantasía 

desde el agobio de lo cotidiano. Lo maravilloso no se 

consume en la hoguera del tedio racional; es la vida lo 

que se torna maravilla. (De Cuenca, 2017: 15)
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 Capítulo 2 

The Wedding of Sir Gawain and Dame Ragnelle: 
mujeres, fealdad y soberanía

Gabriela Cipponeri 

Más conocida por su aparición en “El cuento de la 
Comadre de Bath”, la historia de la dama abominable que 
conoce el secreto de lo que más desean las mujeres (y que 
está dispuesta a compartirlo a cambio de la recompensa 
justa) se halla en varias obras de la literatura inglesa me-
dieval. En este trabajo se ofrecerá una aproximación a una 
de ellas, The Wedding of Sir Gawain and Dame Ragnelle,1 ro-
mance en inglés medio del siglo XV. Se explorará el per-
sonaje de la dama Ragnelle: sus cualidades, la percepción 
que de ella tienen los demás personajes, el lugar que ocupa 
en el universo artúrico, y se intentará una aproximación a 
la función que cumple en el texto, en especial, cuando se 
compara a esta con otras variantes del mismo motivo. A 
una sucinta descripción del género Middle English romance 
y una breve reseña de la obra en cuestión le seguirá un 
análisis de las cuestiones anteriormente referidas. 

1  	 De ahora en adelante, The Wedding. Las citas corresponden a la edición que figura en la bibliogra-
fía. Las traducciones son propias.
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El romance en inglés medio se desarrolla a partir del siglo 
XIII; según Pearsall (1988), 1240 es la fecha de los roman-
ces conservados más antiguos y 1280-1380 es la época más 
próspera del género. Chism afirma que fue “the dominant 
non-devotional genre of Middle English literature” (2009: 
57). Es difícil definirlo dado que es un género muy variado 
y que se difundió por toda la geografía británica; es, a su 
vez, muy flexible. La mayoría de los romances son anóni-
mos; las fuentes son diversas: romans franceses, obras en 
anglonormando o latín, la tradición celta,2 pero más que 
simples traducciones estas son reescrituras libres para una 
nueva audiencia; Chism afirma que: “Middle English wri-
ters seized upon, redirected, parodied, and criticized the 
conventions of their sources in an astonishing variety of 
registers” (2009: 58). El estilo es formulaico y está basado 
en la repetición; depende de estereotipos, fórmulas y es-
tructuras argumentales convencionales (McDonald, 2004: 
2). Del género se dice que era “popular”; para algunos crí-
ticos esto quiere decir que la audiencia era de clase baja 
o una burguesía emergente (Pearsall, 1988), mientras que 
otros entienden por esto que la audiencia era amplia y he-
terogénea y, tal vez, con poca educación formal (Hudson y 
McDonald). En todo caso, se trata de un género poco pres-
tigioso, al punto que McDonald habla de la Pulp fiction de la 
Inglaterra medieval (2004: 1).3

2  	 Field se refiere a la naturaleza “asimilativa” del romance (1999: 153) en relación con la diversidad 
de fuentes que es posible atribuirle al género.

3  	 McDonald describe el género con estas palabras: “It is fast-paced and formulaic; it markets itself 
unabashedly as genre fiction; it is comparatively cheap and, in performance, ephemeral; it has a 
sensationalist taste for sex and violence; and it seems content to reproduce the easy certainties 
of sexist, racist and other bigoted ideologies. (…) [P]opular romance provides us with a unique 
opportunity to explore the complex workings of the medieval imaginary and the world outside 
the text” (Mc Donald, 2004: 1). Más adelante agrega en su defensa del género que “Medieval 
romance shares with other incendiary fictions a reputation for subverting social and moral order: 
indecent, unorthodox, criminal” (2004: 3).
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Dentro del conjunto, los romances de origen anglonor-
mando proveen mitos de fundación (Field, 1999: 161), y 
normalmente cuentan la historia de un héroe injustamen-
te exiliado que recupera su tierra y su posición social (por 
ejemplo, Havelok the Dane y Guy of Warwick). Con el tiempo 
la materia artúrica hace su aparición. Aproximadamente 
treinta de los alrededor de ciento veinte romances conserva-
dos son de materia artúrica y datan de los siglos XIV y XV. 
En estos el epítome de la cortesía no es Arturo sino Gawain, 
su sobrino, quien adquiere mayor protagonismo a medida 
que avanza el tiempo, al punto que, según Boardman, se 
lo puede considerar “the vital center of English Arthurian 
romance” (2006: 257). 

The Wedding, que lo tiene como protagonista, sobrevive en 
un único manuscrito del siglo XVI, del que faltan algunas 
líneas individuales; su composición, en cambio, se presume 
que tuvo lugar en el siglo XV. El texto tiene una extensión 
de 855 versos y utiliza una estrofa con la denominada tail-
rhyme típica de otros romances en inglés medio.4 En breves 
palabras, relata una aventura que comienza cuando Arturo, 
para reparar un error que ha afectado al caballero Gromer 
Somer Joure, se ve forzado a encontrar la respuesta a la pre-
gunta “¿qué es lo que las mujeres más desean?”. La única que 
tiene la respuesta correcta es una dama espantosa, Dame 
Ragnelle, que el rey encuentra en el bosque; ella se la ofrece 
a cambio de que Arturo garantice su casamiento con el afa-
mado Gawain. Dado que no es posible hallar otra solución, 
él acepta y obtiene su respuesta: “We desyren of men above 
alle maner thing/To have the sovereynté, withoute lesyng,/
Of alle, bothe hyghe and lowe” (Deseamos de los hombres 
sobre todas las cosas/ tener la soberanía, sin mentir,/ de 

4  	 Entiéndase por esto una estrofa de seis versos con rima aabccb, en la que los pareados a y c son 
más largos, en general cuatro acentos, y los versos b son más breves, en general, tres acentos.
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todos, tanto elevados como inferiores; vv. 422-424). Arturo 
cumple su parte del pacto con el caballero al darle la res-
puesta correcta y Gawain también observa lo convenido: 
se casa con la Dama Abominable. En la noche de bodas, la 
dama le pide un beso a su esposo, a lo que él accede sin ob-
jeciones. Entonces, mágicamente ella se le aparece como la 
criatura más bella que haya visto. La perplejidad de Gawain 
se acrecienta cuando Ragnelle le dice que debe elegir entre 
tenerla bella por las noches pero horrible durante el día o 
bonita durante el día y horrenda en las noches. Incapaz de 
elegir, el caballero le deja la decisión a su esposa, quien le 
agradece y le informa que a partir de entonces será hermosa 
día y noche ya que, al darle la elección a ella, Gawain rompió 
el hechizo del que era víctima: su madrastra la había encan-
tado para que fuese horrorosa hasta que el mejor caballero 
la tomase por esposa y le concediese soberanía. Al día si-
guiente la corte se entera de lo sucedido, la ahora bella dama 
le promete obediencia a su esposo, y él le jura su amor. El ro-
mance se cierra con una especie de epílogo en el que se cuen-
ta el nacimiento de Gyngolyn, el profundo amor de Gawain 
por la dama y la muerte de esta cinco años más tarde. 

La obra gira en torno a dos motivos, el de la transforma-
ción de la Loathly Lady, que hemos traducido como “dama 
abominable”, en una dama hermosa5 y el del acertijo sobre 
la soberanía. Lo que el resumen precedente no deja claro es 
el grado de fealdad de la dama en cuestión. El texto le dedica 
aproximadamente treinta y cinco versos en dos fragmentos 

5  	 Este motivo tiene fuentes folklóricas y múltiples versiones. Vasta (1995) afirma que Maynadier, 
Loomis y Eisner lo rastrean hasta las diosas Demeter y Hecate, propensas a las metamorfosis; 
también apunta asociaciones con la Doncella Fea de El cuento del grial de Chrétien. Hahn (1995) lo 
vincula con cuentos de hadas como “El príncipe sapo” y “La Bella Durmiente”, a los que se podrían 
agregar “La bella y la bestia” y, mucho más actual, “Shrek”. Aguirre (1993), además, refiere a la 
versión irlandesa del siglo XI, Echtra mac n-Echach (“The Adventure of Eochaid’s sons”), una de las 
posibles fuentes de The Wedding. 
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distintos a la descripción detallada de Ragnelle: se nos dice 
que tiene el rostro rojo, los dientes (que parecen colmillos 
de jabalí) amarillos, la nariz mocosa, los ojos empañados 
grandes como pelotas, la boca gigante, las mejillas amplias, 
el cuello largo y grueso, una joroba, hombros anchos, pe-
chos colgantes; anda despeinada y aunque no se dice que es 
gorda el narrador afirma: “And lyke a barelle she was made” 
(Se parecía a un barril; The Wedding, v. 241). La descripción 
es grotesca y, según Davis, apunta a la comicidad: “The poet 
produces humor through hyperbole and an accumulation 
of absurdities” (2001: 433). Para Vasta (1995), en cambio, su 
cualidad grotesca la acerca a la imagen bajtiniana del cuer-
po grotesco en carnaval, y este crítico entiende su fealdad 
como una máscara literal que desaparece cuando se rompe 
el encantamiento.

Por si este grado de detalle no alcanzase para representar 
en la mente del lector a una mujer simplemente espantosa, 
el texto acentúa una y otra vez este punto a partir del uso 
reiterado de adjetivos calificativos que hacen referencia a su 
horridez. De acuerdo con el estilo formulaico y repetitivo 
del género, diez veces se emplea para describirla el térmi-
no fowlle,6 que se podría traducir por horrorosa; la mayoría 
de las veces es el narrador quien la utiliza, en ocasiones fo-
calizando la percepción de la corte, pero también Arturo, 
Gawain, y la propia Ragnelle; se habla de “a foulle lady” 
(“una dama horrorosa”), “so fowlle a thyng” (“una cosa tan 
horrorosa”), “that fowlle maye” (“esa doncella horrorosa”) 
e incluso “a fowle sowe” (“una cerda horrorosa”), y en tres 
oportunidades este adjetivo se usa en grado superlativo: 
“the fowlyst” (“la más horrorosa”). En dos instancias se dice 

6  	 En consonancia con la falta de consistencia que caracteriza la ortografía en inglés medio, el texto 
presenta varias grafías para el mismo vocablo: foulle (vv. 300, 306, 345, 602), foule (v. 522), fowlle 
(vv. 523, 547, 564, 597, 615). 
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de ella que era a fend, un demonio, y otra que era “as foulle 
as Belsabub” (“tan horrorosa como Belcebú”). También se la 
describe como “horyble” [horrible], “unswete” (“mujer poco 
agraciada”) y “ungoodly withoute mesure”, que podríamos 
traducir como “repulsiva en exceso”.7 

Otro punto importante que se destaca sobre Ragnelle es 
su falta de cortesía: “She was fulle foulle and nott curteys” 
(“Era realmente horrorosa y no era cortés”) (The Wedding, v. 
602), dice el narrador al compartir la percepción de la cor-
te. Y poco hace la dama por desmentir esta impresión: en 
el banquete de celebración de su boda come en cantidades 
monumentales, corta la comida con las manos y no espera a 
los demás para comenzar. Las damas de la corte se lamentan 
por la mala suerte de Gawain. Cabe señalar, no obstante, que 
la dama es cortés en su trato hacia el rey cuando lo encuen-
tra a solas; pareciera como si su grosería fuese una especie 
de performance, como si quisiese exacerbar la mala opinión 
que los demás tienen de ella.8 Otro detalle es que, a pesar de 
ser fea y grosera, Ragnelle es una dama noble y rica: se men-
ciona al menos dos veces la opulencia de sus vestidos y de 
su montura, lo que hace de ella “an unsemely syghte” [una 
imagen incongruente] (The Wedding, v. 248).

La dama es completamente ajena a la corte artúrica y sus 
costumbres, por su apariencia y por cómo se desenvuelve 
en ella. Logra ingresar a la corte por haber salvado la vida 
del rey y tras haber pactado un matrimonio (con el mejor 
caballero de la corte) de una forma bastante poco ortodoxa. 

7  	 Resulta interesante que luego de su transformación, la única palabra que se utiliza para describir-
la es “fayr” (o “the fayrest”, en superlativo), que es un adjetivo bastante común. No hay variación 
en los vocablos empleados para referirse a su belleza, lo que lleva a pensar que hay mayor interés 
en enfatizar su fealdad. 

8  	 Esta tendencia a mostrarse más desagradable de lo que en realidad es podría explicar también la 
insistencia de Ragnelle en que la boda sea pública, aun cuando tanto el rey como Ginebra intentan 
convencerla de llevar a cabo una ceremonia privada: la dama quiere ser vista tal como es. 
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Es la única que tiene la respuesta a la pregunta que debe 
responder Arturo.9 Ragnelle se presenta al lector como una 
mujer con agencia y bastante astucia y por esto, además 
de por su fealdad y aparente descortesía, es una figura que 
amenaza, en un punto, el orden establecido de la corte artú-
rica. Asimismo, viene literalmente de afuera, ya que es en el 
bosque de Inglewood donde Arturo la encuentra —y, como 
apunta Le Goff  (1986), el bosque se opone a la sociedad or-
ganizada—. Ragnelle puede equipararse, entonces, con el 
extranjero, con un Otro que se percibe como peligroso para 
la comunidad. 

El romance no se detiene demasiado en este aspecto y 
la aceptación de la Dama por parte de la corte se produce 
a la brevedad conforme con las características de un gé-
nero que valora la acción más que la introspección y que 
tiene un ritmo vertiginoso (McDonald, 2004): Gawain la 
acepta sin cuestionamientos y la corte la abraza cuando la 
descubre metamorfoseada en doncella joven y hermosa, 
respaldada por su esposo y el rey. A pesar de la celeridad 
con la que se suceden los hechos, la irrupción y estancia 
de Ragnelle logra alterar a la comunidad que la recibe. Es 
decir, la doncella muda de apariencia, la corte modifica su 
opinión sobre su persona y ella motiva, a su vez, un cam-
bio en la corte.

Por un lado, la Dama Abominable logra la reconcilia-
ción del rey con Gromer Somer Joure, que no es otro que 
su hermano. Asimismo, toda la sucesión de eventos contri-
buye a constatar que la famosa cortesía de Gawain es ver-
dadera: el sobrino de Arturo acepta casarse con la dama a 
pedido de su tío sin haberla conocido y a pesar de haber 

9  	 En The Wedding, Arturo y Gawain pasan el año que Gromer Sumer Joure le concede al rey buscan-
do la respuesta por todo el territorio, y obtienen múltiples contestaciones, al punto que cada uno 
de ellos consigue llenar un libro entero. La verdadera, no obstante, solo la tiene Ragnelle. 
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sido alertado de su fealdad, en la noche de bodas se com-
porta galantemente no obstante cuán fea es la dama (ella 
le pide “Yett for Arthours sake kysse me att the leste” [por 
Arturo besadme aunque sea], a lo que su esposo le contesta 
“I wolle do more/Then for to kysse” [Haré más que solo 
besarte], The Wedding, vv. 635, 638-639). Además, Gawain 
le otorga la soberanía que ella anhela y es descripto como 
un marido devoto y enamorado. De la unión de ambos 
nace Gyngolyn, quien será más adelante un reputado ca-
ballero de la Mesa Redonda; es decir, Ragnelle es en parte 
responsable de la continuidad del linaje de Gawain y, por 
ende, de Arturo.10 Por otro lado, la aparición de Ragnelle 
en la vida de Arturo lo pone a prueba también a él, y la 
interacción entre ellos demuestra que la cortesía del rey, 
a diferencia de la de Gawain, es insuficiente. Por empezar 
cuando la conoce mantiene las formas corteses solo hasta 
que Ragnelle le revela que el precio de la respuesta es su 
matrimonio con Gawain, a lo que el rey le contesta: 

“Alas!” he sayd; “Nowe woo is me

That I shold cause Gawen to wed the,

For he wol be lothe to saye naye.

So foulle a Lady as ye ar nowe one

Sawe I nevere in my lyfe on ground gone”.

[Ahora estoy afligido 

de hacer que Gawain se case con vos,

pues él no querrá negarse.

10  	Gyngolyn es el protagonista de Lybeaus Disconnus, la versión en inglés medio del roman francés 
de Renaut de Beaujeu Le bel inconnu. En dicho romance, este también es el hijo de Sir Gawain 
aunque nacido fuera del matrimonio, y la madre, que aparece solo al final en uno de los ma-
nuscritos conservados, es descripta como una gigante. Gyngolyn es mencionado, además, en 
Sir Gawain and the Carle of Carlisle, otro romance anónimo del período, y La Morte D’Arthur, de 
Thomas Malory.
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Una dama tan horrorosa como sois vos

nunca en mi vida vi en andar por la tierra] 

(The Wedding, vv. 303-307).

El monarca parece perder la compostura con esta con-
fesión pues señalar abiertamente la fealdad de su interlo-
cutora no es propio de un caballero cortés. Más adelante, 
cuando la conduce a Carlyle para la boda, se dice que el 
rey siente vergüenza y está apesadumbrado por montar 
junto a la Dama Abominable. El momento más indigno de 
Arturo es la mañana posterior a la boda, cuando dice a sus 
caballeros: 

“Syrs,” quod the Kyng, “lett us go and asaye

Yf Sir Gawen be on lyve.

I am fulle ferd of Sir Gawen,

Nowe lest the fende have hym slayn;

Nowe wold I fayn preve”.

[“Señores”, dijo el rey, “vayamos a comprobar

si Sir Gawain está vivo. 

Temo mucho por Sir Gawain

en caso de que el demonio lo haya asesinado.

Con impaciencia quiero probarlo”.] 
(The Wedding, vv. 722-726).

Es decir, creyéndola una asesina (a pesar de que Ragnelle 
salvó su vida) Arturo se dirige con sus caballeros a los apo-
sentos de los recién casados y les ordena levantarse. La res-
puesta de Gawain es contundente: 

I wold be glad, and ye wold lett me be,

For I am fulle welle att eas.

Abyde, ye shalle se the dore undone!
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I trowe that ye wolle say I am welle goon;

I am fulle lothe to ryse.

[Me agradaría si me dejarais estar

pues estoy a gusto.

¡Esperad, echareis la puerta abajo!

Confío en que verán que estoy bien;

para nada quiero levantarme.] (The Wedding, vv. 734-738).

Con esta respuesta Gawain pone un límite a la actitud vio-
lenta y avasalladora de Arturo y, sin dejar de mostrar respe-
to por su señor, manifiesta la importancia que atribuye a su 
esposa y a su nueva vida familiar. Cuando procede a salir 
de la habitación, el sobrino del rey exhibe a su bella esposa 
y cuenta a los presentes acerca de su transformación. Esta 
revelación induce al rey a confesar los pactos con Gromer 
y con Ragnelle, que solo Gawain y ella conocían, y la ayuda 
que la dama le prestó; es decir, admite ante sus vasallos los 
beneficios que el vínculo con la dama le ha traído, lo cual 
permanecía escondido hasta entonces. Con esto Arturo rec-
tifica la imagen que tiene la corte de la dama: ya no es una 
amenaza externa, sino que es parte de la corte misma.

