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Resumen: Desde Homero en adelante, los textos griegos abundan en menciones
a la funcién terapéutica de las bellas artes. En los didlogos platdnicos se encuentra el
sistema mds acabado respecto a este tema en sus diversas manifestaciones, sin embargo los
multiples andlisis aristotélicos se encuentran dispersos y aislados. Para empezar, se expone
la visién de la salud como armonia en el pensamiento de Aristételes, a continuacion se
describen y comparan los conceptos de #ékhne y phronesis, se demuestra la necesidad del
arte para la paideia, y se detalla el uso terapéutico de diferentes artes para preservar o
restaurar la salud.
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Abstract: From Homer onwards, Greek texts show abundant references to the
therapeutic applications of the fine arts. The most complete system dealing with this issue
in its diverse manifestations is to be found in the Platonic dialogues. However, Aristotle’s
manifold analyses are scattered and isolated. First, the view of health as harmony in
Aristotle’s thought is expounded, then the concepts of tékhne and phrénesis are described
and compared, the necessity of art to paideia is demonstrated, and finally the therapeutic
use of the different arts in order to preserve or restore health is examined in detail.
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Introduccidn.

| vinculo entre la exposicion al arte (especificamente a obras de

las llamadas bellas artes) y el estado del alma y el cuerpo no pasé

inadvertido para los pensadores griegos desde épocas muy tempranas.
En esto concordaron los helenos con numerosas otras culturas premodernas, cuya
organizacién conceptual de los diferentes fenémenos que componen la realidad
puede calificarse de holistica: los individuos forman parte de un sistema mayor,
y cualquier quiebre en la armonia entre el micro y el macrocosmos tiene como
consecuencia la aparicién de la enfermedad manifestada en sus diversos sintomas.
Para recuperar o preservar dicho equilibrio (y por ende la salud) uno de los métodos
aceptados lo constitufa el recurso a las bellas artes como terapia.

Este tema, que podria haber llevado a la publicacién de interesantes
monografias por parte de estudiosos de diversas disciplinas, no ha hallado sino
hasta recientemente a un autor, el profesor Constantino Cavarnés, quien, yendo
mis all del restringido dmbito de las publicaciones especializadas y de dificil acceso,
lo expuso a un publico mds amplio en formato libro. En lo que sigue adoptaré
parcialmente su esquema, complementindolo cuando pareciera apropiado,
describiendo, en primer lugar, aquellos conceptos aristotélicos relativos a la salud/
enfermedad y a la concepcidn aristotélica del arte, para después comentar el efecto
de cada arte en particular sobre el alma y/o el cuerpo.

1. Aristételes.

Referencias a las bellas artes como terapia pueden hallarse en diferentes
pasajes del vasto corpus aristotélico, y si bien no conocemos ninguna obra del
Estagirita dedicada de manera exclusiva al dmbito de la terapia por medio del arte,
no cabe duda de que se encontraba familiarizado con el tema, pues provenia de
una familia de médicos, tanto en la rama paterna como en la materna. Su padre
era médico personal del rey Amyntas de Macedonia, padre de Filipo y abuelo de
Alejandro Magno (Guthrie, 1983: 20). Mds precisamente, formaban parte del
gremio de los asclepiadas (lo que los romanos llamaban un collegium medicum),
llamados asi en honor a Asclepio (latinizado como Esculapio). En este gremio la
profesién de médico era hereditaria, lo cual explicarfa en parte el discurso biolégico
de varios de sus escritos.

74



ByzanTtion NEA HELLAS 29, 2010: 73 - 84

2. La salud como armonia en el pensamiento aristotélico.

»]

“...encaja mejor con los hechos aplicar la palabra armonia a la salud
(Acerca del alma, 408a1-2).

