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⎯ Ellos hallaron el camino. Al crear los dioses a su 
imagen y semejanza dieron trascendencia a esa armonía 
interior, imperecedera y siempre presente, de la cual 
manan la verdad y la belleza. En ella creían ante todo y 
por ella y a ella sacrificaban y adoraban. Eso los ha 
hecho inmortales. Los helenos sobrevivirán a todas las 
razas, a todos los pueblos, porque del hombre mismo 
rescataron las fuerzas que vencen a la nada. 

 

ÁLVARO MUTIS, La muerte del estratega 



 



 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

ANACREONTE EN LA CORTE DEL TIRANO:  
EL LENGUAJE DE LA TRANSICIÓN 



 



 
ÍNDICE 

 
 
 
 

Prólogo i-iii 

Introducción: Anacreonte, testimonia 1-11 

Capítulo I: Tiranía y promoción de la cultura  

Introducción 
Tiranía: concepto y vocablo 
Orígenes e interpretaciones de la tiranía 
Una fenomenología mínima 
Política cultural: mecenazgo y promoción de las artes 
El poeta y el tirano 

13-16 
17-20 
20-43 
43-51 
52-58 
58-65 

Capítulo II: Ars bibendi, ars vivendi  

Introducción 
El espíritu griego arcaico 
La referencia homérica 
Qusía, glukismóV, sumpósion 
Espacio y mobiliario 
Los alimentos y el vino 
Entretenimientos 
Participantes 
Simposio, poesía y performance 
Ars bibendi, ars vivendi 
Una valoración final 

67-69 
70-73 
73-75 
76-81 
81-85 
85-91 
91-94 

94-102 
102-108 
108-121 
121-123 

Capítulo III: El lenguaje de la transición  

Introducción 
Conciencia y autoconciencia del poeta lírico 
El necesario recurso de la alusión 
La poética del disfraz 

La guerra: el poder y la sangre 
El aguijón de Eros 
La inexorable caducidad 

Conclusión: el lenguaje de la transición 

125-128 
128-139 
139-144 
144-182 
144-155 
155-175 
175-182 
182-184 

 
 
 

 xcix



 
 
 
 
 
 

Apéndices vii-lxxvii 

Esta versión 
Texto griego y  traducción 

vii-xi 
xii-lxxvii 

Bibliografía lxxix-xcvii 

Índice xcix-c 

 
 
 
 
 

 c 



PRÓLOGO 
 

—Hlie kallilampéth.i

 

Hacia las últimas décadas del siglo VI a. de C., la luz comenzaba a cambiar de tonalidad; la 

deflagración de la aristocracia menguaba, se resistía a apagarse y de las sociedades griegas 

emergía un color nuevo: la gente común comenzó a despertar, el canto de Hesíodo no había 

sonado en vano; un lento proceso encendería la radiante luminosidad que, en Atenas, se 

revestiría con un brillo diferente: la democracia.  

 En el centro de la llama se levantaron figuras que otorgarían un impulso más en el 

devenir de las ciudades griegas, símbolo de irradiación entre el resplandor homérico de la 

monarquía y la refulgencia democrática. ¿Quiénes fueron los tiranos griegos? ¿Por qué 

invitaron a sus cortes excelentes poetas como Anacreonte? ¿Qué significado tuvo esta 

simbiosis? Para justificar su actividad, el tirano buscó cierto equilibrio: el gobierno ejercido 

con mano férrea acompañado por la creación de nuevas instituciones y el reforzamiento de 

otras ya establecidas, como la religiosa, la generación de obra pública y, en particular, el 

impulso para las artes. Llama doble. Al poeta no lo ciega esta forma de iluminación, porque 

pertenece a una más alta: soporta, adula en ocasiones, menosprecia en su fuero interno al 

tirano; ambos tienen plena conciencia de ello. La mirada del lírico es polícroma: se nutre 

del pasado, contempla activo el presente, vislumbra los cambios que se dibujan en el 

porvenir; percibe que el fuego de su misión no es el del incendio sino la impronta sobre la 

conciencia de su siglo que vive y piensa. Sabe que así no morirá del todo:  

                                                           
 
i Fr. 87: “¡Oh sol de bello fulgor!” 

 i



Y cuando estas guerras entre gentes tardías y pueblos 
de nietos se lean, sea que sólo a los siglos 
vengan por su fama, sea que algo el cuidado de nuestra 
labor, a los magnos nombres pueda ser de provecho, 
moverán junto esperanzas y miedos y votos efímeros, 
y atónitos todos, como a los hados que vienen, 
no a los idos, las leerán…ii

 

 Nuestro mundo, por completo fragmentado, pierde cada vez más los ojos 

panorámicos, que todo lo abarcaban con la mirada conjunta de la mente y el ánimo. ¿Qué 

pueden decirnos los antiguos todavía? “En concreto, ¿qué sentido puede tener la Grecia 

antigua en la actual civilización tecnológica que rechaza la historia y se impone como 

nueva? […] El resultado de esta situación irreversible es la gran crisis de los valores éticos, 

políticos, expresivos”.iii ¿Cómo interpretar a los líricos griegos arcaicos para un mundo sin 

cohesión ni sentido unificador, condenado a la oscura supervivencia del económicamente 

más apto? ¿Cómo asumir la herencia de un brillante cosmos ya lejano tanto por edad como 

por espíritu? Esa forma de mirar el mundo se ha extinguido. Ya no es posible concebirla 

así, pero nos queda su luz; una estética del fragmento como oriente para una ética de la 

reconstrucción: no otra cosa hicieron los renacentistas, hombres universales. 

 Anacreonte, mi poeta, formuló buena parte de su poesía en un ambiente específico, 

el simposio de la corte del tirano, pero no se perdería entre esos muros; desde entonces, la 

difusión de su luz ha viajado dos milenios y medio. Mediante su temática y estilo alcanzó a 

                                                           
ii LUC., VII, 207-213: “Haec et apud seras gentes populosque nepotum, / sive sua tantum venient in saecula 
fama, / sive aliquid magnis nostri quoque cura laboris / nominibus prodesse potest, cum bella legentur, / 
spesque metusque simul perituraque vota movebunt, / attonitique omnes veluti venientia fata, / non 
transmissa, legent”,  trad. de Rubén Bonifaz Nuño y Amparo Gaos Schmidt. 
iii GENTILI, 1969, p. 7 (cursivas mías). Seguramente algo parecido llevó a Juan Clemente Zenea, poeta cubano, 
a exclamar: “Tengo el alma, ¡Señor!, adolorida / por unas penas que no tienen nombres, / y no me culpes, no, 
porque te pida / otra patria, otro siglo y otros hombres; / que aquella edad con que soñé no asoma; / con mi 
país de promisión no acierto. / ¡Mis tiempos son los de la antigua Roma, / y mis hermanos con la Grecia han 
muerto!”, Poesía, recopilación y prólogo de José Lezama Lima, Academia de Ciencias de Cuba, La Habana, 
1966. 
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configurar parte de los basamentos de una nueva figura del mundo. El poeta, el previsor del 

futuro, enfrentaba un dilema: el tirano. Lo que cantaba debía ser disfrazado por un lenguaje 

que no pusiera en riesgo su trabajo ni su vida; sin saber que una suave revolución minaba 

los fundamentos de su poder, el déspota aplaudía y celebraba al poeta, que no alteraba la 

armonía; que no era subyugado por la seducción de la vida en la corte; que no dejaba de 

entrever el futuro. Transición que hizo prevalecer su nombre y fama, trascendiendo en la 

conciencia de los hombres con una configuración de valores buenos y bellos, memoria que 

ninguno de los tiranos alcanzó. 

 Se bebe para olvidar que se muere; se bebe para luchar con Eros, feroz aguijón que 

nunca cesa; se bebe para evitar la guerra. El banquete y sus reglas permiten escuchar y 

disfrutar la poesía; la palabra permanece. Vino, beso y paz: sombras del sol sobre las aguas; 

el camino hacia el Hades, terrible abismo, es inexorable: nada mejorará después, hasta los 

héroes vagan fuera del tiempo, sin esperanza ni gloria. Se bebe para vivir: es un arte. 

Anacreonte fue un sofóV, un maestro de Verdad; su canto, la transformación del vino en 

permanencia; la metamorfosis de la tiranía del Amor, y del tirano, en armadura inteligente y 

bella, otro nombre para la paz. Acercarme a su obra ha intentado ser un entusiasta ensayo 

de resurrección: contemplación de sus fragmentos para un tiempo de palabras sin fulgor. La 

luz no sobra nunca. 
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ANACREONTE, TESTIMONIA 
 
o¾toV –Anakreíonta tòn §fqiton e›neka Mouséwn 

†mnopólon pátrhV túmboV ¨dekto Téw, 
£V Carítwn pneíonta mélh, pneíonta d’ –ErÓtwn 

tòn glukùn ‹V paídwn ›meron ‡rmósato.1

 

“Cuando hablamos del exterior del cuerpo humano, hemos dicho que toda su superficie, por 

oposición a aquella del mundo animal, revela la presencia y la pulsación del corazón; así, 

decimos también que el arte tiene la misión de hacer de tal suerte que, en todos los puntos de 

su superficie, lo fenoménico, lo aparente devenga en ojo, sede del alma, haciéndose visible 

al espíritu”.2 Lo fenoménico: faínw, lo que sale a la luz, lo que aparece y se revela a la 

percepción de la mirada, se convierte en sede del alma, se hace vivible y no sólo visible, su 

fin es el espíritu; tarea es del arte, sin duda, y en este caso, con el privilegio del tiempo que 

de Hegel nos separa, el arte se ensancha, arte objetivo, arte permeado por la ciencia, 

filología: la fenomenología de la literatura.3

El filólogo no puede partir sino de lo existente, y no de suposiciones ni conjeturas; su 

materia creadora, re-creadora es el texto, los textos, y los datos que los circunscriben: text-

                                                 
1 SIMON. (A.P. VII, 25, CAMPBELL LXVII): “Esta tumba recibió a Anacreonte, inmortal por gracia de las 
Musas, / el poeta de Teos, patria suya, / quien de las Gracias respirando el canto, respirando Amores, / la 
dulzura del deseo hacia los muchachos armonizó.” Existe otro epitafio más de Simónides para Anacreonte, 
también en la Antología Palatina, VII, 24. Salvo indicación específica en nota, todas las traducciones de este 
trabajo son mías. 
2 HEGEL, apud BAUDRILLARD, 1979, p. 52-53: “De même qu’en parlant de l’extérieur du corps humain, nous 
avons dit que toute sa surface, pas opposition à celle du monde animal, révèle la présence et la pulsation du 
cœur, nous disons de l’art qu’il a pour tâche de faire en sorte qu’à tous les points de sa surface le phénoménal, 
l’apparent devienne l’œil, siège de l’âme, se rendant visible à l’esprit.” 
3 La noción de ‘fenómeno’ se entiende siempre en sentido positivo. El fenómeno, “lo que aparece”, a 
diferencia del sol que aparece por la mañana, es lo que brilla, lo que se ve. “Más exactamente, es la 
significación, la esencia y el valor que capta el observador en las cosas y aconteceres reales, y que lo iluminan 
y se dejan comprender por él”, cfr. GUARDINI, 20002, p. 19. En otras palabras, “l’expression grecque 
fainómenon, à laquelle remonte le terme ‘phénomène’, derive du verbe faínesqai qui signifie: se montrer;  
fainómenon veut donc dire: cela qui se montre, la se-montrant, le manifeste; faínesqai est lui-même une 
forme moyenne de faínw, amener au jour, placer en lumière [...] c’est-à-dire ce à l’intérieur de quoi quelque 
chose peut devenir manifeste, visible de soi-même”, HEIDEGGER, 1986, pp. 54-55. También v. infra p. 43. 

 1



context, aprehensión de los datos concretos y contextualización para formar una figura de 

significado, la unidad que es la obra. Sólo así le es posible cierta objetividad; sólo así puede 

convertir en ojo la lúcida y clara voz del escritor, del poeta; sólo así capta la verdad del 

mundo,4 entiende lo que los traductores del Weltanschauung5, en su tiempo, intentaron 

transmitir; sólo así, finalmente, alcanza a percibir el signo de la profecía que habita a ciertos 

poetas y escritores, como esta tesis intenta demostrar en el caso de Anacreonte, inmortal por 

gracia de las Musas. 

Punto de superficie, la vida del poeta: testimonios que nos hablan de quien fuera 

determinado hombre, aparentemente desconocido y ajeno a nosotros en el tiempo y en el 

espacio; irrecuperable, salvo por algunas pinceladas que intentan mostrar ciertos hitos 

dignos, a la luz del juicio de los antiguos, de ser consignados para la posteridad, y sobre lo 

cual aceptamos la posibilidad del convencimiento. Punto de superficie, el testimonio sobre la 

obra: peculiaridad del material que produjo Anacreonte —como muchos otros autores de la 

antigüedad clásica— es que mucho se ha perdido; pero también lo que desapareció habla 

desde su inexistencia, confirma el valor que atribuimos a lo que se ha salvado; al menos, 

traza un designio de suposición positiva, señala una Gestalt6 rota para siempre, advirtiendo 

que todo análisis que no parta de este origen será un intento inútil por rescatar 

coherentemente esa parte de la sede del alma. Testimonios, pues, sobre su vida y su obra que 

                                                 
4 “Hace falta servirse del lenguaje primordial, sintético de la poesía para acercarse al origen y aprehender su 
presencia en las cosas. La misión del poeta, que no se debe contentar con ‘narrar fielmente los hechos’, es 
decir, lo profano, lo cotidiano, consiste en enseñar a los hombres la realidad esencial que debe ser tomada 
verdaderamente en serio”, comenta DEL BARCO a propósito de Hölderlin, cfr. 1992, p. 18. 
5 Concepción del mundo, cosmovisión: ideas, lo último y lo total del hombre; tanto subjetivamente, como 
vivencia y fuerza y reflexión, como objetivamente, en cuanto mundo conformado externamente. V. también 
JASPERS,1958, en particular I, pp. 77-101 y 275-279. 
6 Por Gestalt entiendo la forma, la figura, la estructura, el conjunto articulado que aúna en sí la unidad y la 
multiplicidad, la distinción y la semejanza. Estamos frente a una Gestalt cuando se unen diversos elementos y 
se obtiene una realidad que tiene una forma interior que le da consistencia  y presenta, consiguientemente, 
una figura externa que permite reconocerla frente a otras realidades. (Cfr. GUARDINI, op. cit., pp.XLIII-XLIV). 
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ofrezco como punto de partida antes de contextualizar al poeta y a su poesía para, 

posteriormente, trabajar sobre los poemas y los fragmentos, de tal manera que por medio del 

análisis se ensanche el espíritu;7 sin embargo, no se debe perder de vista que este mismo 

punto de partida resulta sumamente problemático, como lo expresa una investigadora justo 

al comenzar un libro titulado, precisamente, The Lives of the Greek Poets: 

If Greek historical writing were as much like ours as we sometimes 
think, it would be possible to write for Greek poets [...] careful 
explanatory biographies [...] we would know what the poets read and 
studied, and how they learned to compose verse; what their families 
were like, where they traveled and when […] But the uncomfortable 
truth is that virtually nothing of the sort can be known about the lives 
of Greek poets. There are no diaries to read, no caches of letters to 
discover in hidden attics; no contemporary newspapers; or registers of 
births and deaths. Not only where there no such records; no one 
thought it worthwhile to keep them.8

 
No parecerá excesivo, entonces, partir de la leyenda, paso anterior al mito, signo de 

devoción que, centelleante, atrae la mirada y la hechiza, carrefour de la atención. Valerio 

Máximo, en sus Factorum dictorumque memorabilium libri novem: “Lo mismo Anacreonte 

quien, habiendo sobrepasado los límites comunes de la vida humana, mientras intentaba 

                                                 
7 Esto último lo desarrollaré específicamente en el capítulo III. 
8 LEFKOWITZ, 1981, p. viii. Por otro lado, fue una razón semejante la que llevó a PODLECKI, 1984, a escribir 
más específicamente sobre los tiempos de los poetas griegos: “It is my firm conviction that these early Greek 
poets cannot be appreciated fully, or even, in some cases, understood at all, apart from the socio-historic 
milieus [sic] in which they worked […] This, then, is not primarily a book about the poetry, or even the poets 
as such, but about them as important historical figures; about the times in which they lived and wrote; about 
the events in which they participated, and about what they had to say on the subject of these historically 
interesting and important happenings”, p. xi. El libro es bueno aunque adolece de falta de aparato crítico; la 
excusa que ofrece –his wife’s challenge to write without footnotes– finalmente no mejora el resultado de su 
trabajo). Una noticia interesantísima en lo referente a la dificultad de escribir biografías de los antiguos y de 
cómo se llegan a “inventar” tantas cosas, la proporciona RAFAEL DE ZAYAS, en su introducción a la traducción 
de Anacreonte (en realidad son las Anacreónticas, pero este hombre de letras pensaba aún que eran poemas 
del lírico): “Mlle. Le Febre, más conocida bajo el nombre de Mme. Dacier, fundándose en anécdota dudosa 
contada por Máximo de Tiro, pretende que Anakreonte llegó a ser consejero y primer ministro del tirano [sc. 
Polícrates], aseveración tanto más inverosímil cuanto que no se halla en las obras del poeta ninguna huella 
política, y es indudable que si de tal manera hubiese estado unido con la administración de la cosa pública, no 
habría dejado de reflejarse en sus inspiraciónes anhelos o disgustos, ambición o desencanto que inherentes 
son a la política”, 1904 (según consta en el manuscrito al pie de la dedicatoria a Don Joaquín D. Casasús), p. 
12. 
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restaurar con jugo de uvas algo de las fuerzas que le restaban, murió sofocado por un seco 

huesecillo de uva que obstinadamente se hincó en su garganta”.9 Más allá de lo fidedigno de 

la fuente, y sin por ello caer en una falta de coherencia metodológica, hay que apreciar lo 

que se desprende de lo anterior, ya que en el instante en que sobre una persona se comienzan 

a estructurar leyendas, historias, lo que destaca nunca es la narración en sí, sino el hecho de 

narrar. ¿Qué llevó a Valerio Máximo a escribir lo anterior? ¿qué escuchó? ¿por qué le 

pareció necesario establecer este suceso que, de inicio, sería explicable de mil maneras?10 

Evidentemente, resulta poco fiable esta memoria, como lo han mostrado diversos estudiosos: 

ninguno de los once epitafios recogidos en la Antología Palatina refiere una muerte 

parecida, sino la imagen de un poeta que envejece dulcemente en medio de placeres. 