Acerca de la influencia de Ragnelle en el ámbito de la 
corte, Vasta afirma: 

The romance expresses a yearning toward democra-

tic respect for commoners; it calls for a more noble 

regard for women than granted by its own culture. It 

dramatizes the crucial role of the individual’s private 

virtue in sustaining and fostering the public good. It 

reasserts the moral as well as the physical and social 

bases of marriage, and in the end it rises to mythic 

expression of, in Bakhtin’s words, the culture’s “thirst 

for a new youth”. (1995: 417-418)
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La conclusión de Vasta comprende aspectos que exceden 
los límites de este trabajo11 pero coincidimos con el autor en 
que la entrada de Ragnelle en la corte artúrica implica una 
apertura al Otro y un cuestionamiento de ciertos precon-
ceptos y actitudes. La cortesía misma está puesta en juego y 
sale fortalecida tras la intervención de la Dama.

Como se dijo anteriormente, esta es tan solo una de las 
obras en inglés medio en las que se trata el motivo de la 
dama abominable. Se dejará de lado The Marriage of Sir 
Gawain, que narra la misma historia que The Wedding en 
formato balada, aunque con algunas diferencias, y la aten-
ción se centrará ahora en otras dos famosas versiones, la 
de Gower y la de Chaucer. “The Tale of Florent” aparece en 
Confessio Amantis, obra de John Gower del siglo XIV, y es uno 
de los cuentos que el confesor le relata al amante (vv. 1407-
1882). En esta versión del relato, Florent es el sobrino de un 
emperador (no se explicita de dónde, pero definitivamente 
no en el universo artúrico) y es secuestrado por haber ase-
sinado a Branchus, el hijo de un capitán. El personaje prin-
cipal debe hallar la respuesta a la pregunta “¿qué desean las 
mujeres?” para salvar su vida como parte de un reto de la 
abuela de Branchus. Es él mismo quien encuentra a la dama 
abominable en el bosque, quien hace el pacto y quien debe 
tomarla por esposa. Esta, por su parte, no está descripta en 
términos cómicos y el narrador hace hincapié en su vejez, 
no solo en su fealdad. La boda tiene lugar en condiciones 
mucho más privadas que la de Gawain; de hecho, Florent 
planea mantener a su esposa en secreto. Cuando se le apare-
ce hermosa y la libera al darle la soberanía que necesitaba, 
se rompe el hechizo que la había transformado y ella revela 

11 	  La conclusión de Vasta surge de la comparación de esta obra con otras que tratan el motivo, “The 
Wife of Bath’s Tale”, de Chaucer, y “The Tale of Florent”, de Gower. En su artículo Vasta analiza el 
rol de la Loathly Lady en el universo diegético de cada una de las tres obras y encuentra que solo 
en The Wedding se produce un cambio en la sociedad tras la aparición de este personaje.
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ser la hija del rey de Sicilia. Viven felices pero no mucho 
más que eso se dice de ellos; es esta una historia de amor 
privada, que no afecta más que a los sujetos que participan 
en ella. La función que cumple esta historia en el plan gene-
ral de la obra de Gower es la de “an exemplum for teaching of 
obedience in love”, según Feinstein (2011: 30), mientras que 
Russell Peck afirma en la introducción de su edición que 
“the Tale of Florent explores proper governance of the will” 
(2006: 10). En todo caso, es la virtud individual del caballero 
la que es puesta a prueba, es él quien adquiere los beneficios 
de haberla superado y es el amante del marco el que extrae 
una enseñanza del relato. 

En el caso del “Cuento de la Comadre de Bath”, de Geoffrey 
Chaucer (siglo XIV),  la historia vuelve a situar al lector en el 
reino artúrico pero aquí el protagonista es un caballero anó-
nimo que es enviado a buscar la respuesta a la ya mencionada 
pregunta como castigo por haber violado a una mujer. Verse 
obligado a casarse con una dama deleznable, más vieja que 
fea en este caso, parece ser parte del castigo; sin embargo, 
el sermón de su esposa en la noche de bodas antes de trans-
formarse en la bella mujer que será hace que el matrimonio 
sea una importante lección para el caballero, quien completa 
de esta manera una educación que comienza cuando recibe 
la penitencia por parte de la reina. Este relato posiciona a la 
dama en el rol de autoridad moral y relata la trasformación 
de los dos personajes: el cambio en apariencia de la esposa 
y la evolución personal del caballero por la intervención de 
ella, sin que esto implique ninguna alteración en su socie-
dad; de hecho, el relato culmina con la escena de la transfor-
mación y ni Arturo ni Ginebra vuelven a aparecer. Cuando 
este cuento es leído en el contexto de enunciación, es decir, 
en boca de la Comadre de Bath durante la peregrinación a 
Canterbury, no es sino una apología a la soberanía de la mu-
jer, que ella defiende con fervor en su prólogo. 



The Wedding of Sir Gawain and Dame Ragnelle: 283

A modo de conclusión, el motivo de la transformación 
de la Loathly Lady o dama abominable aparece normal-
mente vinculado con el acertijo sobre la soberanía, pero las 
particularidades de cada versión contribuyen a que cada 
obra tenga un sens distinto. Mientras que en las versiones 
de Gower y Chaucer la dama es vieja y fea, en The Wedding 
la atención está puesta en su fealdad, descripta en término 
grotescos y mayormente cómicos, y su descortesía. Hay una 
insistencia en estas cualidades en las constantes referencias 
del narrador y los personajes la cual, sumada al hecho de 
que Ragnelle proviene del bosque, hace de ella una cria-
tura extraña, casi una intrusa, vista como una amenaza a 
la corte artúrica. El hecho de que en The Wedding el perso-
naje del caballero que debe responder el acertijo y casarse 
con la dama esté desdoblado en dos, Arturo, el monarca, y 
Gawain, su sobrino y vasallo, exacerba esta dimensión so-
cial del relato: pone en evidencia la relación entre el rey y su 
pariente, entre el rey y la corte, entre la corte y la extranjera. 
Pone en tensión, además, uno de los pilares sobre los que 
se sostiene el reino artúrico, la cortesía. Las atinadas deci-
siones y acciones de Sir Gawain compensan los desaciertos 
del rey y logran no solo demostrar que Ragnelle no es un 
peligro para el reino sino además sumarla a la corte, con lo 
cual se llega también a fortalecer una cortesía que parece 
estar desgastada. 
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 Capítulo 3 

Los ángeles en la Inglaterra bajomedieval y 
temprano moderna

Cecilia Devia 

Durante milenios, los ángeles han cumplido un papel re-
levante en el Occidente cristiano. Constituyen una presen-
cia constante, cotidiana, en la vida de los seres humanos y, 
al mismo tiempo, han sido objeto de profundas reflexiones 
teológicas, filosóficas y políticas. Partiendo de las obras del 
Pseudo Dionisio Areopagita sobre la jerarquía celeste y su 
reflejo en la jerarquía eclesiástica, pensadores de diferen-
tes extracciones han buscado a través de sus estudios, entre 
otras inquietudes, respuestas sobre la realidad política de su 
tiempo. En esta oportunidad, nos interesa abordarlos en un 
período complejo, de enormes cambios en diferentes cam-
pos de la vida humana, y particularmente en la Iglesia: la 
Baja Edad Media y la Temprana Modernidad, poniendo el 
foco en Inglaterra. Aunque podría considerarse forzada o 
inapropiada la circunscripción de un tema de característi-
cas teológicas a un país, se debe tener presente, entre otros 
aspectos, la aparición de la figura de los ángeles como guar-
dianes de ciudades y de naciones. En las coordenadas espa-
cio-temporales elegidas se produce la Reforma de la Iglesia, 
que en Inglaterra se plasma en la fundación de una Iglesia 
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propia, la anglicana, lo que le otorga ribetes particulares. La 
presencia de los ángeles se vuelve conflictiva para la nueva 
Iglesia, y sus posiciones también reciben respuestas desde la 
Contrarreforma. 

Si bien en investigaciones previas hemos analizado fuen-
tes —en especial pasajes relativos a los ángeles en obras de 
John Wyclif (ca. 1328-1384) (Devia (2021; 2024a; 2024b)— en 
este artículo, debido principalmente a la relativa amplitud 
cronológica abordada y a nuestra pretensión de ofrecer 
cierta mirada panorámica sobre la angelología inglesa, nos 
manejaremos solo con bibliografía especializada reciente.

Stephan Meier-Oeser publica en 2008 un artículo sobre 
los ángeles en la Edad Media, el Renacimiento y la Reforma, 
donde pretende realizar una comparación entre las teorías 
elaboradas en dichos períodos, enfocándola en el tema de 
la cognición angélica de cosas materiales. Sin pretender 
ahondar en este tópico, solo haremos notar que cuando el 
autor desglosa las características de la angelología de los tres 
períodos que aborda, muestra datos que él asigna a una de 
ellas, pero que serían también compartidos por otra u otras, 
por lo que entendemos que se refiere al enfoque principal 
que le otorga a cada época. Así, por dar un ejemplo, cuan-
do aborda las teorías renacentistas de Marsilio Ficino y de 
Pico della Mirandola, Meier-Oeser sostiene que presentan 
cuadros cosmológicos en los que los ángeles ocupan cierta 
posición en relación con la cual se determina la del hombre 
en el orden cósmico. Esta aproximación cosmológica puede 
ser hallada también en el período medieval. Al referirse al 
tratamiento de los ángeles en las teorías reformadas, y más 
específicamente en Felipe Melanchton, indica que aquí, a 
diferencia de lo que sucedía en la filosofía escolástica, estos 
seres espirituales no son tema de discusión teórica sino un 
asunto muy concreto y un objeto de experiencia; y tampo-
co serían seres trascendentales sin relación con el mundo 
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material como los verían los renacentistas, sino parte inte-
gral de la vida cotidiana. Al respecto es necesario recordar 
que en la Edad Media los ángeles también fueron una pre-
sencia constante y diaria en la vida de los seres humanos 
(Meier-Oeser, 2008: 187-200). 

Estas observaciones y otras que podrían hacerse de un 
calibre similar deben ser tenidas en cuenta cuando leemos 
los párrafos finales del artículo de Meier-Oeser. Allí indica 
que cada tradición tiene los ángeles que necesita y merece. 
Los escolásticos necesitaban ángeles como objetos de sutiles 
especulaciones y como elementos de intrincados experi-
mentos mentales. Los neoplatónicos del Renacimiento re-
querían de ellos para determinar la posición cosmológica 
del hombre. Finalmente, la Reforma necesitaba a los ánge-
les para contrarrestar las acciones del diablo. El autor llega a 
una conclusión que él mismo define como bastante grosera, 
pero que probablemente le ha resultado útil: indica que en 
la angelología escolástica encontramos filosofía más Biblia, 
en el Renacimiento filosofía neoplatónica sin Biblia y en la 
Reforma temprana, la Biblia (interpretada con una imagi-
nación autoritaria) sin filosofía (Meier-Oeser, 2008: 200).

En 2010, Alexandra Walsham publica un artículo sobre la 
intercesión y la aparición de los ángeles en la Inglaterra re-
cientemente reformada, a principios de la Edad Moderna. 
Aborda la ambivalencia fundamental que caracterizó al 
pensamiento protestante sobre este tema. Si bien los ánge-
les tenían impecables credenciales bíblicas, la tendencia hu-
mana a reverenciarlos planteó el inquietante problema de 
la superstición y la idolatría. Decididos a eliminar los agre-
gados papales a las Escrituras y a refutar las afirmaciones 
polémicas de los católicos contrarreformistas, los prime-
ros reformadores minimizaron la posibilidad de que tales 
criaturas celestiales ahora se hicieran visibles para los seres 
humanos, incluso cuando insistían en la ubicuidad de sus 
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operaciones en nombre de los fieles. Al igual que sucedió 
con los milagros, las apariciones de ángeles habrían cesado 
en gran medida cuando la Iglesia alcanzó lo que los refor-
mistas denominaban “la mayoría de edad”. Se debía actuar 
con extrema cautela, porque las experiencias ópticas de in-
tervención angélica podrían ser ilusiones engañosas fabri-
cadas por Satanás. Creencia y escepticismo coexistieron, y 
las respuestas a tales fenómenos fueron moldeadas por las 
circunstancias políticas, eclesiásticas y sociales particulares 
en las que surgieron (Walsham, 2010: 77-130).

En un trabajo más reciente, aparecido en 2018, Antoine 
Mazurek elabora una revisión crítica de estudios contem-
poráneos relacionados con la presencia de los ángeles en la 
Inglaterra de los siglos XVI y XVII. Comienza por nombrar 
la historiografía “revisionista” de la Reforma inglesa, que 
se afirmó hacia los años 1980 y se prolonga actualmente en 
una posición “posrrevisionista”. Encuentra aquí ciertas ca-
racterísticas que podríamos resumir en:

- 	 Un ingreso en el protestantismo más tardío del que se 
pensaba.

- 	 Una religión bajomedieval que se caracterizaría más 
por su vitalidad que por su declinación inevitable.

- 	 Las creencias y prácticas se moverían más por asi-
milación y transformación que por resistencia a los 
cambios ideológicos y doctrinales. Durante el siglo 
posterior al cisma se produciría una fusión progresiva 
entre lo nuevo y lo viejo.

- 	 Un consecuente cambio en la cronología. Antes se con-
sideraba que la Reforma iniciada bajo Enrique VIII 
había concluido con el Reglamento isabelino de 1559-
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1563, mientras que el revisionismo habla por el contra-
rio de una “larga Reforma” (Mazurek, 2018: 509-510).

Otra corriente historiográfica aborda el papel de la 
Reforma en el proceso de modernización de la cultura eu-
ropea. Se relaciona con el paradigma de Max Weber de un 
“desencantamiento del mundo” y con el subsecuente na-
cimiento de un mundo moderno secularizado, tema muy 
amplio en el que no entraremos en esta ocasión. Mazurek 
indica que tanto la existencia de una ruptura franca provo-
cada por la Reforma inglesa como la idea de secularización 
son muy debatidas (2018: 510). De los trabajos analizados el 
autor extrae algunas constataciones:

- 	 Los ángeles están por todas partes después de la Re-
forma (tal como lo habían estado en el período medie-
val, agregamos).

- 	 La angelología protestante no es el resultado de una 
“acomodación” de la doctrina católica ni un simple 
“residuo” del catolicismo.

-	 Hay que matizar el respeto del principio de sola Scrip-
tura (Devia (2021; 2024a; 2024b). El rechazo de las 
especulaciones escolásticas por parte de los reforma-
dores no ha impedido a algunos teólogos protestan-
tes redactar tratados de angelología similares a los 
de los católicos y tratar puntualmente las principales 
cuestiones que preocupaban a los escolásticos desde 
Pedro Lombardo (creación, número, conocimiento, 
cuerpo, lenguaje; todos ellos angélicos) (Mazurek, 
2018: 510-516). 
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También aborda la cuestión del ángel guardián,1 en este 
caso particularmente la doctrina puritana del ángel guar-
dián individual elaborada en conformidad con la doctrina 
calvinista de la predestinación. Al contrario de la indivi-
dualidad y universalidad de la custodia angélica difundi-
das por el catolicismo, los autores puritanos insisten sobre 
la idea de que solo los elegidos tienen un ángel guardián. Si 
bien tampoco ahondaremos en esto, solo agregaremos que 
Mazurek indica que el concepto de providencia se relaciona 
con la idea de que los pueblos protegidos por los ángeles son 
también los pueblos elegidos (2018: 520).

En 2011, Peter Marshall ofrece, dentro de una obra colec-
tiva editada por Joad Raymond, una colaboración sobre el 
ángel guardián en la Inglaterra protestante. La sugerencia 
de que cada cristiano fuera vigilado por un ángel guardián 
individual era una idea patrística que se había enraizado 
firmemente tanto en la enseñanza escolástica como en la 
devoción popular de la Alta y Baja Edad Media. Desde una 
perspectiva protestante, estas manifestaciones expresaban 
los peores aspectos de la religión anterior a la Reforma. Por 
un lado, los ángeles de la guarda fueron parte central de la 
iconografía católica y uno de los principales objetos de las 
misas votivas, convirtiéndose en los destinatarios de una 
veneración que los reformadores prohibían insistentemen-
te, ya que nunca le podría ser ofrecida a un ser creado, sino 
solo al creador. Se asemejaban a los santos como recepto-
res de las peticiones humanas, que buscaban en ellos inter-
mediarios hacia Dios. Tal invocación era anatema para los 
reformados, tal como lo expresaba claramente la homilía 
isabelina sobre la oración. Los ángeles guardianes medieva-
les no eran simplemente el objeto distante de veneración: se 
comunicaban con los humanos a su cargo e intervenían en 

1  	 Esta figura es tratada expresamente por Mazurek (2016: 21-447) y (2021: 201-213). 
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muchos aspectos de su vida cotidiana. Ayudaban a hom-
bres y mujeres a elegir el bien sobre el mal. Al hacerlo, no 
anulaban el libre albedrío, sino que atraían a los humanos 
hacia la cooperación con el ofrecimiento divino de la gra-
cia. El papel prominente asignado por los textos medieva-
les tardíos al ángel de la guarda en el lecho de muerte es 
clara muestra de esto. Para los católicos, este era un lugar 
donde la salvación podía ganarse o perderse mediante el 
ejercicio de la voluntad, pero para los protestantes era un 
lugar para la validación de un decreto divino de elección 
(Marshall, 2011: 295-296).

Los teólogos protestantes desecharon todo lo que les 
pareciera una adición no bíblica. La jerarquía angélica de 
nueve órdenes del Pseudo Dionisio Areopagita, por ejem-
plo, fundamento de gran parte de la angelología medieval, 
recibió muy poca atención en casi todas las investigacio-
nes protestantes. En la Inglaterra isabelina, la guía teoló-
gica no era Martín Lutero, sino Juan Calvino, por lo que 
cualquier investigación sobre el lugar del ángel guardián 
en el pensamiento protestante inglés debería conside-
rar —según Marshall— lo que Calvino expresaba sobre el 
tema. Este, partiendo de una posición escéptica, concluye 
que aquellos que limitan el cuidado que Dios tiene de cada 
uno de nosotros a un solo ángel, se hacen un gran daño a 
sí mismos y a todos los miembros de la Iglesia. Marshall 
sostiene que, en general, los teólogos isabelinos, entre ellos 
William Perkins, considerado el principal teólogo calvi-
nista de la Inglaterra isabelina, tomaron prestado este tono 
de aversión agnóstica (2011: 296-298).

Para finalizar esta breve recorrida por publicaciones re-
cientes sobre el tema, volvemos a Alexandra Walsham, 
esta vez a su contribución al mismo volumen editado 
por Raymond (2011), del cual ya abordamos el aporte de 
Marshall. Aquí ofrece su mirada sobre la Reforma católica 
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—o Contrarreforma— y los ángeles. Comienza su traba-
jo con una imagen poderosa: la aparición de un ángel en 
1601 sobre un altar de Inglaterra, que esgrimía violenta-
mente una espada. Al llegar la noticia a los católicos tri-
dentinos, estos la interpretaron como la aparición de un 
ángel vengador, un signo de la ira divina por la infección 
sufrida por la nación inglesa a causa de la herejía anglica-
na (Walsham, 2011: 273).