Para Aristételes, como para Platdn, existe una jerarquia entre los seres
vivos y entre sus partes constituyentes. Por sobre las plantas estarian los animales,
y por sobre estos, los humanos, compuestos de cuerpo y alma?®. El alma humana
predominaria sobre el cuerpo, y en ella, la parte racional (/dgon ékhon) tendria
preeminencia sobre la irracional (4logon). También en la parte racional existiria
un orden jerdrquico: su facultad cientifica (epistemonikdn, la cual se ocupa de
entes cuyos principios son de cardcter necesario) serfa superior a la razonadora o
deliberativa (logistikdn, 1a cual harialo propio respecto de aquellos entes de cardcter
contingente). A su vez, la facultad cientifica poseeria un grupo de funciones,
mientras que la facultad razonadora contarfa con otro, y de esta manera la
subdivision continta refindndose hasta llegar a los mds menudos niveles. En este
esquema, la salud del ser humano depende de que cada elemento constituyente
de su alma-cuerpo opere arménica y moderadamente al interior de dicho sistema
jerdrquico. Se la entiende como equilibrio (isdtes) y orden (#dxis), mientras que la
enfermedad es concebida como una desviacién del orden natural, sea a causa de
una desmesura por exceso o por deficiencia, y lleva a que las funciones del cuerpo
y del alma carezcan de orden (dtakta).

De hecho, el filésofo se refiere a la salud del cuerpo como una harmonia, y
ocasionalmente usa el mismo término para definir aquella relacién entre las partes
racional y afectiva (pathetikén) del alma’ cuyo resultado es la moderacién (mesdtes),
lo cual, por una parte, recalca la semejanza en la mirada al funcionamiento del
cuerpo y el alma’, y, por otra parte, presenta la moderacién como un concepto
clave para que se genere dicha harmonia.

! harmdzei de mdllon kath’ hygieias légein harmonian. Las traducciones corresponden a las publicadas
por la editorial Gredos, a no ser que se indique lo contrario.

2 Obviamente, en gran parte de lo que sigue el término ‘alma’ serfa hoy entendido como ‘mente’.

3 La parte no racional del alma se subdivide en dos: una porcién capaz de participar en la razén
(afectiva, parhetikdn) y otra incapaz de hacerlo (la vegetativa, phytikin).

#El uso de terminologfa médica también es revelador: a pesar de que ‘salud’ y ‘enfermedad’ son
usados exclusivamente en relacién al cuerpo, a partir de un pasaje de la Etica Nicomdquea
(1150b32-34) se puede inferir la semejanza de la salud (o enfermedad) del alma con la del
cuerpo, pues en él se compara la maldad con enfermedades como la hidropesia o la tisis, y el
desenfreno con la epilepsia.
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Por otra parte, esta armonia, considerada como el orden natural, puede
preservarse siempre que las facultades racionales y afectivas cuenten con las virtudes
que les son propias: las intelectuales (dianoetikai aretai) y las éticas o morales (ethikai
aretai) respectivamente. Estas virtudes, entendidas como disposiciones del alma, son
capaces de regular las actividades del ser humano. Entre las virtudes intelectuales
existen tres que nos permiten conocer la verdad, ocupdndose de aquellos aspectos
del universo que no admiten variacién, (epistéme, nous, sophia) y dos relativas a lo
que podemos crear o cambiar (tékhne, phronesis). Esta Gltima virtud, la sabiduria
de orden prictico, se vincula estrechamente con las virtudes éticas, aquellas que nos
ayudan a responder a situaciones de orden préctico (Hutchinson, 1995: 2006).

Arist6teles afirma que la phrinesis es “un modo de ser racional, verdadero y
practico, respecto de lo que es bueno para el hombre” (Etica Nicomdquea, 1140b21-
22), y permite una correcta apreciacion de los hechos de la experiencia junto con la
habilidad (#ékhne) para realizar de manera correcta las inferencias acerca de cémo
aplicar un conocimiento moral general a una situacién concreta (Hutchinson, 1995:
207). Es decir, la sabiduria prictica actda como una gufa para adquirir las virtudes
morales (valor, justicia, amistad, generosidad, veracidad, moderacién y otras) y
actuar de acuerdo a ellas. A su vez, en una suerte de retroalimentacién, el ejercicio
(dskesis) de las virtudes morales fomenta y ayuda a preservar la sabiduria moral.

La sabiduria prictica gufa al hombre prudente (phrinimos), quien en
la aplicacién de una virtud moral busca el término medio entre dos extremos,
el exceso (hyperbolé) y la deficiencia (élleipsis). Asi, lo opuesto del valor no es la
cobardia, pues toda virtud se encuentra entre dos extremos, y en este caso el valor
debe demostrar moderacién frente al miedo y la autoconfianza, por lo cual los
verdaderos opuestos del valor serfan la cobardia y la temeridad. Cuando por medio
de la moderacién se han logrado adquirir las virtudes morales, entonces la parte
afectiva del alma se encuentra sana, lo cual obedece al orden natural (kazd physin),
y como consecuencia, no interfiere sino que posibilita el correcto funcionamiento
de la parte racional del alma.