Además, lo cual es un argumento de mayor peso, ninguna de las fuentes griegas utilizadas 

para la biografía de Anacreonte hace mención de este fin.11 Sirva esta digresión para 

destacar que esta creía,12 no obstante, funciona como testimonio concreto: permanencia, en 

la memoria sociocultural, y seducción, derivada de la intermitencia referencial, que resultan 

en la simulación de una suave justicia que honra la memoria de quien dedicó su vida toda a 

cantar a las Musas, a Eros y a Dioniso. 

                                                 
9 VAL. MAX. 9.12. ext. 8 (p. 462 KEMPF): sicut Anacreonti quoque, quem usitatum humanae vitae modum 
supergressum passae uvae suco tenues et exiles virium reliquias foventem unius grani pertinacior in aridis 
faucibus mora absumpsit. V. también PLIN., Nat., VII, 5, 44. En cuanto al texto difieren los estudiosos: 
CAUDERLIER (1984, 532, nota 6) critica la edición de KEMPF (1854) en la cual se basa también FRÉMION 
(1828), y prefiere la de RINO FARANDA (Turín, 1971), que aquí seguimos. 
10 Se acepta normalmente que la fuente de Valerio y Plinio sería VERRIO FLACO (Rerum memoria dignarum 
libri), quien al latín podría haber vertido strangulari acino uvae por Špopnígestai ‰agì, que en realidad se 
referiría más bien a una enfermedad llamada stafulÈ o ‰àx, cierta afección de la úvula, cfr., por ejemplo 
desde la medicina, a Areteo de Capadocia, I, VIII (en C. M. G., II). 
11 Cfr. CAUDERLIER, op. cit., 531. Entre los que inmediatamente pusieron en duda la veracidad de Valerio 
Máximo y Plinio destaca BOWRA (1936, § VII, 315). 
12 En retórica, sentencia, máxima, frecuentemente ilustrada por una anécdota, v. LIDELL & SCOTT s. v. creía, 
en particular  § V. 
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Noticia de un viajero: “Hay sobre la acrópolis ateniense [estatuas] de Pericles, hijo 

de Jantipo, y del propio Jantipo, quien combatió en la batalla naval de Micale contra los 

medos. Pero la estatua de Pericles se levanta en otro lugar, mientras que la de Jantipo se 

erige cerca de la de Anacreonte de Teos, el primero, después de Safo de Lesbos, que escribió 

muchos poemas eróticos; y su figura es la de un hombre que canta mientras está 

borracho”.13 Lo que Pausanias consigna no debe pasar inadvertido en ninguna biografía por 

el valor de sus implicaciones: ¿cómo la ciudad que vio nacer la democracia permitió que 

tuviera un sitio en el sagrado corazón de Atenas, inclusive cerca de Pericles áureo, un 

personaje que tuvo estrechísimas relaciones con varios tiranos y que en buena medida debió 

sus méritos al mecenazgo de los aquellos?14 Sabios, los atenienses no perdían de vista al 

ciudadano del mundo: la gloria conquistada por la poesía trasciende las murallas políticas, y 

físicas, de la ciudad. 

 

                                                 
13 PAUS. 1. 25. 1: ¨sti dè ‹n tÎ –Aqhnaíwn Škropólei kaì PeriklêV … Xanqíppou kaì aætòV 
XánqippoV, £V ‹vaumáchsen ‹pì MukálË MÉdoiV. Šll’  … mèn PerikléouV ŠndriàV ƒtérwqi 
Švákeitai, toû dè Xanqíppou plhsíon šsthken –Anakréwn … TÉïoV, prôtoV metà SapfÒ tÈn 
Lesbían tà pollà Àn ¨grayen ‹rwtikà poiÉsaV@ kaì o„ tò scêmá ‹stin o½on ÚdontoV μn ‹n méqË 
génoito ŠnqrÓpou. Para la iconografía antigua de Anacreonte se puede consultar BLANCHARD, 1973, 
quienes ofrecen un testimonio, en sus palabras, precioso: “L’image offre, en effet, d’Anacréon une vision 
assez majesttueuse: celle du poète assis. Le texte correspond au contraire à une vision assez légere: celle du 
poète  oŒnopóthV [...] La mosaïque d’Autun est ainsi le témoin précieux d’une époque qui fut fatale au poète. 
Témoin précieux, témoin exceptionnel. Nous avons dejà souligné le caractère jusqu’à présent unique de cette 
anthologie poétique grecque sur mosaique. Et c’est Autun, en pleine Gaule Lugdunaise, qui nous l’offre” (pp. 
278-279). Una modificación a la lectura de la inscripción que hace Blanchard la ofrece Führer, Asimismo, v. 
PAPASPYRIDI-KAROUZOU, 1942-1943, quien analiza tres representaciones de Anacreonte (la copa de Oltos, la 
lÉkuqoV de Siracusa y la ánfora del Louvre), las tres del último cuarto del siglo VI a. de C. y las tres 
representándolo como poeta jónico, menos heroico y quizá más cercano a la verdadera imagen que tenía en el 
mundo arcaico, que aquella que muestra la escultura conservada en  Copenhague, muy probablemente 
inspirada en la de la Acrópolis. BING, 1988, hace en su artículo un sugerente análisis del epigrama que 
Teócrito escribiera para la estatua de Anacreonte (además de citar otros más, como los de Leónidas) 
estableciendo las diferencias entre estatua, persona viva y ficción; esta última emularía el metro anacreóntico 
en la imitación de una inscripción, simulando la presencia física de Anacreonte pero como estatua: reproduce, 
según el autor, sólo un eco del “hombre completo” (œlon tòn §ndra, cfr. p. 123). 
14 Tema que desarrollaré en el primer capítulo, dedicado exclusivamente a la tiranía y a la relación entre 
poetas y tiranos. 
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En definitiva, a pesar de las críticas que se pudieran formular relacionadas con estos 

testimonios, lo que destaca es la fama y el prestigio de que gozó Anacreonte como poeta en 

la Antigüedad; Eusebius Caesariensis (Chron. Ol. 61. 1) atestigua que Anacreon lyricus 

poeta agnoscitur, ya en los años 536-535 a. C., lo cual, ni para las medidas antiguas ni para 

las modernas, es mucho tiempo. Nombre y celebridad, en vida, como lo muestra Aelio al 

referirse a la relación entre Polícrates de Samos y Anacreonte en “tiempo real”: Polícrates de 

Samos amó las artes, y honró y favoreció a Anacreonte de Teos, deleitado tanto por el 

hombre como por su poesía.15 Por si se tuviera alguna reserva en este sentido, baste recordar 

al pseudo Platón, quien menciona que Hiparco envió una nave de cincuenta remos para 

conducir a Anacreonte de Teos hacia Atenas.16

Como ubicación en un contexto más amplio, la suscinta biografía que ofrece la Suda 

es de gran valor, pues en cierto sentido proyecta una visión de conjunto sobre la vida de este 

autor: “Anacreonte, poeta lírico de Teos; fue hijo de Estino; según unos, de Eumelo; de 

Partenio, según otros y, según otros más, de Aristocrito. Escribió elegías y yambos, todos en 

dialecto jónico; nació en tiempos de Polícrates, el tirano de Samos, en la quincuagésima 

segunda Olimpiada (572-1 a 569-8 a. de C.). Otros dicen que nació en tiempos de Ciro y de 

Cambises, en la quincuagésima quinta Olimpiada (560-59 a 559 a 57 a. de C.).17 Debido a la 

revuelta de Histeo, tuvo que huir de Teos y fundar Abdera, en Tracia. Dedicó su vida a los 

                                                 
15 AEL. V. H. 9. 4: PolukráthV … SámioV ‹n MoúsaiV Än kaì –Anakréonta ‹tíma tòn TÉïon kaì dià 
spoudêV Äge kaì ¨cairen aætÏ kaì toîV ‹keínou mélesin. oæk ‹painô dè aætoû tÈn trufÉn. 
16 Cfr. [PLAT.] Hipparch, 228 bc (para el pasaje completo, v. ARIST. Ath. Pol. 18, AEL. V. H. 8. 2): kaì ‹p’     
–Anakréonta tòn TÉïon penthkóntoron steílaV ‹kómisen eŒV tÈn pólin. 
17 Para las imprecisiones con respecto a la datación, v.  la edición de CAMPBELL, p. 22-25 y las notas a pie de 
página.  
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amores de jóvenes y mujeres, y a cantar; compuso canciones báquicas, yambos y las 

llamadas Anacreónticas”.18

Al conjunto de datos que de esta pequeña biografía se desprende, conviene añadir 

algunas precisiones:19 en cuanto a la filiación del poeta, que en verdad no es muy precisa, no 

parece afectar a la valoración de los textos la incertidumbre sobre quién haya sido su padre; 

en cambio, es significativo el lugar donde nació, Teos, pequeña ciudad jonia enclavada en 

las costas de Lidia, hoy Turquía. Si bien es cierto que no conviene caer en determinismos 

climáticos ni sociológicos, tampoco se debe despreciar la evidente impronta que 

determinados factores físicos, sociales y culturales estampan sobre la configuración de la 

persona humana. “En el año 546 a.C., el reino lidio, gobernado por el filoheleno Creso, cae 

en Sardes, la capital, bajo el empuje del naciente imperio persa conducido a la victoria por 

su rey Ciro… El imperio persa, después de su victoria, se encontró con un pueblo jonio que 

había adquirido la plena madurez gracias al desarrollo de cualidades ingénitas, a su innata 

                                                 
18 Sud. A 1916 (i 171s. ADLER): –Anakréwn, TÉïoV, lurikóV, Skuqínou u„óV, o„ dè EæmÉlou, o„ dè 
Parqevíou, o„ dè –Aristokrítou ‹dóxasan. ¨grayen ‹legeîa kaì ŒámbouV, –Iádi pánta dialéktÌ. 
gégone katà Polukráthn tòn Sámou túrannon –Olumpiádi vb´@ o„ dè ‹pì Kúrou kaì Kambúsou 
táttousin aætòn katà tÈn ve’ –Olumpiáda. ‹kpesÒn dè Téw dià tÈn •Istiaíou ‹panástasin 
−ikhsen °Abdhra ‹n QráikË. bióV dè Än aætÏ pròV ¨rwtaV paídwn kaì gunaikôn kaì ÏdáV. kaì 
sunégraye paroínía te mélh kaì ŒámbouV kaì tà kaloúmena –Anakreónteia. En cuanto a las 
Anacreónticas, v. nota 25. 
19 Para una revisión general pero muy sólida conviene revisar el temprano artículo de GENTILI, 1948, en el 
cual se encuentran, asimismo, una serie de valiosos testimonios del mundo antiguo sobre el poeta de Teos. 
Para una valoración de su obra desde el helenismo hasta el siglo XX, v. también GENTILI, 1961, donde, a 
modo de conclusión, afirma: “Anacreonte è il primo poeta del tardo arcaísmo che abbia raggiunto, nel 
consapevole dominio dei suoi mezzi stilistici, una nuova espressione artistica attraverso la fusione delle nuove 
forme dionisiache di vita con l’ideale arcaico della charis e dell’‚bróthV ionica. In questo senso intesa, la 
sua arte rappresenta nella storia della poesia greca della seconda metà del sec. VI il momento di transizione da 
forme più rigide a forme più ricche di movimento e rilievo. In essa si scorgono i primi riflessi della nuova 
esperienza culturale ateniese della giovane tragedia. Non è certo un caso che proprio in Atene egli abbia 
coltivato un genere di lirica corale, il partenio, scrivendo canti per cori di fanciulle. Ma non meno notevole 
l’influsso che egli esercitò sulla cultura e la società del suo tempo ed anche sulle forme della politica samia, se 
è vero che egli ingentilì la tirannide di Policrate con il fascino della sua poesia amorosa. Non minore il favore 
e la popolarità anche quando, dopo le guerre persiane, solo un lontano ricordo sopravvivieva di quella vitale e 
raffinata spiritualità che aveva caratterizzato i simposi dell’Atene d’Ipparco. Anche la tragedia e la commedia 
attica lo predilessero, come assicurano vari richiami linguistici e stilistici e, soprattutto, lo predilesse 
Aristofane per l’empito dionisiaco e l’ eleganza dello stile”, pp. 56-57. 
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curiosidad científica y a la facilidad para asimilar otras culturas”.20 Anacreonte se crió en 

este estimulante ambiente, al que se le podría llamar hoy “plural o multicultural”, y después 

hubo de salir hacia Abdera, Tracia; se puede suponer que el poeta comenzó a componer sus 

poesías durante este tiempo. Algunos estudiosos piensan que el fragmento 85 data de esta 

época, y que se refiere al mismo Anacreonte quien, como Arquíloco y Alceo,21 arroja su 

escudo, lejos de sí, al río de hermoso fluir.22 Sin duda en esta ciudad encontró inspiración; 

de ella se llevó recuerdos, como también cabe suponer por los fragmentos 58 (QrhïkíhV 

paidòV) y 71 (mhd’ †pèr QrÆkhV tucÓn;) que luego recreó como sustancia poética; y de 

allí partiría hacia Samos, invitado por el tirano Polícrates, con quien mantuvo una relación 

muy cercana, como se podría inferir del testimonio de Apuleyo: “Ante el altar, (hay) una 

estatua de Batilo dedicada por el tirano Polícrates: no he conocido ninguna que parezca más 

acabada… Verdaderamente, esta estatua debía ser sin duda de algún joven, amado por el 

tirano Polícrates, que canta (un carmen) anacreóntico por amor a la amistad”.23

 

                                                 
20 DÍAZ-REGAÑÓN, 1980, p. 63. 
21 ARCHIL. (fr. 5 GERBER): Šspídi mèn Saðwn tiV Šgálletai, ¥n parà qámnÌ, / ¨ntoV ŠmÓmhton, 
kállipon oæk ‹qélen@ / aætòn d’ ‹xesáwsa. tí moi mélei ŠspìV ‹keính; / ‹rrétw@ ‹xaûtiV ktÉsomai 
oæ kakíw. [De mi escudo, se vanagloria alguno de los Sayos, el cual junto al arbusto,/ −arma irreprochable− 
sin quererlo abandoné. / Pero yo mismo, fuera, me salvé. ¿Qué me interesa aquel escudo?/ ¡Al diablo! De 
nuevo me procuraré otro no peor.] ALC. (fr. 428a CAMPBELL): PittakòV d’ … MitulhnaîoV ... pleúsaV ‹pì 
tòn Frúwna strathgòn diepolémei téwV diatiqeìV kaì páscwn kakôV@ œte kaì –AlkaîóV qhsin … 
poihtÈV ƒautòn ¨n tini Šgôni kakôV ferómenon tà œpla ‰íyanta fugeîn@ légei dè próV tina 
kÉruka, keleúsaV Šggeîlai toîV ‹n o©kÌ@ °AlkaoV sáoV † §roi ‹nqad’ oækutòn ‚lhktorìn † / ‹V 
GlaukÓpion Âron �nekrémassan °Attikoi. [Pítaco, el Mitileno ... navegó contra Frino, el general 
(ateniense), le hizo la guerra durante un tiempo, con mala organización y sin éxito. Entonces Alceo, el poeta, 
dijo que él mismo en cierta lucha, malamente sobrellevándola, tiró lejos sus armas y huyó; y dice, a algún 
heraldo, llamándolo para anunciar esta noticia a los de su casa: ‘Alceo está salvo † las oraciones, en este caso, 
no escudo incesante† / en el templo de la de los ojos glaucos colgaron los áticos]. 
22 Vid infra fr. 85: Šspída ‰îy’ ‹V potamoû kalliróou procoáV. 
23 APUL. Flor. 15. 51, 54 (fr. 5 CAMPBELL): “ante aram Bathylli statua a Polycrate tyranno dicata, qua nihil 
videor effectius cognovisse ... verum haec quidem statua esto cuiuspiam puberum, qui Polycrati tyranno 
dilectus Anacreonteum amicitiae gratia cantilat”. Como menciono en la nota 13, esto se tratará en detalle más 
adelante. 
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En cuanto a las diferencias cronológicas que se desprenden de la Suda, se puede 

mencionar que existe una década de diferencia entre las fechas que acerca de su nacimiento 

ofrecen la mayor parte de los estudiosos: 570 a. C., en tiempos de Polícrates y 560 a. C., 

cuando Ciro comenzara su reinado. En cuanto a la fecha de su muerte, la imprecisión abarca 

también una década: entre el 485 y el 475 a. de C., si atendemos al testimonio del Pseudo 

