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Raices gnegas de la compasion cristiana.
La compasion en Homero y Aristoteles
en relacion con unas parabolas de la
tradicion lucana
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RESUMEN: Somos intelectualmente herederos de los griegos, por eso podemos
rastrear la idea de compasion cristiana en la cultura y filosoffa griega; en esta
primera parte nos centraremos en Homero. La compasién dentro de la tra-
dici6n griega es una pasién o emocién, en cambio, dentro de la tradicién cris-
tiana es una virtud. La compasién no fue un concepto uniforme a lo largo de
la antigiiedad, sino que experimenté muchos cambios. Esta evolucién se
puede ver en Homero, pues hablaba de dos aspectos de €4ieo¢, uno mas emo-
cional y otro transitivo de cercania a todos los hombres. Posteriormente este
sentimiento de simpatia universal o filantropia se convertira en virtud.
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ABSTRACT: We are intellectually inheritors of the Greeks; therefore we could
track the concept of Christian compassion in the Greek culture and philoso-
phy; in this first part we are centered in Homer. The compassion within the
Greek tradition is a passion or emotion, on the contrary, within the Christian
tradition is a virtue. The compassion was not a uniform concept through all
the Antiquity, but it went through many changes. We could see this evolution
in Homer, because he talked of two aspects of €ieoc, one more emotional and
other transitive or of nearness to all peoples. Later this sentiment of univer-
sal sympathy or philanthropy is converted into a virtue.
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INTRODUCCION

La compasién dentro de la tradicion griego-aristotélica es una pasién
0 emocidn, en cambio, dentro de la tradicién cristiana es una virtud. Nues-
tro estudio pretende acercar ambas, la concepcién griega centrada en la
emocion y la cristiana, que considera la compasion, no solamente como una
virtud, sino la virtud por excelencia, es decir, una virtud muy cercana a la
caridad que expresa la forma concreta de vivir el amor hacia los demads.

Puede parecer que hay una contraposicion entre la presentacién grie-
ga y la cristiana, pero se puede buscar una cierta interrelacion. Siguiendo
a un autor contempordneol, bien podriamos decir que la compasién es
tanto un sentimiento como una virtud. La compasién es, antes que nada,
un sentimiento y, como tal, se siente o no se siente, no se puede obligar.
Esta emocién se puede quedar en simple contagio afectivo, en el mero
sentimiento. Pero la compasion es también una virtud, es decir, un esfuer-
zo, una potencia y una excelencia. Por eso, el hecho de que la compasién
sea lo uno y lo otro, nos permite pasar del orden afectivo al orden ético,
de lo que se siente a lo que se quiere, de lo que se es a lo que se debe. De
esta manera, uniendo la emocién y la razén en la misma actividad enri-
quecemos la accién humana, pues es preferible a la hora de hacer algo que
nos dejemos llevar por el orden afectivo, y no simplemente reconocer la
obligacién de lo que tenemos que hacer. Y asi lograriamos un equilibrio y
complementariedad entre lo emotivo y lo racional, entre el deseo y la
razén. Hace mds de veinticinco siglos aseguraba Aristételes que el hom-
bre es inteligencia deseosa o deseo inteligente, por lo que la inteligencia y
el deseo componen esa unidad que hoy llamamos “persona”.

La compasién cristiana expresa también el ser del mismo Dios, la
mejor manera de expresar la sentencia “Dios es amor” es afirmar que
Dios tiene entrafias de misericordia o que Dios es compasivo y misericor-
dioso. Y lo que es mds, en Jesucristo se encarna la misma compasion o sal-
vacién de Dios.

Ahora bien, debemos tener en cuenta que las emociones para los
griegos eran algo diferente de lo que son hoy para nosotros, este es un
punto a tener en cuenta en nuestra investigacion; creemos que un estudio
comparado entre las antiguas y modernas actitudes frente a las emocio-
nes, puede ser esclarecedor para avanzar en la comprensién de ambas2.

1 COMTE-SPONVILLE, André, Pequerio tratado de grandes virtudes, Espasa Calpe, Ma-
drid 1998, 144-145.
2 KonsTan, David, Pity Transformed, Duckworth, London 2004, 24.
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Konstan? defiende que el concepto de emociones difiere de una
sociedad a otra, pero esta diferencia contribuye a entender tanto las emo-
ciones en la cultura griega como en la nuestra. La forma en que los grie-
gos concebian las emociones y la compasién en concreto, probard que
difieren en importantes aspectos del modo en que se conciben hoy en dia,
tanto en el habla popular como en la literatura cientifica.

En los dltimos 30 afios, investigadores de varias disciplinas han reco-
nocido que las emociones tipicamente, y quizds necesariamente, compor-
tan un componente sustancial cognitivo4. La oposicién tradicional entre
razén y emocién ya no es un paradigma dominante en la ciencia y la filo-
soffa. Nussbaum? ha sido uno de los autores que més ha defendido esta
interpretacién cognitiva.

A lo largo de la historia de la filosofia se ha criticado el concepto de
compasién: Platén, los estoicos, Espinoza, Adam Smith, Kant, etc. Tene-
mos las excepciones de Nietzsche y Aristételes, que la aceptan y la reivin-
dican. La compasién, en cambio, ha sido defendida por los lideres religio-
sos y artistas: Dickens, Tolstoi, Wagner, etc. Hoy dia podemos sefialar que
la opinién ortodoxa entre los filsofos morales es considerar a la compa-
sién como una virtud, y una de las més importantes®.

3 KoNsTaN, David, The Emotions of the Ancient Greeks. Studies in Aristotle and
Classical Literature, University of Toronto Press, Toronto 2006, ix-x, 4-5 y 15-16. En este
sentido hay una discrepancia entre la lista de emociones propuesta por Aristételes y las lis-
tas modernas. Incluso algunas emociones fundamentales para los griegos estdn ausentes en
los catdlogos modernos. La compasidn, por ejemplo, se incluye tradicionalmente en la lista
de las pasiones, pero hoy dia en el mundo anglosajén se duda que sea una emocién. Al con-
trario, en nuestros dias los sentimientos de soledad o tristeza se consideran emociones, pero
no se encuentran en las listas griegas. KONSTAN, Pity Transformed, 4. Las modernas clasifi-
caciones sobre las emociones son reticentes a incluir entre ellas a la compasién; pero inclu-
yen otras emociones como la felicidad, tristeza, disgusto, aceptacién, temor, pero nunca la
compasion.

4 NussBAUM, Martha, “Compassion: The Basic Social Emotion,” en Social Philosophy
and Policy, 13 (1996), 28 y 30. La compasion es una cierta clase de pensamiento, una forma
de razonar. Por eso no se puede mantener la contraposicién entre compasién y razén, o
decir que la compasién es irracional. Aquf se argumenta que toda compasion es “racional”
en el sentido descriptivo en que se usa frecuentemente el término, es decir, no meramente
impulsivo sino comportando pensamiento y creencia. Lester HUNT, “Martha Nussbaum on
the Emotions,” Ethics, 116 (2006), 566. Las emociones no pueden ser malas por s{ mismas,
solamente en ciertas circunstancias. Es verdad que los estoicos pensaban que las emociones
eran malas porque nos hacfan menos virtuosos y menos felices. Hoy dia no podemos pen-
sar asi, Nussbaum considera que la emocién de la compasién tiene un valor ilimitado.

5 NussBAUM, Martha, Paisajes del pensamiento. La inteligencia de las emociones, trad.
Araceli Maira y Rocio Orsi, Paid6s, Barcelona 2008.

6 HunT, “Martha Nussbaum,” 567.
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Como veremos detalladamente, en la concepcion aristotélica, las
emociones conllevan un valioso componente de juicio y discernimiento. Y
es precisamente esta concepcién, que enfatiza el papel del conocimiento
en las emociones, la que se ha convertido en la interpretacién dominante
hoy en dia. La compasion supone juicio y otras operaciones cognitivas que
se aprenden en la sociedad y ello exige una aproximacién que tenga en
cuenta las creencias y los valores. Este acercamiento cognitivo nos permi-
te un didlogo fructifero con el punto de vista aristotélico y otras visiones
antiguas en las que la dimensién evaluativa es crucial’.

La mayoria de las teorfas modernas defienden que las emociones son
procesos. De manera tipica comienzan con un estimulo (generalmente
algo del mundo exterior) y terminan en una respuesta, que puede ser una
expresion instintiva. Si la compasién conlleva una reaccién adversa inicial
seguida por un proceso mas cognoscitivo, nos ayudaria a explicar por qué
la piedad fue clasificada como una emocién penosa por los pensadores
griegos y que incluso Aristételes la relacionara con el miedo8.

Queremos advertir también que aunque nuestro estudio se refiere a
la emocién o virtud de la compasidn, serd necesario hablar de otros senti-
mientos relacionados (semejantes) con la compasién, como la simpatia, la
empatfa, la piedad, el perddn, la clemencia y la generosidad.

La compasi6n es también un tema esencial en el judaismo?, pero aqui
no voy a hacer un estudio detallado de este punto. Simplemente decir que
el Dios judio era profundamente compasivo (aunque cuando se enojaba,
podia también ser inmisericorde). El término hebreo hesed quiere signifi-
car una accion benéfica y generosa y se asocia a las palabras compasion y
gracia. Dicho término se traduce al griego por €icoc. Otro término hebreo
rah®mim estd relacionado con los términos de la rafz r ham que significa
vientre y sugiere una relacién de amor paternal o maternal. El Antiguo
Testamento manifiesta el amor de Dios por el pueblo escogido, la libera-
cion de la esclavitud de Egipto manifiesta la accién compasiva de Dios
por su pueblo!0, y en el Nuevo Testamento, Jests encarna la compasién de
Dios (Lucas, 1, 78)!1. En la tradicién judeocristiana la compasién estd inti-

7 KONSTAN, Pity Transformed, 6 8.

8 KONSTAN, Pity Transformed, 10-11

9 GARrcia-BARO, Miguel, La compasion y la catdstrofe. Ensayos de pensamiento judio
(=Hermeneia 75), Sigueme, Salamanca 2007.

10 Garcia-BaRO, Miguel, “La ética del judaismo,” en Aportacion de las religiones a
una ética universal, Juan José TAMAYO, (ed.), Dykinson S. L, Madrid 2003, 130-132. El juda-
ismo se enrafza en esta experiencia de la liberacion de Egipto.

11 GaRrcia-BARO, La compasion, 46. El matiz diferencial entre judafsmo y cristianis-
mo no estd en el 4mbito moral. Ser cristiano es una manera peculiar de ser judio.
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mamente unida a la accién de Dios por su pueblo. Es digno de resefiar que
esta emocion es sentida por quién estd en una situacién superior o de pri-
vilegio, hacia quién se encuentra en una situacion desfavorable. De este
modo se describe la relacién de Dios hacia la humanidad, pero no a la
inversa. El Nuevo Testamento realza la compasion de Dios, y la obligacién
de realizar obras de caridad hacia los seres humanos, pero tiene sus raices
en la concepcién de la misericordia divina de la Biblia hebreal2.

Vamos a aproximarnos al concepto de compasién, aunque no es una
empresa facill3. La compasién es el estar dispuestos a responder al dolor
del otro sin resentimiento o aversién, unido al impulso por disipar su sufri-
miento. Y al contrario que la piedad, que separa el yo del de los otros e
impide compartir su pena, la compasién conlleva el sufrimiento de los
otros como una reflexién sobre nuestro propio dolor. El compasivo sufre
con el doliente, comparte el dolor como comparte la misma humanidad,
este es precisamente el mensaje de un corazén compasivol4.

La compasion es una palabra y un concepto amplio cuyas connota-
ciones y sus multiples matices siguen resonando. Cominmente la usamos
como sinénimo de piedad y ciertamente significa eso, pero también
mucho mads. Implica un acercamiento hacia el otro para ayudarle, pero
también un volvernos hacia su experiencia para acercarnos solidariamen-
te y compartir su afliccién. Implica sensibilidad, vulnerabilidad para ser
afectado por la vivencia del otro pero también comporta una accién para
remediar el sufrimiento y la opresién’>.

La critica que siempre se ha hecho a la piedad, es que se queda en la
lamentacién o en la quejalé. El simple lamento frente al sufrimiento o tris-

12 KoNsTaN, Pity Transformed, 120.

13 KoNSTAN, Pity Transformed, 2-3. Hay una dificultad en la equivalencia de los con-
ceptos griegos o latinos a los términos usados en inglés. El asunto se complica todavia mas
por el hecho de que en inglés el significado de compasién y otros términos relacionados no
es totalmente estable. Por ejemplo, nosotros comtinmente asociamos la compasién a la sen-
sibilidad moral y decir de alguien que no tiene compasién es afirmar que carece de la huma-
nidad més elemental. Pero, al mismo tiempo, la compasion puede tener una connotacién de
desprecio. Otro obstaculo son las agudas diferencias de opinién entre los autores antiguos
debido a la polisemia de los términos utilizados para definir la compasién.

14 STOEBER, Michael, Reclaiming Theodicy. Reflections on Suffering, Compassion and
Spiritual Transformation, Palgrave Macmillan, New York 2005, 29.

15 HeLLwiG, K. Monika, Jesus. The Compassion of God, Liturgical Press, Collegeville,
Minnesotha 1983, 121.

16 GUERRERO, Juan Antonio y IzuzQuizA, Daniel, Vidas que sobran. Los excluidos de
un mundo en quiebra (=Presencia social, 31), Sal Terrae, Santander 2003,72, distinguen
entre compasién y lastima. Cuando la compasion pierde su caracter objetivo, que se basa en
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teza del otro no le evita la congoja, ya que contintia teniéndola, pero tam-
poco justifica nuestro abatimiento, ya que afiade mds angustia. Lo que
consigue la piedad, segiin esto es aumentar la cantidad de sufrimiento que
hay en el mundo. Habria que socorrer a las personas, si se puede, en vez
de compadecerlas, pues esta accién no les ayuda en nadal’. La compa-
sién, precisamente porque es reactiva, proyectiva y tiende a identificarse,
es quizd el amor mds bajo, pero también el mds f4cil. No habria obliga-
cién de cargar con las tristezas de los otros, pero sf aliviar a los otros en su
postracion, si estd en nuestras manos. Accién mas que pasion, y accién
més generosa que piadosal®. En palabras del sabio Epicuro: “Compadez-
cdmonos de los amigos, no con lamentaciones sino prestdndoles ayuda”
(SV 66).

Por eso debemos distinguir entre la piedad y la compasién que, aun-
que sean palabras que tienen significados afines, también se contraponen.
La piedad seria un sentimiento abstracto o imaginario, frente a la compa-
sién que es claramente una virtud, pues tiende a concretizarse. Otra dis-
tincién, dice Sponville!?, es que la piedad siempre va acompafiada de un
cierto desprecio o, al menos, del sentimiento de una cierta superioridad.
La piedad se experimenta desde arriba hacia abajo. La compasién, por el
contrario, es un sentimiento horizontal: sélo tiene sentido entre iguales, o
mejor dicho, realiza esta igualdad entre el que sufre y el que, junto a ély
desde ese momento en el mismo plano, comparte su sufrimiento20. En este

que quien sufre es semejante a mi, pues compartimos la misma condicién humana, facil-
mente se pervierte en compra de buenos sentimientos y degenera en ldstima. A nadie le
gusta que le tengan ldstima. La ldstima es tosca, no reconoce la dignidad del otro. La lésti-
ma es la perversién de la compasion cuando ésta se generaliza extendiéndose sobre un
colectivo de personas, pierde la concrecion de la persona y se abstrae. También se convier-
te la compasién en lastima cuando se hace interior o exteriormente locuaz, cuando la per-
sona que ayuda se pone sobre el sufrimiento del otro. La ldstima es carrofiera, se alimenta
del dolor del otro y lo necesita para realizarse. Pone a uno arriba y al otro abajo

17 CoMTE-SPONVILLE, Pequefio, 135, cita a JANKELEVITCH, Traité des vertus, 11, 168 y
169, quien define la compasién de manera negativa. La compasién es una caridad reactiva
o secundaria que, para amar, necesita del sufrimiento del otro, que depende de las miserias
del impedido, del espectdculo de las miserias. La piedad s6lo ama a su préjimo si éste des-
pierta piedad. La caridad por el contrario es espontdnea. La caridad no necesita ver al pré6-
jimo cubierto de harapos para descubrir su miseria, nuestro préjimo, después de todo,
puede y debe ser amado incluso si no es desgraciado.

18 CoMTE-SPONVILLE, Pequefio, 130-131.

19 CoMTE-SPONVILLE, Pequefio, 142-143,

20 GUERRERO — 1ZUZQUIZA, Vidas que sobran, 71. La compasi6n es una pasién positi-
va. De hecho, agradecemos en las situaciones de dolor o de sufrimiento la cercanfa compa-
siva de otros que ponen su humanidad junto a la nuestra y acompaiian silenciosa y delica-
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sentido, no existe piedad sin una parte de desprecio, no existe compasioén
sin respeto.