Por otra parte, la moderacién también puede aplicarse a actividades
corporales, como la comida, la bebida o el ejercicio, con lo cual la parte afectiva
contribuye ala salud del cuerpo. Aristdteles sefiala que “cuando comemos o bebemos
en exceso, o insuficientemente, dafiamos la salud, mientras que si la cantidad es
proporcionada, la produce, aumenta y conserva” (Etica Nicomdquea, 1104a16-18).
Por el contrario, la ausencia de moderacién en la parte afectiva del alma se traduce
en ausencia de salud, condicién contraria al orden natural (pard physin) que lleva a
la enfermedad del cuerpo.
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3. El arte.

“Pero un médico, un maestro de gimnasia o cualquier otro experto puede tratar de la mejor
manera a un individuo si tiene un conocimiento general de lo que es bueno para todos o para
otros semejantes (pues se dice, y efectivamente es asi, que las ciencias se refieren a lo universal™
(Etica Nicomdquea, 1180b13-16, la traduccién es mia).

Como ya se dijo, Aristételes entiende la #ékhne y la phronesis como virtudes
intelectuales de la facultad racional. Asi como la phrénesis permite percibir lo que
es éticamente bueno o malo vy, a partir de ello, definir racionalmente el curso de
accién correcto en una situacién particular, asi mismo la #ékhne es entendida
como una habilidad, una cualidad racional (héxis metd ldgou) utilizada al crear
algo (poietiké), sea material (como los zapatos para el zapatero) o inmaterial (la
salud para el médico)®. Lo anterior conlleva: (i) la necesaria percepcion del objeto
a crear (su eidos, morphé, i.e. un universal), (ii) el conocimiento sistematizado de
los teoremas y preceptos del arte particular que sea el caso, y (iii) la capacidad de
razonar correctamente acerca del modo de aplicar dicho conocimiento al crear el
objeto particular (Barnes, 1995: 259).

El paralelo entre la tékhne y la phronesis se extiende a dos condiciones: el
arte se asemeja a una virtud ética al requerir de préctica (dskesis) y regirse por el
principio de la moderacién (mesdtes). Segin Aristételes, asi como uno se convierte
en un lirista tocando la lira, asi también se convierte en una persona justa realizando
actos justos o en una persona valiente realizando actos de valentia. En cuanto a la
moderacidn, su presencia en la obra de arte es evidente en su perfeccién: nada le
falta ni le sobra, cualquier alteracién la vuelve imperfecta’.

> all’ epimeletheie mén dn drista kath’ hén kai iatrds kai gymnastés kai pds dllos ho kathdlou eidds, ti pdsin é
tois toioisdy (totl koinodi gdr hai epistémai légontai te kai eisin). Respecto a la medicina y la gimnasia
como artes, véase la nota siguiente.

¢ La tékhne griega no se hallaba restringida al émbito estético con el cual hoy se asocia el término ‘arte’,
sino que se referfa a la técnica necesaria para desarrollar apropiadamente algin oficio, es por ello
que la poietiké tékhne se podia referir a oficios como la carpinterfa o la herrerfa. Recién a fines
del siglo dieciocho viene a plantearse la distincién entre las artes (i.e. técnicas) cuya finalidad es
fabricar objetos de utilidad prdctica y aquellas otras cuyas creaciones tendrfan un valor estético.
En el siglo diecinueve estas tltimas serfan finalmente designadas con el término genérico Arte,
con A maytscula y en su sentido moderno (Collingwood, 1950: 5-7, 36-41).