La autora indica que busca investigar las formas en que 
los ángeles estuvieron implicados en la campaña para res-
taurar el catolicismo al dominio político en Inglaterra. Si 
bien no fueron los protagonistas principales de la lucha 
entre ambos credos, sí fueron importantes actores se-
cundarios. Entre fines del siglo XVI y el siglo XVII, la de-
voción católica a los ángeles había adquirido un carácter 
claramente confesional. Los católicos romanos modernos 
contaban con un rico y elaborado legado en angelología, 
que se traducía en una oleada de devoción hacia los án-
geles guardianes que se creía que Dios había designado 
para preservar a cada ser humano desde el nacimiento, 
en algunas versiones incluso desde la concepción. Entre 
otras obras, nombra una recopilación sobre el tema escri-
ta por el conciliarista francés Jean Gerson hacia fines del 
siglo XIV. A principios del siglo XVI, se instituye firme-
mente la fiesta en honor a los ángeles guardianes. Si bien 
la celebración no fue adoptada en Inglaterra, el culto a los 
ángeles custodios estaba muy extendido en vísperas de la 
Reforma, expresado en oraciones tanto en latín como en 
lengua vernácula (Walsham, 2011: 273-275).

Como hemos visto anteriormente, Walsham también 
destaca tendencias que desafían las afirmaciones de que la 
Iglesia anterior a la Reforma estaba en un estado de declive 
terminal. Al respecto, refiere al misticismo medieval tardío, 
entre cuyos exponentes nombra a Enrique Suso, Hildegarda 
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de Bingen, Catalina de Siena y Brígida de Suecia, a los que 
suma los ingleses Walter Hilton y Richard Rolle. Sus expe-
riencias místicas fueron en ocasiones confundidas con la 
herejía y la hechicería, por lo que entraron en un terreno 
farragoso (ibídem: 275-276). 

Los ángeles ocuparon así un lugar bastante ambiguo en la 
piedad medieval tardía. En algunos casos se han politizado 
abiertamente las intervenciones visibles de los ángeles. La 
autora cita al respecto el ángel que se le aparece a Enrique 
VIII, el fundador de la Iglesia anglicana, instándolo a pere-
grinar al Monte de San Miguel (ibídem: 276-277).

Estos seres espirituales se vieron gravemente comprome-
tidos por su estrecha asociación con el desacreditado cul-
to de los santos e integrados en una polémica apocalíptica 
que acusaba a la jerarquía católica de colaborar con Satanás 
para apagar la luz del Evangelio.

Los ángeles estaban claramente sancionados por las 
Escrituras y profundamente arraigados en la tradición 
cristiana primitiva, por lo que la teología reformada se vio 
obligada a encontrarles un lugar. Siguieron siendo una pre-
sencia vital en el plan providencial de Dios para el mundo, 
y especialmente en la vida del pequeño remanente que Él 
había predestinado para la salvación. No obstante, Lutero, 
Calvino y los teólogos reformados ingleses —como el ex 
sacerdote cristiano William Tyndale— se distanciaron de-
liberadamente de los elementos de la devoción medieval a 
estos intermediarios celestiales (ibídem: 277-278). 

La Contrarreforma, por su parte, reafirmó la validez de 
la devoción a los ángeles, basándose, por ejemplo, en los es-
critos de Francisco Suárez y Roberto Bellarmino. También 
la Compañía de Jesús, fundada por Ignacio de Loyola hacia 
1540, cumplió un papel destacado en la revitalización del 
culto a los ángeles. Los católicos ingleses emprendieron una 
vigorosa campaña de publicación y traducción de escritos 
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de la Europa tridentina, fortalecidos por la llegada de los 
jesuitas en 1580. Debido a la profunda ambivalencia de la 
jerarquía católica sobre los casos de carisma visionario y su 
determinación de redefinirlos como ilusiones diabólicas, 
surgen, como ya hemos mencionado, sospechas de todo 
tipo, que se traducen en ocasiones en juicios por herejía. De 
alguna manera se replicarían en el catolicismo inglés mo-
derno temprano, pero, en ausencia de una jerarquía episco-
pal asentada, respaldada por el Estado, este se vio obligado a 
depender de mecanismos informales de disciplina interna 
que han dejado poca huella en el registro histórico. Hubo 
algunas ocasiones en las que el clero respaldó visiones ce-
lestiales, como en el caso de Elizabeth Orton de Flintshire, 
en 1580 (Walsham, 2011: 279-284).

Walsham indica que en vísperas del cisma provocado 
por Enrique VIII, el creciente culto a los ángeles guardia-
nes reflejó una tendencia hacia la introspección y una de-
voción casi mística que sugieren que el catolicismo inglés 
ya estaba experimentando una renovación desde adentro. 
Como ya hemos hecho notar, la presencia de los ángeles en 
las Escrituras no permitía que fueran expulsados del pro-
testantismo y, por otra parte, la reverencia hacia ellos no 
era considerada en sí misma una señal distintiva de lealtad 
a Roma. La autora concluye afirmando que las interven-
ciones sobrenaturales de estas criaturas celestiales eran ar-
mas poderosas, pero también tenían el potencial de desatar 
fuerzas impredecibles y ser contraproducentes para aque-
llos que las desplegaran sin la debida precaución (Walsham, 
2011: 288-294).

Para finalizar, nos interesa destacar, por un lado, el interés 
filosófico de la angelología, y por otro, la pervivencia desde 
un punto de vista principalmente político de los ángeles en 
la actualidad. Respecto al primer punto, nos remitiremos 
particularmente a la angelología medieval, que es la que 
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conocemos un poco más. Para ello, nos valemos de las re-
flexiones de una destacada especialista en el tema, Tiziana 
Suarez-Nani, quien indica que es a partir del estudio de la 
función de los ángeles en el universo creado que proviene 
su legitimidad en el discurso filosófico. Así, la presencia de 
los ángeles se justifica en la medida en que son considerados 
como una articulación necesaria para la introducción al or-
den y la racionalidad del universo (Suarez-Nani, 2002: 71). 
Por otra parte, la especulación angelológica funciona tam-
bién como un laboratorio del pensamiento donde, siendo 
superado el marco de la experiencia humana, pueden con-
cebirse otras cosas e intentar nuevos abordajes. La autora 
destaca la necesidad de suprimir las barreras que cercan las 
doctrinas angelológicas —que serían muy fácilmente en-
cajonadas en los registros religioso, teológico, estético— y 
de reconocer el lugar y el valor que les corresponde en la 
cultura filosófica occidental. El valor histórico de la ange-
lología filosófica es el de haber legado a las especulaciones 
sucesivas un nuevo modelo de pensamiento (Suarez-Nani, 
2002: 184-188). Esta idea de laboratorio la hemos encontra-
do también en otras oportunidades, por ejemplo, cuando 
abordamos la temática del estado de inocencia, el pecado 
original y su consecuente, el estado poslapsario. Aquí tam-
bién las reflexiones sobre cómo habrían sido los humanos 
y sus relaciones entre ellos y con el mundo circundante en 
el estado de inocencia y su terrible trastocamiento luego de 
la caída humana han servido a los pensadores medievales 
para expresar posiciones relacionadas con problemas de la 
época y el lugar en el que vivían, lo que por otra parte les 
permitía soslayar conflictos con las autoridades, particular-
mente con las eclesiales (Devia, 2022).

En cuanto al segundo punto de interés —la perviven-
cia de los ángeles en la actualidad, especialmente desde el 
punto de vista filosófico-político—, si bien no pretendemos 
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desarrollarlo en esta oportunidad, es preciso tener pre-
sente que seguimos usando categorías tales como “minis-
terios”, que refieren inequívocamente a la esfera angélica, 
de la misma manera que la burocracia moderna se aseme-
ja a la de estas criaturas celestiales.
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 Capítulo 1 

El campo gnómico entre Eurípides y Estobeo

Tomás Fernández 

1. Este capítulo va a ocuparse de un aspecto de Eurípides 
que suele sorprender a los lectores modernos: la frecuen-
cia de los pasajes gnómicos o vinculados a máximas en sus 
obras. Va a mostrar también que la relevancia del campo 
gnómico, ya considerable en Eurípides, se ve ampliada to-
davía más en las citas que hace de él Estobeo, un compila-
dor del siglo V d. C., en su Anthologion. Una palabra sobre 
su modo de llevar a cabo este proceso es necesaria. Al citar 
al trágico, Estobeo generalmente lleva a cabo una selec-
ción entre un conjunto mucho mayor de versos casi sin 
alterar el texto.1 Es un excerptor, no un epitomator o un pa-
raphrastés. Tomadas en sí mismas, por ende, las máximas 

1  	 Aquí y en lo que sigue, no pretendemos incursionar en las eventuales antologías intermedias 
de las que Estobeo habría podido tomar sus citas euripideas. Como señala Hernández Muñoz 
(1989: 132), “[l]a tarea de reconstruir los florilegios originales es hoy empeño poco menos que 
imposible”. Por lo demás, las conclusiones de este artículo no variarían si al menos una parte del 
proceso de selección se debiera a un compilador anterior y no a Estobeo. Quisiéramos agradecer 
al Conicet, que continúa financiando generosamente esta investigación, y a la Agencia Nacional 
de Promoción de la Investigación, el Desarrollo Tecnológico y la Innovación, en cuyo seno se de-
sarrolla el PICT, dirigido por la Dra. Cecilia Perczyk, en el que se inserta este trabajo.
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de ambos corpora pueden ser idénticas. Sin embargo, su 
función varía. También su importancia relativa: Glenn 
Most calcula que en Electra de Eurípides las máximas repre-
sentan un 7,4% de la tragedia, mientras que en Estobeo las 
citas gnómicas de esta obra ascienden al 36,6% (Most, 2003: 
151).2 La diferencia general reside en que un antologista tí-
pico lee las máximas de la tragedia sub specie aeternitatis, no 
con referencia a su contexto dramático. La máxima empie-
za a valer ante todo por sí misma o por su relación con otros 
fragmentos de la antología.3 La coherencia del mundo na-
rrativo original es soslayada por entero. De una obra como 
Meleagro de Eurípides, donde un hijo muere a manos de su 
madre, Estobeo puede seleccionar frases inspiradoras y op-
timistas para su capítulo acerca de que “es hermoso tener hi-
jos” (t. IV, cap. 32: ὅτι καλὸν τὸ ἔχειν παῖδας, Hense, 1909: 600).4

Existe una tendencia por parte de los filólogos clásicos a 
descontextualizar los elementos reunidos en un florilegio 
con el fin de recuperar fragmentos perdidos en la tradición 
directa para reconstruir su orden presunto en la obra origi-
nal. El proceder es justificado. No existe otro modo de acce-
der a dicha obra. Sin embargo, conviene atender también 
al modus operandi del antologista. Una idea apropiada de su 
procedimiento contribuye a abordar de modo más preciso 
los fragmentos recuperados.

2  	 El erudito subraya que los porcentajes son aproximativos. Señala también un hecho curioso: en 
Esquilo, las máximas aparecen en las partes cantadas antes que en las recitadas, al contrario de lo 
que sucede en Eurípides. Su explicación: “la sede della riflessione generalizzante si è spostata dal 
Coro ai personaggi” (ibídem: 152).

3  	 En este artículo la denominación “fragmento” se aplica a cualquier extracto, no solo a los toma-
dos de obras perdidas. Para una definición y categorización amplia de fragmentos, cfr. Lamari 
(2020: 66 y ss.). Ver también Németh (2016).

4  	 Wright (2016a: 601-602 y ss.) pone el acento en que también el lugar de la máxima en la tragedia 
cambia su función: cuando aparece al inicio del prólogo, como en el caso de Estenebea de Eurí-
pides, cumpliría un papel semejante al de un moderno epígrafe. Wright estudia en su artículo la 
migración de esta máxima euripidea y su función en otros autores clásicos.
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Por lo demás, hay pocas fuentes más representativas 
que una antología para inspeccionar el modo de leer de 
la época posclásica, patrística y bizantina. La tendencia 
a tomar lo particular y pulirlo, esencializándolo, es típi-
co de una época y no se verifica solo en los antologistas; 
aparece también en la historiografía, la hagiografía, etc. 
Algo que podríamos llamar “principio florilégico” apare-
ce en autores que nadie calificaría simplemente de antolo-
gistas, desde Claudio Eliano y su Varia historia o Ateneo y 
sus Deipnosofistas (ambas obras son del siglo III d.C.) hasta 
Juan Damasceno (siglo VIII) o Simeón Metafrasta (siglo X). 
La existencia generalizada de ese principio florilégico da 
cuenta de la proliferación de antologías pero también de 
obras que, sin ser antologías, tienen mucho en común con 
ellas. Igualmente clave es la contracara material del prin-
cipio florilégico: la carestía del material escriturario, el 
tiempo de la copia, las dificultades de transportar códices, 
entre otros, favorecían la circulación de extractos más que 
de obras completas.

Si por un momento tomáramos el camino del compi-
lador e intentáramos leer las obras clásicas desde su pers-
pectiva, reconoceríamos en las tragedias un cierto número 
de segmentos textuales especial y fácilmente citables. Se 
trata de las máximas. Estas, sobre todo en Eurípides, han 
recibido gran atención crítica en los últimos tiempos. Un 
ejemplo es el estudio de Boscà Cuquerella (2023), con su 
acento en los tipos de máxima y los indicadores que permi-
ten reconocerla, a cuya completa y actualizada bibliografía 
remitimos. Vale la pena mencionar también un volumen 
sobre la tradición manuscrita de Estobeo: Dorandi (2023), 
también con una rica bibliografía,5 y los numerosos trabajos 

5  	 La antología de Estobeo sobrevive en cuatro libros. Los dos primeros, conocidos como Eclogae 
o Eclogae physicae et ethicae, editados por Wachsmuth en 1884, son los estudiados por Dorandi. 
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de la estudiosa R. M. Piccione en torno a la cultura de los 
excerpta y en particular a Estobeo (Piccione 1994a, 1994b, 
2003, 2004, y Piccione y Perkams, 2003, 2005, entre otros). 
El objetivo de este artículo es diverso. No consiste en abor-
dar las tradiciones de compiladores particulares, ni la pre-
sencia transversal del principio florilégico a lo largo de los 
siglos, sino en definir el campo gnómico y la máxima que 
lo compone, ilustrando sus categorías, principalmente con 
citas de Eurípides y Estobeo.

2. Cualquier texto está atravesado por varios hilos diná-
micos. Uno de estos hilos, si se trata de un texto narrativo, 
es la trama. Otro, particularmente visible en composicio-
nes en verso, la estructura rítmica. Podemos encontrar 
incontables hilos, pero en esta contribución nos deten-
dremos en uno común a todo tipo de textos: el campo 
gnómico. Para delimitarlo, conviene comenzar por una 
definición de γνώμη. Aristóteles la estudia como una prue-
ba de persuasión común a los tres géneros oratorios (epi-
díctico, deliberativo y judicial), junto con el ejemplo y el 
entimema. Define a la γνώμη o máxima como una asevera-
ción universal referida a acciones:

ἔστι δὴ γνώμη ἀπόφανσις, οὐ μέντοι οὔτε περὶ τῶν καθ’ 
ἕκαστον, οἷον ποῖός τις Ἰφικράτης, ἀλλὰ καθόλου, οὔτε 
περὶ πάντων, οἷον ὅτι τὸ εὐθὺ τῷ καμπύλῳ ἐναντίον, 
ἀλλὰ περὶ ὅσων αἱ πράξεις εἰσί, καὶ <ἃ> αἱρετὰ ἢ φευκτά 
ἐστι πρὸς τὸ πράττειν (Ar. Rhet. 2.21, ed. Kassel 1976).

Una máxima es una aseveración, pero no, ciertamen-

te, de cosas particulares como, por ejemplo, de qué 

naturaleza es Ifícrates, sino de lo universal, y tampoco 

Los fragmentos que citamos más abajo, en cambio, pertenecen a los dos libros posteriores, cono-
cidos como Florilegium o Anthologion, editados por Hense en 1884-1912.
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de todas las cosas, como, por ejemplo, que lo recto es 

contrario a lo curvo, sino de las que se refieren a accio-

nes y son susceptibles de elección o rechazo en orden a 

la acción (Racionero, 1990: 409, con modificaciones.)6

Esta definición combina aspectos que a primera vista 
podrían parecer contradictorios. En principio, porque se-
gún Aristóteles la máxima se refiere a lo universal, pero 
no se predica de todas las cosas. ¿Cómo se entiende esto? 
Simplemente, en el sentido de que la máxima no remite a 
cosas particulares, sino a lo universal (καθόλου), pero esto no 
significa que se predique de todas las cosas, sino solo de las 
relativas a acciones.7

Most (2003: 146) precisa el alcance de la máxima al pre-
sentar ciertas reglas o “criterios lingüísticos” que permi-
tirían reconocerla. Pronto veremos que estas reglas de 
reconocimiento son algo restrictivas. Sin embargo, vale la 
pena mencionarlas aquí: (1) frecuencia de cuantificadores 
(“tutto, niente, molti, pochi/tutti gli uomini, alcuni uomini, 
nessun uomo/sempre, mai, spesso”); (2) deícticos generali-
zadores (τοιοῦτος, οὗτος, ὅστις); (3) terminología axiológica 
con adjetivos (“buono”, “cattivo”), adverbios (“bene”, “male”), 

6  	 Ver Most (2003: Nº 8: 145-146) para otras definiciones clásicas de máximas que, sin embargo, 
según el mismo Most, no aportan nada sustancial a Aristóteles. Citamos la del rétor Aftonio: “la 
máxima es el discurso general en aseveraciones acerca de qué debe llevarse a cabo o evitarse”, 
γνώμη ἐστὶ λόγος ἐν ἀποφάνσεσι κεφαλαιώδης ἐπί τι προτρέπων ἢ ἀποτρέπων (7.2-3, ed. Rabe, 
1927; cfr. Ferńandez Garrido, 2013: 117). La definición es notable porque, puede argumentarse, 
se ocupa más del aspecto imperativo que del deliberativo de la máxima.

7  	 Most (2003: 146) interpreta el pasaje de Aristóteles, de modo adecuado, según sus dos vertien-
tes, la primera sobre la universalidad, la segunda sobre su referencia a conductas: “in primo luogo 
il fatto di presentare delle generalizzazioni, e di conseguenza di essere applicabili non solo a sin-
goli individui o a situazioni particolari, ma anche, su un piano di universalità, a tutte le persone e 
le situazioni di un certo tipo; e in secondo luogo, il fatto che tra le varie forme di generalizzazioni 
vengono incluse soltanto quelle che concernono il comportamento umano ed indicano quali azio-
ni, a seconda che vengano compiute o evitate, portino felicità o infelicità”.
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sustantivos (“qualità e difetti morali e intellettuali”), verbos 
(“amare”, “odiare”, “approvare”, “disapprovare”); (4) catego-
rías generales: “gli esseri umani in quanto tali (in contrap-
posizione a dèi e animali)” y categorías humanas (“secondo 
il discrimine sessuale, familiare, economico o politico”); 
(5) verbo (“copula/copula sottintesa/tempo presente/ao-
risto [gnomico]/futuro [consecutivo]”); (6) persona (“terza 
[per esprimere una tendenza o un giudizio]/seconda [ge-
neralizzazione, consiglio, avvertimento]/prima [generaliz-
zazione o autocaratterizzazione]); (7) partículas τοι, γάρ, δέ, 
ἀλλά; (8) dativo ético (“per tutti gli uomini, per tutti i saggi/
per molti, per i più”; (9) estilo (“brevità, concisione/ripeti-
zione, parallelismo/contrasto, antonimi / paratassi preferita 
all’ipotassi”).8

3. Este artículo está consagrado al campo gnómico, no al 
“código gnómico”, denominación que debemos a Roland 
Barthes. En lo que sigue, explicaremos por qué preferi-
mos la noción de campo. También nos detendremos en 
un aspecto que Barthes considera crucial para el códi-
go gnómico, a saber, su carácter generalmente aceptado. 
Adicionaremos este carácter a los dos requisitos ya señala-
dos por Aristóteles para la máxima (su universalidad y su 
referencia a conductas).