El concepto moderno de compasion y las nociones parejas de com-
pasién o simpatia expresan un ideal ético: la habilidad para suponer y
dejarse conmover por los sufrimientos de nuestros semejantes. Asi, entra-
mos en la preocupacién por los otros, de tal modo que nunca serfamos
indiferentes a lo que los hombres pueden hacer o padecer?l.

Ahora bien, si miramos a nuestro mundo vemos que la compasion
tiene mala prensa o estd mal vista, en cambio, sumpa,qeia que en griego
significa lo mismo que compassio en latin, tiene mayor aceptacion. La
razén es que en nuestra época se prefieren los sentimientos a las virtu-
des?2, La simpatfa no puede ser una virtud, pues consiste en la participa-
cién afectiva en los sentimientos del otro. No tiene en cuenta el valor y la
calidad de los sentimientos de los otros. Simpatizar es simplemente sentir
con. Es cierto que ésta puede dar el paso a la moral, puesto que es salir, al
menos parcialmente, de la prision del yo. Queda por ver con qué se sim-
patiza. Participar del odio del otro es ser rencoroso. Pero nosotros sabe-
mos que la compasién es diferente. Sin embargo, es una de las formas de
simpatia, la compasién es la cordialidad en el dolor o en la tristeza, es la
participacién en el sufrimiento del otro?3.

Aunque hay una relacién entre la compasion y la empatia, cada una
tiene su propia peculiaridad. La compasion esté relacionada con la empa-
tla que es la capacidad para acercarnos al otro y compartir sus pensa-
mientos y sentimientos, es decir, participar en la experiencia de la otra
persona. Empatia es sentir junto con otros, la compasion es sentir el dolor
de los otros por medio de una estructura de amor; la compasién genuina
implica compartir el sufrimiento de la otra persona, una relacién con el

damente nuestro dolor. La compasién es una pasién producida por el sufrimiento de otro,
es silenciosa y humilde. Es de persona a persona, nos hace descender a lo més hondo de
nosotros mismos, nos sittia en una especie de hermandad entre seres radicalmente iguales
en su humanidad. La compasién no es locuaz ni exhibicionista: no se habla de aquel a quien
se compadece, 0 de uno mismo, como compasivo.

21 Crorry, Kevin, The Poetics of Supplication. Homer’s Iliad and Odyssey, Cornell
University Press, New York, 1994, 11.

22 COMTE-SPONVILLE, Pequefio, 127.

23 KONSTAN, The Emotions,213. Hay una diferencia cultural entre la compasién grie-
ga y lo que entendemos por simpatia en nuestra cultura. Simpatfa comporta ponerse en el
lugar del otro y sentir lo que la otra persona siente. Esta descripcién tiene poco que ver con
la nocién griega de la compasioén €ieo¢ pues en ningtin modo los espectadores de las trage-
dias, por ejemplo, querrian verse afectados o sufrir, como sufrfa Filoctetes.
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que sufre para que se sienta acompaiiado, por lo que la compasién presu-
pone la empatia?4, pero va mds alla?s.

Asumir el sufrimiento del otro como propio conlleva un radical des-
centramiento del yo y pone en riesgo nuestro propio ser. La compasién es
el reconocimiento del otro como alguien diferente que se encuentra mas
allad de nuestro propio mundo e incluso mds all4 de nuestras propias con-
sideraciones de la diferencia. Pero nos ayuda también a descubrir nuestra
propia naturaleza, nuestra misma condicién humana.

Otra forma de definir la compasion, es decir que es lo contrario que
la crueldad, que se complace en el sufrimiento del otro, y del egoismo,
que no se preocupa por este sufrimiento. Tan cierto es que la crueldad y
el egoismo son defectos, como que la compasién es una virtud. Para el
Oriente budista seria la mayor de todas virtudes. En cambio, en el Oc-
cidente cristiano la gran virtud es la caridad —en el buen sentido del tér-
mino—26.

Oliver Davies?’ junto con Martha Nussbaum sefialan que el proceso
de compasién estd constituido por la interaccién simultdnea de tres
dimensiones: la cognitiva, la afectiva y la volitiva. La cognitiva supone un
reconocimiento del sufrimiento o necesidad del otro, la afectiva compren-
de compartir el dolor del otro, y la volitiva conlleva que nuestro conoci-
miento y sentimiento estén dispuestos a actuar en un modo que redunde
en bien del otro. Esta accién comporta célculos en relacién con los mejo-
res intereses del otro, con nuestra nocion preconcebida del bien y de lo
que es bueno para el otro. El no llevar a cabo una accién compasiva puede
ser debido a la ausencia de medios précticos u oportunidades en vez de
falta de voluntad por nuestra parte. Hay que distinguir claramente entre
la compasién y el mero sentimiento piadoso?8, La alineacion de nuestros
sentimientos segin la subjetividad del otro se puede llamar piedad, y el

24 STOEBER, Reclaiming, 37-38. La empatfa nos impele a reducir el sufrimiento, gene-
ralmente nos mueve a la compasién. La empatia genuina es compasion, pues va mds alld de
la simple piedad en el sentido que nunca es despectiva ni burlona.

25 STOEBER, Reclaiming, 27 y 29.

26 COMTE-SPONVILLE, Pequefio, 130.

27 Davigs, Oliver, A Theology of Compassion. Metaphysics of Difference and Renewal
of Tradition, Eerdmans Publications Company, Grand Rapids, Michigan 2003, 18 y 232-233.

28 NussBaUM, “Compassion” 29, usa el término “pity” cuando habla del debate histé-
rico, pues es un término usado generalmente en inglés para traducir tanto el término grie-
go &leo¢ como el francés pietié; pero desde la época victoriana en adelante, el término ha
adquirido un significado de superioridad para el que sufre que no tenia antes. Por eso en la
actualidad se ha dejado de usar el término “pity”, por el mas apropiado “compassion”.
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acto de la voluntad para abrazar el sufrimiento del otro e intervenir en su
favor es la compasion?.

La falta de la voluntad para actuar se identifica como ‘simple piedad’.
En cambio, la persona que comprende el sufrimiento del otro y est4 afec-
tado por él, aunque reconozca que no puede hacer nada (como en el caso
de una enfermedad terminal), se le puede considerar compasivo, si tiene
la obligacién practica que proviene de una voluntad firme por aliviar el
sufrimiento. A diferencia del amor, la compasién presenta un perfil psico-
16gico y cognitivo especifico. Pero comparte con el amor su cardcter fun-
dacional, de tal modo que no es tanto una virtud particular, sino una acti-
tud del propio desprendimiento de la mente que hace posible las virtudes
particulares. De hecho, existen actos visibles de altruismo (dar limosna,
cuidar a los enfermos, visitar a los prisioneros, llevar consuelo a los afligi-
dos, perdonar las deudas, proteger a los vulnerables, etc.), que pueden ser
juzgados como virtuosos o altruistas solamente desde la base (razén) de
la intencionalidad que los mueve. Después de todo, podemos socorrer a
otros en su necesidad, incluso aceptar ciertos riesgos, simplemente porque
percibimos que al hacerlo logramos nuestro propio interés. El contenido
definido de la virtud es una intencionalidad centrada en el otro que se
manifiesta en el conocimiento, la afectividad y en la voluntad. La compa-
sién entonces, al contrario que el amor, no es en si misma una virtud (tal
como dar limosna o perdonar), sino que es un estado agdpico o kendtico
de la mente que se manifiesta en actos virtuosos. Es una estructura que
forma la base comtn de aquellas acciones que el propio yo esta dispuesto
a arriesgar por el bien del otro30.

El buen comportamiento solamente se puede explicar referido a un
altruismo que no busca el propio interés, sino el beneficio de los otros. El
principio de la propia negacién o del amor kendtico, del que el amor es
una manifestacién particular radical, parece tocar todos los niveles de la
existencia humana y finalmente hace posible la existencia social armonio-
sa. Sin ese principio del propio vaciamiento por razén del otro, represen-
tado en algin grado por gente diversa, en la mayoria de las sociedades
humanas no podrian mantener a raya las tendencias violentas y egoistas

29 M. WEBER, “Compassion and Pity: an Evaluation of Nussbaum’s Analysis and
Defense”, Ethical Theory and Moral Practice,7 (2004), 508-509. La compasién conduce a la
accién, aunque también llama a la consolacién, pero no termina alli. La compasién com-
porta también la rectificacién de la situacién, es decir, intenta en cuanto puede el mejora-
miento, aunque por supuesto el valor de la consolacién no se debe desestimar.

30 Davies, A Theology, 18.
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del espiritu humano. Por eso, a pesar de las ambigiiedades y compleji-
dades de la motivacién de las interacciones humanas, tales actos de entre-
ga y desprendimiento total representan un ideal moral y reflejan, de una
forma radical, un principio de altruismo sin el cual la civilizacién humana
se desmoronaria3l.

Desde luego que sin descartar el sentido altruista y solidario del ser
humano en cuanto a ser humano, considero que las exigencias tan radica-
les de la compasion, tal como aparecen resefladas en el parrafo anterior,
el propio vaciamiento desinteresado por el bien del otro, es dificil de
entender sin la religién, mas en concreto sin el cristianismo y la tradicion
cristiana. O al menos, en la historia cristiana tenemos ejemplos fidedignos
de esa entrega y donacién radical.

Para comprender el concepto de compasién hemos de ir también al
diccionario, es decir, analizar los diversos términos que se han usado para
expresar dicho significado. A lo largo de la historia de la filosofia se ha
dado una divisién en torno al concepto de compasién, entre aquellos que
argumentaban que la compasién es esencialmente un asunto de senti-
miento, y en consecuencia irracional, y aquellos que han argumentado que
contiene una dimension cognitiva y es asi una forma de razén. Esta com-
plejidad3? parte del hecho de que existen dos palabras que se han usado
a lo largo de los siglos para denominar el significado de compasion.
Tenemos primeramente la palabra espafiola compasién que leva el senti-
do de ‘sufrir con’ y comporta una participacién en el sufrimiento del otro,
un abrazar su sufrimiento y una disposicién para actuar en su lugar. Este
mismo significado estd expresado por las palabras latinas, commiseratio y
compassio, la griega ovurdfeie, la inglesa compassion, y la alemana
Mitleid. Cuando se usan estos términos estamos seguros de que se impli-
ca la nocién de sufrir con otro33.

31 DAvIEs, A Theology,21.

32 KONSTAN, Pity Transformed, 5, reconoce la complejidad del asunto, pero lo intrica-
do de la tarea no es razén para desesperar.

33 KonsTaN, Pity Transformed, 58. El prefijo griego sun- introduce una serie de com-
puestos que hablando ampliamente significan “sufrir junto con”, ejemplos son: sunalgein,
“sentir pena con”, sulluspeisthai y sunakhthesthai, “sentir pena o dolor con” y suponen “lu-
char o trabajar con”. Algiin tiempo después del periodo clésico el nombre sumpatheia se usé
en el sentido inglés “simpatia”, que se deriva de la palabra griega, aunque en otros contextos
tiene que ver con las relaciones interhumanas, y otras veces, se asocia con é1eo¢ 0 compasion.
Asf también el sustantivo latino compassio (com- es equivalente de sun-, passsio de patheia)
es una formacién tardfa, empleado por primera vez con Tertuliano en el siglo II. Y el verbo
deponente compati, a su vez, aparece por primera vez en la version latina del Nuevo Testa-
mento, y estas tiltimas van a ser las formas mas comunes entre los autores cristianos.
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La otra familia, a menudo maés influyente que la anterior, no expresa,
sin embargo, implicitamente la nocién de ‘sufrir con’ en su morfologia,
pero a veces se ha usado y se usa con este significado. Aqui se incluyen las
palabras latinas clementia, misericordia’*, humanitas y a veces pietas, las
griegas €ieoc y olktog, las espafiolas piedad y conmiseracion, las inglesas
mercy y pity y la francesa pietié. Estas palabras a veces no se usan de un
modo que incluyan el sentimiento del otro. Generalmente, es el contexto
el que nos permite discernir si el fenémeno descrito incluye una dimen-
sién de la voluntad que positivamente abraza el sufrimiento de nuestro
préjimo y determina nuestro propia decisién de intervenir por razén del
otro3.

La compasion es la forma més intensa de intersubjetividad. Pues en
la compasidn el yo descubre al otro, no como un “segundo sujeto” cuyas
experiencias han de ser utilizadas para nuestros propios placeres (com-
partiendo los gozos del otro), sino como otro que sufre y cuyos sufri-
mientos —contra cualquier interés personal o cualquier motivacién del yo—
no llegan a ser nuestros, pues son siempre reconocidos como el sufri-
miento del otro, pero aun asi, llegan a ser la causa de nuestra acciéon como
si fueran los nuestros. Para nosotros es natural tratar de escapar del dolor,
pero en los actos de compasién nos exponemos a la posibilidad de sufrir
actuando en lugar del otro, cuyo sufrimiento, sin embargo, siempre serd
suyo y nunca nuestro. En la accién compasiva nosotros reconocemos la
sociabilidad profunda de la conciencia que abraza la unién dialéctica
entre el yo y el otro.

Dado que somos intelectualmente herederos de los griegos, se puede
rastrear la idea de compasién en la cultura y filosoffa griega, desde
Homero37 pasando por el periodo clésico, la filosoffa helenistica, hasta lle-
gar a la era cristiana. Algo que también hay que tener en cuenta para estu-
diar la compasién en la antigua Grecia, es que los géneros literarios de la
historia y la oratoria son mds cercanos a la vida real que las escenas de la

34 Este término es un caso especial, pues se ha usado con profusién en la tradicién
cristiana significando clemencia, bondad y compasion. Es una palabra que aparece con fre-
cuencia en la Vulgata donde se usa en el sentido de acciones y sentimientos.

35 DavIES, A Theology, 233-234.

36 DAVIES, A Theology, xix.

37 MACDONALD, R. Dennis, Does the New Testament Imitate Homer? Four Cases from
the Acts of the Apostles, Yale University Press, New Haven 2003. Aunque este libro no se
refiere a la compasidn, si pone de manifiesto que algunos textos del Nuevo Testamento, en
concreto cuatro de los Hechos de los Apdstoles, imitan o tienen como referencia la Iliada,
el libro méas famoso y mds difundido en la antigiiedad.
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épica y la tragedia38. Aqui no vamos a estudiar la tragedia3® —pero bien
podia darse ese intento—, sino que nos concentramos en dos momentos de
la cultura griega -Homero# y Arist6teles—, dos de las cumbres de la cul-
tura griega y de la humanidad.

Se abarca un periodo de més de mil afios, desde los poemas épicos de
Homero#! hasta la aparicién del Cristianismo como religion oficial en el
Imperio Romano en el siglo IV. Como veremos en el trabajo, la compa-
sién no fue un concepto uniforme o simple a lo largo de la antigiiedad,
sino que experiment6 muchos cambios.

Konstan? sugiere que aunque la piedad y la compasién ocupan un
lugar relevante en el pensamiento cristiano, debemos evitar desde el prin-
cipio la idea de una evolucién desde un egoismo primitivo hacia una ética
universal de la simpatfa humana. Tal vez por eso, Konstan no hace un estu-
dio evolutivo de la compasién desde los poemas homéricos hasta el
Cristianismo; para no dar la impresion de una evolucién desde un estado
primitivo hacia un estado mds avanzado en la conciencia moral a lo largo
de la civilizacién cldsica. Otra de las razones es que la idea de compasién
no se desarrolld, de un modo uniforme a lo largo del tiempo. La compa-
sion fue y continda siendo un concepto complejo, a veces experimentd un
cambio en una esfera, como la politica o préactica judicial, sin darse un
cambio correspondiente en otros, por ejemplo en relacién con los esclavos
o los nifios*3. En la antigiiedad la compasién no se fundaba en el concep-

38 HALL STERNBERG, Rachel, “The Nature of Pity,” en HALL STERNBERG, Rachel (ed.)
Pity and Power in Ancient Athens, Cambridge University Press, New York 2005, 17.

39 C. Fred ALFORD, “Greek Tragedy and Civilization. The Cultivation of Pity,” Poli-
tical Research Quarterly, 46 (1993), 265-266. La compasion fue central para los poetas tra-
gicos como estrategia de civilizacién. El concepto griego de compasidn es precristiano. La
clave de la compasién, no es la disposicién a la misericordia, sino el sentir el sufrimiento de
los otros como propio. Frente a Platén y Arist6teles que hacian de la sophrosyne la medi-
da de la nobleza, los poetas tragicos har4n de la piedad y la compasién sus estandartes.

40 R1cHARDSON, Nicholas, The Iliad: a Commentary Volume VI: Books 21-24, Cam-
bridge University Press, Cambridge 2000, 48-49. A pesar de la hostilidad general de los apo-
logistas cristianos hacia la religién pagana y sus mitos, Homero siempre ha gozado de un
estatus privilegiado, y por eso algunos de sus mitos se han interpretado como anunciadores
de las verdades del cristianismo.

41 HALL STERNBERG, “The Nature”, 23. En Homero, las palabras Zieoc constituyen el
76 por ciento del total. Los filésofos prefieren élcoc en un 84 por ciento. En cambio, los
autores tragicos y los historiadores utilizan preferentemente oixroc. Los oradores prefieren
€ieog en un 94 por ciento.