7 De hecho, esa es precisamente la etimologia de ‘perfecto’, algo completo, terminado a cabalidad.
A factus, a , um, participio de facere (hacer) se le prefijo per, el cual servia “pour former une
forme de superlatif absolu dans des formations en partie, mais non nécessairement, populaires
ou famili¢res, nombreuses dans Cicéron: perfacilis ‘facile de bout en bout, tout a fait facile’” (cf.
Ernout & Meillet, 1959, s.v. per). Dentro del esquema aristotélico, una obra de arte ‘imperfecta’,
por lo tanto, denota algo inacabado, no completado, pero no necesariamente por deficiencia,
como sugiere la nocién comun, sino, opcionalmente, por exceso.
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La consecucién de un estado armoénico del cuerpo y el alma también
requiere de prdctica y moderacién, proceso que para el ciudadano de la pdlis
involucraba una educacién en la que estaban incluidas las bellas artes, pues
ellas, siendo capaces de afectar al cuerpo, los sentimientos y al cardcter moral
(cuyo asiento estd en la parte afectiva del alma), podian influir en la salud. Cabe
recordar que en la antigua Grecia el término educacién (paideia) no se hallaba
restringido al tipo de instruccién formal con la cual hoy la asociamos. La paideia
inclufa una amplia gama de influencias culturales a las que se veia expuesto desde
su nifiez el habitante de la pdlis.

Esta educacion procedia en un orden ascendente: la del cuerpo precedia a la
del alma, y en esta, la parte irracional a la racional. Al considerar al cuerpo como
un instrumento del alma, la educacién de aquel (gymnasia) no constituye un fin
en si mismo, sino un medio para la salud de esta. Aparte de estimular el valor,
la gimnasia tenfa como objetivo primario los bienes del cuerpo: salud (/hygieia),
belleza (kdllos) y fuerza (iskhys). Esta gimnasia incluia caminatas, carreras y la lucha
que llamamos grecorromana, actividades en todas las cuales debian observarse los
principios de la moderacién y de lo adecuado (0 prépon). La moderacién permite
evitar tanto la debilidad como un exceso de fuerza bruta, tal como aparece en la Etica
Nicomdquea, 1104a15-16: “el exceso y la falta de ejercicio destruyen la robustez”.
Por otra parte, asi como la medicina premoderna no prescribia tratamientos estaindar
para todos, sino que analizaba la constitucién fisica y psiquica de cada individuo,
recomendando curas y dosis acordes en cada caso, asi también el gymnastikds
discernia la cantidad y el tipo de ejercicios apropiados para cada persona. Este era
un principio general, como se aprecia en la Etica Nicomdquea, 1180b7-8, donde
se estima que un tratamiento individual es superior a uno comdn, tanto en la
ensefianza como en la medicina®.

En los libros VII y VIII de la Politica, Aristételes hace referencia a la
educacién del alma. A partir de los cinco afios, los nifos deben ser expuestos a relatos
histéricos y mitos, esculturas y pinturas de tema apropiado para su edad. Desde los
siete afos, y siguiendo la costumbre ateniense de su época, las dreas involucradas
serfan la lectura y escritura, la mdsica, gimnasia y, en ocasiones, el dibujo. Tres
afos después de la pubertad, el muchacho se adentrarfa en otros temas, los cuales
Aristételes no menciona, pero el profesor Cavarnds supone que, dado el sistema
aristotélico, serian aquellas relacionadas con la razén: las matemdticas, ciencias
fisicas y logica (Cavarnds, 2001: 52). Para la tltima etapa se mencionan ejercicios
duros y un régimen alimenticio riguroso, sin proporcionar mayor informacién,

8 éti dé kai diaphérousin hai kath’ hékaston paideiai ton koindn, hdsper ep’ iatrikés.
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aunque Cavarnds piensa que probablemente se referia al entrenamiento militar, el
cual duraba hasta los veintidn afios (Cavarnds, 2001: 53).

Como se ve, el uso de las artes en la educacién desde temprana edad no
obedece necesariamente a un intento de contrarrestar los efectos negativos de una
enfermedad. El término ‘terapia’ no debe ser entendido exclusivamente como la
cura para un desorden del cuerpo o el alma una vez que este ya se ha producido.
El therdpon homérico designa al companero del guerrero, su escudero (tal como
Patroclo y Automedonte lo son de Aquiles), adquiriendo posteriormente el sentido
de Ssirviente, esclavo’. El denominativo therapéuein significa cumplir las funciones
de therdpon, implicando todas ellas algiin tipo de cuidado, siendo solo uno entre los
varios posibles los prodigados a un enfermo, de ahi su significado de ‘cuidar, asistir,
atender’. Sin embargo, el derivado therapeia (‘servicio, cuidado’) acabé refiriéndose
tanto a los cuidados para mantener como restaurar la salud. Esta Gltima idea se
expresaba mediante el verbo idsthai (tratar médicamente, sanar, curar), de donde
el griego moderno 7atrds (médico) y el sufijo -iatria, de gran productividad en el
dmbito de la medicina. En el griego tardio la oposicién therapéuein — idsthai se
resolvié con la desaparicion de la segunda forma y la adopcion de su significado
por parte de la primera (cf. Chantraine).