Una obra literaria de cierta extensión puede dividirse en 
segmentos, que conformen unidades discretas. En S/Z (1970), 
Roland Barthes desmenuza el relato Sarrasine de Balzac en 
pequeñas unidades de ese tipo, distinguiendo cinco códigos 
preponderantes para asignar a cada segmento textual. Uno 
de ellos es el código “cultural” o “gnómico”. Ambos adjetivos, 

8  	 Más recientemente, Wright (2024: 33) caracteriza a las máximas como cortas y memorables, con 
un alto grado de iterabilidad; se destacan dentro del contexto y se pueden desgajar de este; 
tienen un doble sentido inherente, más o menos autónomo, lo que les permite funcionar dentro 
del contexto e independientemente.
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que Barthes utiliza indistintamente,9 conciernen a cualquier 
discurso que se refiera “a una ciencia o cuerpo de conoci-
miento”. En este artículo, en cambio, y como hemos visto, 
lo gnómico remite específicamente a los clichés, proverbios, 
dichos populares, etc. Su ámbito se limita al de la máxima. 
Un enunciado universal que podría aparecer en una nove-
la del siglo XIX como “los tuberculosos suelen parecer salu-
dables” no pertenece al campo gnómico; no es una máxima 
ni refiere a cómo debemos comportarnos. Sin embargo, en 
tanto remite al conocimiento o seudoconocimiento médico 
generalmente aceptado en una época, sí integra el código 
cultural o gnómico de Barthes.

Barthes no define específicamente al código como tal. 
Plantea la conveniencia “de remonter les veinules du sens, 
de ne laisser aucun lieu du signifiant sans y pressentir le 
code ou les codes dont ce lieu est peut-être le départ (ou 
l’arrivée)” (1970: 18). Señala también que “[s]émiologique-
ment, toute connotation est le départ d’un code (qui ne 
sera jamais reconstitué), l’articulation d’une voix qui est 
tissée dans le texte” (1970: 15). Su recorrido va de la conno-
tación al código, del código al significante y al sentido y de 
vuelta al código. Pero ¿qué es el código? En S/Z, el acento 
recae en cada uno de los cinco códigos y sus particularida-
des, no en el código en sí mismo.

El código cultural es universal (καθόλου), al menos en el 
seno de una comunidad dada, y en este sentido cumple el 
primer requisito exigido por Aristóteles. No cumple con 
el segundo: puede no referir a conductas. Sin embargo, lo 
crucial del análisis de Barthes, a los fines de este artícu-
lo, es su acento en el carácter generalmente aceptado del 
código gnómico. Esta es una cualidad insoslayable de las 

9 	  Los códigos gnómicos son equivalentes a los “códigos culturales o (…) códigos de referencia” 
(Barthes, 1970: 25).
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máximas, y vale la pena agregarla explícitamente a las dos 
ya señaladas por Aristóteles. No suele percibirse como 
máxima un enunciado universal y referido a conductas 
de un iluminado, un hereje o un poeta, si su aspecto indi-
vidual, como opuesto a lo social, es demasiado evidente. 
Un precepto como “no te acerques a una cabra por delante, 
a un caballo por detrás y a un tonto por ningún lado” vale 
como máxima y, aunque tengamos algún tipo de dudas 
acerca de su relevancia, o nunca la hayamos oído, pare-
ce al menos en potencia un enunciado aceptado o acep-
table por una comunidad dada. Un precepto como “no te 
acerques a ninguna casa pintada de blanco”, en cambio, 
no valdría como máxima; aunque es universal y refiere a 
conductas, no parece generalmente aceptada o aceptable. 
Este tercer aspecto de la máxima, el de ser al menos en po-
tencia generalmente aceptado o aceptable, es el más pro-
blemático, porque hace entrar de lleno los contextos de la 
enunciación y de la recepción. El área de validez puede ser 
variable y existen zonas grises. Por lo demás, siempre hay 
máximas que con el tiempo parecen extravagantes, pero 
pueden leerse como aceptadas o aceptables en un contex-
to dado. Algunos ejemplos hesiódicos se ubican en el lími-
te: “y que no se limpie el cuerpo un hombre en agua donde 
se haya lavado una mujer” (Trabajos y días: 754-755: μηδὲ 
γυναικείῳ λουτρῷ χρόα φαιδρύνεσθαι/ ἀνέρα). Difícil, y tal vez 
irrelevante, determinar si se trata de una verdad general-
mente aceptada alguna vez. La explicación del poeta, en 
vez de aclararlo, complica el asunto: “pues una dolorosa 
penalidad permanece por un tiempo en esa agua” (ibí-
dem: 755-756: λευγαλέη γὰρ ἐπὶ χρόνον ἔστ᾽ ἐπὶ καὶ τῷ/ ποινή). 
¿Puede tratarse de algo generalmente aceptado, pese a 
todo? Sin duda, y por ende vale como precepto; en tanto 
precepto, forma parte del campo gnómico. Algo seme-
jante ocurre con máximas que presuponen determinada 
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superstición (“romper un espejo conlleva siete años de 
mala suerte”), o nociones científicas generalmente consi-
deradas inválidas (“la tierra es plana”). También estas pue-
den valer como máximas de una comunidad parcial dada, 
histórica o actual. Lo que en algún momento o círculo se 
difunde como verdad generalmente aceptada o potencial-
mente aceptable puede, desde luego, resultar monstruosa 
en otros contextos. Un ejemplo de Goethe: “¡Un hombre 
bueno! Fácilmente lo reconozco: primero golpea, luego 
peina a su mujer.” (Stenzel, II, 1951: 202; “Ein braver Mann! 
Ich kenn ihn ganz genau, / Erst prügelt er, dann kämmt er 
seine Frau.”) Si apareciera en una novela moderna, proba-
blemente no valdría como máxima, salvo de un grupo hu-
mano muy particular. El asunto es espinoso. Una máxima 
aceptada por un autor, pero no por una comunidad, pue-
de contribuir a definir el campo gnómico de dicho autor, 
por más que su carácter de máxima esté en duda. Será, al 
menos, una máxima artificial, individualista: una máxima 
derivativa. De todos modos, puede ser clave para definir al 
autor implícito y a su political unconscious.

El carácter generalmente aceptado de la máxima se re-
laciona con una característica frecuente: su anonimato. Al 
ocuparse del código gnómico, Barthes lo considera poco 
menos que necesario: “L’énoncé est proféré par une voix 
collective, anonyme, dont l’origine est la sapience humai-
ne.” (Barthes, 1970: 25). Podemos precisarlo: el anonima-
to se verifica en lo que Bajtín llama el género primario, 
simple, constituido “en la comunicación discursiva in-
mediata” (Bajtín, 1982: 250); en esa interacción cotidia-
na en la que la máxima tuvo, o habría tenido, su primer 
surgimiento. Luego, en su aparición efectiva, registrada, 
sí suele deberse a autores particulares (portavoces, vo-
ceros). Incluso aquí lo gnómico se remonta a una verdad 
generalmente aceptada, no a la apreciación extravagante 
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de un individuo particular. Desde esta perspectiva, una 
frase como “no hay nada peor que quienes quieren ha-
cer el bien, en particular el bien por los otros”, de Michel 
Maffesoli (2002: 11), no valdría como máxima: es dema-
siado excéntrica. Nótese, sin embargo, que sí responde a 
los dos requisitos aristotélicos.

Quizá sería posible, retomando a Bajtín, distinguir en-
tre máximas primarias, o efectivamente pertenecientes 
de modo probado o probable al acervo popular, y máxi-
mas secundarias. En su forma más directa, las máximas 
secundarias serían simples apropiaciones, por parte de 
autores particulares, de máximas originalmente anóni-
mas. En formas más sofisticadas, puede tratarse de máxi-
mas sometidas a un marcado proceso de subversión; este 
tipo de máxima secundaria es frecuente en Eurípides. 
También podríamos ubicar aquí enunciados que, como el 
de Maffesoli, no serían generalmente aceptables pero, por 
su universalidad y el hecho de referir a conductas, tienen 
al menos el aspecto de máximas.

Lo crucial no es que la máxima haya sido alguna vez 
anónima, pero sí que se trate de una producción, al me-
nos hasta cierto punto, social, llevada a cabo por un sujeto 
colectivo. En esa medida se corresponde con un conoci-
miento o una verdad generalmente aceptada o aceptable, 
por más que la enuncie un individuo particular.

Tras esta discusión sobre los tres requisitos de la máxi-
ma, quisiéramos definir más específicamente el campo 
gnómico que le es correlativo. Para ello, nos centrare-
mos en sus dos componentes: el adjetivo primero, luego 
el sustantivo. Por “gnómico” entiendo todo lo referido a 
una máxima o γνώμη en sentido amplio. Puede tratarse de 
un fragmento, una cita o un verso, pero también de una 
obra atravesada por un tono sentencioso. Las Meditaciones 
de Marco Aurelio, por ejemplo, son un libro gnómico. La 
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definición del sustantivo es menos evidente. Remitimos 
en principio a Bourdieu y su teoría de campos, en la que 
el concepto de champ se refiere a esferas o dominios con 
autonomía relativa dentro de una unidad mayor, un mi-
crocosmos dentro de un macrocosmos.10 Habla así, por 
ejemplo, del campo literario, el campo científico, etc. (cfr. 
Bourdieu, 1976.) En este artículo, “campo gnómico” se re-
fiere a una dimensión diferenciable dentro de un texto 
dado: la que tiene que ver, precisamente, con las máxi-
mas. Desde un punto de vista práctico, el campo gnómico 
abarca todas las máximas de una obra. Tiene cierta uni-
dad y conforma un sistema potencial, con una función 
o funciones individualizables en el conjunto de la obra. 
En nuestra lectura, no debe pensarse que el texto sea un 
espacio y el campo gnómico una provincia en su inte-
rior. Un símil más adecuado es el de los campos físicos 
(electromagnético, gravitacional, etc.) que, a diferencia 
de las provincias, pueden superponerse. La pertenencia 
de un fragmento textual al campo gnómico no excluye su 
presencia en otros campos, como el del derecho, el de la 
ciencia, etc. El campo gnómico, por lo demás, cuenta con 
numerosas subespecies: clichés (o lugares comunes: algo 
totalmente diferente de los loci communes de la retórica 
clásica), proverbios (o paroimíai), dichos populares (de los 
que son principal ejemplo los ἀποφθέγματα y παραγγέλματα, 
a los que traduciremos de modo convencional como “apo-
tegmas”, “dichos” y “preceptos”), refranes. En el próximo 
apartado nos detendremos en ellos.

4. La máxima es un género que abarca numerosas es-
pecies o, si preferimos, un hiperónimo que subsume 

10  	“Le champ est un microcosme social relativement autonome à l’intérieur du macrocosme social. 
Chaque champ (politique, religieux, médical, journalistique, universitaire, juridique, footballisti-
que…) est régi par des règles qui lui sont propres et se caractérise par la poursuite d’une fin 
spécifique” (Wagner, 2018: 50).
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diversos formas discursivas. Podemos llamar a estas, co-
lectivamente, “máximas”, por más que presenten notables 
diferencias entre sí. Los griegos tenían interés en distin-
guirlas, aunque la distinción fuera menos importante que 
su interacción orgánica en el campo gnómico. Vale la pena 
detenerse en la clasificación que ofrece Emilio Crespo:

El sentido expresado por γνώμη en su uso genérico se 

distingue difícilmente de otros términos en muchos 

pasajes. En general, frente a γνώμη, παροιμία suele de-

signar una opinión anónima; αἶνος, un relato moral; 
ἀπόφθεγμα, la opinión de un individuo formulada en 

una ocasión que pasó a formar parte de la memoria 

social; παράγγελμα (latín praeceptum), el consejo de 

una persona o de una institución que tiene autoridad 

moral, como los Siete Sabios o el santuario de Delfos; 
ἀφορισμός, un tipo de γνώμη consistente en una defi-

nición. Otros términos que expresan conceptos pare-

cidos y que en ocasiones parecen ser sinónimos son 

ὑποθήκη y χρεία. El término latino correspondiente 

a γνώμη en esta acepción es sententia. Todos estos tér-

minos designan expresiones en prosa que en época 

arcaica recogían la sabiduría popular de modo oral. 

(Crespo, 2006: 200)

Comenzamos por una aclaración general: la γνώμη es fre-
cuente en prosa, como señala Crespo, pero nada obsta a que 
se manifieste también métricamente; en Homero encon-
tramos numerosas γνῶμαι, y lo mismo sucede con Hesíodo, 
Píndaro y muchos otros. Una observación metodológica: 
Crespo distingue a la γνώμη de la παροιμία, del αἶνος y del 
ἀπόφθεγμα. Estos serían categorías afines a la máxima que, 
sin embargo, deben distinguirse de ella. La perspectiva de 



El campo gnómico entre Eurípides y Estobeo 313

Crespo es razonable.11 Una aproximación diferente es la que 
se sigue en este artículo, en el que se los considera tipos de 
máxima. Quizá con un ejemplo se entienda más fácilmente 
cuál es la perspectiva. Un precepto, verbigracias, no parece 
una máxima en sentido estricto. No podemos reconocerlo 
según los criterios lingüísticos, tan restrictivos, de Most, 
salvo quizá por el uso habitual de la segunda persona y por 
estar referido a la humanidad o parte de la misma. Sin em-
bargo, sí es un tipo de máxima en sentido amplio y, al menos 
implícitamente, acuerda con los criterios de Aristóteles; un 
precepto que tome la forma de un mandamiento (“No ma-
tarás”) se refiere a conductas y, con esa restricción, es uni-
versal. En este sentido amplio, la máxima puede funcionar 
como un hiperónimo que abarca numerosos tipos diferen-
ciales, desde la máxima en sentido estricto al proverbio, el 
aforismo, etc. En nuestra lectura, todas son γνῶμαι y forman 
parte del campo gnómico.

Repasemos las categorías que presenta Crespo. El prover-
bio designaría una “opinión” anónima. Agregamos que no 
cualquier opinión vale como proverbio. “Tal equipo de fút-
bol es superior” puede ser una opinión anónima, pero no es 
un proverbio. Debe ser una opinión útil, un λόγος ὠφέλιμος 
(García Romero, 1999: 221).12 Aristóteles, por su parte, se-
ñala en Retórica (1413a: 14-15) que la paroimía es traslaticia, 
metafórica. Numerosos estudios recientes asignan esta 

11  	A Crespo la cuestión de si las formas afines a las máximas eran también máximas, al menos en 
sentido amplio, no parece preocuparlo. Como hemos visto, para él, “el ἀφορισμός [es] un tipo de 
γνώμη”, mientras que, “frente a γνώμη, παροιμία suele designar una opinión anónima” (dicho de 
otro modo, no es una γνώμη).

12  	Para explicar un proverbium, Aulo Gelio (13.18.3; ed. Marshall, 1968) toma como paralelo un 
“παρoιμιώδης uersus” griego: para él, como para nosotros, la paroimía o paroemia no es cualquier 
enunciado, sino específicamente un proverbio. Un manuscrito de Gelio omite la palabra prover-
bium, que quizá sea una glosa: tan conocido era el equivalente latino de paroemia que resulta 
postulable atribuirlo a un copista. El proverbio en cuestión es inter os et offam, “entre boca y 
bocado”. Se sobreentiende: entre boca y bocado pueden ocurrir muchas cosas.	
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característica también al refrán, que suele aludir a un hecho 
literal pero tiene un sentido que lo excede: “más vale pája-
ro en mano que cien volando” significa sobre todo, desde 
luego, “más vale algo real modesto que algo potencial más 
grande”. Su carácter ornitológico no es esencial y es igual-
mente concebible en la forma “más vale un pez en la bolsa 
que cien en el arroyo”.13

Nos hemos detenido ya en la cuestión del anonimato de 
las máximas como género primario, y en las máximas se-
cundarias, que no son anónimas ni siquiera en su contexto 
originario. Ejemplo de ellas son el apotegma o el precepto 
(παράγγελμα) de alguien con autoridad moral. La clave, aquí, 
no es el anonimato sino su ausencia. También estas suelen 
tener un componente de sabiduría popular, filtrado a través 
de la personalidad, o la sombra de la personalidad, de una 
persona determinada, histórica o mítica.

El αἶνος, llamado “relato moral” por Crespo, es efectiva-
mente un relato con contenido moral ya desde Hesíodo, 
una especie de máxima por metonimia: dado que tiene 
una moraleja implícita o explícita, se llama por extensión 
αἶνος a esa moraleja. Solo en este sentido puede decirse 
que el αἶνος pertenece al género “máxima”, y así lo usa el 
mismo Eurípides en Eolo, fr. 25 (cfr. Wright, 2016a: 590).14 
Recordemos que la moraleja de la fábula esópica también 
tenía un nombre separado, el famoso ἐπιμύθιον, que consti-
tuye una máxima en sentido estricto.

13  	Para la naturaleza metafórica del refrán en general, ver la contribución de García Romero sobre 
la paroimía (1999: 220). Ver también las obras citadas en “Refranero…” en la sección bibliográfica 
que aparece al final de este artículo. Se subraya al pasar que la analogía estructural entre la pará-
bola, la fábula esópica y el refrán es notable.

14  	φεῦ φεῦ· παλαιὸς αἶνος ὡς καλῶς ἔχει·/ γέροντες οὐδέν ἐσµεν ἄλλο πλὴν ψόφος / καὶ σχῆµ’, 
ὀνείρων δ’ ἕρποµεν µιµήµατα· “Ay, ay, ¡cuánta razón tiene el viejo αἶνος! Los viejos no somos más 
que voz y forma, y nos arrastramos como simples figuras de sueños.” Wright cita también un caso 
análogo de Dictis.
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Autores como José García López ubican al refrán, ra-
zonablemente, como subcategoría suplementaria de la 
máxima. Puede agregarse que quizá se trate de la subcate-
goría más importante en la cultura actual. El refrán parece 
análogo ante todo al proverbio, del que damos un ejem-
plo ovidiano: “Se vuelve ligera la carga que bien se lleva” 
(Amores I.2.10, ed. Kenney: leue fit, quod bene fertur, onus).15 
Es fácil concebir un refrán del estilo “al que lleva bien (o vo-
luntariamente) la carga, esta se le vuelve ligera”. Un ejemplo 
comparable de Borges aparece en el cuento “El Sur”: “Ciego 
a las culpas, el destino puede ser despiadado con las míni-
mas distracciones” (Borges, 1994: 524). La frase puede apli-
carse a quien se golpea con el batiente de la ventana, como 
Dahlmann en el cuento, y luego enferma de septicemia, o 
a cualquiera que por un descuido menor sufre una conse-
cuencia desproporcionada. ¿Qué tienen en común las frases 
de Ovidio y Borges? Primero, su alto grado de generalidad. 
Segundo, su referencia a conductas. En el caso de Borges, 
“hay que resignarse” (más que “no hay que distraerse”) y en 
el de Ovidio “no conviene resistirse a lo inevitable”. Las dos 
tienen un regusto estoico popular indiscutible. También hay 
una diferencia: si bien ambas máximas podrían ser mora-
lejas de fábulas, la ovidiana puede valer como proverbio o 
refrán, según hemos visto, mientras que la de Borges no; 
la mayor parte de los refranes son máximas, pero solo una 
porción de las máximas son refranes.