Luciano, quien menciona que el poeta habría vivido ochenta y cinco años.24

Durante este dilatado período de existencia, del cual se puede presumir que quizá por 

lo menos cincuenta años fueron tiempo de producción, el lírico nos legaría una obra que no 

llega completa a nosotros. No examinaré con detenimiento la temática de su producción, que 

reservo para el capítulo tercero; sólo intento delinear aquí, brevemente, en qué consistió el 

conjunto de la obra. En la Suda se afirma que Anacreonte escribió “poemas elegíacos y 

yámbicos, todos en dialecto jónico… compuso canciones báquicas y yámbicas, así como las 

llamadas Anacreónticas”. Con respecto a éstas últimas, es por todos conocido el prestigio 

del cual gozaron en la Antigüedad y hasta el siglo XIX; sin embargo, también ha quedado ya 

demostrado con toda claridad que son una colección de canciones que, imitando el estilo del 

poeta y su temática, fueron escritas por diversos autores y en distintas fechas, tan lejanas 

entre sí que podrían abarcar incluso cinco siglos, con lo cual queda fuera de la investigación 

esta inexactitud concreta.25  

Pero, ¿qué escribió Anacreonte? En este sentido resulta necesario recurrir tanto a las 

fuentes antiguas como a los especialistas contemporáneos. La Antología Palatina conserva 

el comentario de Crinágoras con respecto a un regalo que se le otorgara a la hija de Marco 

                                                 
24 [Luc.] Macr. 26: –Anakréwn dè … tôn melôn poihtÈV ¨zhsen ¨th pénte kaì �gdoÉkonta... 
25 Para un examen más detallado, v. mi trabajo sobre las Anacreónticas, 1996, especialmente pp. 31-53; 
ROSENMEYER, 1987, y BRIOSO SÁNCHEZ, 1970. También puede servir, a manera de panorámica, el artículo de 
FERNÁNDEZ GALIANO, 1969. 
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Antonio y Octavia, seguramente Antonia Minor, en su cumpleaños: “El dulce quinteto de 

libros líricos dentro de esta caja trae obras del inimitable encanto de Anacreonte, las cuales 

por el vino o por la ayuda del Deseo, escribió el dulce viejo de Teos”, de donde se deduce 

que serían cinco libros de poemas, cuando menos en ese tiempo; habían pasado ya cinco 

siglos, tiempo largo para tomarlo como una referencia inequívoca, por lo cual conviene 

dejarse guiar por la exhaustiva investigación de Gentili.26 Este investigador afirma que se 

puede partir de los datos que nos llegan desde los tiempos anteriores a la primera escuela de 

filología, esto es, antes de las primeras ediciones alejandrinas, según lo cual podría afirmarse 

que es posible, y probable, que hubiese existido un corpus anacreóntico desde el siglo V a. 

C.27

Durante el siglo IV, la escuela peripatética se interesó más bien en la biografía del 

poeta y en algunas interpretaciones de versos aislados. Por ello, piensa el autor, se puede 

afirmar que sólo hasta la llegada de Aristófanes de Bizancio (257-180 a. de C.), y luego la de 

Aristarco (217-145 a. de C.), se habrían hecho las dos primeras ediciones, respectivamente, 

y menciona también que lo más probable es que el juicio crítico para ordenar la edición haya 

seguido el mismo que se utilizó para las ediciones de Safo: el criterio métrico. 

Después de un complicado análisis, Gentili concluye afirmando que, finalmente 

tendríamos que hablar de nueve o diez libros.28 De este modo, en su edición, que sigo, 

                                                 
26 A. P. IX, 239: búblwn ‡ glukerÈ lurikôn ‹n teúceï tÏde / pentàV ŠmimÉtwn ¨rga férei carítwn / 
† –AnakreíontoV, ”V … TéioV ‡dùV présbuV / ¨grayen º par’ oÂnon º sùn •IméroiV †. V. también 
GENTILI, 1958, xxv-xxx. 
27 Para ello, GENTILI se apoya en el fragmento papiráceo 190,2: “kaì pa[r’] –Anak[réonti? ‹n 
ParqeneíoiV pa[îV d’] –Aster[opaíou gegénemai”, que supone la obra como parte de una colección de 
mélh gunaikôn, y remite a la comparación entre los testimonios de CRISIAS el joven (fr. 181) con los de 
AMONIO y LUCIANO, cfr. p. xxv. 
28 “Risulterebbero così due libri di carmi in metro ionico e due di carmi in metro trocaico; se ad essi, 
escludendo i giambi e le elegie ed anche i parteni, aggiungiamo il primo libro, che conteneva, come sembra, 
metri gliconici, e il libro di metri misti rappresentato dal papiro 2321, superiamo i cinque libri ammessi per la 
vulgata postalessandrina dal Crusius e dallo Schmid sull’autorità di un discutibile epigramma di Crinagora. 
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mantiene el criterio alejandrino de ordenamiento, ofreciendo los tres libros ‘originales’ 

(separando algunos poemas y fragmentos de los que no se sabe con certeza a cuál libro 

pertenecerían), a los cuales sigue una sección de yambos, otra de elegías, los papiros de 

Oxyrrinco (2321 y 2322), y dos apartados que denomina incerti libri y dubia, para finalizar 

con algunos epigramas, o bien de Anacreonte, o atribuidos al “dulce viejo de Teos”, gloria 

de los jonios, cuyo epitafio, que Antípatros de Sidón consigna, reza: 

 
Anacreonte, gloria de los jonios: que entre los bienaventurados 
estés, y no lejos ni de las fiestas de los amores, ni de tu lira, 
sino que, mirando con húmedos ojos, cantes 
⎯encendiendo la temblorosa flor entretejida en tus perfumados cabellos⎯, 
o a Euripilo o a Megistes o al ciconio Esmerdies, 
el tracio de rizada cabellera; 
dulce vino chorreando, empapada por Baco tu túnica,  
incontinente néctar exprimiendo de los pliegues... 
Pues a estos tres, a las Musas, a Dioniso y a Eros, 
¡oh anciano!, has precipitado tu vida entera.29

                                                                                                                                                     
Dunque i nuovi papiri contribuiscono ad eliminare l’opinione di una vulgata anacreontica in cinque libri 
compresi persino i giambi e le elegie. Come abbiamo tentato di dimostrare, il numero dei libri doveva 
oscillare da un minimo di nove a un máximo di dieci, se riteniamo che i Iamboi abbiano costituito anch’essi, 
come i carmi trocaici, due libri”, GENTILI, op. cit., xxviii (v. también las notas). 
29 A. P., VII, 27: E©hV ‹n makáressin, –Anákreon, eÃcoV –Iónwn, / mÉt’ ‹ratôn kÓmwn §ndica mÉte 
lúrhV@ / †grà dè derkoménoisin ‹n ªmmasin oÃlon ŠeídoiV / aŒqússwn liparêV §nqoV ¾perqe 
kómhV, / �è pròV Eærupúlhn tetramménoV �è Megistên / º Kíkona QrËkòV Smerdíew plókamon, / 
‡dù méqu blúzwn, ŠmfíbrocoV e›mata BákcÌ, / §krhton qlíbwn véktar Špò stolídwn@ / trissoîV 
gár, Moúsaisi DiwnúsÌ kaì °Erwti, / présbu, katespeísqe pâV … teòV bíotoV. 
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 TIRANÍA Y PROMOCIÓN DE LA CULTURA 

 

 

Introducción 

 

Pensar lo siguiente: por fin, alguien consigue reunir el valor necesario para levantarse 

contra quienes llevan prácticamente siglos oprimiendo a campesinos, artesanos, marineros, 

comerciantes, en suma, a toda la gente pequeña que conforma, siempre, la parte más amplia 

de la sociedad; por fin, al frente de ellos un hombre encabeza la ofensiva contra los que 

detentan y buscan conservar la parte del león, el status quo, la estructura que hasta entonces 

ha tenido una sociedad, la cual, en muchos aspectos ―comercio, navegación, moneda, 

instituciones―, comienza a cambiar profundamente, sin que aquellos que la presiden 

deseen que esto suceda ni pretendan permitirlo. Este hombre, el liberador, será tan sólo una 

punta de lanza, la cresta de una ola. 

 El mundo es un texto, y como tal, es necesario aprender a descifrarlo; es decir, la 

cantidad de significados que la realidad nos aporta se convierte en algo extraordinariamente 

extenso, si pensamos en la urdimbre de que se compone un ser humano, su constitución 

biológica, psicológica, sexual, moral, social, económica, política, religiosa, espiritual... Para 

estudiar la tiranía, resulta evidente que, en principio, los datos privilegiados sobre el mundo 

concreto son de índole política, social y económica, aunque se verá que no se deben 

despreciar los demás, en particular el delicado equilibrio paridad-disparidad. ¿Qué 

argumentos podrían blandir los brazos de los rebeldes? ¿Qué instrumentos debían aprender 

a desarrollar los inconformes? ¿Cómo apuntalar la narración que estaban a punto de 
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escribir? Destino ineluctable: el tirano es quien realiza o, en ocasiones, se ve empujado a 

realizar los cambios que el momento requiere. 

 La historia de los tiranos griegos del siglo VI a. de C. es la de los hombres que, 

frente a un poder irrestricto que se entendía casi como ‘natural’ (de origen divino, mítico, 

heroico, genético), deciden apostar a vida o muerte, y jugar una partida que puede terminar 

en el Hades, terrible abismo: conocemos de sobra la escena porque, fiel al tema central, se 

ha repetido a través de la Historia bajo las más diversas variantes. Lo sorprendente, o quizá 

lo trágico, aunque previsible, es la gama de las mutaciones: el liberador se convierte en 

tirano; quien alcanza por fin el poder, busca mantenerlo a toda costa, pues es sabido que, 

según reza la máxima, el poder corrompe, y el poder absoluto corrompe de manera 

absoluta. Sin embargo, no sucedió de la misma manera en cada caso; no todos los tiranos se 

corrompieron con la misma velocidad, ni sus métodos de control fueron los mismos; 

algunos, según analizaré más adelante, buscaron, cuando menos, justificar su permanencia 

en el poder mediante ciertas estrategias, variables según las circunstancias y según el 

déspota que las pusiera en práctica: desde la construcción de edificios públicos, hasta la 

promoción de la poesía, la escultura y la pintura; desde la configuración de los ritos 

religiosos, hasta la fijación de los textos homéricos; desde las justas deportivas hasta el 

desarrollo de las leyes. Este tipo de frutos culturales son manifestaciones que el tiempo no 

conseguirá desvanecer; incluso en veces, cuando los nombres de los promotores yacen en el 

olvido, son dichos frutos los que recuerdan y exhuman tales nombres, y con ellos a toda una 

época. Es muy probable que los tiranos lo hubiesen previsto. 

 En particular, una de estas estrategias —la promoción de la poesía— produjo una 

delicada forma de relación entre los poetas y los tiranos, una forma simbiótica llena de 

matices que me parece necesario examinar detenidamente, y cuyo centro será el poeta 
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Anacreonte y su relación con los tiranos con quienes tuvo contacto: la poesía como 

actividad y resultado de un proceso político. 

 Anacreonte de Teos estuvo al servicio de los tiranos Polícrates de Samos,  Pisístrato e 

Hiparco de Atenas;30 por ello, no es imposible la tesis de que su poesía ―o al menos la mayor 

parte de ella― haya encontrado expresión, y en ocasiones sustrato, gracias a la protección y la 

promoción que de la cultura en general, y de la poesía lírica en particular hicieran los tiranos, 

incluso desde el siglo VII a. de C. hasta, en el caso de algunos, el IV a. de C.31 La poesía de 

Anacreonte está íntimamente ligada a la tiranía como contexto sociocultural e histórico, y, más 

explícitamente, a la corte del tirano como lugar en el que se desarrolla la comunicación oral32 

y como plataforma para el desarrollo del mundo de los valores, escenario especialmente 

propicio para el proceso de internalización.33

 El régimen de la tiranía, sumamente importante en el mundo griego arcaico, dado que 

fue la antesala necesaria para el esplendor helénico del siglo V a. de C., nace y se desarrolla 

bajo condiciones sociopolíticas y culturales muy especiales. Así, para la comprensión cabal de 

la poesía del lírico, resulta imprescindible hacer un análisis de los distintos aspectos de esta 

                                                 
30 Cfr. Sud. A 1916 (i 171s. ADLER), APP., Flor. 15. 51, 54 (p. 20s. HELM.), v. supra p. 6-9. 
31 Así actuaron, por ejemplo, el ateniense Demetrio de Falero, el tirano filósofo; Agatocles de Siracusa, el 
tirano popular; el espartano Nabis, el tirano revolucionario; y Aristónico de Pérgamo, el tirano solar 
(denominado así por su pretensión de fundar una ‘ciudad del Sol’), según la clasificación de MOSSÉ, 1969, pp. 
155-201. En este sentido, podría aventurarme a clasificar como tiranos civilizadores tanto a Polícrates de 
Samos como a Pisístrato de Atenas, como lo explico en el subcapítulo Política cultural: mecenazgo y 
promoción de las artes (v. infra p. 52 ss). 
32 Oralidad de la comunicación o performance, en el sentido en que lo entiende a lo largo de su obra GENTILI, 
1996; v. en especial la p. 23: “Para que una cultura pueda definirse como oral es preciso que concurran tres 
condiciones, que pueden subsistir simultáneamente o por separado: 1) oralidad de la composición 
(improvisación repentizada); 2) oralidad de la comunicación (performance); 3) oralidad de la transmisión 
(tradición confiada a la memoria).” 
33 A lo largo de este trabajo, toda vez que utilice un término que no existe propiamente en castellano lo 
destacaré en cursivas. “La internalización es [...] la reabsorción en la conciencia del mundo objetivado, de 
manera tal que las estructuras de este mundo llegan a determinar las estructuras subjetivas de la conciencia 
misma” (BERGER, 1971, pp. 28 y ss.). Este concepto puede homologarse con la tercera fase del proceso de 
individuación, es decir, con lo que CHOZA (1988, pp. 422-426) denomina “síntesis pasiva” (en otras 
terminologías, “proceso de enculturación”; al finalizar esta etapa está formada la personalidad, se cuenta ya 
con una mente y un psiquismo “amueblados”). 
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forma de gobierno: qué factores dieron origen a la tiranía; cuáles características permitieron 

diferenciarla de otros regímenes; qué cambios se produjeron como consecuencia de su 

instauración; cuál fue su impacto sobre las sociedades de las distintas póleiV; cómo era la 

cultura política (formas de gobierno, organización social, mecanismos de poder, sistemas de 

producción) que imperó durante el período en que los diversos tiranos rigieron en sus 

ciudades; y, finalmente, qué tipo de política cultural —si la hubo— favoreció, en gran número 

de casos, la promoción del arte y de los artistas mediante las estrategias antes mencionadas. 

 Puesto que el objetivo de este trabajo no es la tiranía griega, dicho análisis no será 

exhaustivo, pero sí procurará destacar sus rasgos esenciales. Además, vincularé la tiranía 

con una de las expresiones culturales más destacadas: el simposio,34 el cual, aunque existió 

desde tiempos homéricos, fue durante la tiranía cuando experimentó una suerte de 

institucionalización, constituyéndose en la forma por excelencia de convivencia social entre 

las clases altas de la Grecia clásica; para algunos, incluso se convirtió en un subgénero 

literario que fue llamado symposion.35 Asimismo, describiré el contexto dentro del cual 

Anacreonte generaría su obra, pues inevitablemente la producción del poeta debió verse 

constreñida por las formas que bajo la tiranía imperaban en el simposio, tanto respecto al 

contenido de la poesía misma como respecto al sistema de expresión, las cuales constituyen 

el tema central de este trabajo. Por lo anterior, es necesario establecer con claridad lo que 

comprendo por tiranía. 