4. Las bellas artes como terapia en Aristételes.

“El arte es causa de la salud®”
(Retorica, 1362a4).

El anterior es quizd el Gnico testimonio que establece la relacién entre
salud y arte de manera inequivoca en los escritos aristotélicos. Los restantes casos,
laboriosamente recogidos por el profesor Cavarnds, son de naturaleza indirecta
y estdn insertos en contextos que les son mayormente ajenos (como el mismo
ejemplo antes citado).

La primera etapa de la educacién ateniense seleccionaba del corpus literario
disponible aquellas historias (/dgoi) y mitos (mythoi) que carecieran de un lenguaje
indecente (aiskhrologia) o que sugirieran bajeza, depravacién o maldad. Habiendo
definido en la Poética al hombre como el mas imitativo de los seres'®, Aristoteles

9 hygieias mén gar tékhne aitia.
1 totito diaphérousi ton dllon zdon hoti mimetikdtaton esti (De Arte Poetica, 1448b6-7).
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encontraba de toda razén no exponerlo durante su formacién a obras que a su
vez eran imitaciones (mimovimena) de acciones, personalidades o emociones
que pudieran afectar negativamente la parte afectiva del alma y fomentar el
surgimiento de cualidades negativas o vicios. La explicacién para este efecto de
las artes en el alma estd expuesto de manera mds explicita en los escritos del
maestro de Arist6teles, en lo que el profesor Cavarnés considera un principio
psicolégico y pedagégico: el Principio de Asimilacién, segtn el cual la constante
contemplacién provoca la paulatina asimilacién a lo contemplado. En ese sentido,
Platén propone que la ciudad ideal contenga obras de arquitectura, pintura y
escultura cuya creacién se haya regido por principios surgidos de la parte racional
del alma y guiados por la sabiduria, y que los ciudadanos se vean expuestos a ellas
desde su ninez (Cavarnos, 1998: 42). En la Repiiblica, 500c-d, Sdcrates sostiene
el siguiente didlogo con Adimanto:

...mirando y contemplando las cosas que estdn bien dispuestas [o
sea, en orden: kdsmo] y se comportan siempre del mismo modo,
sin sufrir ni cometer injusticia unas a otras [es decir, preservando
su armonfa], conservidndose todas en orden y conforme a la razén
[katd légon], tal hombre las imita y se asemeja a ellas al mdximo[zuta
mimeisthai te kai ho ti mdlista aphomoiotisthai). ;O piensas que hay
algin mecanismo por el cual aquel que convive con lo que admira
no lo imite?

- Es imposible.

- Entonces, en cuanto el filésofo convive con lo que es divino y
ordenado [theio de kai kosmio] se vuelve él mismo ordenado y divino,
en la medida que esto es posible al hombre [phildsophos homilén
kosmios te kat theios eis to dynatén anthrépo gignetai).

En estas lineas se transparenta la fraseologia pitagérica respecto al orden
y la armonia, cuya contemplacién lleva a la asimilacién con lo contemplado. Lo
divino y ordenado mencionados por Platén constituyen el objeto de expresion del
verdadero arte, a cuya contemplacién deben ser expuestos los ciudadanos de la

ciudad ideal.