Un ejemplo bíblico de máxima: “el que cave un pozo para 
su prójimo caerá en él”, Prou. 26: 27, ὁ ὀρύσσων βόθρον τῷ 

15  	El refrán, “dicho agudo y sentencioso del uso común” según el Diccionario de la lengua española, 
suele considerarse un sinónimo del proverbio, e incluso de la máxima. En este artículo, entendere-
mos que el refrán tiene habitualmente un consejo implícito, como “al que madruga Dios lo ayuda” 
(“conviene madrugar”) o “no por mucho madrugar amanece más temprano” (“hay que hacer las 
cosas en su tiempo oportuno”), con una veta de sentido traslaticia que suele estar ausente de los 
proverbios, frecuentemente más literales, como en el ejemplo de Ovidio.
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πλησίον ἐμπεσεῖται εἰς αὐτόν.16 Esta máxima, bien interpreta-
da, se revela como imperativa y no deliberativa. Tiene un 
precepto implícito: “no caves pozos para tu prójimo”, “no 
pretendas el mal para tu prójimo”.

Podría hacerse un cuadro con las tendencias de la máxi-
ma y sus especies, según una clasificación entre: (1) anó-
nimas o no; (2) situadas en el tiempo y el espacio o no: el 
proverbio suele no estarlo, el παράγγελμα frecuentemente, el 
ἐπιμύθιον casi siempre (si no en el espacio-tiempo histórico, 
sí en el espacio-tiempo de una fábula concreta, y en esto se 
parece a las máximas que se incorporan a la tragedia); (3) 
más o menos preceptivas: el παράγγελμα y el precepto son 
imperativos por naturaleza, mientras muchas máximas son 
más deliberativas y plantean algún tipo de dilema; (4) más o 
menos universales: el proverbio tiene un grado máximo, el 
ἐπιμύθιον uno intermedio, el precepto uno menor; (5) más o 
menos incrustadas (o más o menos separables), considera-
das esta vez no tanto en sí mismas como según su relación 
con el contexto.17

En resumen, cualquier especie de máxima debería te-
ner en común, para valer como tal, tres características, las 
dos primeras subrayadas por Aristóteles y la tercera por 
Barthes. En primer término, deben ser universales. En se-
gundo lugar, deben referir a una acción y, en particular, a 

16  	El Florilegium Coislinianum (Epsilon 20, l. 4, ed. Maksimczuk, 2022: 66) lleva a cabo una curiosa 
esencialización de esta máxima, al eliminar la referencia al prójimo: “el que cave un pozo caerá en 
él” ὁ ὀρύσσων βόθρον ἐμπεσεῖται εἰς αὐτόν.

17  	Las instancias más interesantes suelen ser las intermedias. Un ejemplo de Tácito: “Tu uero felix, 
Agricola, non uitae tantum claritate sed etiam opportunitate mortis” (“Feliz tú, Agrícola, no solo 
por lo preclaro de tu vida sino por lo oportuno de tu muerte”) (Agricola 45, 4; Delz: 2010). La 
máxima pura, separable, es: “feliz no solo quien vive bien, sino quien muere bien”. Tácito combina 
lo universal con lo particular, incrustándolo de una manera muy efectiva que resalta lo general 
en lo verdaderamente acaecido. Por lo demás, la máxima puede ser separable en su formulación 
(consistir, por ejemplo, en un verso que podría citarse en otro contexto) y también incrustada por 
su función narrativa o dramática. Para un ejemplo de este tipo de máximo, cfr. la siguiente nota.
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si conviene o no llevarla a cabo; suelen remitir, en última 
instancia, a cómo debemos comportarnos. En tercer lugar, 
deben ser generalmente aceptables o aceptadas en una co-
munidad dada.

Casi cualquier enunciado puede convertirse en una 
máxima si se refiere a una acción o conducta. “Todos los 
hombres son mortales”, como premisa mayor, concierne a 
algo simplemente universal y no es una máxima. Pero si en 
el contexto se reescribe como “No te olvides de que vas a 
morir”, memento mori, puede valer como proverbio o pre-
cepto; lo mismo si se emplea para significar “No te creas un 
dios ni intentes acciones por encima de tus posibilidades 
humanas” o “no incurras en hýbris”.

5. Tras este recorrido por el campo gnómico en general, 
retomaremos su uso en Eurípides y Estobeo. Recordemos el 
cuadro de criterios lingüísticos para reconocer una máxi-
ma que presenta Most (2003: 146). La importancia de estos 
criterios es que permite orientarnos en casos límites. No 
en todos los casos la presencia, o no, de una máxima, es 
autoevidente. En Medea 108-110 la nodriza se pregunta: τί 
ποτ᾽ ἐργάσεται/μεγαλόσπλαγχνος δυσκατάπαυστος/ψυχὴ δηχθεῖσα 
κακοῖσιν; (“¿qué llevará a cabo una orgullosa alma irrefrena-
ble, mordida por los males?”). No hay ninguna máxima aquí. 
En su recorte, Estobeo (Hense, 1894: 545) sí produce una, por 
el simple proceso de omitir tres palabras: μεγαλόσπλαγχνος 
δυσκατάπαυστος ψυχὴ δηχθεῖσα κακοῖσιν, (“difícil ponerle fre-
no a un alma orgullosa cuando la muerden los males”). La 
cita del Anthologion responde a los criterios de Most: tiene 
un “todo” deducible (“alma” equivale a “toda alma”), un va-
lor axiológico implícito (“puede ser terrible que esto suce-
da”), una cópula sobreentendida (“es”). Estos elementos, en 
cambio, no estaban presentes de modo visible en Eurípides. 
Estobeo los produce con el simple recurso de no citar ciertas 
palabras. Con ello, aparece una máxima donde no la había.
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Tras este caso particular de producción de una nueva 
máxima, voy a intentar una caracterización del campo gnó-
mico en Eurípides y en Estobeo. En el primero, su función 
es proveer de una ventana a la cosmovisión de determina-
dos personajes, para caracterizarlos de modo más vívido 
e inmediato. Simultáneamente, explica y quizá justifica el 
desarrollo de una trama, la homogeneiza en el término de 
las verdades universales referidas a conductas (haciendo 
visible, por lo demás, la oposición entre planos ideológicos 
contradictorios e irreductibles a un acuerdo). Este tipo de 
máxima suele ser incrustada, orgánica. Puede pensarse, se-
cundariamente, que varios personajes son portadores más o 
menos unilaterales de opiniones que reaparecen con sospe-
chosa frecuencia en Eurípides, con frecuencia bajo la forma 
de máximas separables. Estas tal vez presenten cierto punto 
de vista más general, no ligado de modo directo al contexto 
dramático, que podemos acercar a una ideología subyacente 
y a un autor implícito. Señalo al pasar que este tipo de máxi-
ma es más frecuente en Eurípides que en Esquilo o Sófocles.

En Estobeo, en cambio, el campo gnómico presenta de 
modo directo una perspectiva moral sobre el mundo, con 
curiosos favoritismos. Most señala, la preferencia por citas 
euripideas que impliquen “(…) forme di polemica contro 
le donne (…) o precetti matrimoniali (…)” (Most, 2003: 148). 
Presentar una perspectiva moral variada pero más o me-
nos clara, como hace Estobeo, puede contribuir a orientar 
la conducta y, en efecto, el Anthologion tiene un fin prope-
déutico hacia la εὐδαιμονία, con una utilidad práctica direc-
ta. Nadie encontraría en el campo gnómico euripideo esta 
función inspiracional, por más que muchas máximas, leí-
das aisladamente, sí podrían tenerla. Esto nos permite un 
procedimiento esencial: el de distinguir la máxima, por un 
lado, y el campo gnómico, por el otro. La primera, toma-
da aisladamente en una tragedia de Eurípides, puede ser 
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instrumental para, por ejemplo, sugerir una conducta más 
virtuosa o un mejor trato con los ciudadanos. El campo gnó-
mico de este autor, en cambio, de ningún modo puede redu-
cirse a eso. Por lo demás, no todas las máximas del trágico 
son compatibles con el campo gnómico de Estobeo. Esto 
puede probarse con el prólogo de Medea. Según un cálcu-
lo personal, Estobeo cita todas las máximas presentes allí, 
con la excepción de una que, precisamente, provee de una 
visión desoladora sobre la naturaleza humana.18 Un crite-
rio para la selección de máximas podría ser ese: el campo 
gnómico del Anthologion, incomparablemente más amplio 
y menos orgánico que el euripideo, puede recuperar cual-
quier sentencia más o menos pertinente para el tema del ca-
pítulo, siempre y cuando no contradiga cierta perspectiva 
benevolente y esperanzada.

El campo gnómico de una obra sirve para orientar la in-
terpretación de las máximas individuales. Si consideramos 
que el campo gnómico euripideo cumple el papel secun-
dario de presentar opiniones más o menos generales de un 
autor implícito, podremos postular que ciertas máximas de 
dudosa pertinencia para un contexto dado probablemente 
sean, pese a todo, auténticas: la función del campo gnómico 
mismo, un modo particular de usus de autor, lo sugeriría.19 

18  	Med. 86: πᾶς τις αὑτὸν τοῦ πέλας μᾶλλον φιλεῖ, “toda persona se ama a sí misma más que al próji-
mo”. Otro motivo para excluirla: podría ya no parecer “generalmente aceptada o aceptable” en el 
contexto de circulación que el compilador podía prever para su antología.

19  	Con sus esfuerzos denodados por demostrar que dos pasajes de fuerte contenido gnómico (Hipó-
lito: 373-390 y Medea: 230-258) son estrictamente adecuados al contexto dramático o, al menos, 
al contexto retórico, Most (2003: 154-158) parece minimizar la diferencia entre el código gnómico 
de Eurípides, relativamente flexible, y el de los otros trágicos o, por ejemplo, Homero o Tucídides. 
En Eurípides también existe algún tipo de correlación entre máxima y contexto, sin duda, pero 
esta es menos evidente. Esta relación menos directa es de gran interés en sí misma; no, sin duda, 
para suponer que los personajes son portavoces del autor empírico Eurípides, pero sí para deter-
minar su peculiar pertinencia dramática y su función menos obvia, más sofisticada. Esto, a su vez, 
tiene utilidad para la crítica textual estricta: en Eurípides, no basta para considerar espuria a una 
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Si, en cambio, el campo gnómico estobeano es hipertrófico 
con relación a otros campos, pensaremos que los recortes 
interesados de ciertos fragmentos apuntan, precisamente, a 
que sean leídos específicamente como máximas. Esto suce-
de con los versos de Medea 108-110, que de pregunta retórica 
se transforman en máxima: no se trata de ningún error del 
compilador sino de una universalización paralela a la des-
contextualización, cuyo correlato es el típico “vicio de anto-
logista” que consiste en eliminar o adaptar partículas de las 
obras citadas. Cabe señalar que no se trata de ningún “vicio”, 
salvo desde la perspectiva del editor de los textos citados; se 
trata, por el contrario, del proceder armónico de un compi-
lador que no pretende tanto ser fiel al texto original como 
adecuado al nuevo contexto de circulación. Allí, las partícu-
las originales suelen parecer una incongruencia o una dis-
tracción. Lo mismo sucede con este recorte de Medea, que 
logra producir una nueva máxima y así engrosar el campo 
gnómico disponible: nada más coherente, para los fines de 
Estobeo, que una selección textual de este tipo.

Conocer el usus del compilador en la cita y reestructura-
ción de las máximas de tragedias conservadas, como Medea, 
puede ser de utilidad para describir y proveer de tipologías 
de su modo de seleccionar, recortar y reorganizar, que tien-
de a volver universales enunciados más o menos particula-
res. Estas tipologías, por su parte, tal vez permitan apreciar 
más adecuadamente los fragmentos de tragedias perdidas.20

A modo de conclusión, retomamos algunas líneas ar-
gumentales que se han ido presentando a lo largo de 
este artículo. En primer término, las máximas, tomadas 
en sí mismas, tienen funciones diversas en Eurípides y en 

máxima que no sea inmediatamente adecuada a su contexto dramático, si bien, desde luego, esto 
tampoco significa que no se hallen en su corpus máximas interpoladas.

20  	Un equipo de investigación, dirigido por la Dra. C. Perczyk, se propone publicar un artículo al 
respecto.
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Estobeo. En el primero cumplen una alta o, al menos, re-
lativamente incrustada en un contexto dramático, al que 
dinamizan por mostrar la interioridad de un personaje, los 
modos de percibir de una polis, los mundos ideológicos de 
grupos enfrentados, etc. Esta función, por supuesto, puede 
cambiar de una máxima a otra. En Estobeo, en cambio, la 
máxima es seleccionada por el valor que pueda tener en sí 
misma, con ciertas preferencias (preceptos matrimoniales 
y demás) y aversiones (algunas en exceso pesimistas, etc.). 
Hay otro criterio de selección: cuanto más separable de su 
contexto sea la máxima, más probable será que Estobeo la 
elija; tal vez omita algunas palabras para lograr una mayor 
citabilidad. La pertinencia dramática de una máxima suele 
ser una carga y nunca es tomada en cuenta, salvo negativa-
mente, para el proceso de selección.

Hemos visto que el campo gnómico no es la simple su-
matoria de máximas individuales. También que tiene una 
función determinada o determinable en el interior de un 
corpus, y esta suele no coincidir con la de la máxima suel-
ta. En el caso euripideo, el campo gnómico es un factor 
de cohesión y dinamismo en el universo dramático. Al 
menos en principio, es una herramienta del storyworld, no 
un fin en sí mismo. El campo gnómico de Estobeo, por el 
contrario, tiene mucha más autonomía, correlativa de su 
mayor amplitud y variedad. Cada máxima se aprecia en re-
lación consigo misma más que en relación con otros frag-
mentos de índole semejante. La organicidad del campo es 
menor. Se liga simplemente a la dicha que puede alcanzarse 
por mera atención a una serie de enunciados universales re-
feridos a conductas, generalmente aceptados en una comu-
nidad dada. Esta campo gnómico es tan rico y variado que 
ni siquiera rehúye la contradicción.

A la máxima se consagraron incontables estudios en los 
últimos tiempos. El campo gnómico, en cambio, no gozó 
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de la misma fortuna, pese a que su potencial para defi-
nir de modo preciso un storyworld quizá sea comparable 
al de la écfrasis, la caracterización o la temporalidad. Esta 
contribución no es más que una aproximación general, que 
deberá ser precisada en el futuro, a esta prometedora área 
de la investigación.
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 Capítulo 2 

Resignificación deuterosofista de un motivo 
narrativo veterotestamentario. 
El rapto de Dina (Ge. 34.1-31) desde Filón el Rapsoda hasta 
Flavio Josefo

Roberto Jesús Sayar 

Valentinae, enim fidenti mihi 
narrationem suam suscitavit.

A Valentina, pues me conmovió a 
mí, confidente, su narración.

El avance de las legiones por el territorio de la cuenca del 
Mediterráneo, y sus consecuentes enfrentamientos, por 
la diplomacia o por la fuerza, con los diversos regímenes 
político-culturales que preexistían en aquellos lares,1 con-
llevó para sus habitantes una serie de consecuencias poco 
menos que irreversibles. La más sobresaliente de ellas, en-
tendemos, es la necesidad de adaptar muchas de sus lógicas 
internas a los usos y costumbres del invasor, para inser-
tarse de la mejor manera posible en sus economías inter-
nas. De esta forma, la inserción de los letrados en la órbita 

1  	 Las diferentes formas que tuvo la expansión del imperium romano a todas las tierras del Orbe 
excede con mucho los límites de este trabajo. Un resumen sucinto, pero de suma utilidad, puede 
hallarse en el clásico trabajo de Grimal (2000: 21-25). Será Polibio de Megalópolis quien atestigüe, 
de acuerdo con las palabras de Romero (2009: 113), el “momento decisivo en el que se opera la 
conjunción de las tradiciones de Grecia y de Roma mientras esta última asume la misión de pro-
yectar un camino, en el que coincidan las dos bajo su propia hegemonía”. Será Pelling (2007: 245-
250) quien trabajará con mayor profundidad su figura y sus estrategias compositivas, entre las que 
destaca su diálogo con Tucídides (cfr. Farrington: 2016; Olivera: 2017).



Roberto Jesús Sayar326

cultural que, amparada por la Urbe, se expandió en la parte 
oriental del Imperio Romano resultó si bien no sencilla, su-
mamente fructífera.2 De este grupo, el que más variaciones 
ha tenido que aplicar sobre sus productos textuales ha sido 
la colectividad hebrea. Sus letrados, para este momento, ya 
habían absorbido muchos de los elementos característicos 
de la composición literaria correspondiente a la tradición 
helena, en tanto que ya se habían visto obligados a adap-
tarse a la dominación grecomacedónica tras la conquista de 
Alejandro y la pugna de la que fueron objeto entre lágidas y 
seléucidas por el dominio de lo que consideraban su tierra 
ancestral (cfr. Barclay, 1996).3 Insertos, entonces, en este ca-
mino escriturario, muchos de ellos aprovecharon estos ras-
gos constitutivos de los tratados más transitados dentro de 
la biblioteca griega para, a través de ellos, defender sus pro-
pias normas, desplegar sus propias leyendas y, en paralelo, 
justificar su propia “segregación” respecto del grueso de los 
pueblos subyugados sobre quienes afirmaron ostentar un 
mayor grado de desarrollo erudito. En el presente trabajo 
se partirá de esas premisas, entonces, para retomar los frag-
mentos conservados de dos de aquellos autores —Filón el 
Rapsoda y Teodoto el Lírico— y analizar, en consecuencia, 
su utilización del episodio del Rapto de Dina (Ge. 34.1-31) 
como una justificación de la retaliación4 que los hebreos 

2  	 Que dentro de los límites de la llamada “Segunda Sofística”, se desarrolló en múltiples géneros a 
través de un número nada despreciable de autores a través de una ingente obra, tal como expli-
can, respectivamente, los abordajes de Anderson (1993), Borg (20045) o Whitmarsh (2005), entre 
muchos otros. 

3  	 Para comprender el peso específico de Eretz Israel en la conformación de un pueblo hebreo inde-
pendiente de toda influencia extranjera, resulta de suma utilidad la consulta del trabajo de Par-
des (2000) en tanto que trabaja sobre la idea del Éxodo como un rito de paso hacia la adultez (i.e. 
la autonomía) de los hijos de Jacob frente a los grandes imperios que lo rodearon y subyugaron.

4  	 Entendemos esta idea de acuerdo con el concepto central de xenia, que especificaba el trato que 
se le debía dar al extranjero de paso, tanto para obtener honra de Zeus (Il. 13.625) como para que 
el propio anfitrión obtuviera fama por su acatamiento a esta costumbre (Od. 15.78). La retaliación, 
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merecen de sus enemigos y, además, como una identifica-
ción de semejante evento con un mojón identitario central, 
funcional tanto en sus versos como en la de quienes abreven 
en ellos. Ahora bien, en tanto que la mayoría de estos auto-
res posteriores no han dejado muchos rastros identificables 
en otros literatos pertenecientes a la misma colectividad, 
se impone la indagación dentro de la producción de aque-
llos quienes efectivamente han podido insertarse con éxi-
to en la sociedad extranjera. Así, intentaremos demostrar 
cómo Flavio Josefo será uno de ellos y, por eso, utilizará tal 
sustrato para sostener la cohesión interna de Israel y, con-
secuentemente, la legitimidad de la defensa que este debe 
desplegar ante los invasores, en tanto que la utilización de 
los dos sustratos legales a su disposición (i.e. el romano y el 
hebreo) acabarán avalando —gracias a su dominio superla-
tivo de la retórica apologética— la validez de la existencia y 
la consistencia interna del colectivo judaico.