42 KoNsTaN, Pity Transformed, 19y 24.

43 KONSTAN, Pity Transformed, 23. Los antiguos griegos y romanos mostraron gran
crueldad en el trato con los esclavos, la violencia en la guerra, la tortura, el exterminio o el
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to de los derechos humanos, ni tampoco existia la idea de que ciertas prac-
ticas, como la esclavitud o la matanza masiva de la poblacién, fueran ma-
las por naturaleza.

Esta exposicién consta de cuatro partes o capitulos. La primera, La
compasién en Homero, estudia el concepto de compasién fundamental-
mente en [liada y algunos episodios de Odisea.

El segundo capitulo, La compasion en Aristételes, analiza en diversos
apartados la concepcion aristotélica especialmente en la Retdrica y la Poé-
tica. :

En el capitulo tercero me centro en La compasion en las pardbolas
mds emblemdticas de Lucas. Al comienzo hago un pequefio esbozo del
lenguaje parabdlico relacionado con el Reino de Dios y después describo
cémo se expresa la compasién en las pardbolas del Hijo Prédigo y del
Buen Samaritano.

En el capitulo cuarto, La originalidad de la compasion cristiana, hago
un balance de los estudios anteriores buscando los elementos comunes
entre Homero y Aristételes y la compasion cristiana, e incido en los ras-
gos mas sobresalientes de la compasion cristiana.

LA COMPASION EN HOMERO

1. EL HORIZONTE HOMERICO: LOS HOMBRES Y LOS DIOSES

En la religién homérica aparecen dos mundos separados: uno supe-
rior y otro inferior. En el mundo superior (Olimpo) viven los dioses, los
inmortales, sin que les afecte el cambio ni el tiempo, por lo que se libran
de la vejez y de la muerte. En la regién inferior, en la tierra, se encuentran
los mortales que nacen y tienen que morir44. -

sometimiento a la esclavitud a poblaciones enteras en tiempos de guerra fue algo bastante
comutin. Esto indica un profundo fallo en la compasién, por lo que contrasta con el orgullo
que tenfan los griegos y los romanos por su capacidad para la piedad y su humanidad para
con los afligidos. Véase también KONSTAN, Pity Transformed, 80.

44 FRANKEL, Hermann, Poesia y Filosofia de la Grecia Arcaica. Una historia de la épica,
la lirica y la prosa griegas hasta la mitad del siglo quinto (=La balsa de la Medusa 63), Visor,
Madrid 1993, 65. Esto es lo que se llama el pensamiento polarizado de Homero. Sélo se
puede concebir una cualidad si se hace conjuntamente con su opuesta. La estrecha limita-
cién de la existencia humana necesita la contrafigura de una existencia divina ilimitada pero,
por otra parte, semejante a la humana.
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Entre estos dos mundos hay una separacién infranqueable, un limite
tajante, los humanos no pueden alcanzar la inmortalidad o vida divina®. Si
los hombres quieren traspasar sus limites cometen {ifpic y son castigados.
Por eso, a lo largo de la tradicion griega se va a insistir en la owgpoaivn, la
sensatez o moderacién. Los hombres deben ajustarse a su condicién, ‘reco-
noce lo que eres’, ‘condcete a ti mismo’ y ‘no intentes traspasar tus limites’
son algunos de los mensajes constantes de la sabiduria.

Los dioses desconocen las imperfecciones propias de las criaturas
mortales con el sello de la negatividad: debilidad, fatiga, sufrimiento, enfer-
medad y muerte. En Iliada se describe el contraste entre el sufrimiento y
muerte de los héroes frente a la existencia feliz y despreocupada de los dio-
ses. Incluso se dice que es ridiculo que los dioses ayuden a los miseros mor-
tales#, pues ni los dioses pueden evitar la muerte o la desgracia de los hom-
bres#7. El destino de los seres humanos*8 consiste en el sufrimiento y la
muerte, por lo que los poemas épicos no tienen un final feliz, sino trigico.

Los héroes o semidioses pertenecen a la especie humana y conocen
los sufrimientos y la muerte. Los héroes superan a los hombres en pode-
rio, fuerza y audacia, pero comparten con ellos la condicién de mortales y
este rasgo les aleja de los dioses. Los héroes son los muertos memorables
y sus nombres permanecen vivos para siempre, radiantes de gloria en el
recuerdo de todos los griegos en la recitacién de los poemas. Algunos
héroes son cruce de dos razas, la perecedera y la inmortal4?. Si su naci-

45 HoMERo, lliada (=BCG 150), tr. y notas Emilio Crespo Giiemes, Gredos, Madrid
1991. 1li. 'V, 440-443: “No pretendas tener designios iguales a los dioses, nunca se pareceran
la raza de los dioses inmortales y la de los hombres, que andan al ras de suelo”.

46 Ili. XX1, 462-466: “Me dirfas que no estoy en mis cabales si me avengo a combatir
contigo por culpa de miseros mortales, que, semejantes a las hojas, una veces se hallan flo-
recientes, cuando comen el fruto de la tierra, y otras veces se consumen exanimes”. IIi.
XVI1, 446- 447: “Pues no hay nada més misero que el hombre de todo cuanto camina y res-
pira sobre la tierra”. Ili. XXIV, 525-526: “Pues lo que los dioses han hilado para los mfseros
mortales es vivir entre congojas, mientras ellos estdn exentos de cuitas”. HOMERO, Odisea
(=BCG 48), int. Manuel Ferndndez Galiano y tr. José Manuel Pab6n, Gredos, Madrid 1986.
Od. XVIII, 130-131: “Ningtn ser mds endeble que el hombre sustenta la tierra entre todos
aquellos que en ella respiran y andan...”.

47 Ili. XVI, 441-442: “; A un hombre mortal y desde hace tiempo abocado a su sino
pretendes sustraer de la entristecedora muerte?” Od. I11,236-237: “Mas la muerte es comtin
para todos, ni pueden los dioses evitarla al amado varén una vez que le toma el destino fatal
del morir y el yacer perdurable”.

48 KRk, S. G., Los poemas homéricos (=Biblioteca de cultura clasica 1), Paidés,
Buenos Aires 1968, 337. El hombre morfa cuando el destino o los dioses lo querfan; su papel
consistia en hacer lo mds posible, luchar honorablemente.

49 ZrccHIN DE FASANO, Graciela Cristina, “Temor y compasién en los poemas homé-
ricos”, en Syntesis, 9 (2002), 110. Los héroes homéricos son sujetos de violencia y de pasién
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miento les otorga una ascendencia divina, su muerte los coloca més alld de
la condicién humana. Por eso, en lugar de descender a las tinieblas del
Hades, son arrebatados, transportados por gracia divina —algunos en su
vida, la mayor parte después de la muerte a un lugar especial o a las islas
de los Bienaventurados—, donde contindan gozando, en una permanente
felicidad, de una vida comparable a los dioses.

Sin cubrir la infranqueable distancia que separa a los humanos de los
dioses, la condicién heroica abre asf la perspectiva de una elevacién del
mortal a una situacién si no divina, al menos préxima. Ahora bien, en el
mundo homérico —con excepcién de los dioses—, alcanzar la felicidad per-
manente estaria s6lo al alcance de unos pocos, los héroes.

Illiada expone el destino de los héroes que consiste en el sufrimiento
y la muerte frente a la existencia feliz y despreocupada de los dioses.
Tanto Patroclo, Sarpedén y Héctor que son amados por Zeus hallan la
muerteS!. La superioridad de Aquiles es la certeza y aceptacion de que el
destino de los seres humanos consiste en el sufrimiento y la muerte.

Lesky>2 resume la relacidn existente entre dioses y hombres en tres
antinomias. Primera, proximidad y distancia. Los dioses se relacionan con
los hombres de diversas maneras. A veces los dioses se muestran cercanos
a los hombres, pero frente a la proximidad aparece también una distancia
insuperable en la que a cada instante los dioses estdn dispuestos a recha-
zar a los hombres. Segunda, favor y crueldad. Los dioses otorgan favores
a sus preferidos y lo hacen en [lfada obedeciendo a su propio capricho;
pero también en consecuencia se muestran crueles con otros hombres.
Tercera, arbitrariedad y justicia, la amoralidad de los dioses homéricos.
Estos dioses que tratan de imponer su voluntad mediante la astucia y la
violencia, alternan la rifia y el partidismo con la reconciliacién en el ban-

y se nos aparecen como figuras permanentemente en tensién, por su genética limitacién
como seres mortales y por la denodada tendencia al exceso inmortal.

50 La religién olimpica es una religién de la vida presente que no contempla la inmor-
talidad del alma ni se preocupa del més alld. El hombre homérico satisfecho con su exis-
tencia terrena, contento con la belleza del mundo circundante y con la fuerza y armonia de
su propio cuerpo, piensa poco en su alma y en una vida més elevada después de la disolu-
cién del cuerpo. Por eso, frente a la religién oficial olimpica van a aparecer las religiones
mistéricas en la hélade: orfismo, Eleusis y el culto de Dionisos que van a romper con el
exclusivismo de la felicidad para unos pocos, popularizando o democratizando la vida bie-
naventurada para todos los iniciados en dichos cultos.

51 KIRK, Los poemas, 339. En Homero el destino est4 habitualmente encarnado en
Zeus, aunque a veces Zeus mismo estd sometido a él; pero desde el punto de vista de los
mortales los dioses mantienen un control completo.

52 Lesky, Albin, Historia de la literatura griega, Gredos, Madrid 1968.
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quete, y se toman bastante a la ligera su vida erética. Podemos reconocer
en muchas de estas conductas, rasgos guerreros de los hombres en cuyo
mundo se movia el poeta de la lliada.

Dado que los dioses intervienen en las acciones humanas se plantea la
cuestion de si los hombres toman realmente decisiones propias. La inter-
vencion de los dioses se halla tan intimamente ligada a la accién humana,
su intervencién es tan frecuente que se niega la existencia de decisiones
propias a los personajes homéricos. En estos poemas todo lo que ocurre
parece que es obra de los dioses>3; falta la conciencia de que las decisiones,
asi como cualquier sentimiento, tengan su origen en el hombre mismo. Los
hombres actiian como si fueran marionetas en manos de los dioses. La
voluntad humana y los planes divinos se encuentran completamente entre-
lazados, y esta conexién es tan intima, que toda separacién basada en cri-
terios 16gicos destruirfa la unidad de esta visién del mundo.

El hombre homérico no se siente ni experimenta a s{ mismo como
una dualidad escindida sino como un ser unitario. El hombre homérico no
es la suma del cuerpo y del alma, sino un todo. Todos los érganos indivi-
duales se refieren directamente a la persona. Cualquiera que sea la parte
de su ser que actiie o sufra es siempre la persona en su integridad quien
actda o sufre. La unicidad de la persona se conserva en todo caso. Los bra-
zos son asi 6rganos del hombre no del cuerpo, como el fuudc (érgano de
la excitacién) es un érgano del hombre y no del alma. El hombre estd
igualmente vivo en todas sus partes; la actividad que podriamos llamar
“espiritual” se puede atribuir a cada uno de sus miembros. Cada érgano
del hombre homérico puede desplegar su propia energia, pero, al mismo
tiempo, cada uno representa a la persona como un todo>4.

2. EL VOCABULARIO HOMERICO PARA EXPRESAR COMPASIONSS

Examinemos ahora las palabras que usa Homero para expresar com-
pasién.

53 RICHARDSON, The Iliad, 15. La voluntad divina gobierna el orden del mundo, y este
orden se define en términos tales como el concepto de moira, una palabra usada en liada
en el contexto de la vida y muerte del hombre.

54 FRANKEL, Poesia y filosofia, 84-86.

55 K, Jinyo, The Pity of Achilles. Oral Style and the Unity of the Iliad, Rowmian and
Little publishers, Lanham 2000, 53, 55, 58 y 65-66. Analiza el significado equivalente de los
verbos éleeiv, Elcaipei, kndeoBar y olktipew que significan compadecerse. Kiideofat . aun-
que significa convencionalmente preocuparse, tener cuidado, en numerosas ocasiones se
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Homero utiliza el verbo oikrelpw compadecerse, el nombre olkrog
lamentacién y el adjetivo olktpdc digno de piedad.

La palabra oiktpoc es usada cinco veces, cuatro de ellas en combina-
cion con formas de gerundio, gimiendo, en contextos de afliccién o lamen-
to, y estas cuatro formas se encuentran en Odisea. Todos estos casos estdn
en conexion con la desgracia. De hecho, en cada caso hay una relacién con
la muerte, excepto Od. 1V, 716-719. El término oixtpdc se utiliza en cir-
cunstancias donde la gente padece una humillacién peculiar, o especial-
mente vergonzosa de acuerdo con los estdndares de virtud homéricos. El
guerrero muerto aunque derrotado ha caido noblemente y no merece que
se le aplique dicho término36.

Olkrog aparece a la vista de la humillacién del otro, acompafiada por
la afliccién. Su efecto en la persona que la sufre es abstenerse de triunfar
sobre quien es humillado, aunque esto fuera correcto segtin los patrones de
virtud homéricos. Por eso, Aquiles no toma ventaja de la impotencia de
Priamo y le restaura de algtin modo en su dignidad perdida. Es interesan-
te comprobar como Aquiles es el unico hombre que en la Iliada experi-
menta esta emocién. Olxktoc se siente como un sentimiento de inhibicién,
de encogimiento o retraimiento. Esto explicaria el hecho de que el sentido
de esta palabra abarque tanto el sentimiento de compasidn, en el sentido
moderno, como el de horrorizarse ante la vista de sucesos lamentables. En
cierto modo, oiktoc se parece a nuestra “compasiéon” que conduce a los
hombres a abstenerse de tomar ventaja ante los problemas de otros7.

Con mucha mayor frecuencia aparecen el verbo éAeciv y el adjetivo
éAeewvdc; también nos encontramos con éleéw o édealpw (éAeaiper = un
impulso positivo a favor de alguien) compadecerse, tener piedad, etc.

¢leog la sienten tanto los dioses como los hombres. Los dioses pue-
den sentir €ieoc por la contemplacion de un éyafd¢ en peligro en la bata-
lla. En Ili. XV, 12-13 Zeus siente €ieoc a la vista del cuerpo de Héctor y
envia a Hera a controlar e impedir que otros dioses ayuden a los griegos.
En la Ili. XVI, 431 Zeus se compadece al ver a Patroclo y Sarpedén en
pleno combate.

utiliza como sinénimo de éleciv y éAealpew. Olkriper en el poema designa exclusivamen-
te la compasién de Aquiles, aunque se aplica también en el libro XI a Patroclo cuando se
compadece de una guerrero herido, con lo cual se demuestra que Patroclo se mueve como .
un doble de Aquiles. POHLENZ, Max “Furcht und Mitleid? Ein Nachwort,” en Hermes, 84
(1956), 51, considera que las palabras €icoc y oiktoc aunque llegaron a ser sinénimas, tie-
nen diferente procedencia.

56 Scor, Mary, “Pity and Pathos in Homer”, en Acta classica, 22 (1979), 6-7.

57 Scorr, “Pity and Pathos” 8.
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La humillacién de un &yafd¢ fuera del contexto de combate puede
producir €1eo¢ en los dioses, por ejemplo, cuando Apolo protege el cuer-
po de Héctor de la descomposicién. También la contemplacién del llanto
puede evocar la respuesta de éleoc en los dioses. En la Ili. XIX, 340,
encontramos que Zeus, al contemplar el lamento y el duelo de los lideres
aqueos por la muerte de Patroclo, se compadecié de ellos y envid a
Atenea a que alimentase a Aquiles.

El €leoc mostrado por los dioses implica un impulso hacia fuera, una emo-
cién en favor de alguien8 que padece una desgracia, acompafiado con un
deseo de sacarle de su infortunio. Esto contrasta con olkto¢ que, como
hemos visto, era experimentado probablemente no como un impulso hacia
fuera sino mds bien como inhibici6n%.

En las relaciones humanas, cuando €1eoc es un factor en una situa-
cién que envuelve a alguien derrotado en la batalla, es la emocidén sentida
cuando otro &yafdc de su propio grupo muere, y €l es impulsado inme-
diatamente a atacar al enemigo como venganza. Esto sucede cuatro veces
(1li. V, 561-3; 610-2; XVII, 344-7; 352-3). La contemplacién de la humilla-
cién de sus compaiieros nobles produce un deseo de reparar ese error
infligiendo una humillacién al enemigo. Fuera del campo de batalla, en las
relaciones no competitivas entre la gente, é4eoc es la emocién que experi-
menta Odiseo en el submundo a la vista de los espiritus de su compaiiero
Elpénor, su madre y de Agamenén (Od. X1, 55;395). En todas estas situa-
ciones Odiseo siente un fuerte deseo de ayudar.