 

 

                                                 
34 El tema del simposio y del subgénero lírica simposíaca los trataré de forma específica a lo largo del capítulo 
II. 
35 V. LUKINOVICH, A., “The Play of Reflections between Literary Form and the Sympotic Theme in the 
Deipnosophistae of Athenaeus”, en MURRAY, 1994; y WEST, M. L., “The Anacreontea,” en el mismo 
volumen. 
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Tiranía: concepto y vocablo 

 
Con el término ‘tiranía’ sucedía antes lo que actualmente acontece con el de ‘terrorismo’ o el 

de ‘globalización’: se emplean sin definición precisa; en la mayor parte de los casos, se ignora 

a qué se refieren exactamente; se utilizan no de manera rigurosa, sino según las conveniencias 

circunstanciales; por ende, son vocablos cuyo valor semántico depende del emisor: “¿Quién es 

un terrorista? ¿Acaso lo es el que lleva a cabo un ataque suicida, el que participa en la guerrilla 

rebelde, en el frente de liberación o en las fuerzas armadas del Estado? En la práctica, todo 

aquel acto o persona que se gana el título depende de sobre quién se quiera aplicar”.36 Lo 

mismo sucede, en otra esfera, con el término ‘globalización’, respecto del cual podría citarse, 

mutatis mutandis, la explicación que San Agustín daba a la interrogante sobre el tiempo: 

“¿Qué es el tiempo? Si no me lo preguntan, lo sé. Si me lo preguntan, lo ignoro”; de modo 

similar muchos lo utilizan, pero pocos son los que consiguen establecer algún concepto de 

globalización otorgándole especificidad.37

 Precisamente esto es lo que acontece con el término ‘tiranía’: en la actualidad expresa 

un concepto muy distinto del que designaba para los griegos de la Antigüedad. En nuestros 

días, esa palabra suele asimilarse, de manera imprecisa, a diferentes modalidades del espectro 

político: dictadura, despotismo, absolutismo, autocracia, autoritarismo; sin embargo, es 

                                                 
36 The Economist, vol. 338, núm. 7955, 2 de marzo de 1966, pp.15-25. Nótese que, cronológicamente, el 
artículo está muy alejado de los ataques del 11 de septiembre del 2001, que han puesto en boga el término. 
Por otro lado, todos los intentos de definición jurídica de terrorismo han fracasado. Incluso la Asamblea 
General de la ONU dedicada especialmente al terrorismo no consiguió avanzar en este sentido, aunque es 
cierto que la resolución 42/159 (1987), en su punto 14, distingue entre terrorismo y otras formas de lucha 
armada. 
37 Next, de BARICCO, 2003, es el libro que con mayor sentido común ensaya un intento de comprensión del 
término. Sin embargo, considero que la economía es el punto a partir del cual se puede comprender mejor el 
fenómeno de la globalización. El premio Nobel de Economía, Joseph STIGLITZ (2002, p. 34), propone una 
definición: “es la integración más estrecha de los países y los pueblos del mundo, producida por la enorme 
reducción de los costes de transporte y comunicación, y el desmantelamiento de las barreras artificiales a los 
flujos de bienes, servicios, capitales, conocimientos y (en menor grado) personas a través de las fronteras”. 
Para el interesante fenómeno de la globalización cultural, véase BERGER & HUNTINGTON, 2002. 
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indispensable delimitar este término para entender hoy con mayor exactitud qué entendían los 

griegos, o, cuando menos, para hacer el esfuerzo de creer que entendemos lo que se entendía. 

No obstante, el concepto de ‘tiranía’ puede equipararse, de manera más cercana, al actual de 

‘dictadura’: 

Como las modernas dictaduras, las tiranías griegas nacían de la crisis y la 
disgregación de una democracia, o de un régimen político tradicional en 
el cual se perfilaba una ampliación del interés y de la participación 
política. Como el dictador moderno, el tirano no era un monarca 
legítimo, sino el jefe de una facción política que imponía con la fuerza el 
propio poder a todos los demás partidos [sic]. Como los dictadores 
modernos, los tiranos ejercían un comando arbitrario e ilimitado, 
recurriendo ampliamente a los instrumentos coercitivos.38

 
 Aunque la comparación es bastante acertada, resulta necesario indagar en las fuentes 

antiguas qué significó este concepto para los griegos a través del tiempo, pues no designó lo 

mismo para autores que vivieron en épocas distintas. 

 Muy probablemente, la palabra turanníV, tiranía, es de origen asiático, anatolio, y, 

más precisamente, frigio-lidio; a todas luces no es de procedencia griega.39 El término se 

encuentra por vez primera en un poema de Arquíloco (753-716 a. C.), quien lo utiliza como 

sinónimo de rey, basileúV: 

No me importan las cosas de Giges, rico en oro, 
ni en modo alguno me dominan los celos, ni envidio 
las obras de los dioses, ni amo la gran tiranía, 
pues de estas cosas están lejos mis ojos.40

                                                 
38 STOPPINO en BOBBIO et al., s. v. dictadura, II (p. 496). Para mayor precisión, “dictadura moderna designa la 
clase de los regímenes antidemocráticos o no democráticos modernos, y en cuanto tal se contrapone, como el 
término negativo al término positivo de una gran dicotomía, a la “democracia moderna”, a su vez entendida 
como la que denomina la clase de los regímenes liberaldemocráticos (ibid, p. 494). 
39 Se puede rastrear el probable origen indoeuropeo de la palabra; así en sánscrito se encuentra la raíz turank, -os; 
para ello, cfr. en especial VAN WINDEKENS, 1948, p. 286. 
40 ARCH., 19 (GERBER): O« moi tà Gúgew toû polucrúsou mélei,/ oæd’ e½lé pÓ me zÉloV, oæd’ 
Šgaíomai / qeôv ¨rga, megálhV d’ oæk ‹réw turavvídoV@ / Špóproqen gár ‹stiv �fqalmôv ‹môv. El 
fragmento 23, también de Arquíloco, es el único otro en el cual encontramos el término: keínhV §vasse kaì 
t[uran]níhv ¨ce; se establece una relación entre reinar (§vasse) con tiranía (turanníhv); compárese 
también con Anacreont. 8, 1-4 (CAMPBELL), en donde Giges es toû Sardíwn §naktoV, y el verso 4, oædè 
fqovô turávvoiV; para otra interpretación de los versos v. LABARBE, 1971, p. 493, así como las notas 90-93; 
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 El carácter peyorativo que después se otorgara al término, aparecería hasta el siglo V a. 

C., y solamente en algunos autores; muchos otros seguirán utilizando la palabra túrannoV a la 

manera de Arquíloco, es decir, como equivalente a rey.41 Esto, aunque también palpable en 

Sófocles (496-406 a. C),42 resulta particularmente claro en Esquilo (525-456 a. C.): 

Amigo para tus amigos que con gloria murieron allá, 
bajo la tierra, eminente 
monarca (Šnáktwr) venerable, 
servidor de los grandes 
soberanos (turávvwv) subterráneos. 
Pues rey (basileùV) eras, mientras vivías, 
de los que cumplen su predestinada suerte, 
en tus manos [teniendo] el cetro al que los hombres obedecen.43

 
 Se puede concluir que ni el origen ni la etimología de la palabra iluminan el concepto. 

Como se dijo con relación a los términos ‘terrorismo’ y ‘globalización’, tampoco en la Grecia 

antigua la palabra ‘tirano’ fue demasiado precisa y dependió del tiempo en que se utilizó, así 

como de la persona que emitía su juicio respecto a determinada forma de gobierno. No 

obstante, el sentido usual de los términos ‘tiranía’ y ‘tirano’, inducen a reflexionar sobre un 

fenómeno socio-político y cultural de la Grecia arcaica que, no por azar, se produjo en varias 

                                                                                                                                                     
en resumen, no hay conexión necesaria entre Giges y la tiranía: son tres cosas independientes: la riqueza de 
Giges; las obras (trabajos, i.e. el orden divino) de los dioses; y alguna tiranía posible. Cabe recordar que 
Homero utiliza la palabra §nax, señor, para designar a Agamenón, rey de Mecenas [Il., I, 7: –AtreðdhV te §nax 
Šndrôn], o a Príamo, rey de Troya [Il., II, 373: ‡múseie póliV Priámoio §naktoV], aunque también a héroes 
como Idomeneo [Il., II, 405: Néstora mèn prÓtista kaì –Idomenêa §nakta] y Filoctetes [Il., II, 725: –
Argeîoi parà vhusì FiloktÉtao §naktoV], etcétera. 
41 Cfr. ANDREWES, 1956, pp. 20-23; BRACCESI, 1982, p.13; y LABARBE, idem, pp. 490-499. El examen del 
término podría comprender: un estudio de las posibles etimologías; un análisis de la posible procedencia del 
vocablo: indoeuropea, latina, hitita, etrusca, pelasga, lidia; su similitud con algunos nombres propios, 
antroponímicos, toponímicos; su conexión con nombres religiosos ―existe, incluso, una diosa TúrannoV―; y su 
tratamiento por parte de diversos autores.  V. también GIORGINI, “Tirannide: un nome straniero” (1993, pp. 45-
55), y VAN WINDEKENS, “L’origin asianique de quelques noms du chef-roi en grec” (1948, passim). 
42 Por ejemplo, Ant., 506-7: –All’ ‡ turannìV pollá t’ §ll’ eædaimoneî k§xestin aætÎ / drân légein 
q’ ” boúletai [Pero la tiranía, con tantas otras cosas bendecida, puede hacer cumplir y decir lo que quiera]; 
1169: Ploútei te gàr kat’ oÂkon, eŒ boúlei, méga, kaì zê túrannon scêm’ ¨mwn [Y sé rico, pues, en tu 
casa, si quieres, en gran manera, y una vida de rey intenta llevar].  
43 Ch., 354-363: fíloV fílosi toîV ‹keî kalôV tanoû / sin katá cqonòV ‹mprépwn / semnótimoV 
Šnáktwr, / própolóV te tôn megístwn / cqoníwn ‹keî turánnwn@ / basileùV gàr Än, ªfr’ ¨zh, / 
mórimon lácoV piplántwn / ceroîn peisíbrotón te báktron. También, por ejemplo, en Pr., 761: pròV 
toû túravna skêptra sulhqÉsetai; [¿por qué causa arrebatará cetros soberanos?]. 
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póleiV de manera simultánea, y que reviste una importancia superlativa para la comprensión 

de la naturaleza y del desarrollo de las sociedades griegas de la época; finalmente, parece que 

el término, además de no ser muy usual, en un principio no tenía sentido negativo. 

 

Orígenes e interpretaciones de la tiranía 

 

¿Qué fue lo que hizo posible la aparición de esta forma de gobierno? ¿Cuáles fueron las 

características de la tiranía? ¿Por qué cimbró los fundamentos de la vida entre los habitantes 

de las ciudades griegas? ¿Cómo empezó todo? 

 Previamente, hay que tomar en cuenta que, según Bloch, puede existir cierta 

imprecisión, cierto titubeo en los hallazgos cuando se investigan los orígenes de un hecho 

histórico. “En el vocabulario corriente, los orígenes son un comienzo que explica. Peor aún: 

que basta para explicar. Ahí radica la ambigüedad, ahí está el peligro”.44 Dicho autor plantea 

que esta ambigüedad existe porque podemos entender los orígenes de dos maneras: como los 

principios de las cosas, o como las causas de las cosas (e inclusive, como ambas a la vez), y 

enfatiza que el origen de un hecho histórico como principio que generalmente da lugar a una 

serie de acontecimientos concatenados bajo una cierta lógica, no es lo mismo que las causas 

que dan origen a un hecho histórico, las cuales también pueden comprenderse como origen 

propiamente dicho. Bajo este enfoque se puede afirmar que, tomando en consideración ciertos 

fenómenos de la historia ⎯como el atinado ejemplo que él presenta: el cristianismo⎯ en los 

cuales confluyen ambas perspectivas,  los orígenes de la tiranía en la Grecia antigua son, por 

                                                 
44 BLOCH, 1981, p. 28. 
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una parte, el principio de una forma nueva de gobierno que seguirá evolucionando; por la otra, 

la causa que lleva a una manera específica de ejercer el poder: 

Al hacerse más poderosa Grecia y acumular riquezas en mayor medida que 
antes, con frecuencia se implantaron tiranías en las ciudades, al aumentar los 
recursos ⎯antes existían monarquías hereditarias con condiciones 
privilegiadas⎯, y Grecia se aprestó a equipar flotas en tanto que se ocupaba 
más del mar.45

 
 Aparentemente, este pasaje de Tucídides sólo hace énfasis en las causas; sin embargo, 

al subrayar los efectos, se podría explicar de manera inversa sin falsear el sentido: se 

implantaron las tiranías debido a que aumentaron los recursos y se hizo más poderosa Grecia, 

porque antes había monarquías hereditarias que, además de ser propietarias de la tierra, 

acumulaban la riqueza toda sin permitir su distribución, lo cual lleva a suponer que 

previamente no existía la tiranía y que justo durante este tiempo se origina esa nueva forma de 

gobierno. Debido al objetivo programático de su obra, el comentario de Tucídides presenta 

una visión griega sobre el surgimiento de las tiranías lo más cercana posible a la objetividad;46 

debe subrayarse que es lo más cercana posible porque las noticias que, por orden cronológico, 

nos llegan sobre los orígenes de la tiranía, a partir de las cuales ésta se ha analizado, proceden 

de Heródoto, en particular, del tercer libro de sus Historias. No obstante, que Tucídides 
                                                 
45 THUCYD., I, 13, 1: DunatwtéraV dè gignoménhV têV •ElládoV kaì tôn crhmátwn tên ktêsin ¨ti 
mâllon º próteron poioúmenhV tà pollà turannídeV ‹v taîV pólesi kaqísanto, tôn prosódwn 
meizóvwv gignomévwv (próteron dè Äsan ‹pì ‰htoîV gérasi patrikaì basileîai), vautiká te ‹xhrtúeto 
‡ •EllàV kaì têV qaláshV mâllon Švteíconto. 
46 THUCYD., I, 1: QoukudídhV –AqhnaîoV xunégraye tòn pólemon tôn Peloponnhsíwn kaì –
Aqhvaíwn ˆV ‹polémhsan pròV ŠllÉlouV, ŠrxámenoV eæqùV kaqistaménou kaì ‹lpísaV mégan te 
¨sesqai kaì ŠxiologÓtaton tôn progegevhmévwv. [“Tucídides, el ateniense, compuso la historia de la 
guerra de los peloponesios y los atenienses, tal como la llevaron a cabo unos contra otros, empezándola nada 
más estallar y esperando que sería importante y la mayor de las habidas”, cursivas mías]. Compárese con el 
preámbulo de las Historias de Heródoto (en todas las ocasiones en que cite a este autor me serviré de la 
versión de Arturo Ramírez Trejo, v. bibliografía al final), en el cual es posible entrever cierta predisposición 
suya a engrandecer o parcializar las cosas (HDT., preámbulo): ˆV mÉte tà genómena ‹x ŠnqrÓpwn tÏ 
crónÌ ‹xíthela gévhtai, mÉte ¨rga megála te kaì qwmastá, tà mèn —Ellhsi, tà dè barbároisi 
Špodecqénta, Škleâ génhtai, tá te §lla kaì di’ ¥n aŒtíhn ‹polémhsan ŠllÉloisi.  [“para que ni lo 
realizado por los hombres se desvanezca con el tiempo, ni queden sin gloria las obras grandiosas y 
admirables, recogidas unas por los griegos y otras por los bárbaros; y también otra cosa: por qué causa 
guerrearon unos con otros”]. 
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intentara ser objetivo no significa que su visión fuera imparcial del todo: impregnado como 

estaba de la sofística, en la adquisición y el ejercicio del poder encontraba el metro con el cual 

medir toda entidad política y, según Giorgini, a la luz de esta legge di copertura, interpreta ya 

la historia griega, ya el conflicto ocurrido.47

 ¿Pero cómo empezó todo? ¿Por qué Grecia se hizo más poderosa? ¿Por qué acumuló 

mayores riquezas? Dice el historiador que Grecia se apresta en dirección al mar. El mar. Los 

griegos del siglo XII a. C. que Homero nos presenta en sus poemas48 fueron sin duda buenos 

navegantes, si no se les compara con los feacios o con los fenicios; prueba de ello es que, 

además de arribar a Ilión desde la Hélade, la mayoría de ellos consiguió volver a su ciudad de 

origen en travesías, vóstoi, que no pueden ser consideradas fáciles. Sin embargo, durante la 

llamada época oscura (siglos XI a VIII a. C.), dominada por la invasión de los belicosos 

dorios, se sentarán las bases de una práctica de la navegación, pero ésta no será predominante. 