La tradición letrada que Israel generó a partir de la in-
vasión de los grandes imperios a lo que consideraban su 
territorio, generalmente se sostuvo en lo que se dio en lla-
mar “esquema deuteronómico”;5 puesto que veían en él un 

entonces, proviene de la necesidad de aplicar un correctivo de naturaleza semejante pero de signo 
contrario al infractor: “que cualquiera de los hombres tiemble por haberle hecho males al anfitrión 
que le ofreció su amistad” (Il. 3.353-4). Cfr. Cavallero (2014: 90). La equiparación posible con la acti-
tud que Abraham y Lot tienen para con Dios creyéndolo un extranjero (Ge. 18.3-5) explica, además, 
tanto la existencia de la Ley del talión (Le. 24.17-21) para una violación semejante como los rasgos 
que, para aquella lógica veterotestamentaria, definían a un hombre “‘justo”’ esto es, respetuoso 
de las normas sagradas (Daniélou, 1960: 91-92). Ver al respecto Jackson (1973) y Gandulla (1991).

5  	 Encarnación particular del “eterno retorno” de Eliade (1980), esta visión se halla en varios de los 
libros de la Biblia. Cfr. Frenkel (2011a: 61-62), quien, en nota ad loc, cita como ejemplos de esta li-
teratura, además del último libro del Pentateuco, a los dos libros de los Jueces —(donde es particu-
larmente característico [Frenkel: 2011b: 11]—, los dos libros de Samuel (o los dos primeros de los 
cuatro de los Reyes, según la denominación que se prefiera) y el libro de Josué. La denominación de 
“pragmatismo en cuatro tiempos” le pertenece, inter alia a Lodz (apud Boyer-y Hayoun, 2008: 10-11). 
Para los elementos lexicales de esta lectura que devienen formulaicos recomendamos la lectura de 
Berthelot (2007: 48-52). Para su aporte a la comunalización de la nación hebrea, cfr. Brow (1990).
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elemento que aseguraba, a la vez, dos grandes rasgos de la 
identidad hebrea: por un lado, (a) la comunicación con Dios 
como algo estrictamente necesario y por ello tan recurren-
te como fuera posible y canalizado de la manera más eleva-
da que se pudiera. Por otro lado, (b) la certeza de que si (a) se 
mantiene, nada podría detener al pueblo en su conjunto en 
su prosecución de una vida fructífera, extensa y, por sobre 
todo, pacífica en aquella tierra que Dios les había prometido 
(cfr. Ge. 15.16; Nu. 34.1-29; De. 4.38).6 De hecho, los puntos 
más altos de esta clase de tratados abordan particularmen-
te un momento álgido en el devenir histórico de Israel, 
aquel en el que el rey seléucida Antíoco IV Epifanes buscó 
amalgamar las diversas corrientes sagradas existentes en su 
vasto imperio y, para ello, fomentó una persecución tenaz 
contra el judaísmo7 que muchas de estas obras entendieron 
como una manifestación particular de la voluntad divina 
para “purgar” de elementos extranjerizantes a su pueblo 
(cfr. Van Henten, 1997: 136-137). Especialmente profundi-
zada en los libros del Ciclo de los Macabeos,8 el segundo y el 
cuarto elementos de esta serie hacen puntual hincapié en 
las actitudes de un grupo específico de hebreos observantes 

6  	 La discusión acerca de la cesión divina de la tierra de Canaan/Palestina a Jacob y sus descendien-
tes resulta demasiado extensa para abordarla aquí en tanto que dista mucho de estar zanjada y 
que resulta, en muchos aspectos, un tema de extrema sensibilidad en los tiempos que corren. 
No obstante, recomendamos los acercamientos de Pardes (2000) en el sentido simbólico y de 
Finkelstein–y Silberman (2003) en el histórico para comprender, al menos sucintamente, las razo-
nes de esta adscripción y las limitaciones que la historia le impone.

7  	 Cabe destacar a este respecto que “la revuelta de los Macabeos estalló contra el deseo de hele-
nización que provenía de la aristocracia sacerdotal y no de la voluntad de los soberanos helenísti-
cos” según Frenkel (1996: 46). Para una interpretación más detallada de la persecución religiosa, 
es de mucha utilidad la lectura del trabajo de Weitzman (2004).

8  	 Piñero (2007: 69) es puntualmente quien afirma que los textos que comparten este título —trans-
mitidos en el mismo grupo de manuscritos—, conformaban un conjunto cerrado, por lo que los 
denominó de esa manera. Cfr. además Collins (2000: 122-130 202-209). La ampliación del episodio 
de martirio de 2Ma. puede verse reflejado, quizá, en 1Ma. 1.62-63. 3Ma. es el único de ellos que no 
se ubica en el espacio temporal del reinado de Antíoco IV Epifanes.
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que se resisten en primera persona al embate del invasor y, 
al momento de perder la vida, establecen un camino por el 
que demostrar inequívocamente las características centra-
les que ha de poseer un “buen hebreo” y, en consecuencia, 
el liderazgo que estos encaran a la hora de enfrentarse con 
las falanges grecomacedónicas.9 En efecto, se apela a la voz 
autorizada de estos personajes para, a través de su interme-
dio, dar una explicación plausible al levantamiento revolu-
cionario por parte de los hermanos Macabeos y la guerra 
que posteriormente se sucedió para volver a colocar a una 
dinastía semita en el trono de David (Sayar, 2016). Esta cla-
se de croquis literario, entonces, resulta una herramienta 
central para la justificación del despliegue de estrategias ac-
tivas de retaliación y, adicionalmente, de procedimientos 
bélicos justificados, en última instancia, como manifesta-
ciones de la legítima defensa ante la invasión avasalladora 
de la potencia helena. Es decir, que no solo se justifica tal 
movimiento equiparando la violencia de los invasores de 
toda índole a través de la igualación con aquellos enemi-
gos ancestrales sobre los cuales se asienta la lógica deutero-
nómica (i.e. Moab, Filistia, Madián [cfr. Jd. 3.12; 3.31; 6.1-2]) 
sino que, además, ante la ausencia de una figura providen-
cial semejante a los jueces del pasado, aquí se fragmenta 
en múltiples elementos para lograr una identificación más 
profunda con el combatiente/resistente que, en tanto que 
es parte de la milicia “macabea”, debe ajustar su altura he-
roica a los cánones por ellos establecidos (cfr. Bourdieu, 
2014: 142; Foucault, 2014: 85) de forma que sea posible cons-
truir en torno de ellos un esquema válido de cómo debería, 

9  	 Elemento que destaca Van Henten tanto como símbolo de la resistencia hebrea (Van Henten, 
1997: 210-212) como mojón de lo que se considera “judaísmo filosófico” (Renehan: 1972; Hen-
gel, 1981: 90; Collins, 2000: 202-209; Van Henten-Avemarie, 2002: 72-73; Sayar: 2013;. Será Sayar 
quien dedique varios trabajos a la constitución de este símbolo y sus implicaturas socio-literarias 
(2014a) y al enfoque que los no-hebreos pueden darle a semejante signo (2014b).
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entonces, erigirse un enemigo adecuado a tales limitacio-
nes, expectativas y funcionalidades.10

Mas, dentro de este conjunto de escritores helenísticos, 
existieron algunos que eligieron no sustentar sus textos en 
tal bosquejo sino más bien en un episodio que resulta mu-
cho más agresivo a la hora de plantear una situación que 
amerite encarar represalias bajo el amparo legal de la figura 
de la “legítima defensa”: el rapto (y violación) de Dina por 
parte de Siquem, “hijo de Hamor, el heveo” (Ge. 34.2). De 
esta forma, la venganza que llevan a cabo los doce patriar-
cas, liderados por Simeón y Leví se convertirá en un moti-
vo religioso y político11 sobre el cual defender la existencia 
del pueblo de Israel sustentada en estos dos pilares12 y, por 
ende, hacerla material válido para la construcción textual 
de apologías comprensibles de uno y otro lado de la con-
frontación. La apelación a semejante ocasión implica en-
tonces que, de acuerdo con su arista sagrada, se ha cometido 

10 	  Específicamente, cuando el teórico francés dice que “la semejanza no aparece sino por virtud de 
la imaginación y esta, a su vez, solo se ejerce apoyándose en ella (…) si se superponen impresio-
nes que no tengan entre ellas el menor grado de semejanza (…) no se dará la mínima identidad 
necesaria para cualquier diferenciación” (Foucault, 2014: 85). Es posible trazar una relación entre 
esta conceptualización y lo que resulta necesario, de acuerdo con Eco (2013a: 15) para la cons-
trucción de un antagonista adecuado, esto es, “con respecto al cual medir nuestro sistema de 
valores y mostrar, al encararlo, nuestro valor”.

11  	De acuerdo con la “bendición” de Jacob (Ge. 49.5), Simeón y Leví no perderán su parte en la he-
rencia de Israel, pero estarán muy desfavorecidos con respecto a sus hermanos: “sus cuchillos 
fueron elementos de violencia (…) en su furor mataron hombres (…) sea maldita su cólera porque 
es violenta y su furor porque fue cruel. Los dividiré en Jacob, los esparciré en Israel”. Ambos, 
entonces, serán los vínculos de la Diáspora con el “núcleo duro” del pueblo hebreo. Por un lado, 
Leví establece el alcance ‘universal” del sacerdocio y las leyes divinas, en tanto que carece de un 
lugar fijo donde establecerse (Nu. 35.2-8; Jo. 21.2-8; Ez. 48.10). Simeón, en tanto, al estar ‘dentro” 
de la tribu de Judá (Nu. 35.2-8; Jo. 19.9; Ez. 48.24) representa la idiosincrasia efímera de la realeza, 
que tiene sus orígenes en aquella tribu pero que no acaba de asentarse. La represalia sagrada, 
entonces, estará justificada en sentido legal y religioso. Cfr., de todas maneras, las explicaciones 
de Cohen (2006: 103-105) para el caso de la Diáspora.

12  	Cfr. Frenkel (2011b: 9-12) y Van der Kooij (2012: 29-30) específicamente para el caso en que am-
bos oficios se unifican en la persona de los Asmoneos.
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una transgresión lo suficientemente poderosa contra aque-
llos que el propio Dios ha escogido, de forma que se hace 
estrictamente necesario buscar un modo de reconciliar al 
ser humano con la lógica supraterrenal que lo acoge. Es 
decir, en palabras de Otto (2007: 92, cursivas del original), 
“no por pura y simple coerción por parte de lo abrumador, 
sino inclinándose en reconocimiento ante el valor más sa-
grado”. Romper esta continuidad forzando la “prostitución” 
hacia otros dioses (Ho. 1.2; cfr. De. 6.15) debería, entonces, 
despertar el celo teocrático y servir como recordatorio per-
manente de que la mera existencia de Israel como comuni-
dad se debe a la protección que reciben del Altísimo, puesto 
que —de otra manera— (De. 4.27) καὶ διασπερεῖ κύριος ὑμᾶς 
ἐν πᾶσιν τοῖς ἔθνεσιν καὶ καταλειφθήσεσθε ὀλίγοι ἀριθμῷ ἐν τοῖς 
ἔθνεσιν, εἰς οὓς εἰσάξει κύριος ὑμᾶς ἐκεῖ (“Yahvé los dispersa-
rá entre los pueblos y sólo quedará de ustedes un pequeño 
número, repartidos entre las naciones a las que Yahvé los 
llevará”).13 Por otro lado, en razón a su lógica civil, resulta 
comprensible que tal motivo narrativo se interprete de la 
manera más literal posible. Es decir, de forma que el sobera-
no comprenda semejante movimiento como una invasión 
activa a su tierra o incluso como una transgresión a sus leyes 
puesto que la integridad territorial resulta una conjunción 
de ambos elementos por igual —en tanto que la posesión 
de la tierra deriva de una delegación del don de Dios sobre 
ella (Ge. 3.7; 3.17)—. De esta manera, además, ambos domi-
nios se mantendrían separados, puesto que la “autoridad en 

13  	De acuerdo con el criterio de Piñero (2007: 49) reemplazamos en la traducción el helenismo 
κύριος por Yahvé en tanto que “mucha trascendencia para la teodicea filosófica tuvo la decisión 
en Septuaginta de sustituir sistemáticamente el nombre de (…) Yahvé (…) utilizado sin ningún 
complemento, [lo que] constituía en el mundo griego una cierta novedad, pues es raro encontrar 
el nombre de “Kýrios” como epíteto simple de la divinidad en la Grecia antigua”. Por lo demás, 
todas las traducciones del griego nos pertenecen y las abreviaturas siguen el criterio establecido 
por Liddell-Scott-Jones (1996).
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el campo religioso [entra en contradicción con] concentrar 
todo el poder” (cfr. De. 17.15; Frenkel, 2011b: 19) pero, al mis-
mo tiempo, contribuyen a la cohesión del pueblo de Israel 
impidiendo que entren en su seno influencias preceptivas 
extranjeras en tanto que se cumple —anacrónicamente 
(Weiss Halivni, 1986: 12-13)—14 con la Ley del anatema (Le. 
27.28-29; Nu. 31.15-16).15

Este topos será aprovechado entonces por Filón el 
Rapsoda16 para establecer los límites del propio endogru-
po cuando asienta el origen de todos ellos en “Jacob, rico 
en descendencia”.17 Bendición tal que, para muchos de ellos 
fue posible δινεύσας λαθραῖα χρόνου πλημμυρίδι μοίρης (“revol-
ver los secretos del tiempo con el diluvio del destino”). Si 
bien es cierto que esta florida cláusula hace referencia ex-
plícitamente a José en tanto intérprete de los sueños del 
Faraón (Ge. 41.25-32), el πλημμυρίς μοίρης puede ser encarado 
y sostenido por cualquiera de ellos, sobre todo por quie-
nes, en razón de la autoridad que les brinda la edad dentro 

14  	Comoparte de la “religión cósmica” de la que habla Daniélou (1960: 8-9) y que, básicamente con-
siste, de acuerdo con los enfoques teóricos de Otto (2007: 38) y de Eliade (1988: 141-142) en dis-
tinguir lo sagrado de lo profano y actuar en consecuencia de acuerdo con aquella categorización.

15  	Ya que, en sentido contrario, sucede algo similar a la retaliación por “el asunto de Baal Peor” (De. 
4.3) en donde los israelitas se entregaron a otros dioses tras convivir con las moabitas (Nu. 25.1-2) 
y cuyo punto cúlmine yace sobre aquel hombre que fue a la entrada de la Tienda de las Citas con 
la madianita (Nu. 25.6). De acuerdo con Nu. 31.16: “precisamente ellas fueron las que indujeron 
a desobedecer a Yahvé a los hijos de Israel en el asunto de Balaam, cuando lo de Peor; por eso 
azotó la plaga a la comunidad de Yahvé”. En este caso, evidentemente, Dina se transforma en 
una ‘tentación’ que debe resguardarse para que nadie ajeno al endogrupo al que ella pertenece 
pueda ingresar a él. Cfr. Malešević (2004: 63); Comaroff-Comaroff (20039: 117-118) pero sobre 
todo Anderson (1993: 30-39). 

16  	“Poeta épico” para Piñero (2007: 111) y antes para Charlesworth “epic poet” (1985: 781); que 
Denis (1970: 203) lo llame Antiquus nos da la pauta para rotularlo de la forma en que lo hacemos.

17  	“De buenos partos” (εὐτέκνοιο fr. 2.20 D; 686.3 LJP) dice el original cuando, a pesar de la cantidad 
de hijos, es necesario recordar que la esposa que el texto bíblico establece como “querida”, esto 
es, Raquel, muere en el parto, dando a luz a Benjamín (Ge. 35.16-19).



Resignificación deuterosofista de un motivo narrativo veterotestamentario 333

del conjunto de sus hermanos,18 pueden justificar su accio-
nar en la tradición de acuerdo con la que una acción como 
la que se ejerce en contra de Dina merece el castigo más 
cruento posible. Filón, de hecho, hace descansar esta lec-
tura en la vinculación que une a los hijos de Abraham entre 
sí: reconocerse descendientes de este patriarca y de su hijo 
Isaac. De esta manera, el topos activa una serie entretejida 
de intertextualidades (Genette, 1989: 10) que hacen referen-
cia parcial o velada a los “secretos del tiempo” que deberán 
ser leídos de acuerdo con la recepción final del episodio de 
Dina. Así sucederá entonces con Isaac teniendo derecho a 
defenderse en caso de que alguno de los filisteos se acostara 
con su esposa (Ge. 26.10-11) o incluso cuando Abraham hubo 
de recurrir a la fuerza para recuperar y liberar a Lot, hijo de 
su hermano, del cautiverio al que fue sometido tras la gue-
rra desplegada en su tierra (Ge. 14.14-16). Mantener la uni-
dad familiar de los patriarcas y asentarla firmemente en sus 
tres figuras principales no será sino una forma de resumir 
la constitución de un “adentro” en el cual ubicar a los israe-
litas y, en consecuencia, resolver a través de ellos, la fronte-
ra necesaria (cfr. Taboada: 1985-1986)19 que delimite qué se 
considera interacción lícita y qué un asalto ilegítimo. Esto 
último, además, oficiará de punto de partida para la lectura 
que desarrolla Teodoto el lírico, quien hace girar gran parte 
de su poema alrededor de este tópico. De esta forma, si bien 
la violación de Dina acontece en el contexto de un festival 
(πανηγύρεως), los condicionamientos de Jacob son los mis-
mos que en el texto bíblico (πρὶν ἂν ἢ πάντας τοὺς οἰκοῦντας 
τὰ Σίκιμα περιτεμνομένους Ἰουδαΐσαι [“no [la entregará] antes 

18	 Los ejemplos a este respecto son múltiples, pero es posible destacar, de hecho, cuando Rubén 
disuade a sus hermanos de matar a José (Ge. 37.21) e incluso desea hacerse responsable de la 
suerte de Benjamín cuando José exige que lo lleven a su presencia en Egipto (Ge. 42.37).