Para Aristoteles el arte es conocimiento de universales'', formas aprehendidas
intelectualmente. Este rechazo del realismo en la representacion, el desdén por los
objetos particulares percibidos por los sentidos, lo lleva a un marcado idealismo

W he mén empeiria t6n katl’ hékaston esti gndsis, he dé tékhne ton kathslou (Merafisica, 981a15-16).
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segin el cual los mejores poetas tienden a representar a los hombres mejores de
lo que son. Es evidente, entonces, que la comedia, al representar a los hombres
peores de lo que son' debia ser excluida del curriculum ideal. En el caso de los
adultos, la comedia no parece perniciosa, ya que la (buena) educacién que han
tenido los ha vuelto insensibles (apatheis) a las tendencias daninas de tales obras.
A pesar de que lo anterior parece apoyar el comin y no informado prejuicio
respecto a Aristételes (aplicado también a Platén) como portavoz de un discurso
inusualmente severo, lo cierto es que la risa y el humor no estdn excluidos de lo
que se considera aceptable. En el caso del Estagirita, este incluye entre las virtudes
éticas la eutrapelia, la gracia entendida como una jocosidad agradable, alejada del
extremo del exceso (la bufoneria) y la deficiencia (la tosquedad). La funcién de la
eutrapelia es proporcionar entretencién y la consiguiente relajacién (considerada
esta como un tipo de medicina).

Al igual que ocurria en el caso de la literatura, las pinturas y las estatuas a las
cuales es expuesto el nifio en sus primeros afios no deben contener representaciones
fisica o moralmente feas. (De hecho, Aristételes llama éticos a aquellos pintores
o escultores que representan a las personas mejores de lo que son)". Aparte de la
percepcion de la belleza pictdrica, Aristteles también se refiere la ensenanza de la
pintura (o quizd mds probablemente el dibujo). Para Cavarnds, la relevancia de
lo anterior estd en el beneficio para el alma de aprender a discernir entre belleza
y fealdad, pues ello implica distinguir entre la forma y lo amorfo, el orden y el
desorden, lo ideal y lo imperfecto, la proporcién y la desproporcién, ya que tal
habilidad es necesaria para llevar una vida sana (Cavarnos, 2001: 61).

La musica ocupa un lugar preeminente en las discusiones respecto a las
artes, tanto en extensién como en profundidad. Para Aristdteles, como para su
maestro, la musica se halla indisolublemente asociada con la poesia, es decir se
trataba del canto, el cual podia ir 0 no acompanado de instrumentos, aunque los
griegos estimaban el sonido de la voz humana superior al de los instrumentos'“.
El filésofo considera que mientras las artes visuales proporcionan signos (semeia)
o indicaciones del cardcter y los sentimientos de las imdgenes, la musica puede
realmente representarlos’®. Pasajes de musica pueden representar virtudes,

"2 en auté dé té diaphord kai he tragodia pros tén comodian diésteken: he mén gdr kheirous he dé beltious
mimeisthai bovletai ton nyn (De Arte Poetica Liber, 1448a16-18).

' Esta perspectiva ética no era privativa de Aristdteles: la finalidad de la educacién griega era, para
Marrou, “primariamente moral, consistia en la formacién del cardcter y el desarrollo de la
personalidad [...]” (Marrou, 1964: 57, la traduccién es mia).

' Cf. la Politica, 1341a24-25, donde se estigmatiza el uso de la flauta, aduciendo entre otras razones que
“conlleva un elemento contrario a la educacion, el impedir servirse de la palabra cuando se toca”.

15 El ritmo en la danza también considera una forma de imitacién.
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cualidades éticas o emociones, lo cual Aristételes infiere de que incluso la sola
melodia de un pasaje musical (i.e. sin los versos cantados) puede alterar nuestro
estado de dnimo. Diferentes ritmos producen diferentes efectos en el alma, lo cual
es de capital importancia durante el proceso educativo. Por ejemplo, al discutir los
‘modos’ musicales (harmoniai), senala que los éticos (ethikai) expresan el cardcter
y son éptimos para fines educativos, como el modo dérico, mientras que los
précticos (praktikai) expresan acciones y los apasionados (enthousiastikai) expresan
emociones, pero su utilidad estd en la entretencién (entendida como una funcién
de la musica) y la catarsis.