En el instante en que el hombre griego vuelve de nuevo su mirada al mar (siglos VIII-VII) de 

manera más decidida, amplifica su sistema de posibilidades ―intercambio cultural, comercial, 

conceptual, lingüístico―, según lo muestra Hesíodo al presentar la marinería con fines 

comerciales como un trabajo adecuado y próspero, siempre y cuando se realice en el momento 

oportuno:49

Entonces, la rápida nave bota al mar y, en ella, una carga 
adecuada dispón, para traer a casa ganancia.50

                                                 
47 Cfr. GIORGINI, op. cit., p. 374. Abunda el autor: “Le sue pagine ci presentano la più completa e 
stilisticamente perfetta esposizione dell’ideologia ateniese (nell’orazione funebre di Pericle), e nello stesso 
tempo evidenziano la necessità, per la città che abbia un impero, di esercitare il potere in maniera tiranica, 
mirando al proprio utile e valutando ogni azione da compiere secondo il kairos.” (ibidem). 
48 Los griegos que Homero nos presenta es sumamente probable que realmente fueran del siglo XII y no del 
IX; para ello v. LATACZ, JOACHIM, 2004, y la reseña sobre esta obra (VERMEER, 2005, pp. 233-246). 
49 Para la contraposición entre trabajo del mar (comercio) y de la tierra (agricultura y pastoreo), v. Erga, 618-
694.  
50 Erga, 631-632: Kaì tóte nêa qoÈn ™lad’ ƒlkémen, ‹n dé te fórton / §rmenon ‹ntúnasqai, ›n’ o©kade 
kérdoV §rhai. Cfr., una idea similar en SOLÓN, fr. 1344: “Hay quien vaga por el ponto en sus naves queriendo a 
casa traer ganancia” [… mèn katà pónton Šlâtai ‹n vhesìn crÆzwn o©kade kérdoV §gein]. 
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 Empero, todavía no se tiene ni la confianza necesaria ni los conocimientos suficientes 

del arte de  navegar, por lo cual añade el beocio: 

No deposites en las cóncavas naves todos tus bienes, 
sino abandona la mayor parte, y lo mínimo carga; 
porque terrible es encontrar calamidad en las olas del ponto, 
y terrible si, un peso excesivo sobre el carro llevando, 
el eje quebraras y se destruyera la carga. 
Vigila la medida: la oportunidad es óptima por encima de todo.51

 
 Cabe subrayar que Hesíodo, como buen griego, pone gran énfasis en la ecuación 

medida-oportunidad: métra fulássesqai@ kairòV d’ ‹pì pâsiv §ristoV. Su recelo se 

resuelve en equilibrio, es decir, en medir toda empresa pensando conforme a lo óptimo, esto  

es, conforme al momento idóneo, exacto: kairóV, la oportunidad. 

 Siguiendo esta idea sobre el kairóV, es relevante destacar que, según Braccesi, “la 

tiranía marca un momento necesario e idóneo en el desarrollo de la póliV. Los móviles están 

siempre relacionados con la realidad socio-económica de cada ciudad”.52 No sobra repetir que, 

a partir del momento en que se producen las condiciones adecuadas, aquel que sabe reconocer 

su oportunidad, que posee la facultad de leer el momento pertinente, se impone como tirano. 

Del gobierno aristocrático de la ciudad a la democracia ⎯quizá, sin contar a Esparta, pues sus 

estructuras de gobierno no cambiaron en varios siglos⎯ ocurre un proceso de evolución. 

Varios autores brindan testimonio de este movimiento dinámico, en el cual las formas de 

gobierno de las distintas ciudades se siguen una a otra; pienso que resulta muy apropiado traer 

a la memoria algunos textos, en orden cronológico. Heródoto menciona lo siguiente: 

                                                 
51 Erga, 689-694: mhd’ ‹n nhusìn ™panta bíon koílËsi tíqesqai@ / Šllà pléw leípein, tà dè meíona 
fortízesqai@ / deinòn gàr póntou metà kúmasi pÉmati kúrsai./ deinòn d’ e© k’ p’ §maxan †pérbion 
§cqoV ŠeíraV / §xona kauáxaiV kaì fortía maurwqeíh. / métra fulássesqai@ kairòV d’ ‹pì pâsin 
§ristoV. 
52 BRACCESI, en BIANCHI BANDINELLI, 1982, p. 15. 
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 Pero ¿cómo podría ser cosa ordenada una monarquía, a la que, sin 
dar cuentas, está permitido hacer lo que quiera? Pues al mejor de los 
hombres instalado en ese poder, se lo instalaría fuera de los criterios 
acostumbrados. En efecto, se origina en él el orgullo a raíz de todos los 
bienes presentes y desde el principio se produce en el hombre el odio […] 
Y sin embargo sería necesario que un hombre tirano, teniendo todos los 
bienes, fuera sin odio. Pero se ha hecho al contrario de esto para con los 
ciudadanos […] Pero, gobernando una multitud, tiene en primer lugar el 
nombre más hermoso de todos, isonomía; y en segundo lugar, nada hace 
de aquellas cosas que un monarca hace. Pues por sorteo domina los 
poderes y tiene un poder que rinde cuentas y todas las deliberaciones 
corresponden a la comunidad”.53

 
 Cabe enfatizar que Heródoto no considera que, por sí misma, la tiranía tenga un 

carácter negativo, pero sin duda establece un claro parámetro: cuando el tirano se llena de 

orgullo, �briV,54 éste le lleva camino del odio; por ello es necesario que un tirano sea sin 

odio (§fqonon), pero incluye la posibilidad de al menos una tiranía. 

 Platón, en La República, describe cinco formas de gobierno, así como los tipos de 

hombres correspondientes a ellas (543c-d: §ndra tòn ‹keínË œmoion). Una de estas 

formas es perfecta, la ideada por él, evidentemente;55 las otras cuatro son imperfectas: la 

aristocracia o ‘el gobierno de los mejores’ (544 e: Šgatoì kaì dikaioì); la oligarquía, 

‘segundo también en la alabanza’; la democracia; y por fin la ‘noble’ tiranía (‡ gennaía dÈ 

                                                 
53 HDT., III, 80, 3-6: kôV d’ μn e©h crêma kathrthménon mounarcíh, tÎ ¨xesti ŠneuqúnÌ poiéein tà 
boúletai; kaì gàr μn tòn §riston Šndrôn pántwn stánta ‹V taúthn tÈn ŠrcÈn ‹ktòV tôn ‹wqótwn 
vohmátwn stÉseie. ‹ggínetai mèn gár o„ �briV †pò tôn pareóntwn Šgaqôn, fqónoV dè Šrcêqen 
‹mfúetai ŠnqrÓpÌ [...] kaítoi §ndra ge túrannon §fqonon ¨dei eÂnai, ¨contá ge pánta tà Šgaqá@ 
tò dè †penantíon toútou ‹V toùV poliÉtaV péfuke@ [...] plêqoV dè §rcon prôta mèn o«noma pántwn 
kálliston ¨cei, Œsonomíhn, deútera dè toútwn tôn … moúnarcoV poiéei oæden@ pálÌ mèn ŠrcàV 
§rcei, †peúqunon dè ŠrcÈn ¨cei, bouleúmata dè pánta ‹V tò koinòn Šnaférei. 
54 Sobre el tema de la �briV abundaré más adelante (v. infra p. 48 ss.). 
55 Como síntesis, cfr. Rep., 543a-c. También 580 b: kaì sù o�tw, tíV prôtoV katà tÈn sÈn dóxan 
eædaimoníÊ kaì tíV deúteroV, kaì toùV §llouV ƒxêV pénte ªntaV krîne, basilikón, timokratikón, 
�ligarcikón, dhmokratikón, turannikón [Así tú, quién primero, en tu opinión, es en felicidad, y quién 
segundo, y uno tras otro a los cinco que son juzga: el monárquico, el timocrático, el oligárquico, el 
democrático, el tiránico]. 
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turannìV).56 ¿Pero cuál es, según Platón, el origen de la tiranía? Queda claro en el 

siguiente pasaje: 

La demasía en el obrar provoca, de ordinario, un gran reacción en sentido 
contrario (en las estaciones, las plantas, los cuerpos) y no menos en los 
regímenes políticos.57

 
 No obstante, me interesa destacar cómo se producen los cambios de un régimen 

político a otro, para entender cómo llega Platón a hacer residir en el exceso la causa de esta 

forma de gobierno en el exceso. Antes de llegar a la tiranía, el filósofo hace nacer la 

timocracia, gobierno basado en la ambición de honor (545 b: tÈV filótimon skeptéon 

politeíaV), de la aristocracia, el gobierno bueno y justo (544 e: Šgaqón te kaì 

díkaion).58 Lo anterior sucede cuando los nacimientos no son controlados suficientemente 

y se mezclan las ‘razas’; se oponen las de oro y de plata a las de bronce y de hierro, lo que 

origina una generación no del todo apta para el gobierno; esta forma, a caballo entre la 

aristocracia y la oligarquía, participa de algunas características de ambos regímenes:59 los 

hombres que pertenecen a ella presentan un rasgo distintivo, la ambición de superioridad y 

de honor (548 c: filonikía kaì filotimía). La timocracia degenera en oligarquía por 

amor a las riquezas, por desprecio de la virtud y de los pobres;60 los ciudadanos, hechizados 

por el oro, promueven a los ricos y les conceden los puestos públicos, promulgando una 

constitución oligárquica, que divide a la ciudad en dos: la de los ricos y la de los pobres. No 

nada más eso: incluso llegan a descubrir nuevos dispendios que hay que satisfacer, para lo 

                                                 
56 Ibid, 544c-d. Platón llama ‘noble’ a la tiranía de forma irónica; en realidad es una enfermedad, la cuarta y 
última de la ciudad [tétartón te kaì ¨scaton pólewV vóshema]. Resulta más que evidente al comparar, 
por ejemplo, con 569 b: calepwtáthn te kaì pikrotáthn ... douleían [la más acerba y odiosa ... 
esclavitud]. 
57 Rep., 563 e: tò §gan ti poieîn megálhn fileî eŒV toævavtíon matabolÈn Šntapodidónai, ‹n ŸraiV 
te kaì ‹n futoîV kaì ‹n sÓmasin, kaì dÈ kaì politeíaiV oæc çkista. 
58 También así en AR., Pol., 1286 b: ŠrcÈn Šgaqôn d’ Šndrôn [gobierno de los hombres buenos]. 
59 Cfr. ibid., 547d-548c. 
60 Rep., 553 b-d. 
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cual tuercen las leyes y dejan de obedecerlas; los hombres ambiciosos se convierten así en 

amantes de los negocios y de la riqueza. He aquí el vínculo entre exceso e injusticia.61 En 

definitiva, el oligarca representa el tipo antropológico que nacerá siglos después, en la 

revolución industrial del siglo XIX: el homo oeconomicus. Los oligarcas permiten el 

libertinaje de los jóvenes y, por su desprecio a los “zánganos con aguijón” (khfÉneV 

kéntra ¨contaV),62 no se cuidan del odio que se genera en la ciudad y que llevará, 

finalmente, a la guerra civil. Ya por el miedo que los ricos sienten y por el cual abandonan 

la ciudad, ya por la fuerza y por las armas (551 b: º bíÊ meq’ œplwn), nace la democracia, 

régimen placentero, anárquico y multicolor (558 c: ‡deîa politeía kaì §narcoV kaì 

poikílh). El último de los regímenes analizados por Platón es la tiranía: “El más bello 

régimen [...] así como el más bello de los hombres nos restaría por tratar: la tiranía y el 

tirano”;63 las ciudades llegan a la tiranía cuando están regidas por hombres democráticos 

quienes, por ser malos gobernantes, conceden excesiva libertad a los ciudadanos, debido a 

lo cual éstos se embriagan de la misma, olvidando todo lo demás; exigen precisamente cada 

vez mayor libertad y, cuando alguien trata de imponerles la menor sujeción, se irritan, 

trastocando el orden social entero y provocando que las leyes no sean obedecidas.64 De esta 

manera, de la extrema libertad (564 a: ŠkrotáthV ‹leuqeríaV) proviene la más grande y 

                                                 
61 Ibid., 550c-551d. Resulta sorprendente, por exacta, la división que hoy hacen algunos urbanistas y 
sociólogos de las ciudades contemporáneas o ‘ciudad-empresa’: las del norte o centro, ciudades globales, que 
generan el llamado cuarto mundo (homeless, viejos, minorías pobres); las del sur o periferia, megaciudades, 
divididas en ciudad solvente o insolvente, blanca o colonial e indígena, cfr. FERNÁNDEZ DURÁN, 1993. 
62 Los zánganos, “raza de hombres holgazanes y derrochadores” [Rep., 564 b: tôn Šrgôn te kaì 
dapavhrôn Šndrôn génoV] contaminan tanto a la oligarquía como a la democracia, en definitiva, “a 
cualquier comunidad política” [‹n pásË politeíÊ]. Para este concepto cfr. también  555d y e, 572 e, 559 d. 
63 Cfr. Rep., 562a: •H kallísth dÉ [...] politeía te kaì … kállistoV ŠnÈr loipà μn ‡mîn e©h 
dielqeîn, turanníV te kaì túrannoV. Se percibe la ironía platónica con el uso de los superlativos tanto en 
politeía como en ŠnÈr. Más adelante se refiere a la democracia también de forma irónica (563e): “éste 
mismo es [...] el origen, bello y joven, de dónde la tiranía [proviene], según creo” [A�th mèn toínun [...] ‡ 
ŠrcÈ o†twsí kalÈ kaì neanikÉ, œqen turanníV, ˆV ‹moì dokeî]. 
64 562b-564a. 
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más salvaje esclavitud (ibidem: douleía pleísth te kaì Šgriwtáth),65 es decir, la 

tiranía.66

 Resulta extraño, sin embargo, que haga surgir la tiranía de la democracia, cuando 

existían datos históricos claros ⎯como las tiranías de Polícrates, Pisístrato, Cipselo, 

Periandro, etc.⎯ que permitían ver que derivaba de la aristocracia o de la oligarquía.  

 Aristóteles coincide, en un primer momento, con Platón, al mencionar que “la 

democracia extrema es una tiranía”, aunque declara también que a la tiranía se oponen la 

monarquía y la aristocracia.67 La secuencia aristotélica refleja mejor la realidad del siglo VI 

a. de C.: monarquía → democracia → oligarquía → tiranía → democracia: 

Por esto acaso hubo gobiernos monárquicos en un principio: porque era 
raro encontrar varones muy señalados por su virtud; además, antes las 
ciudades estaban poco habitadas. Asimismo, instituyeron a sus reyes a 
partir de las buenas obras, lo cual es el obrar de los buenos varones; mas 
cuando aconteció que muchos llegaron a ser iguales en virtud, ya no 
toleraron más el predominio de uno, sino buscaron un gobierno en común 
y establecieron la república. Mas cuando se volvieron malos comenzaron 
a malversar las riquezas públicas, de ahí nació el fundamento de las 
oligarquías, porque dieron estimación a la riqueza. De éstas cambiaron 
primero a las tiranías y de las tiranías a la democracia.68

 
 Para Platón, exceso de libertad; avaricia, codicia (aŒscrokérdeia), para Aristóteles, 

lo cual, por otro lado, no debería sorprender a nadie. Solón lo sintetiza con claridad meridiana: 

destruir la gran ciudad, por su insensatez, 
los mismos ciudadanos desean, por las riquezas seducidos. 