19  	Cfr. Sayar (2014a) para comprender cómo el helenismo hacía uso de este mismo procedimiento 
con el sacerdote Eleazar, perteneciente al Ciclo de los Macabeos.
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de que todos los habitantes de Siquem estén circuncidados 
y se hayan vuelto judíos”]);20 con esto, es posible ver la ne-
cesidad de establecer una contextualización que explique, 
justamente, el por qué del ataque de los hijos de Jacob y, so-
bre todo, el grado de crudeza de esta acción. La aclaración 
es necesaria dado que el autor se explaya sobremanera en 
el modo en que Simeón se hace cargo de castigar a Siquem 
amparado en un supuesto oráculo sagrado en el que se ase-
guraba que Dios λόγιον προφερόμενον τὸν θεὸν ἀνελεῖν φάμενον 
τοῖς Ἁβραὰμ ἀπογόνοις δέκα ἔθνη δώσειν [“daría diez pueblos a 
los descendientes de Abraham”]  (Fr. 6 Charlesworth (1985: 
792-793). y que, entonces, justifica las siguientes líneas (fr. 8, 
Charlesworth):

Ὣς τότε δὴ Συμεὼν μὲν Ἐμὼρ ὤρουσεν ἐπ' αὐτὸν πλῆξέ 

τέ οἱ κεφαλήν, δειρὴν δ' ἕλεν ἐν χερὶ λαιῇ, λεῖψε δ' ἔτι 

σπαίρουσαν, ἐπεὶ πόνος ἄλλος ὀρώρει. τόφρα δὲ καὶ Λευὶν 

μένος ἄσχετος ἔλλαβε χαίτης γούνων ἁπτόμενον Συχὲμ 

ἄσπετα μαργήναντα. ἤλασε δὲ κληῗδα μέσην, δῦ δὲ ξίφος 

ὀξὺ σπλάγχνα διὰ στέρνων, λίπε δὲ ψυχὴ δέμας εὐθύς.’ 

πυθομένους δὲ καὶ τοὺς ἑτέρους ἀδελφοὺς τὴν πρᾶξιν 

αὐτῶν ἐπιβοηθῆσαι καὶ τὴν πόλιν ἐκπορθῆσαι καὶ τὴν 

ἀδελφὴν ἀναρρυσαμένους μετὰ τῶν αἰχμαλώτων εἰς τὴν 

πατρῴαν ἔπαυλιν διακομίσαι.

(…) entonces Simeón se abalanzó sobre Hamor y lo 

golpeó en la cabeza; le agarró la garganta con la mano 

izquierda y luego la soltó todavía jadeando, ya que 

había otra tarea que hacer. En ese momento Levi, 

también irresistible en poder, agarró a Siquem por el 

cabello; este último se agarró las rodillas y se enfure-

ció indescriptiblemente. Levi golpeó en la mitad de su 

20  Fr. 4 Charlesworth (1985: 791-792) coincidente con lo expresado en Ge. 34.14-17.
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clavícula; la espada afilada entró en sus entrañas por el 

pecho; y la vida abandonó entonces su cuerpo. Cuan-

do los demás hermanos se enteraron de su hazaña, los 

socorrieron y saquearon la ciudad; y después de res-

catar a su hermana, se la llevaron con los prisioneros a 

las habitaciones de su padre.

Es decir que, entonces, a partir de una intervención 
que se presume sagrada, los hermanos se habilitan a sí 
mismos para defender la unicidad que entienden intrín-
seca a su propio pueblo y que no puede adquirirse úni-
camente por una manifestación de pertenencia externa 
en tanto que la pretensión de agrupación surge de una 
situación externa no-dialógica sino totalmente forzosa. 
En ambos casos, entonces, las represalias sociales y reli-
giosas estarían, de acuerdo con sus respectivos autores, 
plenamente justificadas.

Será desde allí que Josefo podrá utilizar los dos sustra-
tos legales a su disposición (i.e. el hebreo y el romano) para 
la constitución de sus textos como elementos apologéticos 
de la actitud judía durante el transcurso de la invasión de 
Palestina por las legiones sino también, y por sobre todo, 
de su propia construcción autoral y de los motivos que sos-
tiene para defender la existencia puntual del colectivo de 
los hijos de Abraham. Ante todo, porque sus tratados no se 
concentran en el ataque de aquellos que han decidido to-
mar por la fuerza el territorio de Canaan sino en defender 
la preexistencia de cada uno de ellos ante el avance roma-
no. Por ello, dirá al comienzo de la BJ que (1.6.2-8):

περιιδεῖν πλαζομένην ἐπὶ τηλικούτοις πράγμασι τὴν 

ἀλήθειαν, καὶ Πάρθους μὲν καὶ Βαβυλωνίους Ἀράβων τε 

τοὺς πορρωτάτω καὶ τὸ ὑπὲρ Εὐφράτην ὁμόφυλον ἡμῖν 

Ἀδιαβηνούς τε γνῶναι διὰ τῆς ἐμῆς ἐπιμελείας ἀκριβῶς, 
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ὅθεν τε ἤρξατο καὶ δι' ὅσων ἐχώρησεν παθῶν ὁ πόλεμος καὶ 

ὅπως κατέστρεψεν, ἀγνοεῖν δὲ Ἕλληνας ταῦτα καὶ Ῥωμαίων 

τοὺς μὴ ἐπιστρατευσαμένους, ἐντυγχάνοντας ἢ κολακείαις ἢ 

πλάσμασι.

(…) no era lógico adulterar la verdad en acontecimien-

tos de tal envergadura, y que los partos, los babilo-

nios, los árabes más lejanos, nuestros congéneres del 

otro lado del Éufrates y los adiabenos, conocieran con 

exactitud a través de mi obra cómo empezó la guerra, 

las desgracias que provocó y cómo llegó a su fin, y que, 

en cambio, los griegos y los romanos que no han par-

ticipado en el conflicto bélico lo ignorasen, pues sólo 

han tenido acceso a obras aduladoras o falsas.

Al mismo tiempo, y para que no quepan dudas sobre su 
posicionamiento, agregará en las AJ que (1.4.2-5, la negrita 
es propia):

τὸν μὲν γὰρ πρὸς τοὺς Ῥωμαίους πόλεμον ἡμῖν τοῖς Ἰουδαίοις 

γενόμενον καὶ τὰς ἐν αὐτῷ πράξεις καὶ τὸ τέλος οἷον ἀπέβη 

πείρᾳ μαθὼν ἐβιάσθην ἐκδιηγήσασθαι διὰ τοὺς ἐν τῷ 

γράφειν λυμαινομένους τὴν ἀλήθειαν.

En efecto, por un conocimiento de los hechos fun-

dado en la propia experiencia, me vi forzado a dar 

cuenta pormenorizada de la guerra que nosotros los 

judíos sostuvimos contra los romanos, de las acciones 

en ella llevadas a cabo y de la manera en que terminó, 

todo ello a causa de quienes en sus escritos mancillan 

la verdad.
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El uso del participio λυμαινομένους indica, en su CN,21 que 
todos los otros tratados han manchado (en todas las for-
mas posibles) la expresión de la verdad histórica y que, en 
consecuencia, Josefo vendría, mutatis mutandis a vengar esa 
afrenta defendiendo la legitimidad de su propio saber, al 
tiempo en que se posiciona a sí mismo como el guardián 
de la condición judía ante la fuerte presencia extranjera 
—que ha penetrado incluso en su filiación personal (Vit. 
423.4)—. Lugar que no se sostiene solamente en su conoci-
miento de la ley judaica ni en su posición social en el seno 
de su comunidad,22 sino en la aceptación que esta defensa 
tendrá en los sucesivos emperadores. Es decir, a la luz de 
la narración que él mismo hace del tópico en cuestión (AJ 
337.1-340.6) en donde no existe la pretensión de formar un 
solo pueblo con los extranjeros pero sí se hacen presentes 
las represalias por la violencia ejercida contra Dina, el posi-
cionamiento de los escritos flavianos estará atravesado por 
la fuerte separación de los dos pueblos en pugna en tanto 
que su contacto puede ser miasmático para los judíos pero 
también para los romanos. Por lo cual, lo más sensato sería 
que mutuamente se dejaran vivir de acuerdo con sus res-
pectivas normas. Como, en efecto, lo han hecho con él, a 

21  	Entre los que se incluyen ‘violado”? El concepto de Contenido Nuclear (CN) proviene de la teoría 
sígnica de Umberto Eco (2013b: 150-151) y define al conjunto de interpretantes de un signo y, 
consecuentemente, de los rasgos específicos que este contiene. Comprendemos, en consecuen-
cia, que este verbo contiene, entre sus rasgos, un elemento de pureza o una cualidad de intacto 
que otro de sus rasgos se encargará de ‘manchar” o ‘mancillar”.

22  	De Vit. 13.1-2, donde narra que es enviado a Roma como embajador y de Vit. 21.3-22.1, donde 
se “reúne con los Sumos Sacerdotes y los principales de entre los fariseos”, se deduce que su 
posicionamiento era cercano al de jefe del πολίτευμα de Jerusalén .( Barclay, 1996:119). Para 
comprender con mayor profundidad un caso particular de “independencia” dentro de los domi-
nios extranjeros, se recomienda el abordaje de los trabajos de Druille (2015, 2016, 2018) sobre el 
πολίτευμα hebreo de Alejandría. Según Saulnier (1983: 18), un πολίτευμα es “un cuerpo estructu-
rado, con sus instancias representativas, como una fuerte minoría étnica y cultural en el interior 
de una ciudad”.
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pesar de formar parte activa del continuum cultural roma-
no. De esta manera, la topicalización de la violación de Dina 
pendula con una constancia perenne a lo largo de los escri-
tos flavianos entre la defensa de lo que se entiende por un 
judaísmo “ortodoxo” —es decir, aquel que se circunscribe 
a defender su existencia y a cohesionarse cada vez más de 
forma centrípeta (Ap. 29-30)— y la de los elementos sagra-
dos que deberían conformarlo, es decir, el mantenimiento 
de la continuidad de aquellos elementos que distinguen la 
sacralidad hebraica de la que se propugna desde el seno de 
la gentilidad (Ap. 1.35.4-1.36.1). De esta manera se evita, en-
tonces, que el tópico sea afectado por cualquier disimetría y 
que, en consecuencia, pueda ser entendido completamente 
como lo que efectivamente es, un encomio de la dinastía 
Flavia (cfr. Saulnier, 1989: 556) y, dentro de ella, una glorifi-
cación de Vespasiano como continuador de la obra “coloni-
zadora y de justicia” de sus antecesores (Frenkel, 2008: 320).

Posicionar la voz narrativa en un pretendido centro que 
será conmovido únicamente por los abusos que quieran 
cometerse en su contra no solamente implica que las leyes 
puestas en juego a lo largo de los textos deben ser compren-
didas de manera lógica por parte de la colectividad hebrea 
sino también por la romana, que debe justificar la invasión 
—a ojos del pueblo de Israel— como una manifestación 
de la voluntad divina. El castigo, por ende, apunta hacia el 
grupo de los hebreos que se envalentonaron para atacar a 
los romanos y, por ello, es que la legítima defensa bajo la 
que se ampara tal empuje adquiere visos de legalidad desde 
todo punto de vista (cfr. Resnicoff, 2019: 535). Apelar, ade-
más, a este croquis, torna a la apología como el género pri-
vilegiado a través del cual canalizar las inquietudes propias 
y ajenas. Y, a la vez, poder realizar el camino contrario y 
transformar, de esa manera, a los tratados genéricamente 
consolidados (i.e. la historia, la autobiografía) como piezas a 
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través de las cuales defender la propia colectividad median-
te la aplicación de sus normas y sus costumbres incluso a la 
generación de obras literarias (Lona, 2013; Martín, 2013). El 
posicionamiento intrínsecamente relacionado de las obras 
flavianas, sustentado en la renarración de muchos eventos 
que el autor consideró nodales en la constitución de la resis-
tencia hebrea convierte a la violación de Dina, de acuerdo 
con las líneas de AJ, en una representación del accionar lite-
rario y extraliterario de su autor. Es decir, entonces, que su 
persona y sus actos de “gobierno” serán, en relación a la hija 
de Jacob, lo que cada uno de los sucesivos tratados intenta-
rán ser. Esto es, convertirse en sendos “Simeones” y “Levíes” 
que encararán la defensa de su autor a través del uso por-
menorizado de las herramientas que la propia biblioteca 
griega le provee (cfr. De Silva: 2007; Sayar: 2019). Unir estos 
saberes con todo el trasfondo legal y cívico plenamente he-
breo, por ende, tiene como resultado que (Cohen, 2002: 47) 
“moldeó su material para adaptarlo a sus propios objetivos 
tendenciosos y literarios. Insertó detalles dramáticos y ex-
plicativos; condensó, amplió y omitió. La secuencia origi-
nal (…) resuelve una dificultad o produce una narrativa más 
breve y coherente, a menudo a través de una composición 
temática”. Así, escribiendo “en el nivel de abstracción que 
se considere más fructífero desde el punto de vista inter-
pretativo” (Eco, 2013c: 137), se logra que el propio autor se 
posicione como un historiador valorado dentro y fuera de 
su propia colectividad y, al mismo tiempo, como un literato 
de renombre en tanto que ha conseguido que sus propios 
“enemigos” acepten este punto de vista (Ap. 1.50.4-1.52.1). El 
rapto de Dina, finalmente, legitima para la época el vínculo 
entre ambas esferas creativas manteniendo un alto nivel de 
verosimilitud, gracias a la simplificación de la que ha sido 
objeto, en un conjunto genérico atravesado profundamente 
por la ficcionalidad (Iser, 1997), las oquedades informativas 
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y las tendencias político-sociales de los autores (cfr. White: 
2003), que, en este caso particular, se sostienen en un eje 
sospechoso y oscilante.
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 Capítulo 3 

Batman patiens. La paciencia en una proyección 
batmaniana del arquetipo heroico tradicional

Felipe Rodolfo Hendriksen 

Hidden in the chaos is the element, 
waiting to strike like snakes. 

And I’m there too. Watching.

Oculto en el caos está el elemento, 
esperando para atacar como serpientes. 

Y yo también estoy ahí. Observando.

The Batman

Batman: año uno es un arco argumental de DC Comics es-
crito por Frank Miller y dibujado por David Mazzucchelli 
en 1987. En él, se narran los primeros pasos de Bruce Wayne 
como Batman: luego de haberse ido a entrenar al exterior 
para alcanzar la excelencia física y mental, vuelve a Ciudad 
Gótica (Gotham City) para comenzar a actuar como vigilan-
te durante las noches. Lo llamativo es que la aparición del 
Batman conocido por todos, con su disfraz de hombre mur-
ciélago, no llega sino hasta la página cuarenta y dos (cuando 
la historia que narra el cómic ocupa ciento seis). ¿Por qué se 
demora tanto la aparición del superhéroe propiamente di-
cho? La trama se resuelve con el primer triunfo de Batman, 
esta vez contra una de las tantísimas familias mafiosas de 
Gótica, y con la consolidación de la fraternal amistad entre el 
encapotado y Jim Gordon, futuro comisionado de la policía, 
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pero por ahora no más que detective. La última viñeta revela 
que, en la siguiente historia, deberán enfrentarse al Joker. 

La primera aventura protoheroica1 de Bruce termina con 
él a punto de morir en su mansión. Para su segunda salida 
como vigilante, ya era un (super)héroe más o menos con-
sumado. ¿Cómo se dio este cambio? Nuestra hipótesis es la 
siguiente: la virtud de la paciencia, tal como la entendieron 
ciertos autores cristianos y como la recomendaron ciertos 
tratados de caballería medieval,2 no solo es definitoria del 
heroísmo, sino que sin ella no podría operarse el heroís-
mo tal como pasaremos a explicarlo brevemente. Es decir: 
Bruce Wayne nunca podría haber alcanzado su estatura he-
roica como Batman de no haber sido por la obtención pre-
liminar de la paciencia, virtud que admite no tener cuando 
se confiesa, moribundo, ante el busto de su padre: “I have 
everything but patience” (“Tengo todo menos paciencia”) 
(Miller y Mazzucchelli, 2017: 30).

Antes de definir qué entendemos por paciencia, debe-
mos explicar nuestra visión particular sobre el heroísmo, 
tomada de la lectura de la obra de Javier R. González, 
en especial Don Quijote y Martín Fierro: muerte y transfi-
guración del heroísmo.3 En este libro, González propone 
la existencia de un heroísmo proyectista, premeditado, 
cuyo sujeto realiza su deseo de forma “parcial, paulatina, 

1  	 Entendemos por protohéroe al personaje “del que se puede decir sin temor a equivocarse que, 
un día, cumplirá con su destino y será lo que debe ser, porque así está escrito: un cabal y modélico 
héroe” (Hendriksen, 2023). Este tema está expuesto con mayor detalle en nuestro artículo publi-
cado en la revista Tebeosfera, “‘Tengo que ser más. Heroísmo, antiheroísmo y protoheroísmo en 
Batman: Earth One”. 

2  	 No nos parece gratuito recordar aquí que, desde una de sus primeras apariciones, más precisa-
mente en el primer número de su serie homónima, publicado en 1940, Batman ya es llamado “Ca-
ballero Oscuro” (Dark Knight). Además, el propio Miller ya titula su obra previa sobre el personaje, 
de 1986, The Dark Knight Returns.

3  	 El autor trabajó el mismo tema en González (2013; 2014; 2016a; 2018). 
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esforzada y bidireccional”4 (González, 2016b: 18). Es decir 
que el héroe es quien obtiene lo que desea obrando de ma-
nera gradual y denodada, siempre teniendo en mente la 
concreción de su proyecto meliorativo, que busca restau-
rar un orden perdido momentáneamente. Entre el mundo 
y el héroe hay una “identificación ontológica y axiológica 
de hecho”, pues el mundo, al fin y al cabo, está bien hecho 
por Dios, y héroe y mundo “se configuran recíproca, par-
cial y relativamente” (González, 2016b: 19), pues el héroe 
cambia tanto el mundo como este lo cambia a él, siempre 
para mejor por más difícil que haya sido el proceso. 

Debemos ahora necesariamente aclarar qué entendemos 
por paciencia. Santo Tomás dice que “a la paciencia corres-
ponde la tolerancia de cualquier clase de males”, agrega que 
“a la paciencia corresponde que el hombre no se aparte del 
bien de la virtud a causa de las tristezas, por grandes que 
sean” (S. Theol., II/II, q. 136, a. 4 : vol. IX, p. 847) y remata con 
que la paciencia “soporta males por un bien” (S. Theol., II/II, 
q. 136, a. 5 : vol. IX, pp. 848-849). De esto podemos sacar en 
limpio que la paciencia es inmoral si su objeto es un mal y 
que aquella fortalece al individuo que la porta a punto tal de 
resistir embates del destino que de otra forma no sería capaz 
de soportar. Tertuliano señala que “la impaciencia nace con 
la maldad y la maldad viene de la impaciencia” (Tertuliano, 
2018: 28), y más adelante comenta que “la impaciencia fue 
la primera en delinquir, pero no solo fue la primera sino 
también la única madre de todos los delitos” (Tertuliano, 

4  	 Continúa González: “el héroe es apenas el agente poderoso de una historia en la que interviene 
y a la que modifica imprimiéndole su recia voluntad, pero no determinándola ni configurándola 
de manera total, pues el mundo en cuanto objeto se le resiste, opone condiciones y límites a 
su obrar y, a su vez, también influye sobre él, modificando su vida, su carácter, su armazón psí-
quica, haciéndolo madurar y crecer espiritualmente, volviéndolo más sabio, más santo, a veces 
desengañado, siempre fortalecido por las experiencias duras y arduas que lo fuerza a atravesar” 
(González, 2016b: 18-19).
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2018: 30). Se entiende entonces que un héroe, que lucha por 
el bien, lejos está de poder permitirse condescender a la im-
paciencia. San Cipriano, por último, afirma que “la paciencia 
no solo conserva el bien, sino que su eficacia se extiende has-
ta alejar todo mal” (San Cipriano, 2018: 95-96).