Otras veces evleei/n aparece en las oraciones, como una peticién para
alterar la actitud hostil, bien de un dios o de una persona, para que cam-
bie sus sentimientos de hostilidad por sentimientos de compasidn, se pide
que se compadezca. Por ejemplo, en Ili. IX, 172, Néstor sugiere que antes
que enviar una embajada a Aquiles para que cambie su mente, ellos invo-
can a Zeus pidiendo piedad. En este contexto tanto la hostilidad de Zeus
como el enojo de Aquiles son la causa de la derrota de los griegos, por eso
a ambos hay que pedirles que se compadezcan. De modo similar cuando
Priamo estd pensando acercarse a Aquiles para implorar el cuerpo de
Héctor, Hécuba sugiere invocar a Zeus édeciv (Ili. XXIV, 301), dado que
la muerte de su hijo y el maltrato de su cuerpo son prueba de la hostilidad
de Zeus como del poder y furia de Aquiles. Por lo tanto, hay que implorar
éAealpery tanto a Zeus como a Aquiles®.

58 ScorT, “Pity and Pathos” 9. icoc se entiende como un impulso de restablecer o
solucionar la situacién que ha causado la compasién en el dios.

59 Scorr, “Pity and Pathos”, 10.

60 ScotT, “Pity and Pathos”, 9.
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Scotté! concluye diciendo que éleo¢ es un impulso positivo a favor de
alguien con problemas que, en la préctica, nos impele a actuar en su favor,
mientras que olkto¢ comporta meramente una contencién de una accién
que incrementaria la afliccién y la vergiienza del objeto del propio oixtog.
En una sociedad competitiva, si alguien pasa por dificultades, uno debe
l6gicamente explotar la situacién para incrementar su propio éxito.
Cualquier impulso que no persiga el beneficio propio es en esencia no
competitivo. Cuando un éyafo¢ ve a otro en la desgracia, bien puede por
medio del olktog, abstenerse y no aprovecharse de su situacién, o bien, por
medio del €leco¢ ayudarle a mejorar su situacién.

Hemos visto que, con muy pocas excepciones, é4leo¢ opera solamente
dentro del cuadro de relaciones cooperativas que existian en la sociedad
homérica, ¢tAdtne y Eévia, la amistad y la hospitalidad. Ello no conduce
normalmente a practicar la humanidad fuera de esta esfera. No obstante,
la compasién en Homero ofrece ejemplos interesantes donde se ejercitan
la cooperacién y las acciones sociales.

€Aeoc no es solo un sentimiento, sino que incluye también un impul-
so para actuar. éAeo¢ no es un sentimiento que se desarrolla de forma ais-
lada en el alma de los hombres, sino que se produce en el contacto de per-
sona a persona. La persona afectada ejercita el éieelv sobre la condicién
necesitada de la persona que sufre; por lo que éleciv estd orientado mds a
la accién que al sentimiento2.

3. LA COMPASION EN LA SOCIEDAD HOMERICA DE LA ILfADA

El hombre del mundo homérico se define completa y adecuadamen-
te por sus acciones, sin tener en cuenta los sentimientos méds profundos.
Homero describe al hombre en términos dindmicos. El hombre se define
mas por lo que hace que por lo que es. Esta situacion justifica la épica en
su forma tradicional. En su informe objetivo de lo que los hombres ha-
cen y dicen se expresa todo, porque no son mds de lo que hacen, dicen y
sufren®.

Los hombres en Homero tienen una vitalidad elemental. No ocultan
su alegria en los placeres fisicos como la comida y la bebida, el dulce don
del suefio y del amor. Su vida es plenamente mundana. No esperan nada

61 ScorT, “Pity and Pathos”, 13-14.
62 POHLENZ, “Furcht”, 52.
63 FRANKEL, Poesia y filosofia, 85-87.
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del més alla. Segin su opinidn, la muerte destruye al hombre, y cuando el
aliento de vida del alma lo abandona, queda sélo como cuerpo y cadaver.
El alma viaja como una sombra por el submundo oscuro (Hades) donde
lleva una existencia onirica.

Para el dolor que debe soportar en la vida y para el indecible espan-
to de la aniquilacién que es la muerte, el hombre homérico sélo tiene una
compensacion: la gloria. La moral que se refleja en estas epopeyas es una
moral agonal, es decir, ¢l deseo y afan de gloria®4. Es la moral de la socie-
dad guerrera%s, donde se viven los ideales aristocraticos del hombre he-
roico. Los guerreros deben estar dispuestos a matar o a morir en el com-
bate, por lo que la compasidn se considera contraria al comportamiento
heroico%. La Iliada trata sobre las batallas y sobre los hombres cuya vida
estd dedicada a conseguir la gloria en el combate, y representa con admi-
racion su fuerza y coraje. Pero su propédsito mas profundo no es glorificar
a los héroes y muchos menos la guerra. Disfrutar y apreciar la Iliada es
comprender y sentir el sufrimiento humano, con lo que el tema central de
Iliada no es ya el honor y la gloria, sino el sufrimiento y la muerte.

La dpem unida a las grandes familias aristocrdticas no es algo que se
adquiere sino que se recibe por herencia, es algo que viene por nacimien-
to. El ideal de vida se encarna en el noble, el hombre superior o excelen-

64 K1m, The Pity, 84-8, 92 y 97. El principal de los héroes Aquiles debe compadecerse
de sus ¢idor que estan afligidos y salvarlos. Pero, por al contrario, debe mostrarse implaca-
ble con su enemigo y matar a Héctor. Y lo debe hacer no por Agamendn o por sus amigos
los griegos, sino por su propia causa, por su propio riurn, y kAéog. Aunque més adelante IX,
401-405; 410-436 y 607-608 Aquiles va a rechazar esta moral guerrera de la gloria, pues
reconoce que aunque los héroes buscan el honor y la gloria, no pueden escapar a la muer-
te, que es su tltimo destino, por lo que el cédigo ético del guerrero en sf mismo carece de
sentido. Aquiles tiene dos opciones: volver a casa y vivir una larga vida en la oscuridad, o
seguir en la guerra y conseguir una fama eterna (vv. 410-416). Aquiles rechaza el c6digo
guerrero, pues ni la fama ni la gloria pueden compensar la perdida de su vida, su yuyn. Y
dice que: “Ninguna falta ese honor le hace” (vv. 607-608). Aquiles de este modo, renun-
ciando a reconocer la autoridad de su comunidad para conferirle rius rechaza la relacién
de amistad entre él y su comunidad.

65 Que se ejemplifica en frases como Ili. XVIII, 308: “A ver quién se lleva una gran
victoria, si él 0 yo”.

66 K1m, The Pity, 16. La realidad de los guerreros que matan y mueren genera la ética
de actuar despiadadamente contra el enemigo, pero al mismo tiempo compadecerse de los
compafieros que mueren en el combate. Esta ética de apiadarse de los amigos y ser brutal
con los enemigos no es tnica en la lliada, también se encuentra en los poetas Teognis,
Pindaro, Arquiloco, etc. MACLEOD, C. W, Homer. Iliad Book XXIV (=Cambridge Greek
and Latin Classics), Cambridge University Press, Cambridge, UK & New York, 1982,5y 8.
La lucha en la Jliada es para los héroes un modo de conseguir gloria, pero en la bisqueda
de ese honor, tienen siempre que enfrentarse a la muerte.
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te cuya épem es fundamentalmente competitiva, pero puede desembocar
en el sacrificio o en la alegria de un vivir refinado. Por eso se ha dicho que
el hombre homérico carece de interioridad®7.

La exigencia de los estdndares de virtud o excelencia en tiempos de
Homero eran que el hombre consiguiera constantemente éxito en su vida,
ayaBbc en la guerra y en la paz, el valor se situaba casi exclusivamente en
las cualidades y habilidades que promovian el éxito. Un hombre que no
triunfaba de este modo era tachado de kakdg. Ni en la época de Homero
ni posteriormente los valores sociales estuvieron relacionados con las vir-
tudes cardinales o dperai, de hecho, ni hasta el comienzo de la mdiic se
requeria el ejercicio de las habilidades sociales para el éxito del individuo.
La compasion era incompatible con los dictados del cédigo guerrero. La
compasién por otro individuo en su desgracia no produce el propio éxito
y, asi, es importante determinar cudndo y cdmo esta emocion fue sentida
por los personajes en Homero%,

La compasién aparece como una emocion esencial, pues es la res-
puesta predominante del guerrero ante sus compafieros que mueren en el
combate, pero esta misma compasién comporta mostrarse despiadado
contra los enemigos que han causado la muerte de los ¢ilot. En la ética
heroica hay una relacién circular entre la compasién y la impiedad que no
puede romperse®. Por lo que el tema del poema no es solamente la mh/nij
de Aquiles, sino la relacién entre la cdlera y la compasién. En el mundo
homérico la compasion y la célera estdn intimamente interrelacionadas.
Un personaje homérico no puede sentir compasién, por un sufrimiento
causado por los humanos, sin sentir al mismo tiempo algin sentimiento de

67 RODRIGUEZ ADRADOS, Francisco, La democracia ateniense, Alianza editorial, Ma-
drid 1989. A esta moral agonal se opondra mas adelante la moral socréitica que menosprecia
el éxito en las plazas y busca el éxito intimo y personal. Sécrates se centra en la persona
misma, seguir la voz de la conciencia, ser fiel a s{ mismo y no a vivir desde elementos exter-
nos al individuo, como puede ser el reconocimiento ptblico, el poder, el dinero, el éxito o la
fama.

68 Scortr, “Pity and Pathos”, 1.

69 KM, The Pity, 109. Los sentimientos de compasién o dolor y de célera o enfado se
dan conjuntamente en el guerrero o héroe de la Iliada. MosT, Glenn W., “Anger and Pity in
Homer’s Iliad,” en Ancient Anger. Perspective from Homer to Galen (=Yale Classical Stu-
dies 32), MosT, W. Glenn W., & BRAUND, Susanna (ed.), Cambridge University Press, Cam-
bridge, UK & New York, 73, asegura que la generalizacién de la capacidad compasiva de
Aaquiles al final del poema estd relacionada con un cambio gradual en su célera que no es
menos propio de él. La célera dirigida primero a Agamenén y a todos los griegos, después
a Héctor que ha matado a su amigo, etc. Al final del poema Aquiles se presenta como quien
ha aprendido a dominar y ha sido liberado de su célera.
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cblera hacia los que han provocado ese sufrimiento. Es precisamente esta
mezcla del sentimiento de compasién con la célera y el resentimiento lo
que puede motivarle a liberarse catarticamente dando escape a esta vio-
lenta furia en la accién asesina’®.

Las acciones promovidas por éieo¢ son acciones en las que el héroe
se ve obligado a ponerse en situacién de otros. A la tensién que hemos
expresado de la doble naturaleza del héroe (dios y hombre), hay que aiia-
dir también la tensién entre las emociones de élcoc y ¢pofoc que actian
con fuerza en la gestacién de la accién heroica’l.

En el mundo homérico el ser humano no tiene valor en si mismo, en
cuanto ser humano. Por eso, la mujer junto con los nifios pasa, una vez que
el marido muere, a la dependencia de otro familiar masculino. Si ningtin
familiar o protector estd disponible, ellos no tienen valor por si mismos.
Un hombre tenia el valor o respeto que podia ganar para si, y las mujeres
y los nifios eran parte de sus posesiones, y para ser considerado famoso él
debia protegerles. No habfa sanciones que obligaran a un hombre a pro-
teger a los indefensos. Esta situacion se ilustra claramente en la discusién
entre Héctor y Andrémaca en Ili. VI, 456-46572,

Lo que vamos a intentar mostrar es que ademds de los valores com-
petitivos (ser siempre el mejor) que se viven en las sociedades guerreras
que describe Homero, también se puede hablar de una cierta interioridad,
o de valores cooperativos dentro de estas sociedades, pues de otro modo
serfa muy dificil encontrar el fundamento para la compasién73.

La relacién paterno-filial cumple un papel fundamental en la trans-
misién del cédigo heroico. Aunque los lazos entre padre e hijo son dis-
tantes en Ilfada, siempre se ve un acercamiento: la ternura de Aquiles con
Fénix es una muestra. Aidw)¢ forma parte de los valores transmitidos, no
s6lo estd asociado con las excelencias competitivas, sino también con la
cooperacion. De esta manera, el rechazo de Aquiles a los dones ofrecidos

70 MosT, “Anger,” 54 y 61-62.

71 ZrccHIN DE FasaNo, “Temor y compasién,” 112.

72 Scor, “Pity and Pathos”, 3. Las mujeres y los nifios aparecen en Iliada como seres
que deben ser protegidos por los nobles. En una sociedad donde la mejor organizacién
social era la familia, el énfasis se ponfa constantemente en el éxito material; dominar la
familia de un noble que no podia protegerse, por la razén que fuera, era una accién contra
la que no existia ninguna sancién. SCOTT, “Pity and Pathos”, 13. El nifio no tiene derechos.
Una vez que el protector de la familia muere, el nifio pasa a depender de la caridad de los
amigos de su padre.

73 ScotT, “Pity and Pathos”, 12. Hay una correlacién entre las relaciones no compe-
titivas y la posibilidad de é1eog.
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por Agamenén es una carencia en su aléw¢, ya que falla en la cooperacion,
aunque, por otra parte, la falta de Agamenén debe verse como ruptura del
delicado balance entre las virtudes competitivas y cooperativas. Peleo al
instruir a su hijo para que sea preeminente en ambas cosas, ser cooperati-
vo entre sus pares y excelente en las hazafias individuales (IX, 443), ofre-
ce un conciso epitome de la sociedad guerrera y de sus valores’4.

Es cierto que, muchas veces, los guerreros luchan por conseguir
renombre y éxito. Como los guerreros buscan el honor, es importante que
sea conocido por otros. El guerrero que busca no sélo “ser siempre el
mejor”, sino ser reconocido como tal, necesita una sociedad de compaifie-
ros que lo reconozcan. De aqui viene la necesidad de cooperacién. Aun-
que el objetivo del guerrero es conseguir honor, parece que también busca
ser reconocido por otros, por lo cual sin su cooperacién no conseguiria la
admiracién de sus hazafias’>. La sociedad guerrera tiene que presentar
unos valores donde se equilibren tanto las viudes competitivas del honor
y la gloria, como la cooperacién con compaiieros, amigos y familiares.

Por eso Dodds7 ha argumentado que la sociedad guerrera se carac-
teriza por dar importancia al #iéw¢ como fuerza motivadora. Es precisa-
mente la bisqueda de prestigio y el miedo de avergonzar a los padres o a
la familia lo que mueve a los guerreros a comportarse heroicamente. Fl
hijo ha interiorizado de tal modo la vergiienza, que se comporta a la
manera que otros esperan de él. Héctor, por ejemplo, insiste: “He apren-
dido a ser valiente en todo momento y a luchar entre los primeros troya-
nos, tratando de ganar gloria para mi padre y para mi mismo.” (Z/i. VI, 444-
446). Muchos hijos llegan a ser guerreros para vivir con la exigencia de
preeminencia y superioridad impuesta en ellos por sus padres.

En el poema de Homero se observa la tristeza que produce la muer-
te del guerrero en el padre. Aquiles, por ejemplo, piensa en la muerte
menos como una extincién de su persona individual y més en términos del
efecto que puede producir en su padre: entiende la muerte como no poder
volver a su tierra y la casa paterna (XVIII, 324-323; XIX, 321-333).

El 7¢60oc de la relacion entre padre e hijo se ve en la stiplica de Pria-
mo a Héctor en el libro XXII (66-71 y 74-76). Priamo insta a Héctor a
actuar contra los dictados del cédigo guerrero. En un grado substancial las
emociones de aiéd¢ y éAcoc estdn en tension: cada una fluye y apoya valo-
res que no coexisten facilmente entre si. Los valores de prestigio y reco-

74 ZECcHIN DE FASANO, “Temor y compasién”, 116.
75 CrOTTY, Poetics, 29-30.
76 Dopps, B. R., Los griegos y lo irracional, Alianza Editorial, Madrid? 1981, 39-60.
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nocimiento que estdn particularmente asociados con aiéwc, estdn de alglin
modo en conflicto con los lazos de sangre que el anciano padre invoca pia-
dosamente. No se trata de un conflicto entre dos clases diferentes de com-
promisos, el del honor y el de la familia. Aidc¢ tiene sus raices en una rela-
cién, que en momentos extremos, lleva al guerrero a violar los estandares
de las demandas del 6. Para comprender la sociedad guerrera tene-
mos que observar la relacion paraddjica entre padres e hijos en lliada y la
tensién y conjuncién entre aiédg y éicoc. Aunque hablemos de una cultu-
ra del alddc, esta emocion solamente es comprensible si la vemos funda-
da en los lazos familiares entre padre e hijo. En este sentido, una primera
fuente de valor afiadido por el guerrero al prestigio es el respeto de su hijo
y el amor por su padre?’.

Frente a la afirmacién de que el hombre homérico se caracteriza por
la falta de interioridad de sus acciones y palabras, que se da a conocer por
su conducta y la preeminencia como ser social, la relacién entre los padres
y los hijos en Iliada contribuye a modificar esta visién del hombre homé-
rico sin interioridad, pues la bisqueda del prestigio y otros valores de la
sociedad heroica son apreciados por los guerreros, en buena medida, por
su relaciones intimas con sus padres. La interioridad del hombre homéri-
co queda salvada por la importancia que tiene para el hijo el mantener
vivo el recuerdo de su padre. Mds en concreto, la stplica de Priamo a
Aquiles, en el libro XXIV, para que recuerde a su padre, describe una rica
y compleja relacién entre padre e hijo. Esta relacién provoca la compa-
sién y la vergiienza, las mismas emociones que el suplicante quiere conse-
guir. Estas no coexisten f4cilmente, pero Priamo en su stplica permite
que Aquiles sienta ambas emociones con coherencia interna’s.