En la Politica, 1337b38-42, se describe cémo las diferentes ocupaciones van
acompanadas de fatiga y esfuerzo y necesitan del descanso, para lo cual la entretencién
(como musica) puede ser usada como remedio (pharmakeia), una forma de curar
(iatreia tis), pues producen, por medio del placer, una relajacién del alma y, por
consiguiente, el descanso del cuerpo. El valor terapéutico de la musica es evidente
también en lo que se refiere a la catarsis, cuyo relajante efecto puede ayudar a eliminar
preocupaciones y tensiones. Segiin Aristételes, la kdtharsis, purificacion o remocion
de lo que de dafino haya en el cuerpo y el alma, puede lograrse por medio de la
musica, restaurdndose la salud como si el individuo hubiera seguido un tratamiento
médico (iatreia). Lo anterior es, por cierto, reminiscente del pensamiento pitagérico,
como se puede constatar en el parrafo 111 de la Vida Pitagdrica, donde Jimblico
senala que para el filésofo de Samos existian diferentes melodias para las diferentes
afecciones del alma (ira, angustia, etc.). Segun el profesor Cavarnés, en cada uno
de esos casos “los ritmos, las melodias, los modos y las palabras de los versos que se
cantaban debian ser del tipo apropiado” (Cavarnds, 1994: 37, la traduccién es mia).

El pasaje mds famoso en el cual se menciona la catarsis es sin duda aquel de la
Poética donde se alude a la compasién y al temor como los instrumentos por medio
delos cuales la tragedia efecttia una purificacién de esas emociones y otras semejantes.
La ausencia de una explicacién respecto a como ocurriria tal purificacién ha dado
lugar a un interminable debate a lo largo de los siglos, sin embargo en su reciente
obra el profesor Cavarnds ofrece una razonable y ltcida hipétesis. Como se sabe,
Platén habia criticado las tragedias de su tiempo, pues, a su parecer, estas promovian
miedos irracionales, autoconmiseracion y una tristeza desmedida que llevaba a los
espectadores a autoinflingirse golpes y mutilaciones, sollozando constantemente,
sin embargo, en la Poética Aristoteles reivindica este género dramdtico, entre otras
cosas porque en ellas se representaban acciones bellas realizadas por personas de un
cardcter superior'®. Para aclarar dicho pasaje, el profesor Cavarnds propone analizar

1¢Segtin Aristételes, los poetas de cardcter mds noble escribfan himnos, encomios y tragedias, mientras
que los inferiores se limitaban a sdtiras y comedias.

82



ByzanTtion NEA HELLAS 29, 2010: 75 - 86

lo que se dice acerca de la compasién y el temor en otros escritos para después
abordar el concepto de catarsis a través de la musica.

El texto mds productivo en este sentido resulta ser la Retdrica: en 1382a21-25
se define el miedo como “un cierto pesar o turbacién, nacidos de la imagen de que
es inminente un mal destructivo o penoso”, uno que tiene “capacidad de acarrear
grandes penalidades o desastres, y ello ademds si no aparecen lejanos, sino préximos,
de manera que estén a punto de ocurrir”; y en 1385b13-16, la compasién es descrita
como “un cierto pesar por la aparicién de un mal destructivo y penoso en quien no
lo merece, que también cabria esperar que lo padeciera uno mismo o uno de nuestros
allegados, y ello ademds cuando se muestra préximo”. Aristételes no considera al
miedo y la compasién como males en si mismos, sino solo cuando se manifiestan
en un grado excesivo o tienen un objeto inadecuado. Es decir, el espectador de la
tragedia, o bien ve moderados estos sentimientos, purificindolos del cardcter dafiino
que habian adquirido a causa de su exceso, o bien los canaliza en la direccién correcta
al proporcionarles un contexto racional. En el primer caso, al percibir los peligros que
acechan a otra persona, el espectador se da cuenta que los temores que comtinmente lo
asaltan no son nada en comparacién, por lo cual el exceso de miedo se ve disminuido.
En el segundo, al observar las desgracias que le sobrevienen al héroe, el espectador
abandona la debilitante y nociva autocompasién, transforméndola en compasién por
otro ser, lo cual es perfectamente sano (Cavarnds, 2001: 80).

A primera vista, la defensa aristotélica de la tragedia contrasta claramente con
la critica a la cual es sometida por parte de Platén, sin embargo existen dos maneras
de someterse a una terapia: intentado anular los sintomas (como hace la medicina
alopdtica moderna) o abordando el origen y causa del desorden. Son comprensibles
las objeciones platdnicas si el alivio producto de la catarsis es meramente temporal
y debiera recurrirse periédicamente a mds episodios catdrticos. Por otra parte, si lo
que se busca es una cura definitiva que restaure el estado natural que es la salud,
entonces debe aplicarse un tratamiento integral, para el cuerpo y el alma, dentro
del cual habria cabida, por cierto, para tragedias en las cuales el héroe no se viera
sobrepasado por la calamidad, sino que demostrara dominio sobre sus emociones,
como la Apologia, el Critén o el Fedén platénicos (Cavarnés, 2001: 82).