¿Y qué dicen los tratados de caballería? Raimundo Lulio 
asevera que una de las costumbres que caracterizan al ca-
ballero es la prudencia, género al cual pertenece la especie 
paciencia. Y añade que es “ciencia por la cual de las cosas 
presentes se conocen las futuras; y por ella sabe el hombre, 
con algunas cautelas y maestrías, huir los daños corpora-
les y espirituales” (Lulio, 1975: 196). Alfonso X incluye entre 
las cuatro virtudes que los caballeros deben “auer en si” la 
cordura y la mesura, otros dos nombres para la prudencia 
o paciencia. De la cordura dice que “les fara que lo sepan 
guardar a su pro e sin su daño”, mientras que de la mesura 
dice que hará que los caballeros “obren de las cosas como 
deuen, e non passen a mas” (Alfonso X, 1975: 218).

Como dijimos, cuando Bruce Wayne llega a Ciudad 
Gótica no tiene paciencia. Ya en su primera aparición, 
mientras aterriza en su ciudad natal, que no ve hace años, 
lo primero que piensa es “I should have taken the train. I 
should be closer. I should see the enemy” (“Debería ha-
ber tomado el tren. Debería estar más cerca. Debería ver 
al enemigo”) (Miller y Mazzucchelli, 2017: 12). Ni siquie-
ra llegó a su casa y ya está pensando en el enemigo. De 
hecho, en lo único que está pensando es en eso. No tiene 
un momento de paz, ni de respiro. Vive solo por su mi-
sión: ha esperado años y se siente listo. Dice San Cipriano 
que “la paciencia edifica, mientras la impaciencia todo lo 
rompe y desbarata” (San Cipriano, 2018: 101). A la luz de 
esta cita puede verse cómo el todavía embrionario y pro-
toheroico proyecto de Bruce está destinado al fracaso por 
su falta de paciencia. 
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Hay en un momento una falsa exhibición de paciencia 
por parte de Bruce. Estamos en febrero, a un mes de su lle-
gada a Gótica, y lo vemos entrenando en los jardines de su 
mansión. Mientras ejercita su cuerpo, piensa que “I’m not 
ready” (“No estoy preparado”) y se da cuenta de que le falta 
algo, aunque no sabe qué. Concluye: “I have to wait. I have 
to wait” (“Tengo que esperar”) (Miller y Mazzucchelli, 2017: 
17). Este es un ejemplo perfecto de falsa paciencia, porque 
Bruce está esperando que pase algo que no es lo que pasará 
ni lo que tendría que pasar. Bruce no sabe muy bien qué 
le depara el destino, pero en ningún momento ni siquiera 
sospecha que tendrá algo que ver con Batman. Está espe-
rando y siendo paciente, pero por las razones equivocadas, 
con un objeto erróneo y demasiado difuso en mente. San 
Cipriano, de nuevo, nos da la clave: “porque no tienen ver-
dadera sabiduría, tampoco tendrán verdadera paciencia” 
(San Cipriano, 2018: 84). Por eso, antes de convertirse en 
Batman, Bruce se equivocará una vez más. 

Disfrazado de pendenciero, con una cicatriz maquillada 
cruzándole el rostro, Bruce sale a los barrios bajos en una 
misión de reconocimiento. Sabe que aún no está verdade-
ramente listo, pero eso no le impide arriesgar su vida mien-
tras malamente espera a que Batman se le revele. En una 
auténtica catábasis, Bruce llega al East End, “the worst of 
it” (“lo peor de todo”). Allí, por defender a una prostituta 
menor de edad, provoca a un delincuente, admitiendo que 
no debería haberlo hecho (Miller y Mazzucchelli, 2017: 20). 
Bruce desatiende aquí el consejo de Lulio, quien escribe que 
“la usanza de caballero de guarnecer y combatir no se con-
viene tanto con el oficio de Caballería como el uso de la ra-
zón y de entendimiento y de voluntad bien ordenada”, que 
“más batallas se vencen por maestría y cordura que por mu-
chedumbre de gentes, guarniciones ni caballeros” (Lulio, 
1975: 196-197). Bruce no fue prudente ni paciente, y por eso 
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acabó metiéndose en una pelea en la que llevó todas las de 
perder y a la que nadie lo llamó en un primer lugar. El mis-
mo Bruce admite que fue un idiota, que nunca tendría que 
haber hecho eso y que debió haberse ido lo antes posible. 
Admite también que no se controló (Miller y Mazzucchelli, 
2017: 23), y en esto no fue cuerdo.5 En una palabra: por im-
paciente, Bruce buscó que salieran mal las cosas. 

Luego, la epifanía, la visión que lo cambiará todo. La po-
licía le dispara, pero Bruce escapa y llega moribundo y mal-
herido a su mansión. En el camino, un presentimiento: “I 
have to make them afraid” (“Tengo que hacer que tengan 
miedo”) (ibídem: 27). Ya sentado frente al busto de su pa-
dre, el mismo Bruce admite: “I’ve tried to be patient. I’ve 
tried to wait” (“He intentado ser paciente. Procuré esperar”) 
(ibídem: 30). Ahora sí, ahora es cuando sabemos que lo ha 
intentado y no ha podido, por más que quiso; no pudo ser 
paciente, no pudo esperar. Cobran más sentido aquí las 
palabras de Tertuliano: “ninguna violencia existe que no 
sea fruto de la impaciencia” (Tertuliano, 2018: 30). Por su 
falta de paciencia, Bruce se encuentra ahora al borde de 
la muerte, coqueteando con ella. En este momento, Bruce 
está pasando de ser un protohéroe a convertirse en un hé-
roe consumado, si bien principiante, o más específicamente 
en un superhéroe. Para este, es central llevar un nombre y, 
como indica el estudioso de los cómics Peter Coogan, un 
disfraz, “the element of identity central to the superhero” 
(“el elemento de identidad central del superhéroe”), pues 
“[t]hese costumes are iconic representations of the super-
hero identity” (“[e]stos trajes son representaciones icónicas 
de la identidad del superhéroe”) (Coogan, 2009: 79). Bruce, 
al borde de la muerte, está pidiéndole desesperadamente a 

5  	 Como dice Alfonso X, la cordura “es virtud que le guarda de todos los males que le podrían venir 
por su culpa” (1975: 219).
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su padre, a la par que admite que no fue paciente, una iden-
tidad con la cual luchar contra el crimen. En el punto más 
bajo, Bruce confiesa: “I’d rather die… than wait… another 
hour. I have waited… eighteen years…” (“Prefiero morir... 
que esperar... una hora más. He esperado... dieciocho años”) 
(Miller y Mazzucchelli, 2017: 30), dieciocho años desde que 
asesinaron a sus padres a sangre fría a la salida del cine, el 
momento en que su vida dejó de tener sentido. Dice San 
Agustín: “los impacientes, cuando no quieren sufrir cosas 
malas, no consiguen evitarlas sino sufrir males mayores” 
(San Agustín, 2018: 111). Y es entonces cuando el murciélago 
rompe la ventana y entra volando en escena, desaforado. Y 
Bruce lo reconoce: “it frightened me as a boy” (“me aterrori-
zó en mi niñez”). Y se da cuenta, tal como le dice a su padre 
justo antes de tocar la campanilla que llamará a Alfred y 
le salvará la vida, “I shall become a bat” (“Me convertiré en 
murciélago”) (Miller y Mazzuchelli, 2017: 32). 

Y al convertirse finalmente en Batman, deja de actuar sin 
propósito y se transforma en un héroe cabal que comparte, 
por fin, diversas características del arquetipo heroico tra-
dicional. Por una parte, de aquí en más obrará mediante 
“una serie de actos de voluntad no solo eficiente, sino tam-
bién paciente” (González, 2016b: 20). Podría incluso decir-
se que ahora es eficiente por ser paciente, pues cuando era 
impaciente no era para nada eficaz. Es en este punto donde 
ya se puede decir de Batman que respeta la enseñanza de 
Lulio, aquella de “usar de la razón y entendimiento cuanto 
puedas, para que sea amador del bien y enemigo del mal” 
(Lulio, 1975: 197). Cuando Batman se ve acorralado por el 
SWAT en un edificio destrozado y escapa llamando con un 
dispositivo ultrasónico de hechura casera a una horda de 
murciélagos, demuestra que ahora sí tiene prudencia, que 
ahora sí tiene un proyecto, que ahora sí es premeditado en 
su accionar, como lo son los verdaderos héroes y como lo 
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son también, en nuestro caso, los superhéroes.6 Batman ya 
no se expondrá a más peligros de manera arrojada, sino que 
de aquí en adelante pensará dos veces o más cada movimien-
to que haga. Y cuando Jim Gordon, desconfiando de Bruce 
Wayne, decide interrogarlo en su mansión, y este pretende 
ser un playboy dedicado a la banalidad, nos viene a la mente 
la cita agustiniana acerca de que “la paciencia humana, que 
es digna de ser alabada y de llamarse virtud, se hace patente 
en el buen ánimo con que toleramos los males, para no de-
jar con mal humor los bienes que nos facilitan conseguir las 
cosas” (San Agustín, 2018: 111). Pues aquí Batman es virtuoso, 
ya que está tolerando de muy buen ánimo una amenaza tan 
grande como la que representa el detective Gordon, que sos-
pecha de sus actividades nocturnas como superhéroe. Antes 
de haberse convertido en un cabal y arquetípico héroe, si 
Gordon hubiera confrontado a Bruce de otra manera acerca 
de su vigilantismo, las cosas habrían sido muy diferentes. 

El último acto heroico del cómic lleva al último acto 
de paciencia suprema. Batman descubre que atacarán a 
Gordon y decide salvarlo. No se pone el disfraz porque es 
de día. En el fragor del conflicto, secuestran al bebé del de-
tective y Batman sin el disfraz, es decir, Bruce a cara descu-
bierta, se tira de un puente para salvarlo. Batman descubrió 
todo esto porque había llenado de micrófonos las guaridas 
de todos los mafiosos de la ciudad.7 Solo alguien completa-
mente enamorado de su ciudad y su gente se tomaría tanto 
trabajo para atrapar al villano de turno, por diminuto e 

6  	 También es importante tener en cuenta lo que dice Alfonso X sobre la mesura, virtud que carac-
teriza como “entre las cosas que se fazen a demas, o de menos de lo que deuen” (1975: 219).

7  	 Batman es conocido como el héroe que más ama a su ciudad. Esto nos recuerda a Santo Tomás, 
quien dice que la paciencia “procede del amor sobrenatural” (S. Theol., II/II, q. 136, a. 3: vol. IX,p. 
845). Queda para un futuro trabajo explorar la relación entre la identificación de ciertos superhé-
roes con ciertas ciudades (Superman con Metrópolis, Flash con Central City, etc.) y la de los caballe-
ros andantes con sus respectivos reinos (Amadís de Gaula, Don Quijote de la Mancha, entre otros).
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irrelevante que sea. El Batman antes de Batman, el Bruce 
antes del murciélago, jamás habría podido siquiera conce-
bir hacer algo por el estilo. Gordon deja ir a Batman, y luego 
terminan siendo amigos. El vigilante y el policía, peleando 
juntos contra el crimen. Eso también es un acto de mesu-
ra, cordura, prudencia, paciencia. Por la prudencia, según 
Lulio, se “sabe amar el bien y aborrecer el mal” (1975: 196), 
y la amistad Batman-Gordon existe justamente porque eso 
los une, el amor a la justicia y el odio al crimen. El mundo 
heroico es un ethos, un orden moral y legal, y sería imposi-
ble que fuera ambos si no culminara la obra con la amistad 
entre Batman y Gordon, representantes respectivos de la 
ley y el orden tanto independientes como institucionales. 

Nuestra conclusión es, efectivamente, que el Batman de 
este cómic es una de tantísimas otras proyecciones del ar-
quetipo tradicional del héroe. Esto es así porque responde 
a las mismas características de tan sonados héroes clásicos 
y medievales como Ulises, el Cid y Amadís de Gaula. Nos 
recuerda Max Scheler que “la plenitud y la disciplina inte-
rior y casi automática de los impulsos vitales constituyen 
elementos de la esencia del héroe” (1961: 94). Cuando Bruce 
sale por primera vez al East End a que lo muelan a golpes por 
provocar a un proxeneta, no demostró nada de disciplina 
interior, pero sí supo contener sus impulsos vitales cuando 
escapó del SWAT, o cuando engañó a Gordon con su actua-
ción de playboy desenfadado. Más de Scheler: “también le 
corresponde al héroe ser capaz de concentrar, de dominar 
y de dirigir constantemente a objetivos remotos, median-
te esa voluntad espiritual, esta vida impulsiva, desviándo-
se lo menos posible” (ibídem). Antes del murciélago, Bruce 
parecía perdido, dubitativo, sin saber qué hacer; luego de 
asumir el manto de Batman, no dejó de tener en mente un 
único proyecto heroico, premeditado, gradual y de realiza-
ción esforzada. Werner Jaeger, cuando reflexiona sobre la 
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areté griega, comenta: “el orgullo de la nobleza, fundado en 
una larga serie de progenitores ilustres, se halla acompaña-
do del conocimiento de que esta preeminencia solo puede 
ser conservada mediante las virtudes por las cuales ha sido 
conquistada” (2001: 26). Y por eso Bruce le habla a su padre 
cuando se está muriendo sin proyecto de vida, sin identi-
dad, sin objetivos premeditados, sin nada de lo que nece-
sita todo héroe para poder operar un cambio meliorativo 
en un mundo que se le resiste. Batman descubre por una 
casualidad que el miedo era la manera de hacerle frente al 
objeto que se le oponía y le peleaba pero, de no haberlo he-
cho, con lo impaciente que era al principio, no habría podi-
do hacer otra cosa más que dejarse morir en esa sala, frente 
al busto de su padre. Los héroes están orientados “siempre 
a construir un mundo mejor” (Bauzá, 2007: 7). El Batman 
que lucha contra la mafia de Ciudad Gótica sí busca cam-
biar meliorativamente el mundo, pero el Bruce que salía a 
caminar por los barrios bajos esperando recibir una golpiza 
no era más que un joven resentido, lleno de odio y falto de 
ideas que no podía hacer otra cosa más que condenarse a 
una muerte violenta a menos que algo lo detuviera y lo con-
dujera a una vida más digna, con mayor sentido, una vida 
verdaderamente heroica. 

Esto, así como todo lo anterior, lo emparenta con todos 
los héroes tanto de la Antigüedad como de la Edad Media. 
Porque comparten las mismas virtudes, las mismas carac-
terísticas y, en el fondo, los mismos objetivos. Todos están 
“regidos por la ilusión —por lo general de naturaleza utó-
pica— de querer ordenar un mundo desarmónico” (Bauzá, 
2007: 5),8 todos tienen un móvil ético, todos son admirados 

8  	 Debemos aclarar, para distanciarnos levemente de Bauzá, que, según la teoría de las matrices 
narrativas que seguimos en este trabajo, el heroísmo nunca es utópico, pues el proyecto heroico 
debe triunfar en la realidad, incluso si eso significa la destrucción personal del héroe mismo.
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por ello, y todas sus acciones son “paradigma del comporta-
miento de los humanos” (ibídem: 29). Tomemos, por ejem-
plo, al Cid. En el Cantar de Mio Cid, asistimos a las últimas 
fases de la vida de Rodrigo Díaz de Vivar (ca. 1043-1099). El 
rey Alfonso VI lo destierra injustamente de Castilla, por lo 
que el héroe debe adentrarse en tierra de moros para ga-
narse la vida. El Cid termina conquistando Valencia, y el 
monarca lo perdona y casa a sus hijas con los infantes de 
Carrión. Estos, sintiéndose humillados por la grandeza del 
héroe, ultrajan a sus esposas en el robledo de Corpes. El Cid, 
en vez de vengarse sangrientamente, le pide a su señor na-
tural, el rey, que llame a Cortes para buscar una restitución 
legal. El héroe vence jurídicamente y sus hijas se casan con 
los príncipes de Navarra y de Aragón, lo que garantiza que 
los reyes que vendrán desciendan de Rodrigo Díaz de Vivar. 
Según Alan Deyermond, el Cantar de Mio Cid se diferencia 
muy acusadamente de los otros poemas épicos, españoles 
y extranjeros, entre otras cosas “por la mesura del héroe” 
(1987: 12). Incluso, la prudencia del héroe titular es tal que 
el propio estilo de esta epopeya es “sobrio y mesurado” (ibí-
dem: 15). Lo mismo podría decirse de Batman: año uno, con 
su narración directa y al grano y su dibujo (voluntariamen-
te) despojado. El Cid soporta el injusto exilio impuesto por 
su señor natural con extrema prudencia, y su tristeza no 
disminuye su mesura, sino que consigue ganarse de nue-
vo el respeto del rey a base de victorias cada vez más sig-
nificativas, típico de la realización gradual y esforzada de 
cualquier proyecto heroico premeditado. El Cid es el héroe 
épico que más impresionantemente fusiona fortitudo et sa-
pientia (Deyermond, 1987: 26), y lo mismo podría decirse 
de Batman, pues “todo héroe de un poema épico [o de un 
cómic] es fuerte y valiente, pero no todos son prudentes” 
(ibídem: 25). Solo con prudencia se podría haber soporta-
do un destierro injusto, en el caso del Cid, o encauzado un 
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entrenamiento sin mucho rumbo de dieciocho años, en el 
caso de Batman. En sus acciones, el Cid demuestra la misma 
mesura que en sus palabras y lo mismo podría decirse de 
Batman, quien, a diferencia de muchos otros superhéroes, 
por no decir la mayoría, es generalmente parco y solo habla 
cuando es estrictamente necesario. Deyermond indica que 
el tema central del Cantar de Mio Cid es “la honra del Cid; 
más específicamente, la pérdida de su honra y su recobro” 
(Deyermond, 1987: 26). ¿Y no es este uno de los temas, sino 
el tema, de Batman: año uno? Bruce, impaciente y desespe-
rado por vengar el asesinato de sus padres, pierde su honra 
en el East End cuando casi muere en un acto de vigilantis-
mo. Y solo la recobrará luego de convertirse en Batman, el 
Caballero de la Noche, capaz de atemorizar hasta a los más 
crueles mafiosos de Ciudad Gótica, cuando antes no había 
podido ni reducir a un proxeneta. De esta manera, Batman, 
tal como el Cid, “va restableciendo su reputación al mismo 
ritmo que el de sus triunfos militares” (Deyermond, 1987: 27). 
Este mismo autor apunta que “cada una de las coyunturas 
críticas de la acción resulta de intentos que fracasan y que 
producen una consecuencia de sentido opuesto” (ibídem: 
30). Al Cid lo destierran injustamente, pero vuelve con ma-
yor honra de la que tenía antes. Los infantes de Carrión 
ultrajan a sus hijas para humillarlo, pero terminan siendo 
ellos los humillados cuando aquellas se casan con príncipes. 
Lo mismo ocurre con Batman. Cuando parece que iba a 
morir por haberse confiado demasiado en el combate mano 
a mano en las calles, sale transformado en el mismísimo 
Batman, superhéroe que todos conocemos.

Lo que surge de todo esto es la existencia de una conexión 
más estrecha de Batman (y los cómics donde suele aparecer) 
con el canon cultural clásico de Occidente en sus más tem-
pranas realizaciones narrativas y filosóficas grecolatinas, 
cristianas y medievales, de las cuales los cómics representan 
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una clara continuidad poética e ideológica, y en las cuales 
fundan unas posibilidades estéticas que algunos sectores de 
la academia todavía intentan negarles.
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