Como se puede ver en los ejemplos anteriores, €1eoc se asocia a una
emocién intensa, una respuesta menos heroica ante la muerte, muy dife-
rente del ¢ldwc, actitud desapasionada propia del cédigo guerrero, que ve
la vida mortal como esencialmente fungible y que tiende a ignorar o negar
la importancia de la vida individual. Por el contrario, éAeo¢ respeta los sen-
timientos inmediatos del individuo sobre su propia vida, a pesar de la dis-
tancia del mortal a los dioses. Crotty”® quiere demostrar como también en
la sociedad guerrera de la Iliada subyacen estos sentimientos. Aunque
aquella sociedad suprime la pasién de miedo a la muerte y éAeoc, esas
emociones llegan a ser mds significativas en el poema. Por lo que no se

71 CroTTY, Poetics, 37.
78 CROTTY, Poetics, 39-40.
79 CroTrTY, Poetics, 44.
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puede comprender el poema con los valores y en los términos de la socie-
dad guerrera exclusivamente, sino que hay que tener en consideracion los
deseos y miedos que subyacen debajo.

Crotty80 argumenta que hay dos aspectos fundamentales de éico¢ en
los poemas homéricos: 1) Eleos tiene primeramente un componente de
emocionalidad intensa, tal como lo presenta Schadewaldt8!, quien lo des-
cribe como un afecto primario espontdneo que domina a la persona, y
aparece ante un dolor intenso que sufre otra persona, por el temor de que
un dolor similar nos afecte a nosotros. La compasién no se fundamenta
tanto en ser conscientes del dolor del otro, sino que es una emocion pri-
mitiva y fuerte asociada al miedo de que nosotros mismos podamos pade-
cer una desgracia semejante. Esta presentacion insiste en que €1eoc es un
sentimiento del alma que nos impulsa a actuar, que llega hasta lo més pro-
fundo de nuestro ser, conmoviendo nuestro animo.

2) Pero hay otro aspecto, el transitivo, tal como lo describe Pohlenz82.
e;leoj que se siente siempre por alguien, y es precisamente el otro quien
despierta en nosotros ese sentimiento que nos predispone a hacer todo lo
posible por liberar a esa persona de su afliccién. Pohlenz entiende €ieoc
como un afecto primario de una criatura que es, ante todo, un ser social.
A la naturaleza humana pertenece no solamente la realidad fisica comun,
sino una relacién espiritual con sus semejantes y éleo¢ no se puede enten-
der separado de esta dependencia.

€)eo¢ es un rasgo caracteristico de los seres humanos, que les diferen-
cia de las bestias®3. Es una emocién del alma que se origina por el simple
hecho de estar con otros seres humanos, y estd arraigado en un sentimien-
to general de solidaridad, por lo que no solamente abarca a los parientes
cercanos, camaradas y consortes, sino un sentimiento general por todos los
seres humanos. Algo semejante al comentario aristotélico sobre la amistad
(EN VIII, 1155a 20) el hombre es familiar y amigo de todo hombre84.

La oposicién aparente entre estos dos aspectos de la compasion se
puede resolver considerando el contexto social donde se encuentra €4eog.

80 CroTTY, Poetics, 45-46.

81 SCHADEWALDT, Wolfgang, “Furcht und Mitleid? Zur Deutung des Aristotelischen
Tragodiensatzes,” en Hermes, 83 (1955), 129-171.

82 POHLENZ, Max, “Furcht und Mitleid? Ein Nachwort,” en Hermes, 84 (1956), 49-74.

83 KONSTAN, Pity Transformed, 81, menciona que Libanius, el tutor de Juliano el
Apé6stata, afirma que la gran diferencia que descubre entre los griegos y los barbaros es que
los tltimos despreciando la compasi6n estan cerca de los animales, mientras que los prime-
ros son prontos a la compasion y estdn siempre dispuestos a superar la célera.

84 ponLENz, “Furcht,” 57.
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En Iliada la compasién estd muy relacionada con la familia guerrera y
aristocratica. Se puede sentir compasion por los compafieros guerreros,
pero también por los enemigos, aunque la apelacion a la compasién se
aprecia con mayor claridad en el entorno familiar (XXII, 38-76; VI, 407-
439;IX,590-596). Por esta asociacion con la familia, la compasién es tanto
un sentimiento intenso, como lo describe Schadewaldt, como un senti-
miento transitivo en el sentido de Pohlenz. Més adelante veremos la afi-
nidad del €Aeo¢ en las relaciones familiares (entre marido y mujer y entre
padre e hijo), y la desaparicién dentro de la sociedad guerrera, de este
modo se comprenderd como la idea de €Acoc en Homero hace justicia a
los dos aspectos, tanto el mas emocional como al transitivo.

De este modo es muy cierto que aparte del honor y la fama que son
vitales en la sociedad homérica, el guerrero tiene lazos intimos y senti-
mientos de emocién hacia sus padres, esposa, hijos, hermanos y hermanas:
los miembros de su familia (oikoc). Los miembros de la casa del guerrero
no son “otros” con los que se lucha, sino que tienen los mismos lazos de
sangre o afectos que corresponden a los de la identidad del guerrero.
Estos lazos de unién persisten, incluso cuando el prestigio y la fama han
perdido su valor. En [liada los sentimientos del héroe estan asociados
regularmente con los sentimientos de €leog.

éleo¢ en lliada no puede aislarse de la familia del guerrero, puede
sentirse por los camaradas en lucha y atin por los enemigos; pero la ape-
lacién a la compasion es vista con més claridad en el seno de los vinculos
familiares y de las relaciones intimas. La mejor ilustracién de esta asocia-
cién entre compasién y familia se halla en el encuentro de Héctor y
Andrémaca en el libro VI (407-416,421-424,429-432,450-465 y 484). € Aeoc
expresa la fuerza y el ardor que une a Andrémaca con su esposo Héctor.
La vergiienza estd presente constantemente en la vida del guerrero, la
compasién aunque es ocasional e impredecible derroca o echa por tierra
el propio interés racional que promueve la vergiienza. Andrémaca le pide
a Héctor que acttie sin buscar una gloria imperecedera, es decir, en contra
del c6digo de conducta de la sociedad guerrera.

Eleos se apoya en la percepcién del guerrero que su propio bien esté estre-
chamente relacionado con el bien del otro. Andrémaca recuerda su com-
pleta dependencia de Héctor, y éste comprende su propio bien profunda-
mente unido al de Andrémaca; Héctor prefiere morir antes que ver a su
esposa como esclava8,

85 CROTTY, Poetics, 48. £Acoc consiste en preocuparse por otro, pero dado que uno
implora por alguien que estd muy unido a €, este sentimiento de compasién estd también
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Aunque &leo¢ resulta una emocion incipiente, muchas veces es supri-
mida en la sociedad heroica llegando a ser una fuerza que expone la defi-
ciencia de los valores que la gobiernan. La muerte8¢ de Patroclo certifica
que [liada no es una historia sobre los valores de la sociedad guerrera o la
bisqueda de una gloria imperecedera, sino la narracién de las penas y
emociones 0, mas concretamente, de la compasion vinculada al sufrimien-
to humano?’. E] llanto de Aquiles por Patroclo evoca estos aspectosss,
Ahora Aquiles va a asesinar a Héctor y vengar a Patroclo, de ese modo
satisface las demandas de compasion por el amigo muerto. Pero al mismo
tiempo Aquiles desarrolla gradualmente una limitada compasién inicial
hacia Patroclo, que poco a poco evolucionard en compasién hacia otros
griegos que han muerto también en la batalla$d.

Cuando Ulises urge a Aquiles a abandonar su llanto por Patroclo
(XIX,145-237), tanto su suplica como la respuesta que recibe tiene mucho
que mostrarnos sobre la naturaleza de €ico¢ en el poema. Su conversacién
es el tratamiento mas elaborado en la Iliada entre la tensién de aiéw¢ (que
estd asociado con las relaciones entre la sociedad guerrera) y éieoc (que
tiene una afinidad particular con las relaciones entre el guerrero y su
familia)®. Los discursos de Ulises y Aquiles en el libro XIX —el debate
sobre si el dolor debe o no debe ser guardado en los limites— ofrecen dos
concepciones competitivas de la Iliada.

imbuido por el sentimiento que tiene el guerrero por si mismo. El miedo a la muerte que se
reprime por la bisqueda de la fama, lo siente en el pensamiento por la muerte o sufrimiento
de la persona que ama. En este caso, la pena que siente Héctor por Andrémaca va insepa-
rablemente unida al sufrimiento por su propia muerte. La compasidn reside en la percep-
cién que tiene Héctor de que su bien estd profundamente ligado al bien de su esposa, por
eso tiene un efecto de fusién. Un paralelo semejante lo podemos encontrar en el llanto de
Aquiles por Patroclo (XIX, 321-325; 334-337).

86 KONSTAN, Pity Transformed, 63-64. La compasién a veces se expresa en la muerte
de un ser querido, pero la inmediata respuesta a la muerte de alguien cercano, sin embar-
g0, no es compasién sino dolor. El paso del tiempo permite que la lamentacién primera
amaine y se produzca compasion por la muerte. La referencia a la compasién en las ins-
cripciones funerarias expresa el dolor por una vida no cumplida antes que la angustia expe-
rimentada por los que lloran, aunque una ldpida funeraria puede expresar ambos senti-
mientos a la vez.

87 ZECCHIN DE FASANO, “Temor y compasién,” 121. MACLEOD, Homer, 8. El tema cen-
tral de la Iliada no es el honor y la gloria, sino el sufrimiento y la muerte.

88 CroTTY, Poetics, 59.

89 Mosr, “Anger”, 70.

90 ZECCHIN DE FASANO, “Temor y compasién,” 118. Aidd tiende a denegar la impor-
tancia de lo personal, en contraste, éicoc comienza con lo inmediato y personal.
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El argumento de Ulises en este canto no sélo capta el espiritu de la
sociedad guerrera, sino también intuiciones relacionadas con la belleza
distintiva de la lliada. Iliada es un poema donde aparecen los mds tragicos
sucesos humanos desde la perspectiva olimpica. Constantemente apare-
cen historias de guerreros jovenes muertos, la belleza destrozada, la espe-
ranza de los ancianos esfumada y el amor de las jévenes viudas frustrado.
Estas historietas, a pesar de la violencia fisica y emocional del sujeto, se
presentan de una forma bella. Asi “no te olvides de beber y comer” —que
envuelve al guerrero en la lucha— estd relacionado con la poética de la
Iliada que encuentra su principal belleza en el equilibrio entre la violen-
cia y la forma estétical.

La frustracién de las ambiciones del guerrero es suficiente para pro-
ducir la compasion de Zeus y eso demuestra que en el mundo de Iliada las
emociones humanas de dolor son importantes. Zeus siente piedad por los
caballos inmortales de Aquiles y comenta la situacién miserable de los
hombres con quienes los divinos caballos comparten la misma suerte (/.
XVII, 441-447). Los caballos inmortales de Aquiles,lo mismo que su madre
inmortal, estdn condenados a compartir los mismos sufrimientos de la con-
dicién humana al estar intimamente asociados con un mortal. Los aspectos
de la vida que son distintivamente humanos -la intimidad, la pasién, la
esperanza, etc.— no pueden ficilmente ser asimilados de un modo natural.
Sin embargo, los dioses homéricos por su naturaleza antropomdrfica son
herederos de las pasiones y capaces de sentir compasion por los que sufren,
y testifican la importancia del sufrimiento humano para Homero%2.

Patroclo se caracteriza a lo largo de Iliada, en contraposicién a Aqui-
les, por su amabilidad y compasién universales. Solamente Patroclo se
muestra tierno con todos y Aquiles le ama por encima de todos. Es preci-
samente Patroclo, quien va a ayudar a Aquiles a salir de si mismo y recor-
darle su pertenencia a la humanidad. Pues al sentir compasién por Pa-
troclo, sentird compasion por alguien diferente de si mismo ({/i. XVI, 5-
11). Posteriormente este sentimiento de compasion se ird ampliando a
otras personas. El mismo Patroclo recuerda a Aquiles su impiedad, como
si se hubiera olvidado que sus padres no son el mar y las abruptas rocas,
sino Peleo y Tetis (vv. 33-35)%.

La accién en Iliada alcanza su climax cuando el héroe Aquiles com-
prende la muerte de su amigo Patroclo de un modo nuevo, transforma la

91 CroTTY, Poetics, 65.
92 CrorTY, Poetics, 67.
93 MosT, “Anger”, 67-68.
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emocién ciega de la pena en un final cognitivo. Aquiles no olvida a su
amigo%, pero descubre una nueva manera de recordar. Este modo de
rememorar era imposible en la sociedad guerrera y requiere un modo
diferente de comunidad, una ¢tAd7n¢ que se establece por el acto de stpli-
ca de Priamo®.

Un componente esencial de la compasion es la memoria. Hécuba, la
madre de Héctor (XXII, 82-89) no quiere que su hijo se enfrente con
Aquiles, apelando expresamente a su memoria: que recuerde como serd
llorado una vez muerto. Este recuerdo al que Hécuba invita a su hijo no
consiste en una mirada intelectual al pasado, sino un entendimiento intimo.

Por otro lado, el recuerdo que Priamo quiere suscitar en Aquiles no
es solamente la memoria de la figura paterna, sino una memoria objetiva
del tipo de relaciones que existen entre padres e hijos. El €ieoc sentido por
Aquiles en relacién con Priamo reside particularmente en que hace una
transferencia de los sentimientos que tiene por su padre Peleo, similar a
los sentimientos que tienen los padres por los hijos.

De todas maneras, el recuerdo caracteristico de la persona que siente
compasion por un suplicante difiere del recuerdo del compafiero sufriente.
No es lo mismo la stiplica de Hécuba a su hijo que la de Priamo a Aquiles.
Priamo invita a Aquiles a recordar a su padre Peleo para que se identifi-
que con un hombre anciano como €l. No se habla de una relacién especial
entre Peleo y Priamo, sino mds bien en términos de semejanza de hombres
ancianos (XXIV, 486-489). El recuerdo que Priamo evoca en Aquiles es
profundamente emocional pero se describe de modo tal que se asemeje a
la pena propia de Priamo.

La memoria invocada por el suplicante tiene un caracter cognitivo: asi-
milando las experiencias de otros reconoce que las penas son un constitu-
yente necesario de la vida mortal. El sentimiento de éieo¢ de Aquiles por
Priamo es complejo. El €ieo¢c que Aquiles siente por Priamo guarda relacién
con emociones clementales y, en particular, con el sentimiento de compa-
sién por su propia muerte. élcoc es escasamente altruista y representa mas
bien una sublimacién de las aflicciones inmediatas de la pena. Cuando la
siente por un extraiio, Aquiles es capaz de experimentar sus propios dolores
de una manera distanciada por medio de la experiencia de otro. El €deoc que

94 11i. XX1I, 387-390: “De €l no he de olvidarme mientras yo esté entre los vivos y mis
rodillas puedan moverse. Incluso si en la morada del Hades uno se olvida de los muertos,
también alli yo tendré en la memoria a mi querido compafiero”.

95 CrROTTY, Poetics, 72. KM, The Pity, 144. La amistad y reconciliacién de Aquiles con
Priamo tiene lugar en un contexto de recuerdo.
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Aquiles siente por Priamo es muy cercano a nuestra nocién de piedad, es
decir, nuestro sentimiento de pena y miedo, comprendido como respuesta a
nuestra propia vulnerabilidad, y no surge de la amabilidad, ni de la amistad.
Al contrario, este é4ecoc de Aquiles refleja un sentido tragico de si mismo
como una clase de ser que estd expuesto a los males y no conlleva en abso-
luto el perdén hacia la persona que ha infligido dichos males. La compasién
que Aquiles siente es infundida por el sentido de pérdida que le hizo a él sal-
vaje: su éieoc no es una renuncia a los sentimientos producidos por la pérdi-
da de un ser querido (Patroclo) tanto como una comprensién de ellos%.