                                                 
65 Vid supra nota 55. 
66 De igual forma CIC., Rep., I, 44, 68: De la nimia licencia, la única cosa que aquéllos (sc. los democráticos) 
estiman libertad [...] como de una raíz, se origina y, en cierto modo, nace el tirano. [ex hac nimia licentia, 
quam illi solam libertatem putant [...] ut ex stirpe quadam existere et quasi nasci tyrannum]. 
67 Pol., 1312 b 5: ‡ dhmokratía ‡ teleutaía turanníV ‹stin. 
68 Pol., 1286 b 8-18: kaì dià toût’ ©swV ‹basileúonto próteron, œti spánion Än e†reîn §ndraV polù 
diaférontaV kat’ ŠretÉn, §llwV te kaì tóte mikràV oŒkoûntaV póleiV. ¨ti d’ Šp’ eæergesíaV 
kaqístasan toùV basileîV, œper ‹stìn ¨rgon tôn Šgaqôn Šndrôn. ‹peì dè sunébaine gígnestai 
polloùV …moíouV pròV ŠretÉn, oækéti †pémenon Šll’ ‹zÉtoun koinón ti kaì politeían 
kaqístasan. ‹peì dè ceírouV gignómenoi ‹crhmatízonto Špò tôn koinôn, ‹nteûqén poqen e«logon 
genésqai tàV �ligarcíaV@ ¨ntimon gàr ‹poíhsan tòn ploûton. ‹k dè toútwn prôton eŒV turannídaV 
metéballon, ‹k dè tôn turannídwn ‹iV dhmokratían. 
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[...] 
No vigilan las sagradas raíces de la Justicia, 
la cual, silenciosamente, sabe lo que acontece y lo que fue.69  

 
 Cicerón también describirá las mutaciones en las formas de gobierno: la agrupación de 

la multitud, asociada por consenso de derecho y por la comunidad de intereses, dará origen a 

la republica (asunto, cosa pública);70 toda república necesita un gobernante, el cual debe 

siempre referirse al motivo que dio origen a aquélla.71 Cuando hay un solo gobernante, a tal 

forma de gobierno se le llama monarquía; la que está constituida por algunos hombres selectos 

(optimates), recibe el nombre de aristocracia; cuando gobiernan todos los ciudadanos en 

común, el de democracia. Cuando cualesquiera de estas formas primordiales de gobierno deja 

de tener por meta el interés común, se producen las mutaciones.72 Por ello, Escipión se 

pregunta: “¿Por qué, pues, a un hombre ansioso por dominar o de poder único, que domina 

sobre un pueblo oprimido, llamarlo rey, con el nombre de Júpiter Óptimo, y no mejor 

tirano?”, y explica más adelante el origen de la tiranía: “cuando el rey comienza a ser injusto, 

en seguida perece este género [sc. la monarquía], y él mismo es un tirano: el peor género, y  

vecino del óptimo”.73  

                                                 
69 3.5-6, 14-15 (GP): aætoì dè fqeírein megálhn pólin ŠfradíËsin / Šstoì boúlontai crÉmasi 
peiqómenoi [...] oædè fulássovtai semvà qémeqla DíkhV, / º sigôsa súvoide tà gigvómeva pró t’ 
‹óvta. 
70 CIC., Rep., I, 25, 39. 
71 Ibid., I, 26, 41. 
72 Cfr. Rep., I, 28, 44: en efecto, no existe género alguno de aquellas repúblicas el cual no tenga senda 
contigua, peligrosa, que lo precipite al mal. [nullum est enim genus illarum rerum publicarum, quod non 
habeat iter ad finitimum quoddam malum praeceps ac lubricum]. V. también Rep., I, 40 ss. De la misma 
manera lo expresa ARISTÓTELES (Pol., 1729 b 6-10): ‡ mèn gàr turanníV ‹sti monarcía pròV tò 
sumféron tò toû monarcoûntoV, ‡ d’ �ligarcía pròV tò tôn eæpórwn, ‡ dè dhmokratía pròV tò 
sumféron tò tôn Špórwn, pròV dè tò tÏ koinÏ lusiteloûn oædemía aætôn [La tiranía, así pues, es la 
monarquía en interés del monarca; la oligarquía, de los ricos; la democracia, en interés de los pobres, y 
ninguna de ellas mira el interés común]. 
73 Rep., I, XXXIII, 50: cur enim regem appellem Iovis optimi nomine hominem dominandi cupidum aut 
imperii singularis, populo oppresso dominantem, non tyrannum potius? (cursivas mías). Rep., I, XLII, 65: 
cum rex iniustus esse coepit, perit illud ilico genus, et est idem ille tyrannus, deterrimum genus et finitimum 
optimo. En palabras de ARISTÓTELES (Pol., 1289 a 39-41): Švágkh gàr tÈn mèn têV prÓthV kaì 
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 Es muy probable, pues, que sin el surgimiento de las tiranías no hubiera llegado la 

democracia, o, al menos, lo hubiera hecho de otra manera. Como espero demostrar, esta 

transformación de las estructuras socio-políticas previas estuvo íntimamente ligada a la 

aparición y posterior desarrollo de la tiranía; por lo anterior, resulta conveniente examinar de 

cerca las tesis más propositivas tanto sobre las causas de la aparición de ésta, como sobre su 

desenvolvimiento. Para ello, analizaré a los autores que, por sus investigaciones con respecto 

al surgimiento de la tiranía, me han parecido más significativos: Andrewes, Mossé, Ure, 

Braccesi, y, finalmente Giorgini y McGlew, con quienes me resultó muy estimulante 

coincidir, pues lo que había yo supuesto desde un inicio como origen de esta forma de 

gobierno ⎯la idea del desequilibrio entre paridad y disparidad entre gobernantes y gobernados 

por sobre los factores puramente socio-económicos y políticos⎯,74 concuerda en parte con las 

tesis de dichos estudiosos. 

 

ANDREWES 

Este estudioso destaca los siguientes tres factores que causaron el surgimiento de la tiranía: en 

primer lugar los políticos, injusticias sistemáticas e incompetencia de los aristócratas;75 en 

segundo, los económicos: actividades como el comercio y la colonización que aliviaron la 

presión demográfica, pero que enriquecieron a los comerciantes y perjudicaron a los 

campesinos (competencia, monopolios). Ambas clases se encolerizarían entonces con los 

                                                                                                                                                     
qeiotáthV parékbasin eÂnai ceirísthn [es necesidad, pues, que la desviación de la forma primera y más 
divina devenga la peor]. 
74 Esta idea cobró forma de manera nítida mientras leía a STEINBECK; recuerdo el lugar exacto de la novela 
Las uvas de la ira: “Y los grandes propietarios, los que deben ser desposeídos de su tierra por un cataclismo, 
los grandes propietarios con acceso a la historia, con ojos para leer la historia y conocer el gran hecho: cuando 
la propiedad se acumula en unas pocas manos, acaba por serles arrebatada. Y el hecho que siempre acompaña: 
cuando hay una mayoría de gente que tiene hambre y frío, tomará por la fuerza lo que necesita. Y el pequeño 
hecho evidente que se repite a lo largo de la historia: el único resultado de la represión es el fortalecimiento y 
la unión de los reprimidos”, (XIX, 357-358). 
75 Cfr. ANDREWES, op. cit., p. 147. 
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opulentos. El nacimiento de la moneda propició la acumulación y la movilidad de la 

riqueza, ahondando el abismo entre ricos y pobres.76 El impacto se refleja como una gran 

amargura y sentimiento de minusvalía en la poesía de Alceo: “el dinero es el hombre, y 

ningún indigente es honesto ni honorable”.77 En tercer lugar, los sociales: división de la 

población y distribución del poder político en cuatro clases, quebrando, de manera pacífica, el 

monopolio de la aristocracia. Solón representa al legislador que consigue llevar a cabo todas 

estas tareas sin caer en la tiranía.78

 Coincido con Andrewes cuando destaca que los tiranos, dotados de las capacidades 

necesarias para efectuar esta transición, supieron también leer las delicadas condiciones que 

imperaban; aprovecharon el kairóV (oportunidad) para alzarse con el poder, respaldados por 

los grupos que deseaban el cambio: cumplían con las expectativas de comerciantes y hoplitas 

al apoderarse de las estructuras político-sociales. Empero, una vez obtenido este poder, no en 

todas las ocasiones, como antes mencioné, supieron controlarlo en cuanto a su propia persona: 

sucumbieron al que considero el pecado griego por definición: la �briV.79

 

BRACCESI 

Merced a un análisis preciso y sintético, Braccesi encuentra que fueron tres los factores 

principales que dieron origen a la tiranía: la crisis agraria y el despertar del campesino 

frente al poder del terrateniente latifundista; el nacimiento de una burguesía comerciante y 

artesana; y, la adquisición de una conciencia de clase más madura por parte del dêmoV.80

                                                 
76 Ibid., p. 78-83. 
77 ALC., 360 (CAMPBELL): crÉmat’ §nhr, péni- / croV d’ oæd’ e·V pélet’ ¨sloV oædè tímioV. (v. también 
364.) 
78 Cfr., ANDREWES, op. cit., p. 86-89. 
79 Cfr. ARIST., Pol., 1295 b 10, 1302 a 32 → b 5. 
80 Cfr., op.cit., pp. 15-21. 
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 Su análisis de la crisis del campo no difiere demasiado del hecho por Andrewes; 

ambos recurren a Hesíodo.81 Este poeta, en los Erga, nos transmite una parte no desdeñable 

del sentir y del pensar del campesino de entonces, ligado atávicamente a la tierra, el cual 

increpa a quien, además de ocuparse de pleitos y litigios, pretende dedicarse al comercio y a la 

navegación sin la experiencia necesaria; representa así la suma de las contradicciones y de las 

dudas del campesino griego, el cual teme las novedades y, al preferir por seguro el trabajo del 

campo, centro de identidad personal y comunitaria, prefigura la crisis agraria que señalan 

Andrewes y Braccesi. Resulta oportuno recordar los versos del poeta: 

¡Oh Perses!, guarda tú estas cosas en tu ánimo: 
y la Lucha, que se alegra del mal, no aparte tu ánimo del trabajo, 
espiando las disputas del ágora, estando a la escucha. 
Pues poco afán existe de disputas y arengas 
para quien, ocioso, en casa no tiene oportuno sustento 
abundante, el que la tierra ofrece, el trigo de Démeter. 
Saciado, disputas y pleitos podrías 
acrecentar contra bienes ajenos, pero ya no por segunda vez 
así obrarás. ¡Vamos!, al punto zanjemos la disputa 
con rectas sentencias, las cuales, procedentes de Zeus, son las mejores. 
Ya, pues, dividimos el lote; y muchas cosas más, 
arrebatando, te has llevado, halagando mucho a los reyes 
devoradores de dones, quienes esta justicia quieren promover. 
¡Necios! No saben cuánto más completa es la mitad que el todo, 
ni cuánta sea en la malva y en el asfódelo la utilidad.82

 
 Para Braccesi un dinámico grupo emergente, la nueva burguesía mercantil, a diferencia 

del campesino, que es pasivo, procurará transformar las estructuras de poder y buscará al 

                                                 
81 Andrewes, muy brevemente, hace referencia a las deudas que asolaban a los campesinos y a la diferencia 
entre bienes y dinero: crÉmata, para Hesíodo significa lo primero; a partir de la instauración del uso de la 
moneda comenzará a significar lo segundo (v. op. cit., p. 82); Braccesi destaca la brecha entre el poeta como 
un hombre del pasado, y el “nuevo y emprendedor grupo comercial” (op. cit., pp. 20-21). 
82 Erga, 27-41: ³W Pérsh, sú dè taûta teÏ ‹vikáqeo qumÏ, / mhdé s’ °EriV kakócartoV Šp’ ¨rgou 
qumòv ‹rúkoi / veíke’ �pipeúovt’ ŠgorêV ‹pakouòv ‹óvta. / −rh gár t’ �lígh veikéwn t’ Šgoréwv te 
/ Ötivi mÈ bíoV ¨vdov ‹phetavòV katékeitai / ˆraîoV, tòv gaîa férei, DhmÉteroV ŠktÉv. / toû ke 
koressámevoV eíkea kaì dêriv �felloiV / ktÉmas’ ‹p’ ŠllotríoiV. Soi d’ oækéti deúterov ¨stai / 
Àd’ ¨rdeiv@ Šll’ Ãqi diakrinÓmeqa veîkoV / ŒqeíËsi díkËV, a› t’ ‹k DíoV eŒsiv §ristai. / ¬dh mèv 
gàr klêrov ‹dassámeq’, §lla te pollá / ‚rpázwv ‹fóreiV méga kudaívwv basilêaV / dwroqágouV, 
o¢ tÉvde díkhv ‹qélousi dikássai. / vÉpioi, oædè ©sasiv œsÌ pléov çmisu pantóV, / oæd’ œsov ‹v 
malácË te kaì ŠsfodélÌ még’ ªveiar. 
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hombre necesario para emprender las reformas, que será el tirano. El nuevo y emprendedor 

grupo comercial, cuyos intereses económicos se oponen al inmovilismo territorial del capital 

oligárquico, representa claramente el elemento activo que lleva al acto revolucionario de la 

toma del poder por parte del tirano.83 Estos dos grupos, el campesino, que es pasivo, y el 

comercial, irán conformando paulatinamente otro grupo nuevo: el militar. Se crea la identidad 

hoplita-ciudadano, pues el ciudadano que consigue armarse y que se siente respaldado por el 

tirano, se conseguirá oponer a los „ppeîV, representantes de la aristocracia militar. 

 En general, según este autor, las razones básicas del movimiento revolucionario que 

propiciaron el nacimiento de las tiranías son las expuestas; de hecho, “las póleiV que entre los 

siglos VII y VI a. de C. no se vieron agitadas por fuertes contrastes sociales [...] o consiguieron 

absorberlos, no conocieron la tiranía”;84 entre las ciudades que desconocieron esta forma de 

gobierno el caso paradigmático es, sin duda, la ciudad de Esparta. Braccesi, al igual que 

Andrewes, hace notar que el nacimiento de la moneda es un elemento que influye de manera 

determinante en este momento histórico, cuando las estructuras sociales y económicas 

comienzan a transformarse con la introducción del comercio, indisolublemente ligado a la 

época de las tiranías, frente a la primitiva economía territorial y agrícola. Un punto de ninguna 

manera secundario subrayado por este autor ⎯y que Tucídides testimonia (v. supra p. 18) ⎯, 

es el de la coincidencia de que las ciudades gobernadas por tiranos hayan sido, al mismo 

tiempo, los grandes puertos de la Hélade, como Mileto bajo Trasíbulo, Samos bajo Polícrates, 

Corinto bajo Periandro, y Atenas bajo Pisístrato. La suma de estos elementos hará surgir de 

manera sólida, aunque tímida en un principio, una conciencia política nueva por parte del 

dêmoV. 

                                                 
83 Cfr. BRACCESI, op. cit., p. 21. 
84 Ibid, p. 22. 

 32



 

 

MOSSÉ 

Por su parte, Claude Mossé afirma que los factores que dieron origen a la tiranía se pueden 

separar en dos series de hechos derivados de un germen común: los progresos técnicos, los 

cuales tendrían un impacto extraordinario sobre la vida económica de los griegos, por un lado, 

y, por el otro, sobre el dominio de lo militar. La introducción del hierro permitió la fabricación 

de utensilios agrícolas que hicieron mejorar la producción, y promovió la llegada de adelantos 

en el ámbito artesanal que generarían la producción en serie; en consecuencia, los productos 

griegos comenzaron a ser objeto de un verdadero comercio, con el resultado de que la 

ocupación de comerciante comenzó a ser, si no noble, al menos admitida socialmente. Ahora 

bien, basado en el pasaje de Tucídides ya mencionado, también Mossé sugiere que 

definitivamente no puede ser fortuita la coincidencia entre el desarrollo de algunas ciudades 

griegas que incrementaron con amplitud su comercio, y la aparición, en esas mismas ciudades, 

de los tiranos, pero que, sin embargo, este fenómeno no se debe reducir a identificar al tirano 

con un prince marchand, pues si bien es cierto que la crisis agraria de los siglos VIII y VII a. 

de C., aunada al desarrollo del comercio, revolucionaron el mundo griego, no se debe olvidar 

el carácter popular de las tiranías, el cual se apoyó en el segundo gran factor de cambio, el 

militar. En torno a éste, coincide con Braccesi al establecer un diagrama de transición: 

campesinos → hoplitas → dêmoV. Concluye sosteniendo que la tiranía aparece “ligada a 

transformaciones que no son siempre fáciles de determinar de manera precisa, pero que se 

traducen casi en todas partes de la misma forma: desequilibrio social, crisis agraria, 

descontento del dêmoV contra la vieja aristocracia que detenta no solamente los bienes 
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materiales sino el poder político, militar y religioso”.85 Considero importante señalar que, en 

este contexto, parece incompleta la célebre tesis de Ure86 quien aunque considera que fue uno 

de los factores, sostiene que la tiranía surgió como simple resultado de la acumulación de 

capital en manos de algunos grandes hombres de negocios.87

 

GIORGINI 

Otra interpretación que vale la pena analizar es la de Giorgini, quien afirma que a partir del 

método histórico se han planteado dos grandes tendencias para explicar el origen de la tiranía; 

la primera, como la de Ure, ha buscado una causa común del surgimiento de los regímenes 

tiránicos: el acaparamiento de riqueza por la aristocracia y la oligarquía. Esta interpretación 

tiene el mérito de dar cabida a los casos particulares dentro de una teoría general, pero pierde 

de vista la diferencia que efectivamente existe entre un gobierno tiránico y los demás. La 

segunda, cuyo ejemplo podría ser el aducido por Forrest,88 atiende más a la diferencia que a la 

semejanza, pues hace énfasis no en la tiranía como fenómeno generalizado, sino en las 

particularidades de cada tiranía en concreto, explicación que olvida el hecho, incontrovertible, 

de la rápida difusión de esta forma de gobierno en ciudades distintas en cuanto a grandeza y 

posición geográfica, como lo fueron Megara, Sición, Samos, Corinto y Atenas.89

                                                 
85 MOSSÉ, op. cit., p. 88. En especial, para la cuestión de los factores que dan origen a la tiranía, v. pp. 3-9. 
86 Cfr. URE, 1962, particularmente su introducción (1-32) y sus conclusiones (290- 306). Cabe destacar que la 
primera edición de esta obra es de 1922. 
87 Ibid., p. 2: “The evidence appears to me to point to conclusions of a more wide-reaching character. Briefly 
stated they are these: that the seventh and sixth century Greek tyrants were the first men in their various cities 
to realize the political possibilities of the new conditions created by the introduction of the new coinage, and 
that to a large extent they owed their position as tyrants to a financial or commercial supremacy which they 
had already established before they attained to supreme political power in their several states. In other words 
their position as I understand it has considerable resemblances to that built up in the fourteenth and fifteenth 
centuries A. D. by the rich bankers and merchants who made themselves despots in so many of the city states 
of Italy”. 
88 V. FORREST, 1966. 
89 Cfr. GIORGINI, op. cit., pp. 55-56. 
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 Según Giorgini, las tiranías se instauraron donde existían luchas internas en la ciudad y 

una crisis de la clase dirigente; ambos factores, al hacer imposible la solución de los conflictos 

por métodos normales, abrieron el camino a una intervención extraordinaria. La tiranía no es, 

por tanto, un evento casual, un accidens, aunque tampoco un proyecto: nace en presencia de 

condiciones precisas.90

 