Conclusién.

Un presupuesto fundamental que subyace a las argumentaciones previas
relativas a la utilidad de las artes como manera de preservar y/o restaurar la salud
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es la inexistencia de un abismo insalvable entre el cuerpo y el alma (o, como se
dirfa modernamente, el cuerpo y la mente). En contra de lo anterior se encuentra
la herencia cartesiana presente, por ejemplo, en la concepcién de organismos vivos
como mdquinas compuestas de bloques materiales aislados, la cual aplicada al ser
humano determina su estructura en dos entidades discretas: la res cogitans y la res
extensa. Sin embargo, el reduccionismo y la fragmentacién de la teorfa cartesiana
estdn ausentes en el andlisis aristotélico, marcado por la interaccién del cuerpo y el
alma. Para Aristételes, el alma es la causa del cuerpo, aquella a partir de la cual este
adquiere movimiento'”. Idealmente el alma debe regir al cuerpo, pero lo contrario
también es posible, aunque no deseable, como es el caso del efecto del vino en la
parte racional y no racional del alma. En la Politica, 1339a7-10, se puede constatar
la posibilidad de esta mutua influencia al leer que “no se debe trabajar duramente a
la vez con la mente y con el cuerpo [...] el trabajo del cuerpo es un obstdculo para
la mente y el de esta para el cuerpo™®.

Este dogma cartesiano dominé y ain domina gran parte del quehacer de la
comunidad cientifica occidental, a la luz de lo cual cabe preguntarse si la medicina
griega era realmente una ciencia. A no ser que estemos dispuestos a sucumbir al
prejuicio etnocéntrico, para contestar esta pregunta puede considerarse una discusiéon
semejante respecto a la medicina tradicional china, cuya efectividad no siempre ha
podido ser explicada de acuerdo a pardmetros occidentales. Por ejemplo, en la teoria
médica china no existe el concepto de un sistema nervioso o un sistema endocrino
y no se reconoce al Streptocous pneumoniae como la causa de la neumonia, sin
embargo se ha comprobado que puede tratar desérdenes neurolédgicos, endocrinos
y la neumonia®. En el cldsico 7he Web That Has no Weaver. Understanding Chinese
Medicine (Kaptchuk, 1983: 18-19), su autor se pregunta:

¢Es la medicina china un arte? ;Es una ciencia? Si entendemos por
ciencia el relativamente reciente desarrollo intelectual y tecnolégico de
occidente, la medicina tradicional china no es cientifica. En lugar de
eso, es una tradicion precientifica que ha sobrevivido en la era moderna
y contintia siendo una manera alternativa de hacer las cosas. Sin
embargo, si se parece a una ciencia al estar basada en una observacién
consciente de los fenémenos, guiada por un proceso de pensamiento
racional, légicamente consistente y comunicable. Tiene un corpus
de conocimientos con estindares de medicién que permiten a sus

V7 ésti dé he psykhé roti zéntos sématos aitia kai arkhé (Acerca del alma 415b8).
'8 hdma gir té te dianoia kai t6 sémati diaponein ou dei |...] empodizon ho mén toii sématos pénos tén
didnoian ho dé taiites t6 séma.

Y Cf. Kaptchuk, 1983: 25, n. 1-3.
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practicantes describir, diagnosticar y tratar enfermedades de manera
sistemdtica. Sus mediciones, sin embargo, no son las varillas lineales de
peso, nimero, tiempo y volumen usados por la ciencia moderna, sino
mids bien imdgenes del macrocosmos (la traduccién es mia).

La vision holistica del ser humano presente en Aristételes retiene no pocos
elementos que desde un reduccionismo materialista también pueden parecer
precientificos (la salud como armonia, la mutua influencia del cuerpo y el alma),
sin embargo la conservacién de elementos arcaicos y tradicionales en la filosofia
griega, aparte de ser un hecho conocido, se puede constituir en una oportunidad
de reevaluar nuestra nocién de ciencia y salud, de educacién y arte.
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