La amistad que surge entre Aquiles y Priamo sugiere que los morta-
les no se limitan simplemente a reconocer pasivamente la indiferencia
ante el mundo, sino que pueden encontrar caminos para responder y
expresar su respuesta. La amistad a la que Aquiles invita a Prifamo es un
vehiculo expresivo. Aquiles no abandona su dolor, sino que lo transforma
en algo menos espectacular que sus apasionados lamentos, pero mas pro-
fundo y sabio. Su compasién supone una metamorfosis de su violencia. Al
contrario que en la sociedad guerrera, la amistad’ de Aquiles y Priamo
no esta fundada en un proyecto comin o un esfuerzo cooperativo, ni con-
lleva amigos o enemigos comunes. Se basa en la compasién, no en la ver-
glienza, y capacita a los participantes a comprender mejor lo que han
experimentado®,

Cuando Priamo implora la compasién de Aquiles en el nombre de su
padre Peleo, en vez de mencionar a su hijo Héctor, Aquiles responde no
solo como hijo de Peleo, sino también con los sentimientos de padre hacia
Patroclo. Por eso se ha dicho que Aquiles consuela no sélo a Priamo sino
también se consuela a si mismo realizando una escena de reconciliaciéon
particularmente emocionante. La empatia de Aquiles con Priamo% se en-
cuentra enraizada en una nueva concepcién de ¢ulotng: Priamo es un

96 CrotTY, Poetics, 79-80.

97 Scor, “Pathos and Pity”, 12. Priamo consigue que Agquiles recuerde a su padre y
llore por él. Esta imagen, reconocer la vulnerabilidad de su padre le provoca las ldgrimas y
le recuerda su propia limitacién. En estos momentos se establece un entendimiento mutuo
y por eso Aquiles trata a Prfamo como a un amigo y no de una manera competitiva, como
a un enemigo derrotado.

98 CroTTY, Poetics, 83-84. KM, The Pity, 63. Aquiles se compadece y recibe a Priamo
Como un amigo y no como un suplicante més. La compasién de Aquiles por su propio padre
se transforma ahora en compasidn por otro anciano, se apiada de los sufrimientos de ambos,
por la pérdida de sus hijos. Aquiles recibe y trata a Priamo como un amigo, pues comporta
la misma suerte de los miserables mortales de vivir con sufrimientos (XXIV, 524-526).

99 MACLEOD, Homer, 16. Los valores de humanidad y sentimiento comtn estan pro-
fundamente representados en la escena entre Aquiles y Priamo.
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amigo, un compaiiero mortal, que vive y soporta sufrimientos al igual que
Aquiles. Precisamente esto es lo que distingue a los dioses de los hombres,
carecer de sufrimientos y de muerte. La compasioén de Aquiles por Priamo
representa en este sentido una dltima aceptacién de la llamada de Fénix
a compadecerse de los ¢ilot, excepto que su concepcion de los amigos!0
ha sido redefinida: ya no son tinicamente los aqueos sino todos los huma-
nos, pues en la muerte y en el sufrimiento se une a todos los mortales, hay
un hermanamiento en el dolor y en la muerte, éste es el destino comin de
todos los mortales no solamente la muerte sino vivir con kndea101,

La conversaciéon de Héctor con Andrémaca en el libro VI y de
Melea-gro con Cleopatra en el libro IX representa la misma conversacion
intima que Héctor parece tener con Aquiles (XXII, 111-118; 122-128). El
soliloquio muestra que las débiles mujeres, privadas de todo poder, llegan
a una intimidad con el guerrero que no se produce con otros guerreros,
ellas no proporcionan los valores competitivos, pero llegan a ser parte de
la trdgica concepcién que el guerrero tiene de si mismo, su punto de vul-
nerabilidad. La stplica imaginaria de Héctor sugiere las poderosas emo-
ciones que envuelven al guerrero, que proveen el material para la amistad
de Priamo y Aquiles. Amistad que reemplaza la pena apasionada. Por
medio de la compasién, Priamo consigue el cuerpo de su hijo, como esta
stplica parece sugerirl02.

La amistad entre Aquiles y Priamo basada en el sentimiento comtin
de mortalidad, no posee el arraigo que caracteriza la relacién entre un
guerrero y aquellos que él mas ama. No es una relacién intima, sino que
se basa en el recuerdo de tales relaciones. Finalmente, es por su amistad
por la que Aquiles y Priamo transforman el recuerdo apasionado de sus

100 K1m, The Pity, 151. El sentido de humanidad o la hermandad universal es algo pos-
terior y va a tener un desarrollo tardio en el pensamiento griego, comenzard de manera
clara con los sofistas. Por eso conviene recordar que la compasion que Aquiles siente por
Priamo no es consecuencia de que renuncie al cédigo ético de amar a los amigos y dafiar a
los enemigos, sino que ahora Aquiles se compadece de él porque no le ve ya como un ene-
migo; sino como fi,loj, como un compafiero mortal.

101 KM, The Pity, 149-151. KM, The Pity, 182. La compasién de Aquiles por Pria-
mo sefiala la reconciliacién con su propia mortalidad. Al romper su amistad con Aga-
mendén, Aquiles reexamina la definicién convencional entre los héroes que sus amigos son
los aqueos y sus enemigos los troyanos. Al final redefine que todos los mortales son sus
¢llow: todos los seres humanos estdn unidos por el sufrimiento y la muerte, comparten el
mismo destino. MACLEOD, Homer, 16, recuerda que la humanidad y la compasién que pre-
senta Iliada no radica en un optimismo superficial, sino que estd profundamente enraizada
en la conciencia de la realidad humana y del sufrimiento.

102 ZeccHN DE Fasano, “Temor y compasién”, 123-124.
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lazos més profundos en una conciencia comuin de su destino tragicol03.
Aquiles compadece y consuela a Priamo porque ha descubierto y com-
prendido la ley universal de que nadie puede escapar al sufrimiento y a la
muertel04,

4. LA COMPASION EN EL CANTO XXIV DE LA ILiADA

El canto XXIV de la Iliada representa para muchos comentaristas un
espiritu diferente del resto del poemal® y se convierte en una clave inter-
pretativa de los poemas homéricos1%. Este nuevo espiritu se debe al sen-
tido de compasiénl®’ que impregna toda la accién!%. De este modo, todo
el libro estd impregnado por la compasién y el sentido de humanidad. Es
precisamente la contraposicién entre el Gltimo libro alentado por un sen-
timiento de humanidad y los otros libros del poema llenos de brutalidad

103 Crotry, Poetics, 86.

104 MacLEOD, Homer, 10-11. SHEPPARD, J. T., “The Heroic Sophrosyne and the Form
of Homer’s Poetry,” The Journal of Hellenic Studies, 40 (1920), 49. Aquiles reconoce que
es simplemente un hombre y Priamo también descubre en el asesino de sus hijos a un hom-
bre, con relaciones humanas y con sufrimientos como él. Aquiles, al mismo tiempo, reco-
noce en Priamo un anciano apesadumbrado. Homero concluye el poema con este abrazo
entre los enemigos, abriendo el poema al mensaje de la sophrosyne, “conécete a ti mismo’
‘reconoce que eres un mortal, s¢ moderado’, que va a ser una constante en toda la tradi-
cion clésica.

105 MacLEoD, Homer. Iliad, 8. El espiritu de compasién que se manifiesta en el libro
XXIV fue una razén para negar su pertenencia al poema original. Pero la descripcién del
sufrimiento y la evocacién de la compasién son la esencia de la poesfa como la concibe
Homero, y el libro XXIV sirve de complemento y conclusién de todo el poema.

106 CroTTY, Poetics, 16-17. La presentacién de la compasién de Aquiles en una esce-
na de stplica es crucial para la comprensién de la compasidn en el final de la Ilfada y como
fundamento para la articulacién de los poemas homéricos. KM, The Pity, 9 y 12. El libro
XXIV es la conclusion y da unidad a toda la obra, la compasién de Aquiles y su reconcilia-
cién con Priamo se convierten en la culminacién temadtica de la Iliada.

107 Mosr, “Anger”, 71. Solamente en el Gltimo libro de la Ilfada la compasién por
otros va a reemplazar la cdlera de Aquiles, y esta compasion se extiende mds alld de los
griegos incluyendo a Priamo, el lider de los enemigos de Aquiles, y va a extinguir temporal
pero no completamente la célera que ha sentido casi sin interrumpir desde el comienzo del
libro. El libro XXIV representa el triunfo de la compasién y al mismo tiempo es una con-
clusién coherente y apropiada para el poema como un todo.

108 Comienza el libro XXIV con los dioses que se compadecen del cuerpo de Héctor
ultrajado por Aquiles (v. 23). Apolo critica duramente a Aquiles por su dureza de corazén
y le dice a la asamblea de los dioses: “que éste ha perdido toda piedad y todo respeto” (v.
44). RICHARDSON, The Iliad, 272. E]l tema dominante del libro XXIV es la compasidn, tanto
en los planes divinos como en los humanos.
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e inhumanidad09, lo que se ha convertido en una dificultad a la hora de
interpretar Iliadall0.

Se puede hablar de una estructura tripartita o de tres movimientos
parecidos en la Iliada: 1) La compasién de Aquiles por los griegos, que se
va a transformar, tras la pelea con Agamendn, en impiedad (Libros 1-8).
2) La impiedad formal de Aquiles hacia los aqueos, que entra en conflic-
to; pero que finalmente va a producir compasién hacia sus amigos
(Libros 9-16). 3) La radical impiedad de Aquiles hacia los troyanos, per-
sonificada en Héctor que ha asesinado a su amigo Patroclo, pero que se
convierte en compasién hacia Priamo (Libros XVII-XX1V). El primer
movimiento introduce la compasién de Aquiles hacia los griegos, sus
¢llot. La compasién es problemdtica dentro de la ética heroica, pero se
propone como tema central, no solamente del primer movimiento, sino
del poema como un todo, y asi concluye con la compasién de Aquiles
hacia Priamolll,

Aunque los criticos ven una unidad!1? en Iliada, sin embargo se
observa una disparidad entre el comportamiento de Aquiles en el libro
XXI1,338-343, cuando brutalmente desoye la doliente plegaria mortal de
Héctor, y el libro XXIV cuando atiende los ruegos de Priamo. Los criti-
cos argumentan que Aquiles recupera la humanidad en el dltimo libro,
para explicar la disparidad entre la crueldad de Aquiles y su compa-

109 K1m, The Pity, 32-33. No podemos olvidar que Aquiles es declarado despiadado,
no solo por el dios Apolo (XXIV, 44), sino también por sus compaiieros los hombres:
Néstor (XI, 665), Héctor (XXII, 123), Hécuba (XXIV, 207), e incluso su amigo Patroclo
(XVI, 32-35). De hecho, es el tinico personaje de la Ilfada designado con el adjetivo vnlenc.
La compasién y brutalidad de Aquiles no es un motivo accidental del poema sino un tema
importante.

110 Zrcenn DE FAsaNO, “Temor y compasién®, 112-113. La fntima contradiccién
entre el salvajismo de los cantos previos y los efectos moderados de la emocién llamada
£Aeo¢ ha causado no pocos problemas de interpretacién. Una respuesta plausible es ver en
el cierre desolado de Iliada una resolucion en el arte de los conflictos insolubles de la socie-
dad guerrera y de las insuficiencias de esta cultura.

111 KM, The Pity, 69-70 y 178-180. MosT, “Anger”, 62-63.

112 K1m, The Pity, 171-172 y 182. El objetivo del estudio de Kim es mostrar la unidad
de composicién en la lliada. Hay una unidad orgénica relacionada con el héroe Aquiles, en
quien se concentra la unidad tematica y orgdnica de toda la obra. Mas en concreto, c6mo se
articulan en el mismo personaje la célera y la compasién. El tema de la célera funciona
como un catalizador que le ayuda a comprender de un modo nuevo las concepciones de
vida y muerte. La célera que al principio del poema es central en el héroe se transforma al
final, por su compasién, en presencia de la muerte de Patroclo y Héctor, en recuerdo o
memorial de los amigos muertos.
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si6n113. Podemos decir que el libro XXIV devuelve a Aquiles su sentido
de benevolenciall4. De este modo:

lliada aparece como un poema que celebra los valores humanos civilizados,
de la preocupacion por los otros, la amabilidad y la compasién115,

Aaquiles, al final de lliada, parece romper con la moral aristocratica
representada a lo largo de todo el poema, donde solamente importaban
los bienes de esta vida, aqui y ahora: la moral de la gloria. De este modo,
Aquiles aparece no solamente como un héroe, sino como un sabio, ya que
se descubre vulnerable ante la vida. Segin Crottyl16, Aquiles con esta
experiencia de éAeo¢ purifica sus emociones mas dolorosas y su crueldad,
lo que le permite participar en las penas ajenas.

La ceremonia de stplica es la ocasion donde Aquiles muestra su
compasion (olkripwr) e inaugura la amistad con Priamo. Al pedirle que
recuerde a su padre, Priamo no quiere solamente que tenga pensamientos
sobre Peleo, sino que al pensar en su padre atienda al mismo tiempo a su
ruego. La estructura de la suiplica es tal que Aquiles trasfiere hacia Priamo
la viva experiencia de los sentimientos sobre su padre. La comparacién de
la experiencia de vencedor o perdedor, inherente a esta estructura, subra-
ya e informa de la perspectiva de Aquiles hacia la afliccién y la célera. La
suplica de Priamo a Aquiles genera una familiaridad entre los participan-
tes, una comunidad por fusidn, y refleja el sentido mortal de la vidall?, La

113 Crorry, Poetics, 4. De todos modos, cualquiera que sea la relacién que haya entre
los libros XXII y XXIV, la compasién que manifiesta Aquiles no se puede comprender sepa-
rada de la crueldad que primeramente parece dominarle. ZECCHIN DE FASANO, “Temor y
compasién,” 113. Aquiles rechaza la stiplica de Héctor y aqui se encuentra uno de los pro-
blemas interpretativos de la Iliada, cémo comprender las diferencias flagrantes entre las res-
puestas a Héctor y a Priamo, ya que la fuente comin de €4eoc es el salvaje y odiado Aquiles.

114 K1Rk, S. G., Los poemas, 317. Por encima de la reiterada crueldad y muerte, se
manifiesta un sentimiento por lo menos parecido a la generosidad.

115 Crorry, Poetics, 5. CROTTY, Poetics, 13-14. Pero la compasién que siente Aquiles
por Priamo es inseparable de los sucesos que estd padeciendo —la pérdida de Patroclo, su
muerte inminente y la separacioén irreparable de su padre-. Esta compasién que siente
Aquiles es expresién de que comparte la situacién lamentable de Priamo.

116 CrotTy, Poetics, 15.

117 Scorr, “Pity and Pathos”,12. La peticién de Priamo de compasi6én a Aquiles apela
al amor por su padre (v. 504). Los pensamientos de Aquiles vuelven a su padre y llora por
él. Peleo, al igual que Prfamo, es un hombre anciano. Y al igual que a Prfamo, le falta su hijo,
su protector. Aquiles ante la descripcién de la vulnerabilidad de su padre derrama lagrimas.
De este modo, se establece un lazo de entendimiento mutuo y Aquiles comienza a tratar a
Priamo de una manera no competitiva y no como un enemigo derrotado.
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stplica de Priamo es una stiplica emocional dirigida al sentido de é4co¢ de
Aquiles, més que a su sentido de aldws.

La ceremonia de stplica en [liada confirma y cuestiona los valores de
la sociedad guerrera. La plegaria suplicante para sentir vergiienza une la
stiplica a los valores de la sociedad heroica y el llamamiento a la compa-
sién. Sin embargo, la emocién profunda expresada por los gestos del supli-
cante, evocan los valores que la sociedad considera cautelosamente a
veces como desalentadores!!.

La ceremonia de stplica en las escenas finales de la Iliada ofrece una

‘imagen comprensiva de la condicién humana. A pesar de los gestos que
comporta dicha ceremonia, ponerse de rodillas y abrazar las rodillas im-
plorando, que se puede interpretar como humillacién, tenemos que decir
que en Iliada la stplica tiene un fin cognitivoll? y se convierte en un agen-
te positivo que ayuda a que Aquiles llegue a saber quién y qué es. En Iliada
comprobamos que la ceremonia de siiplica de Priamo surge con fuerza
porque armoniza los valores en los que descansa la sociedad guerrera que
describe el poema. Podemos apreciar la capacidad de la stiplica para acla-
rar el poder de la pena y resolver en el poema la célera de Aquilesi20. La

118 CroTTY, Poetics, 92.

119 ZEccHIN DE FASANO, “Temor y compasién”, 114. La compasién constituye una
experiencia penosa porque expresa el reconocimiento de la propia vulnerabilidad al infor-
tunio, pero comporta una auténtica comprensién del mundo. Aquiles al sentir piedad por
Priamo, alcanza una visién interna acerca de la pena y la célera que lo han conducido a lo
largo del poema. La compasién tiene un valor cognitivo, ya que el é1eoc que Aquiles sien-
te por Priamo es una expresién emocional de que la situacion no le resulta ajena. La expe-
riencia de éleoc de Aquiles purifica su mds penosa emocién que es la brutalidad. Su expe-
riencia se convierte en kdtharsis una limpieza de su célera y su pena. CROTTY, Poetics, 72.
Aquiles no olvida la muerte de su amigo Patroclo, pero la comprende de otro modo, asf
transforma las emociones ciegas en un final cognitivo. Este recuerdo del amigo no cabe en
la sociedad guerrera a la que pertenece, por eso es necesario un nuevo tipo de comunidad,
una amistad que se establece en la ceremonia de stiplica de Priamo.