MCGLEW 

Sin duda, la breve revisión de los análisis que han hecho estos estudiosos resulta 

esclarecedora; sin embargo, en lo personal me parece que dichos autores omiten lo esencial, 

dado que, en el afán de explicar los cambios estructurales, se pierden en luminosidades que 

ensombrecen la causa primera, esto es, aquello que mueve en definitiva a una persona, a un 

grupo, que llevan a un pueblo a levantarse en contra de quienes detentan el poder, lo cual 

evidentemente los griegos sabían ya: la injusticia social.91 Me atrevo a disentir de Andrewes, 

Braccesi, Mossé, autores cuya tesis acabo de sintetizar, en cuanto a que no entienden como 

fundamental esa injusticia sistémica, sino que se limitan a mencionarla al hablar de las 

manifestaciones económicas, agrarias y tecnológicas; en cambio, concuerdo por completo con 

el diagnóstico que elabora McGlew, quien privilegia la injusticia social como raíz y núcleo de 

                                                 
90 Ibidem: “le tirannidi si instaurano dove esistono lotte interne nella città ed una crisi della classe dirigente 
che rendono impossibile la soluzione dei conflitti attraverso metodi normali e aprono la strada ad un 
intervento straordinario. La tirannide non è quindi un evento casuale, un accidens, ma nasce in presenza di 
precise condizioni”. Para este autor, dichas condiciones son básicamente tres: la estructura social (familia, clan, 
fratría, tribu, polis); la crisis del gobierno aristocrático (psicológico–el nacimiento de una conciencia individual; 
económico- paso de la agricultura al comercio, acumulación de capital; militar- la falange de los hoplitas); y la 
presencia de una lucha civil entre facciones, la cual hace aparecer como imposible la recomposición hacia lo 
interno de la estructura usual de la aristocracia. (v. pp. 56-59). 
91 En este sentido adquiere plena relevancia la explicación que Platón ofrece del surgimiento, desarrollo y 
ocaso de la tiranía: el tirano es apoyado por el pueblo, es éste quien por su voluntad genera y es padre del 
tirano. Cfr. PLA., Rep., VIII, 565a-569c. Aristóteles, por su parte, hace mención explícita de la injusticia como 
fuente de la tiranía, Pol., 1310 b 18-20 y 1311 a 23-29. No se debe olvidar a Hesíodo y a sus reyes 
‘devoradores de dones’, ni los versos de Solón (v. supra, pp. 27-28 e infra p. 49), ni la opinión de Cicerón (v. 
supra, p. 28). 
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la aparición de la tiranía, coincidiendo en ello con Giorgini: en realidad la injusticia social 

provoca, necesariamente, una reacción de lucha por el poder, extraordinaria en cuanto que 

reviste la forma de lucha violenta para derrocar a un gobierno aristocrático y hacerse con el 

control de la ciudad.92

 Además, McGlew subraya la importancia de un factor metapolítico: el macrorrelato 

religioso. En el caso de Grecia, este macrorrelato proviene ⎯aunque no solamente⎯93 de la 

autoridad de los oráculos, los cuales en ese tiempo ejercían poderoso ascendente en la 

mentalidad de todos los ciudadanos, y en especial, sobre los de las clases emergentes 

(comerciantes, campesinos libres, hoplitas). 

 Para los oráculos, la tiranía surge a causa de la injusticia, y la 
responsabilidad última del establecimiento de una tiranía reside en los líderes 
de la ciudad, no en los motivos y ambiciones personales del tirano. Los más 
grandes enemigos de la tiranía, Solón y Teognis, concuerdan; la ruina social 
que deriva en tiranía proviene de los líderes de la ciudad [...] La tiranía, para 
sus amigos y enemigos, llega a existir como consecuencia de la injusticia.94

 
 En el instante que el macrorrelato religioso hace su aparición, vía la autoridad oracular, 

cuando menos los inicios de la tiranía están justificados a los ojos del dêmoV; en este sentido, 

los oráculos funcionarán como un instrumento político que, dada su potestad, autoriza a una 

persona a enfrentarse y subvertir la estructura de poder, en este caso la aristocracia, 

produciendo una suerte de captatio benevolentiae sobre el pueblo. No en todas las tiranías se 

encuentra la intervención del oráculo; no obstante, existieron casos suficientemente 
                                                 
92 GIORGINI, op. cit., p. 58: “Il fattore unificante è costituito dunque da un contesto comunitario disgregato, 
caratterizzato dalla presenza di una lotta civile (stásiV). 
93 Entiendo por macrorelato la función narrativa, es decir un discurso, amplio sensu, que otorga sentido, 
referencia e identidad a una sociedad determinada en un tiempo y en un espacio; gens (luego familia), 
mitología, religión, ciencia, política, Estado, Dios. ‘No solamente’: la mitología, las fiestas y celebraciones 
religiosas, la incipiente liturgia, los sacrificios, forman también parte de este macrorrelato religioso griego, 
aunque tal vez sin la fuerza de instrumento político que tuvieron los oráculos. 
94 MCGLEW, pp. 70-71: “For the oracles, tyranny rises from injustice, and the ultimate responsibility for the 
establishment of a tyranny lies with the city’s leaders, not with the tyrant’s personal ambitions and motives. The 
greatest enemies of tyranny, Solon and Theognis, agree; the social ruin that results in tyranny comes from the 
city’s leaders […] Tyranny, for its friends and enemies, comes to exist as a consequence of injustice. 
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significativos para mostrar que debe tomarse en cuenta la dinámica injusticia social → 

autoridad oracular → lucha civil → tiranía; entre esos casos destaca, en particular, el de 

Cipselo, cuya historia creo, por ello, conveniente examinar con extremo detenimiento.95 

Antes, sin embargo, conviene subrayar que lo que McGlew entiende como origen de la tiranía 

es la injusticia social; la intervención de los oráculos es un instrumento político. 

 Corinto, cumbre del Istmo cercada por las olas,96 tenía una composición geográfica 

particularmente afortunada para facilitar el comercio, por ser paso obligado entre el 

Peloponeso y el norte de la península, que daba a ambos mares. Subsistió de la agricultura, 

desde su mítica fundación por Aletes hasta que tomó el poder el clan aristocrático dorio de los 

baquíadas. La ciudad conoció entonces un auge deslumbrante, aunque no sólo en literatura y 

arte, sino por su actividad comercial, que además del norte y sur de Grecia, abarcaba Asia 

menor, Siracusa y la Magna Grecia. Esta expansión comercial trajo, evidentemente, 

consecuencias tanto demográficas como políticas: por ejemplo, la aristocracia, inquieta por la 

mucha gente que llegaba a buscar trabajo, impuso una ley que limitaba el número de 

ciudadanos e inmigrantes; no obstante, la guerra contra su antigua colonia, Corcira, debilitó a 

los baquíadas. Hacia el año 657 a. de C., Corinto estaba madura para la revolución; faltaba 

únicamente que apareciera un líder que encabezara a las clases pobres para dar la estocada 

final.97 Este líder fue Cipselo, quien se casó con una mujer que no era de origen dorio, y 

asesinó al último rey baquíada (según unos, Hipoclides; Patrocleido, según otros), usurpando 

el poder. Aunque parezca contradictorio, era un hombre de paz: fue el primero que acuñó 

moneda en Corinto y llevó a cabo una colonización sistemática lo bastante amplia para que, en 

                                                 
95 Cipsélidas, v. ANDREWES 43-53; MOSSÉ pp. 25-37; MCGLEW, pp. 61-74; WORMELL, 1945, passim; 
BRACCESI, pp. 37-46. 
96 PI., I., I, 9: ‚lierkéa –Isqmoû deiráda. 
97 Cfr. WORMELL, 1945, p. 4. 
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lo futuro, dicha ciudad adquiriera definitiva importancia entre todas las de Grecia, y de hecho, 

constituyera un imperio comercial.98 Heródoto lo presenta bajo la más oscura de las luces; 99 

otras fuentes, como Nicolás de Damasco, lo hacen de forma menos severa, no como un 

déspota sanguinario, sino como modelo de “sana tiranía”. 

 Trataré de ser lo más esquemático posible al exponer las líneas generales del caso. 

Anfión, un oligarca baquiada, tiene una hija coja, de nombre Labda, con la cual nadie quiere 

desposarse hasta que, finalmente, lo hace Eetión, originario de Petra,100 quien, al no conseguir 

descendencia, consulta al oráculo de Delfos, donde la Pitia le habla en estos términos: 

Eetión, ninguno te aprecia, siendo muy apreciable. 
Labda concibe, pero parirá redondeada roca que caerá 
sobre varones soberanos y a Corinto ajusticiará.101

 
 Tanto para Eetión como para los baquíadas, el oráculo resultó bastante oscuro. Estos 

últimos, intranquilos, cuando van a Delfos a consultar al dios acerca de otras cuestiones, 

reciben a su vez un vaticinio en cuyas ambiguas palabras creyeron percibir una alusión al 

venidero hijo de Etión: 

Un águila entre las rocas concibe, pero parirá un león 
fuertemente feroz: de muchos doblegará las rodillas. 

                                                 
98 Resulta particularmente orientadora la hipótesis de NILSSON (1936, pp. 15-23) con respecto a la relación 
que es posible establecer entre la producción en masa de cerámica y el auge comercial bajo los períodos en 
que los tiranos estuvieron en el poder, aunque explícitamente pone de manifiesto que alimenta dudas de que 
los tiranos fueran grandes industriales, como lo piensa Ure. Al respecto, expresa con claridad: “It remains to 
ask if they were big industrialists in our sense of the world who employed numerous laborers. Such men 
Professor Ure thinks the tyrants were. I am not quite sure of that”, op. cit., p. 19. 
99 Heródoto (V, 92e), termina su narración acerca de Cipselo de la forma más abrupta con la descalificación 
del tirano: “y habiendo sido tirano, Cipselo fue un hombre tal: persiguió ciertamente a muchos de los corintios 
y a muchos privó de sus bienes y, algo más, a muchísimos de la vida” [turanneúsaV dè … KúyeloV 
toioûtoV dÉ tiV ŠnÈr ‹géneto@ polloùV mèn Korinqíwn ‹díwxe, polloùV dè crhmátwn Špestérhse, 
pollÏ dé ti pleístouV têV yucêV]. 
100 Petra, demo o distrito de Corinto (cfr. HDT. V, 92); no se debe confundir con la famosa ciudad nabatea, ni 
con la que se encuentra cerca de Elis, en el Peloponeso (PAUS., VI, 24, 5), ni tampoco con la fuente en Beocia 
(PAUS., IX, 34, 4). 
101 HDT., V, 92b.2: –Hetíwn, o«tiV se tíei polútitov ‹onta. / Lábda kúei, téxei d’ �looítrocov@ ‹v dè 
peseîtai / Švdrási mounárcoisi, dikaiÓsei dè Kórivqov. 
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Considerad, ahora, bien esas cosas, corintios que habitáis 
en torno a la hermosa Pirene y a la excelsa Corinto.102

 
 A causa de este otro vaticinio, los baquíadas deciden dar muerte al hijo de Eetión, y 

cuando Labda da a luz, envían a diez hombres a asesinar al niño. Al ser entregado a uno de los 

enviados, sorpresivamente el niño sonríe: enternecido, el hombre lo entrega a otro de ellos, y 

la operación se repite diez veces hasta que, incapaces de cumplir su cometido, lo devuelven a 

su madre. Llevan a cabo un segundo intento, pero Labda, que comienza a sospechar, esconde 

al niño en un cofre (de donde su nombre, kuyélh); los sicarios, para ocultar la vergüenza, 

afirmaron que le habían dado muerte. Cuando Cipselo llega a ser adulto, escucha otro oráculo: 

Dichoso aquel hombre que hasta mi morada desciende, 
el étida Cipselo, rey de la excelsa Corinto, 
él y los hijos, ya ciertamente no, los hijos de los hijos.103

 
 Al escucharlo, Cipselo comprende que en sus manos está el convertirse en ‘rey de la 

excelsa Corinto’, por lo cual asesina al rey baquíada e impone la tiranía, despojando a muchos 

aristócratas de sus bienes y tierras, exiliando a otros. A diferencia de Nicolás de Damasco, 

Heródoto nada menciona acerca de que, como polemarca de los baquíadas, Cipselo se había 

hecho famoso por su justicia y por su integridad, al grado de que, aunque las acciones 

emprendidas fueron evidentemente duras, nada perdió en popularidad, pues de hecho 

“gobernó de manera suave y sin guardaespaldas, y no era odioso para los corintios”.104 El 

                                                 
102 HDT., V, 92b.3: AŒetòV ‹v pétrËsi kúei, téxei dè léonta / karteròn �mhstÉv@ pollôv d’ †pò 
goúvata lúsei. / Taûtá vuv eÃ frázesqe, Korínqioi, o¢ perì kalÈv / PeirÉvhv oŒkeîte kaì 
�fpuóevta Kórivqov. 
103 HDT., V, 92e.2: ªlbioV o¾toV ŠvÈr £V ‹mòn dómov ‹skatabaínei, / KúyeloV –HetídhV, basileùV 
kleitoîo Korínqou, / AætòV kaì paîdeV, paídwn ge mèn oækéti paîdeV. 
104 Die Fragmente der griechischen Historiker, 90 F 57.8, JACOBY, F. (ed.), apud MCGLEW, op. cit., p. 62. 
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papel que, como instrumento político, desempeña el oráculo en esta historia es crucial, sea 

cual fuere la versión que se acepte, la de Heródoto o la de Nicolás de Damasco.105  

 Según McGlew, estos oráculos son el foco de la mayoría de los esfuerzos para 

construir el aura ideológica que vino a envolver el auge de los cipsélidas:106 “los oráculos eran 

los productos ideológicos de un régimen determinado a disfrazar su poder o las invenciones de 

sus enemigos, quienes igualmente estaban determinados a representar a dicho régimen bajo la 

peor de las luces”.107 Es necesario insistir en que la ambigüedad es quizá la característica 

más destacable de los oráculos griegos: posibilidad de interpretación, doble sentido, dos 

caras, dos direcciones, dualidad, bifurcación; la falta de univocidad es la clave. Los 

oráculos podían ser manipulados en su interpretación; por esto, algunos piensan que el 

primer oráculo provino de gente allegada a los cipsélidas, y favorable a ellos; otros suponen 

que el segundo, hostil a éstos, fue fabricado por sus enemigos; otros más, con quienes 

concuerdo, entienden que los dos primeros eran favorables a los cipsélidas y contrarios a los 

baquíadas.108 Existe, para terminar, consenso en cuanto al tercero: es extremadamente 

ambiguo, ya que se puede interpretar como favorable a Cipselo y a su hijo Periandro, y 

desfavorable para la tercera generación; sin embargo, del que sea adverso a esa tercera 

generación, se puede deducir que también lo sería para todo el linaje de los cipsélidas y, por lo 

tanto, no del todo positivo en el caso de los dos primeros. Conviene, pues, hacer un breve 

análisis de los oráculos citados. 