120 TroRNTON, Agathe, Homer’s Iliad: its Composition and the Motif of Supplication
(= Hypomnemata 81), Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen 1984, 12 y 72. La célera de
Aquiles es precisamente el tema de Iliada. MOST, “Anger”, 51. De todos modos Homero
nos cuenta no solamente la célera extraordinaria de Aquiles contra Agamenén y Héctor,
sino también su no menos extraordinaria amabilidad en relacién con Priamo, y por eso con-
cluye el poema con una escena de compasion, respeto mutuo y entendimiento. El movi-
miento en el sujeto se puede medir estadisticamente: el 36% de las ocurrencias de las pala-
bras por célera en la Iliada y solamente 9% por compasién se encuentran en los 5 prime-
ros libros; 10,5 % de aquellas por célera y 50 % de aquellas por compasién se encuentran
en los tltimos cinco libros. Lo que significa que el poema que comienza con la palabra céle-
ra, culmina con la compasién.
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stiplica es un factor que da coherencia a la Iliada y es provechosa para su
comprension totall?1,

Iliada se desenvuelve entre dos interesantes stplicas: la de Tetis a
Zeus en el libro I (500-507) que pide a Zeus honor para su hijo y la supli-
ca de Priamo a Aquiles, que significa que finalmente Zeus responde a la
suplica de Tetis honrando a su hijo Aquiles y le garantiza que sera recor-
dado. No obstante, el honor que Zeus concede a Aquiles contiene la idea
de que los dioses estan distantes o ausentes, los dioses no pueden impedir
la muerte de sus hijos o protegidos. Por eso el honor que concede Zeus a
Aquiles es paraddjico. Es verdad que Aquiles adquiere un reconocimien-
to en su mundo, pero también manifiesta que los dioses estdn alejados de
los asuntos humanos. Los dioses participan en los acontecimientos en
Troya, pero estdn ausentes cuando mds se les necesita para atender las
preocupaciones vitales de los guerreros.

El sentido de compasién que Aquiles consigue al finall22 de la lliada
impregna el poema desde el comienzo!23, por lo que Iliada se caracteriza
en su conjunto por una cordialidad que abarca tanto a los aqueos como a
los troyanos. Al final, la simpatia de Aquiles no es partidaria, es decir, no
se circunscribe a un grupo de los contendientes, ni se limita al grupo de
allegados, sino que deriva de una experiencia emotiva de dolor por aque-
llos més queridos a una simpatia mas amplia que incluye incluso al padre
de su mayor enemigol24.

La stplica también marca los limites de la sociedad guerrera mos-
trando aquellos valores que permanecen e indicando que los bienes de
reconocimiento y prestigio han dejado de ser valorados.

Segiin Crotty!l?S la stplica es una parte fundamental del argumento
para considerar que la compasion es la clave para entender la poética de

121 Crorry, Poetics, 94.

122 XM, The Pity, 12-13. Si dividimos el libro XXIV de la Iliada en tres partes. (i) 1-
76; (it) 71-187 y (iii) 188-804. Cada una de ellas estd dominada por el tema de la compasién.
En la primera la compasién de Apolo por Héctor. En la segunda, Iris le comunica a Priamo
la compasién que Zeus siente por €él. La tercera, que se puede subdividir a su vez en tres
secciones. Todas ellas, incluido el epilogo, estén caracterizadas por el tema de la compasién.

123 K1m, The Pity, 70. La compasién se propone como tema central de todo el poema.

124 Crorry, Poetics, 99.

125 Crorry, Poetics, 23. ZECCHIN DE FasaNO, “Temor y compasién,” 113-114. De to-
das maneras conviene tener en cuenta que el concepto de compasién del canto XXIV resul-
ta ajeno a las audiencias modernas, pues compasién parece denominar una emocién huma-
na, algo muy lejano al violento éieo¢c que Aquiles siente por Priamo. Las modernas nocio-
nes de compasién o simpatia son sentidas para expresar el ideal ético: la habilidad para
expresar o sentir los sufrimientos de los préximos o allegados.
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la Iliada y Odisea. Esto es lo que hace Aquiles al final del libro de la
Iliada, al entablar una nueva amistad con un suplicante, con Priamo,
ambos son capaces de contemplar en conjunto la condicién mortal y los
sufrimientos inherentes a tal condicién. La suplica es un medio que per-
mite a Aquiles expresar la vision de su propia situacion e inseparable a su
vez de la experiencia de compasion que siente por Priamo.

Fleoc en Aristételes requeria la purificacion por medio de la tragedia. En
Lliada, por el contrario, la compasién que Aquiles siente por Priamo al final
del libro XXIV no necesita purificacién, la compasién es la purificacién de
las pasiones del sufriente!26, La compasion representa una emocién de
“segundo orden”: una emocién que surge de la compresién de las propias
emociones. Mds concretamente, £1cog, sentida por el suplicante, es el regis-
tro emocional del sufriente del lugar necesario de las penas en su vida, y la
asimilacién de ellas hacia su sentido en la clase de ser que es. Gracias a su
compasion, el sufriente puede generalizar su propia experiencia pasada y
usar sus aflicciones como un medio poderoso de conocer la vida del otro. La
compasién surge de la pena, pero como representa una compresién de la
afliccion, produce un deleitel?7.

Aquiles no es —en sentido estricto— un héroe “tragico”, ya que no
decae ante las desgracias sino que consigue superarlas. Incluso en sus
aflicciones, él y Priamo son, a pesar de todo, capaces de disfrutar, asi lo
expresan al terminar su comida (XXIV, 628-632). El gozo de Aquiles pro-
viene de su capacidad para ver la semejanza de Priamo con su padre. Es
un gozo que proviene de la nueva comprensién de su sufrimiento y de su
asimilacion a la experiencia de otros. Aquiles puede sentir y ser compasi-
vo con Priamo sélo porque se ha movido mas alla de los tormentos irre-
flexivos que sintié primero por la muerte de Patroclo!?8. La compasion,
que siente por un extrafio, es un una emocién reflexiva. Responde emo-
cionalmente a la pena de otro que también comporta una conciencia
reflexiva sobre la pena y su lugar en la vida humana. El placer de la com-

126 ZeccHIN DE FasaNo, “Temor y compasién”, 114, La experiencia de e;leoj de
Aquiles purifica su méds penosa emocién que es la brutalidad. Su experiencia se convierte
en Kdtharsis, una limpieza de su c6lera y su pena. De ello se deduce que e;,leoj es una clave
para la poética de Homero, ya que los poemas ofrecen a la audiencia la vivida experiencia
de las penas soportadas por los.personajes.

127 CrotTY, Poetics, 103.

128 KM, The Pity, 145. Aquiles evoluciona de la crueldad por los troyanos hacia su
compasién por Priamo. La aceptacién de su muerte como parte natural de la vida implica
su aceptacion de la vida, con la que estd relacionada el sufrimiento y la muerte.
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pasion consiste en la leccién aprendida en relacién con la propia desgra-
cia del compasivo y su semejanza hacia los otros!29.

No hay ceremonia de stiplica mds elaborada que la de Priamo a
Aquiles en el libro XXIV. Este interés de los dioses en los asuntos huma-
nos, la compasién que sienten por Héctor y su enojo por Aquiles (XXIV,
22-54) hace a estos acontecimientos més importantes que la vida y mds
estimulantes que cualquier cosa en el mundo!39,

Aunque la compasién se considera una emocién que respondia a una
representacion del sufrimiento de los otros, la capacidad para la compa-
sién fue considerada necesaria para la humanidad y, en este aspecto, la
compasién siempre tuvo una dimensién ética. Cuando Patroclo acusa a
Aquiles de ser despiadado y de sentimientos implacables, por su indife-
rencia ante los sufrimientos de sus adversarios (XVI, 29-33), Patroclo esta
condenando el caricter duro de Aquiles, no simplemente un sentimiento
pasajero. Lo mismo que la indignacién posterior de Apolo por el ultraje
que Aquiles somete al cuerpo de Héctor es una indignacién moral, y no
simplemente un juicio psicol6gicol3l. Pero al final del poema, en la esce-
na del recuerdo de su padre Peleo que Priamo le trac a la memoria, le
ayuda a controlar su fuudc. No es que Aquiles se haya transformado en
otra persona diferente, pues permanecen las mismas emociones desde el
principio al final del poema, pero si podemos ver en el desenlace que ha
aprendido a dominar aquellas emociones, al menos en cierto modo!32,

5. LA COMPASION EN LA ODISEA

En Odisea se aprecia un mayor realismo y cercania al presente que
imprimen a esta poesia un caricter diferente. Los hombres de la Odisea
ya no viven en un espacio casi vacio, y disfrutan a gusto de plenitud colo-
rista de las cosas que hay que ver, ofr y vivir. El mundo es ancho y lleno
de maravillas que se pueden buscar para comprobarlas. La alegria del des-
cubrimiento y el placer de la aventura constituyen el trasfondo de gran
parte de la epopeya.

129 CrotTY, Poetics, 101-102. PoOHLENZ, “Furcht”, 55. La enfermedad y el dolor unen
a los seres humanos y la compasion es el acontecimiento concreto, que hace de puente entre
Aquiles y Priamo.

130 Crorry, Poetics, 70.

131 KonsTAN, Pity Transformed, 125-126.

132 Mosr, “Anger,” 74.
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Una nota que destaca a lo largo de los cantos es la hospitalidad hacia
los huéspedes, desconocidos o extranjeros y el sentimiento de solidaridad
que surge entre ellos!33; incluso se habla de la acogida y la hospitalidad de
los hombres hacia los dioses!34. Por ejemplo, en Ulises se observa una
bondad generosa y comprensiva, que seflala aspectos de una nueva huma-
nidad, pues se llega a reconocer atn la superioridad del enemigo vencido
(0d. X1, 543-563). El estilo magnifico y el verso poderoso no se adaptan a
las cosas cotidianas que ahora pretenden expresar. Si antes todo lo que se
nombraba o contaba era glorificado y sélo lo valioso tenia cabida en la
epopeya, ahora las puertas de la poesia se abren a personas y cosas de
todo tipo y los cantos ya no estan sélo al servicio y celebracién de los gran-
des hombres y de los dioses. La poesia ya no es elitista como antes, sino
que describe el mundo de modo realista y modernol3.

No menos importante resulta el papel de la suplica en Odisea, se nos
ofrece como elemento esencial para la interpretacion del canto. La discu-
sion de los poetas sobre la poesia, lo que los personajes dicen sobre los
poetas y la poesia.

Telémaco se encuentra con Néstor y le suplica, o mejor dicho, usa el
lenguaje de los suplicantes, y le pide expresamente que no sienta ni ¢
ni éleog, que normalmente eran emociones que impulsaban al suplicado a
acceder a los deseos del suplicante. Por eso aqui se produce una inversién
de la stplica. El problema fundamental es de conocimiento, Telémaco
busca informacién sobre su padre y se la pide a Néstor (111, 92-101). Telé-
maco no conoce a su padre, por eso quiere saber si su padre sigue vivo. La
stplica de Telémaco puede frustrarse si el otro siente €icoc 0 alddc, pues
quiere saber lo que le ha ocurrido a su padre. '

Desde el punto de vista de Telémaco, la compasién es una emo-
cién que puede oscurecer la transmisién de la informacién, conduciendo
al hablante a atemperar o modificar la verdad amarga de su relato. Un dis-
curso de Néstor lleno de compasién no transmitiria conocimiento. Telé-
maco pide a Néstor que hable de los sucesos que ha presenciado sin sen-
tir compasion. Telémaco busca informacion fidedigna y no llama al juicio
o la interpretacién. Finalmente, Telémaco conoce la verdad sobre su padre

133 0d. XV, 54-55: “Cualquier huésped recuerda a lo largo de su vida a aquel noble
varén que le dio su amistad y hospedaje”.

134 0d. 1,119-120: “Le dolfa en las entrafias que algiin huésped quedase a la puerta.
Llegando a su lado, tras tenderle la mano...”.

135 FRANKEL, Poesta y filosofia, 93-99.
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(IV, 555-560) por parte de Menelao. Ni confirma la muerte de Ulises ni le
asegura su pronto regreso, sino que simplemente perpetua la oscuridad e
incertidumbre de la situaciénl3e.

La stplica en Odisea tiene un trasfondo de obligacién moral. Un
suplicante goza de la misma estima que un hermano!?’. La creencia de que
Zeus cuida de los suplicantes y huéspedes!38 asegura que la peticién del
suplicante se siente como una imposicién u obligacién moral hacia la per-
sona imploradal3.

Ulises no es inmortal ni eterno, pues no es un Dios. El deseo de Ulises
por volver a su tierra y restaurar su casa y familia refleja la compresién
que tiene de si mismo como mortal. Ulises se opone al guerrero de la
Iliada que quiere ser reconocido y recordado por sus hazaiias. La morta-
lidad en lliada frustraba el deseo de gloria del guerrero. Si al guerrero de
la Iliada se le ofreciera la inmortalidad o una existencia eterna, como la
que ofrece Calipso a Ulises en Odisea (V,215-224), renunciaria a la lucha,
pues lo que busca en la actividad guerrera es conseguir, precisamente, la
inmortalidad.

Incluso la posibilidad de una vida inmortal fracasa en prevenir a Ulises de
regresar con Penélope a ftaca. Una vez més Odisea expresa un rechazo de
la trascendencia: los deseos de su héroe estdn totalmente circunscritos al
mundo mortall40,

En Odisea aparece la importancia de la vida instintiva, se concibe al
ser humano como una criatura con apetitos, gobernada por el hambre, “el
placer del vientre” como dird més tarde Epicuro!4l. El hambre y el dolor
del vientre es uno de los temas mds insistentes en la Odisea. La stiplica en
la Odisea se presenta centrada en la preocupacién del individuo por el
hambre, por la exigencia de satisfacer el apetito a cualquier precio. Los
seres buscan satisfacer su hambre por medio del engafio o la astucia.
Odisea parece romper deliberadamente la sublimidad de los personajes
de la Iliada insistiendo que las personas son necesariamente criaturas con

136 Crortry, Poetics, 117-118.

137 0d. V111, 546: “Suplicantes y huéspedes son a la manera de hermanos”.

138 0d. V1, 207-208: “Es Zeus quien nos manda a los pobres y extranjeros errantes
que el don més pequefio agradecen.” Od. V, 57-58: “Es Zeus quien envia a los mendigos y
extranjeros errantes...”.

139 Crotry, Poetics, 134.

140 CrorrY, Poetics, 168.

141 «Principio y rafz de todo bien es el placer del vientre. Incluso los mds sabios e
importantes a é] guardan referencia.” (Us. 409).



RAICES GRIEGAS DE LA COMPASION CRISTIANA 509

deseos y como tales enraizadas en las preocupaciones normales de la vida
ordinaria. Una criatura estd obligada a hacer caso omiso a la memoria de
los dolores tragicos por la insistencia de su vientrel42,

Esta queja de Ulises en el libro VII de la Odisea recuerda la con-
frontacién entre Ulises y Aquiles en el libro XIX de la /liada. Alli Aquiles
insistia en recordar los infortunios y era indiferente a las exigencias del
estomago. Ulises, por el contrario, urgia sobre la importancia de “recordar
la bebida y comida”, tal como fue desarrollada en esa escena, llegé a ser
una profunda defensa de la sociedad guerrera y sus valores. El libro VII
de la Odisea tiene el libro XIX de la Iliada en su cabeza. La sublimidad
heroica de Aquiles de la Iliada'®? se reemplaza por una historieta basada
en motivaciones humanas. Ulises traiciona el deseo de Aquiles de recor-
dar sus penas, sin embargo, no alcanza la indiferencia sublime de Aquiles
ante las exigencias del cuerpol44.

La relacién entre Ulises y Eumeo guarda paralelismos con la que hay
entre Aquiles y Priamo al final de la Iliada. La relacién de amistad entre
Aquiles y Priamo se basa en su experiencia similar de dolor y encuentra
una expresion parecida en la narracién de Ulises y Eumeo (Od. XIV, 361
y XV, 486-487). Mientras que Aquiles consiguié comprender su dolor, la
narraciéon de Eumeo y Ulises describe la maestria que proviene de tal
comprension.

La poesia épica es una reflexién de la comprension de la experiencia
de sufrimientos. Odisea se presenta como un ejemplo de lo que es cada can-
cién. Aunque, Iliada, por ejemplo, narra algo tragico, puede deleitar a sus
oyentes por la maestria de su narracién. Odisea también es una historieta
de aflicciones y sufrimientos, aunque cuenta el retorno exitoso del héroe a
casa. No obstante es comica, pues pone atencion en el loable talento que
representa la inteligencia de hablar comprensivamente sobre los propios
sufrimientos. El poeta no culpa a los dioses por los males humanos, sino que
les reconoce como parte constituyente de la vida humanal4s.

142 0d. V11, 215: “Pero ahora dejadme cenar aunque sigan mis lutos”.

143 Crorry, Poetics, 140-141. Aquiles es el mejor de los aqueos en todos modos, el
maés fiero en la batalla, el més tenaz en la insistencia en su propio honor, el m4s angustiado
por la muerte de su compaiiero. Nada hay vulgar o pedestre en €l. Es el hijo de una diosa,
y estd mds alld de consideraciones bajas como el comer. Los cdnones de moralidad son, en
buena medida, irrelevantes para Aquiles. Incluso aunque intenta su retirada para causar la
muerte de sus compaiieros en armas, nadie le condena como asesino o traidor. Lo impor-
tante con relacién a Aquiles es la intensidad de sus pasiones.

144 Crortry, Poetics, 136-137.

145 CrotrY, Poetics,179-180.
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Como ya explicamos, la Iliada culmina con el encuentro amistoso de
Aquiles y Priamo, encuentro que se fundamenta en la compasion y el
recuerdo de sus sufrimientos. La Odisea también termina con el encuen-
tro entre Ulises y Penélope, después de una larga separacion. Es precisa-
mente este encuentro y el deleitarse en la compafifa y las palabras del
otro, lo que le asemeja al tltimo libro de la lliadal*6. El amor que Ulises y
Penélope comparten se basa similarmente en un sentimiento mutuo de
dolor por los afios de separacién y el sufrimiento que ellos soportaron
para ser restablecido a cada uno. Tanto la relacién entre Penélope y
Ulises, como la amistad que une a Aquiles y Priamo, descansa sobre la
experiencia comtin de dolor y la capacidad para vivir esa experiencia. La
afinidad entre el matrimonio de Ulises y Penélope y la amistad de Aquiles
y Priamo surge de la stplica. La apelacién de un suplicante como Priamo
es, precisamente, al recuerdo de aquellos lazos familiares intensos tales
como los que existen entre el marido y la mujer. La amistad entre Aquiles
y Priamo se basa en el recuerdo mutuo de tales lazos. El encuentro de
Penélope y Ulises es, de alguna manera, un recuerdo de tales lazos: Od.
XXI1I1, 210-213147. Penélope y Ulises han llegado a conocerse, paradé-
jicamente, en su prolongada ausencia. La intimidad que ellos disfrutan al
reunirse y que encuentra expresion en sus narraciones reciprocas descan-
sa en los males que han sufrido en particular y que finalmente han conse-
guido superarl4s,

La visién de la Odisea sobre el sufrimiento contiene una serie de
modificaciones con respecto a la Iliada que alteran también nuestra com-
prension de €icoc. Odisea se nos presenta como un poema que celebra la
certidumbre del castigo a los culpables y, por otra parte, es un poema
inmerso en lo contingente. Hay algunos dolores humanos derivados de los
dioses y otro grupo de penas o males que los hombres se imponen a si mis-
mos. Desde el proemio, Odisea se concibe como el relato de las penas y
sufrimientos de Odiseo. Pero no solamente Odiseo, sino que sus compa-
fieros son prisioneros también de la situacién angustiante, victimas de sus

146 CrorY, Poetics, 203. Lo que distingue el encuentro de Ulises y Penélope del de
Agquiles y Prfamo es que en el primero predominan los elementos activos. Ulises y Penélope
han sufrido calamidades, pero se pone énfasis en su capacidad para transformarlas en pala-
bras y en el disfrute mutuo. La amistad de Ulises y Penélope, basada en la experiencia com-
partida del dolor, se expresa también con maestria en un mundo donde el amor esta inex-
tricablemente unido al dolor.

147 «Los dioses desgracias nos han dado envidiando a los dos que gozdramos juntos
de la flor de la vida hasta entrar en la vejez”.

148 Crorry, Poetics, 199-200.
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circunstancias, por eso la compasion es la respuesta apropiada a tantos
sufrimientos. Ahora bien, hay una diferencia en relacién con la Iliada,
aqui el héroe atrae a sus oyentes por su ubicacién en el mundo diario y
cotidiano, es un héroe mds cercano a nosotros!49,

Odisea nos muestra mucho mas la relacién de hospitalidad en accién.
Por ejemplo, los pretendientes, por piedad, dan comida a Odiseo que se ha
hecho pasar por mendigo (Od. XVII, 367). Quien busca la hospitalidad
puede ser éleewodc en el hecho de que es un infortunado que necesita
ayuda, y puede también ser ¢iloc. Eicoc puede ofrecer hospitalidad, sin
esperanza de retorno y sin una preexistente relacion de amistad, en el con-
texto de paz cuando la competitividad es menos inmediata. Aunque éieoc
opera, para la mayor parte, sin la estructura de unas relaciones cooperati-
vas establecidas, tales como xevvvnia y ¢ti6tne, en general como el confi-
dente Odiseo muestra los clamores de varios huéspedes en Odisea; la
fuerza de las tradiciones hospitalarias en el mundo homérico era tal como
dar a cada huésped la razonable oportunidad de ser tratado como amigo
o, si aparece necesitado, como éAeelvogl0.

6. LA COMPASION DE LOS DIOSES EN LOS POEMAS HOMERICOS

Segtin la definicién de Aristételes (Ret. I1, 8, 1385b 11-19) que estu-
diaremos detalladamente en la segunda parte, la compasién es una res-
puesta ante la desgracia ajena y surge pues nos sentimos vulnerables ante
cualquier tipo de infortunio. Por eso, la invulnerabilidad ante la afliccién
impide la compasion, de ello se sigue que la compasion es ajena a los dio-
ses, que son mas poderosos que los seres humanos y viven eternamente.
Los bienaventurados no pueden sentir compasién, dado que son invulne-
rables y no les afectan los males y desgracias de los mortales. Pues, como
hemos visto, hay un contraste entre la excelencia autosuficiente de los dio-
ses y la excelencia necesitada de los seres humanos vulnerables. Los dioses
al ser invulnerables y no poder sufrir ningiin tipo de desgracia o afliccién
no pueden sentir compasién segtin la descripcién de Aristételes, solamen-
te podrian sentir indignacién!5l. En la literatura contempordnea, mas en
concreto, la tragedia apoya en el &mbito préctico esta teoria aristotélicals2.

149 7ZEccHIN DE FASANG, “Temor y compasién”, 125-126.
150 §corr, “Pity and Pathos”, 13.

151 KoNSTAN, Pity Transformed, 106.

152 KoNSTAN, Pity Transformed, 107-108.



512 J. ANTOLIN SANCHEZ

En cambio, en los poemas homéricos tanto los dioses como los hom-
bres sienten éleoc. Aqui vamos a estudiar algunas escenas en las que
los dioses manifiestan compasién!33. Los dioses pueden sentir €ieoc por
la contemplacién de un d&yafdéc en problemas en el campo de bata-
llal>4, A veces incluso la piedad divina contrasta con la impiedad de
Aquiles!’s, Hera en el libro I de Iliada siente compasion por los griegos
muertos en la plaga, pues son sus amigos (I, 53-56), y al final de la pri-
mera parte siente compasion por los aqueos muertos en la batalla (ZIi.
VIII, 350-353).

En Ili. XV, 12-13 Zeus siente €4ico¢ a la vista del cuerpo de Héctor y
envia a Hera a controlar a los otros dioses y a impedirles que ayuden a los
griegos. En Ili, XVI cuando Patroclo se enfrenta a Sarpedén, hijo de Zeus.
Sabiendo que Patroclo iba a proclamarse vencedor, Zeus se compadecié
(431) y derramé gotas de sangre por su hijo (459-460). Solamente Zeus,
entre los dioses y los hombres, siente compasién por los griegos y los tro-
yanos (II, 27 y 64 y XXIV, 174). Zeus expresa su compasioén en las cir-
cunstancias especiales de la muerte de Héctor (XV,12), Sarpedén (X VI,
431) y Patroclo (XVII, 41) y aqui funciona como un paradigma de la pers-
pectiva universal del sufrimiento y de la mortalidad!5s.

La humillacién de un dyafdc fuera del contexto de combate puede
producir éleoc en los dioses. Por ejemplo, cuando Apolo protege el cuer-
po de Héctor de la descomposicion (XXIV, 19-20). También la contem-
placién del llanto puede evocar la respuesta de €icoc en los dioses. En la
1li. XIX, 340, encontramos que Zeus, al ver llorando y en duelo a los lide-
res aqueos por la muerte de Patroclo, se compadecié de ellos y envia a
Atenea a que alimente a Aquiles con néctar y ambrosial’’. En el tltimo
libro de Iliada, Apolo y los otros dioses expresan compasidn a la vista del
cuerpo de Héctor (XXIV, 19 y 23), ya que Aquiles en venganza por la
muerte de Patroclo ha deshonrado el cuerpo de Héctor arrastrandolo en

153 Mosr, “Anger”, 57. Los dioses homéricos sienten y expresan compasién por los
mortales, aunque ellos sean inmortales (1li. VIII, 33-34; 201-202; 464-465: X VI, 431). Los
dioses homéricos acttian como si fueran una idealizacién de los hombres.

154 Scort, “Pity and Pathos”, 8. Normalmente es la gente en el combate la que des-
pierta este sentimiento de compasién en los dioses. Zeus se pone de parte de cualquier
bando en diferentes momentos y apoya también a notables avgaqoi de cada lado. Hera y
Poseidén toman partido por un bando, sin embargo, solamente sienten éieo¢ por sus prote-
gidos.

155 K1, The Pity, 77.

156 K1m, The Pity, 178.

157 Scorr, “Pity and Pathos”, 8-9.
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su carro; Apolo se queja diciendo que Aquiles con su comportamiento ha
erradicado toda piedad y no tiene ningin respeto (XXIV, 44)158,

No obstante a pesar de las escenas anteriores donde vemos como los
dioses expresan piedad, debemos concluir con Burkert!¥ que €ieo¢ no es
una disposicion constante de los dioses, sino que es algo ocasional y repre-
senta, cuando aparece, un momento de contacto personal por sentirse
cerca de la persona amenazada.

De todos modos, la compasién divina no es una cualidad en la que los
seres humanos puedan confiar con seguridad!60. Los dioses en los poemas
homéricos son buscados para que muestren simpatia y, a veces, lo hacen,
pero no siempre. Asi, por ejemplo, Ili. XXI, 273 Aquiles se queja a Zeus
de que ningtin dios ha tenido compasién de él y en la Odisea (XX, 201-
202) Fileteo reprueba a Zeus por no apiadarse de los hombres.

En general, los personajes de Homero no imploran compasién a los
dioses, cuando lo hacen es sabiendo que la repuesta a tal peticién es dudo-
sa cuando menos. En el libro VI de la Iliada (94-95 y 309-310) se dice: “por
ver si se apiada de la ciudad, y de las esposas de los troyanos y sus tiernos
hijos.” Esta incertidumbre se expresa con la conjuncién “si” y estd justifi-
cada en la oracién, ya que Atenea de hecho rechazard la peticion de
Hécuba (VI, 311). ‘

La compasién de los dioses no es algo que se dé por supuesto. In-
cluso en relacién con devolver el cuerpo de Héctor a sus padres, hay una
voz disidente en el Olimpo. Hera, la mujer de Zeus, defiende el derecho de
Aquiles a abusar del cuerpo de Héctor basdndose en que Aquiles es hijo
de una diosa, mientras que Héctor es un mortal (XXIV, 58-59), por lo tanto
no merecen la misma honra. Siguiendo esta misma légica si Aquiles por su
status superior no debe mostrar compasion por el cuerpo ultrajado de
Héctor, tampoco los mismos dioses que son superiores, por la misma razén,
debe mostrar compasién por los mortales. De alguna manera, aqui se anti-
cipa la opinién de Aristételes y de la tragedia 4tica, donde los dioses estdn
alejados del sufrimiento humano porque eso es indigno de ellos!6!.

158 K1m, The Pity, 52-53. Aqui se contrasta la compasién de Apolo por Héctor (XXIV,
19-21) con la impiedad de Aquiles (XXIV, 23). La compasién que Apolo siente ante el
cadéver de Héctor se puede ver como una expresion individualizada de la compasién de los
dioses, en oposicién con la crueldad de Aquiles.

159 Citado por CROTTY, Poetics, 66. BURKERT, “Mitleidsbegriff”, 75-80.

160 KonsTaN, Pity Transformed, 110. Aunque los dioses paganos griegos y romanos
podrian sentir compasién en alguna ocasién, estd no era la primera caracteristica. KONSTAN,
Pity Transformed, 124.

161 KoNsTAN, Pity Transformed, 110.
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En la Odisea 1a compasién divina, aunque no se menciona frecuente-
mente, parece esencial en la narracién. Comienza el poema (I, 19-20) con
una escena en la que todos los dioses, excepto Poseidén, muestran piedad
por el sufrimiento de Odiseo, del mismo modo que un suefio informa a
Penélope, mujer de Ulises, que Atenea se apiada de ella (IV, 828-829).
Ulises implora a un rio, pues los rios y los dioses de los rios estdn cerca de
los mortales, cuando llega medio ahogado (V, 445-450), y de modo muy
semejante implora ante la joven princesa Nausica (VI, 175).

Estamos comprobando que el universo homérico estd muy estratifica-
do, los reyes y los principes gobiernan sobre la gente comun, y por encima de
todos se encuentran los dioses todopoderosos. De todos modos, la compa-
sién por los seres inferiores es, al menos, una posibilidad. La tragedia griega
es la gran creacién de la democracia ateniense, y es aqui donde los dioses son
presentados como indiferentes a los dolores humanos e invulnerables a la
compasién. Por eso podemos preguntarnos si habia algo en la ideologia igua-
litaria ateniense que separaba lo humano y lo divino. Recor-demos que
Aristételes restringe la compasion a aquellos que son semejantes a nosotros.
Y mientras era comun para los atenienses implorar a los jueces ante el tri-
bunal, intercediendo por nuestros conciudadanos, este sentimiento no pare-
ce que se ampliara hacia los esclavos, prueba de ello es que estos Gltimos
eran torturados constantemente. La compasién y piedad eran para aquellos
de la misma clase o condicién, con los que nos podriamos identificar. Es
decir, incluso los que consideraban la compasién como una emocién positi-
va restringfan su aplicacién a los miembros de la misma clase!62.

Aparte de la invulnerabilidad de los dioses por las aflicciones huma-
nas, hay otra razén por la que ellos no podian sentir compasién. Aristételes
definird compasién como una clase de dolor, y los dioses no pueden estar
expuestos al sufrimiento psicolégico. Los pensadores Platén y Aristételes,
que tenian una idea menos antropomérfica que la de Homero y los poetas,
estaban inclinados a pensar que no, aunque Platén, de modo alegdrico
hablard de que los dioses tienen compasién de la humanidad (Leyes!63,
653d 1-3 y 665a 3-6); sin embargo en la Repiiblica (611) dird que el alma
inmortal es puramente mental. Se requiere que los dioses no sufran la aflic-
cién asociada con la emocion de la compasion. Aristételes no dejé a los dio-
ses otra actividad que la pura contemplacién (EN X, 8, 1178b 8-23)164,

162 KonsTaN, Pity Transformed, 111.

163 pLATON, Las Leyes, ed. bilingiie, trad. y estudio preliminar por José Manuel Pabén
y Manuel Fernandez Galiano, Tomo I, Instituto de Estudios Politicos, Madrid 1960.

164 KonsTaN, Pity Transformed, 112.
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7. CONCLUSION

[lliada y Odisea reflejan el paso circular de las generaciones y de la
vida, la progresién que pasa de la tradicién del padre al hijo, de la ver-
gilenza a la compasion y a la comprension y, desde alli, una vez miés, a la
vergiienza. Los dos poemas muestran este acontecimiento circular, pero
intentan darle un nuevo sentido. Es un mérito peculiar de la cancién que
capta enseguida la monotonia de la experiencia humana y el significado
de la experiencia del individuo. La cancién como tal, solamente puede
decir a los oyentes lo que Ulises dice a su hijo Telémaco: no te avergiien-
ces de la raza de tus antepasados, sino que abraza su suerte mortal y usa
sus recursos para alcanzar sus mejores deseos.

Odisea presentaria el circulo completo de esa sucesion. En Iliada, los
padres infundian en sus hijos ese sentimiento de vergiienza que era una
fuerza motivadora en la sociedad guerrera. El movimiento de la [liada, sin
embargo, va desde la verglienza como una base emocional de la sociedad
guerrera a la compasién como la base para la ¢ti67n¢ de esa sociedad. Tal
compasién constituia una comprensién de pérdida como una parte nece-
saria de la vida mortal. Es justamente sentirse mortal y el estar acompa-
flado por la pérdida lo que caracteriza a Ulises a lo largo de la Odisea:
busca reunirse con Penélope para retomar una relacién que se presenta
expresamente como transitoria y fugaz16s.

El final de Odisea con la peticién de Ulises a su hijo Telémaco: “No
avergonzarse de la raza de los antepasados” nos conduce otra vez a Ilfada,
donde los guerreros estdn dispuestos a sentir vergiienza y a no mancillar
el linaje de los padres (/li. VI, 209). Iliada, al contrario, traza —el surgi-
miento de un sentido de compasién y una comprension de la propia expe-
riencia de pérdida- conciencia que impregna el personaje de Odiseo en la
Odisea. Odiseo vuelve a casa solo para dejarla otra vez: su partida inme-
diata refleja la visién de la familia no como una conclusion final, sino una
fase o periodo en la oscilacién constante entre la casa y el mundo, o entre
la compasién y la vergiienzalo,

165 CroTTY, Poetics, 214.
166 CroTTY, Poetics, 214-215.