                                                 
105 Incluso algunos estudiosos modernos, como OOST, sostienen la tesis de que en realidad Cipselo era un 
baquiada que preservó y consolidó el poder en Corinto; otros, como DREWS, afirman que no era baquiada, 
puesto que ni siquiera era corintio, cfr., MCGLEW, p. 62, nota 22. 
106 Cfr. ibidem. 
107 Ibidem. 
108 SALMON (1984) y DREWS (1972) interpretan como favorable el primero y hostil el segundo; OOST (1972) y 
PARKE-WORMELL (1956), entienden a ambos como favorables, cfr. MCGLEW, op. cit., p. 64, nota 24. En 
cuanto a la ambigüedad, resulta muy interesante el análisis de NICOL, 2002, pp. 43-44. 
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 El primero, tras despreciar a Eetión por no pertenecer a la aristocracia doria, y por no 

conseguir que su esposa le proporcione descendencia, declara que, finalmente, ésta parirá “una 

redondeada roca” (�looítrocov), dando a entender que el fruto de este nacimiento será 

positivo, favorable en cualquier caso. –OlooítrocoV, objeto que gira, que da vueltas al 

correr (eŒlúw + trécw), no necesariamente es algo que provoque miedo ni un arma de 

destrucción; sin embargo, puede convertirse en un objeto utilizable con fines hostiles: en la 

Ilíada, Héctor se lanza, amenazante, como una roca que se desprende de un monte, más 

peligrosa por la velocidad adquirida al caer; en Heródoto, adquiere un matiz evidentemente 

violento,109 pero de carácter positivo en cuanto castigo ante la injusticia: “una fuerza 

indiscriminada, arbitraria y aparentemente sin sentido, el �looítrocoV, parece ser el 

castigo arcaico perfecto como contravención a la injusticia”.110 De esta forma, frente a los 

mónarcoi, detentadores del poder perteneciente a todos los §ristoi, se levanta un 

reformador (eæquntÉr), que restaurará la justicia aun al precio de mucho sufrimiento, como 

claramente se lee en Teognis: “Cirno, esta ciudad está preñada, y temo que no dé a luz a un 

varón reformador de nuestra mala desmesura”.111 En la frase final del oráculo ahora 

examinado, dikaiÓsei dè Kórivqov, el verbo dikaiów significa “hacer justicia”, 

“ordenar”, pero también “castigar”: ambos significados cobran sentido coherentemente. 

 El segundo oráculo hace referencia explícita a Eetión al hablar de un águila (en 

dialecto épico jónico, ŠetóV significa águila), emplazada “entre rocas” (‹v pétrËsi), 

                                                 
109 XII.136-8: Ärce d’ §r’ —Ektwr / Šntikrù memaÓV,�looítrocoV ¦V Špò pétrhV,/ œn te katà 
steqánhV potamòV ceimárroV −sh [así Héctor marchaba, hacia adelante, ansiosamente, / como, del 
peñasco, la piedra rodante, / la cual de su corona, el río torrencial arrancara]. HDT., VIII, 52: kaì 
prosióntwn tôn barbárwn pròV tàV púlaV …loitrócouV Špíesan [y además, también, acercándose los 
bárbaros a las puertas, dejaban ir redondas rocas]. 
110 MCGLEW, p. 65. 
111 THGN., 40: Kúrne, kúei póliV çde, dédoika dè mÈ téchi §ndra / eæquntêra kakêV ¤brioV 
çmetérhV. 
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sugiriendo indudablemente lugar de origen de aquél, Pétra; al afirmar que el ave “parirá un 

león que doblegará las rodillas de muchos”, alude con claridad a la administración de justicia; 

además, con la oración taûtá vuv eÃ frázesqe, Korínqioi remite con claridad a la 

advertencia del primer oráculo. 

 El tercer oráculo confirma espontáneamente el poder legítimo de Cipselo, puesto 

que la Pitia lo saluda, aún antes de que le haga pregunta alguna, como rey (basileúV)112 de 

Corinto. Hay que destacar, por otro lado, el tercer verso, en el cual se pone un límite, un 

término al gobierno de los cipsélidas, aun cuando tal vez haya sido añadido después de la 

caída de éstos. 

 De los dos primeros oráculos se desprende algo sumamente importante: los corintios 

no deben oponerse a Cipselo, ya que hacerlo sería actuar contra la voluntad de los dioses; el 

tirano no es sólo un ser humano, sino que incluso puede llegar a entenderse como un agente 

divino, lo cual, en términos de propaganda política, seguramente inspiró miedo suficiente 

como para inhibir acciones en contra tanto de Cipselo como de su hijo Periandro. En el 

fondo, la intención de dar a conocer ambos oráculos sigue siendo clara: “los cipsélidas no 

necesitaron dudar de qué querían que los demás creyeran: que la injusticia en Corinto era 

rampante, que Apolo estaba personalmente interesado en la restauración de la justicia, y 

que era tarea de ellos verla restaurada”.113

 No fue infrecuente en la Grecia arcaica la aparición de un tirano como agente de 

justicia o como restaurador de ésta; tal fue el caso de los ortagóridas, en el cual el tirano se 

apoyaba en la autoridad de un oráculo. El utilizar un factor del metarrelato religioso, en este 

caso los oráculos, con fines de propaganda ideológica y política, no necesariamente debe 
                                                 
112 V. supra pp. 18-19. 
113 MCGLEW, p. 71. Evidentemente, no en todas las ocasiones el dios (un dios) se interesaba personalmente en 
las vidas de los hombres; influye, también, la interpretación de los oráculos. 
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entenderse como impiedad; prueba de ello fue la grandeza alcanzada por los cipsélidas, 

quienes, por lo demás, siempre se mostraron agradecidos con el santuario délfico.114

 Sea cual fuere el origen de la tiranía que se prefiera aceptar, pienso que es necesario 

tomar en cuenta la injusticia como fundamento primero de la aparición de la figura del tirano; 

no obstante, el hecho de que la injusticia social sea lo que desequilibra las estructuras sociales 

para originar así esta nueva forma de gobierno, no alcanza a justificar la permanencia del 

tirano en el poder, ni los métodos que éste emplea para asegurar dicha permanencia, y mucho 

menos el carácter hereditario con que algunos la revistieron. Si bien es un hecho en el proceso 

dinámico de la cultura política griega que la tiranía fue una fase que en algunos sentidos 

resultó enriquecedora, casi necesaria, todo ello no es suficiente para excusar al tirano ni para 

considerarlo como alguien kalóV kaì ŠgaqóV, equilibrado o justo.115

 
 
Una fenomenología mínima 

 

En la primera parte me referí a la filología y a la labor del filólogo como una fenomenología 

de la literatura.116 En resumidas cuentas, el filólogo parte de los textos, testimonios de un 

mundo que desapareció, pero que permanece vivo en espíritu e ideas. En este sentido, “la 

expresión ‘fenomenología’ significa en primer lugar una concepción metodológica. No 

caracteriza los objetos de la investigación filosófica en lo que son, en sus contenidos, sino la 

                                                 
114 Cfr. WORMELL, op. cit., p. 7. 
115 Cfr. PL., Rep. 376 c 4 ss.: filósofoV dÈ kaì qumoeidÈV kaì tacùV kaì ŒscuróV ‡mîn tÈn fúsin 
¨stai … méllwn kalòV kaì ŠgaqòV ¨sestai, fúlax pólewV [Filósofo, precisamente, y también resuelto y 
rápido y fuerte para nosotros por naturaleza será el que haya de ser un bello y buen guardián de la ciudad]. 
GÓMEZ ROBLEDO (1971) traduce ‘noble y buen guardián’; sin embargo, en otros sitios lo hace en forma 
distinta: 396 b 10 ‘hombre de bien y distinción’; 402 a ‘(el que mediante la música) llegue a ser él mismo 
bello y bueno’; 425 c 7 ‘hombres esforzados y buenos’; 489 e 4 ‘hombre de bien’. 
116 V. infra p. 1 y nota 3. 
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manera en que ésta se lleva a cabo [...] El término ‘fenomenología’ expresa una máxima que 

puede ser formulada así: ¡directo a las cosas mismas!117 Mediante un breve excurso de tipo 

psicológico pretendo mostrar cuál es la verdadera razón del cambio que se opera en la mayoría 

de los tiranos y cómo algunos de ellos consiguieron legitimarlo por medio de una política 

cultural: las cosas mismas. 

 El déspota no debe su función ni su legitimidad más que a ‘algo’ trascendente, a una 

referencia religiosa de la cual él es representante o encarnación, si bien deudor y esclavo:118 

¿por qué tanto en la Antigüedad como ahora, el hombre de poder, el primus inter pares, aun 

cuando pueda llegar a legitimar su mando valiéndose de la dimensión religiosa y de la 

autoridad oracular, pasa de liberador del pueblo a tirano? ¿Qué mecanismos políticos, sociales, 

económicos, culturales, psicológicos, inciden para provocar este cambio? ¿Por qué los tiranos 

griegos no consiguieron la mesura, de tal forma que, después de ejercer el poder, fueran 

capaces de dejarlo en manos del pueblo? Muchos, es seguro, si hubiesen procedido como lo 

hizo Solón,119 habrían alcanzado un nombre inmortal en la historia de las ciudades griegas; 

otros, quizá, no se habrían hecho acreedores a una damnatio memoriae; algunos más, 

finalmente, habrían dejado tras de sí un nombre, si no glorioso, al menos digno. ¿Qué ocurrió, 

entonces? ¿El poder es siempre tan subyugante en sí mismo? ¿Cómo vivieron los griegos esta 

contradicción entre ser liberados de los aristócratas y oligarcas, y quedar sometidos a una 

nueva forma de dominación, supeditados al poder irrestricto de un tirano? 

                                                 
117 HEIDEGGER, op. cit., p. 28: “L’expression ‘phénoménologie’ signifie en premier lieu une conception 
méthodologique. Elle ne caractérise pas les objets de l’investigation philosophique en ce qu’ils sont, en leur 
contenu, mais la manière dont s’y prend celle-ci […] Le terme ‘phénoménologie’ exprime une maxime qu’on 
peut ainsi formuler : ‘droit aux choses mêmes!’”. 
118 LIPOVETSKY, 1983, p. 208: “le Despote ne devant sa fonction et sa légitimité qu’à un ailleurs transcendant 
ou référence religieuse dont il est un représentant ou une incarnation, mais débiteur et assujetti.” 
119 Con respecto a la figura de Solón como cuasi tirano que logra superar la tentación de la tiranía, v. “The 
Lawgiver’s Struggle with Tyranny: Solon and the Excluded Middle” en MCGLEW, op. cit., pp. 87-123. 
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 La mayoría de los estudiosos se muestran de acuerdo en el siguiente punto: en un 

principio, la tiranía tenía estrictamente un carácter temporal; de otra manera el tirano no se 

convertiría en “campeón del dêmoV”, sino en usurpador. En este sentido, cabe recordar la 

figura jurídico-política del dictator romano. Como señalé anteriormente, el tirano se erige 

como líder frente a la estructura de poder dominante, casi siempre la aristocracia y, mediante 

su política, favorece a las nuevas clases surgidas del desarrollo de la producción y del 

comercio. Los griegos establecieron con toda claridad que si, debido a las circunstancias, en 

determinado momento se hacía imprescindible la figura del tirano, éste no debía conferir 

carácter vitalicio a su poder, y mucho menos llegar al extremo de volverlo hereditario, como 

sucedió en algunos casos: entre otros, el de los cipsélidas o el de los pisistrátidas.120

 Primus inter pares, una excelente medida para establecer el equilibro de poder; sin 

embargo, en cierto momento el tirano comienza a perder la mesura, comete errores, 

apresura el juicio, se deja arrebatar paulatinamente por el vértigo de la grandeza, por el 

torrente de las posibilidades: el poder se convierte en la seducción de la demasía. Cuando el 

primus deja de sentirse y de pensarse inter pares, se resquebraja el sentido de proporción. 

¿Qué sucede cuando el tirano asume este cambio de perspectivas? Está en juego, en riesgo, 

la delicada homeostasis paridad-disparidad. Paridad, el reconocimiento entre iguales, sin 

importar el orden dentro del cual ocurra: antropológico, psicológico, filosófico, artístico, 

político, social. Disparidad —pero saludable, porque y cuando las reglas responden con 

claridad a lo socialmente aceptado, es decir, a lo ya objetivado e internalizado—, entre 

alumno-maestro, padre-hijo, hombre-mujer, hombre libre-esclavo, griego-bárbaro, todas 

                                                 
120 Véase en particular WORMELL, Studies in Greek Tyranny. The Cypselids; HIND, The ‘Tyrannis’ and the 
Exiles of Pisistratus; AMPOLO, Politica ististuzionale e politica edilizia di Pisistrato; LABARBE, Un dècaloge 
de 40 ans dans la chronologie de Polycrates, y, Un putsch dans la Grèce antique: Polycrate et ses frères a la 
conquête du pouvoir; LA BUA, Su Silosante I e II, Anacreonte E IG I2, 834; y, KINZL, Archaic Greek Tyranny 
reconsidered (en particular, todo el número III). 
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ellas válidas posturas, siempre y cuando se encuentren acordes con lo auténtico; en caso 

contrario, se convierten, precisamente, en imposturas. En el orden ontológico, la paridad se 

da entre persona y persona; en el político, entre líder y ciudadanos; quien rompe esta 

paridad tiraniza la relación, por lo cual, generalmente, pierde. Impostura del tirano que dejó 

de ser un primero entre iguales; auto-impostura en la coacción del exceso: el primus se 

siente superior a los demás; supone que puede cobrar, a quienes lo apoyaron, la deuda de la 

liberación, el precio de enfrentarse a quienes detentaban el poder, el importe del triunfo; 

pero, sobre todo, construye sobre una falsa verdad la determinación de su propio valor, ya 

inauténtico: el tirano piensa ‘valgo más’. Por este motivo, Platón afirma que “de la libertad 

y amistad verdaderamente la naturaleza tiránica siempre estará ayuna”,121 lo cual se aplica 

tanto a los individuos como a la ciudad misma. Sinergia de la impostura política con la 

ontológica, que derivan en el derecho y poder de matar; por ello la tiranía, desde entonces 

hasta nuestros días, resulta naturalmente repugnante dado que implica sangre vertida, 

siempre. Sólo aquellos que fueron suficientemente agudos consiguieron justificar su 

permanencia en el poder desde un estadio político-ontológico pervertido: transformando los 

signos hacia un polo positivo, de la demasía pasaron al paternalismo. No obstante, existía 

siempre un peligro: el de que si se llegara a idealizar al tirano protector, paternal, se podría 

producir un movimiento inverso y proporcional, la satanización, la cual sólo conduciría a 

una mayor conciencia de la disparidad. El péndulo que mide la relación se acerca 

amenazadoramente a los extremos; en definitiva, la autenticidad de esta correspondencia se 

comienza a percibir como devaluación. Es posible, también, explicar el proceso de manera 

inversa: el tirano, devaluado originalmente, busca hacerse con el poder para dominar a los 

                                                 
121 PLA., Rep., 576 a: ‹leuqeríaV dè kaì filíaV ŠlhqoûV turannikÈ fúsiV Šeì §geustoV. 
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demás por medio de multitud de recursos; es, en definitiva, la explicación psicológica de la 

simbiosis sadomasoquista, voluntad de poder/sensación de impotencia; al no existir la 

fuerza genuina se produce un intento desesperado de conseguir un sustituto, lo que en 

realidad explica que esta voluntad procede de la debilidad originaria del tirano.122 Un 

brillante estudio de Catenacci123 muestra que, a partir de una infancia marginal dotada de 

ciertos signos de predestinación, el futuro tirano logra un matrimonio importante que le 

permite ascender en la escala social; entonces, puede dedicarse sea a una actividad de 

rapiña, sea a una de fundación;124 finalmente, accede al poder, momento preciso durante el 

cual se presenta lo que este autor denomina “la tragedia del poder”: la tiranía se revierte 

también, pero sobre todo, contra quien la ejerce.125 Queda sólo la muerte, una muerte 

excepcional. Cuando se llega a los límites, en el momento en que la estructura que permite 

funcionar a esta forma de gobierno se ha corrompido lo suficiente, llega sola la conclusión 

natural, que es el tiranicidio —sólo en algunos casos, como en el de Pisístrato se recurrió 

primero al exilio—, acto que en la gran mayoría de los casos puso fin a la tiranía para 

                                                 
122 “¿No es el sadismo [...] algo similar al apetito de poder? La contestación es que, aunque las formas más 
destructivas del sadismo (cuando su fin es el de castigar y torturar a otra persona) no son idénticas a la 
voluntad de poder, ésta es sin duda la expresión más significativa de sadismo [...] Desde Hobbes en adelante 
se ha visto en el poder el motivo báscio de la conducta humana”, FROMM, 2002, p. 163 (para la simbiosis 
sadomasoquista, v. en esta obra pp. 146-170). 
123 CATENACCI, 1996. 
124 Cfr. en este sentido MCGLEW, op. cit., particularmente el cap. V, “Narratives of Autonomy: Greek 
Founders”, pp. 157-182. Establece como conclusión lo siguiente: “Greek tyrants were the first to exploit the 
language of city foundation. But a founder’s mask could never fully disguise the nature of the tyrant’s power, 
for the polis itself separated the founder and the tyrant and ensured that crossovers were limited and 
provisional”, (p. 182). 
125 CATENACCI, op. cit., p. 9: “La tirannide si ritorce anche, anzi soprattutto, contro chi la detiene”. También: 
“La natura bifronte si estrinseca attraverso una parabola biografica ricorrente. La vita dell’eroe ha punti di 
passagio quasi obbligati: dalle predizioni delle future imprese al matrimonio importante, dall’infanzia tra la 
natura e il popolo alle gesta di conquista, dall’ attività di fondazione alla morte eccezionale. E, accanto 
all’azione civilizzatrice, figurano crimini (volountari e involontari) e violenze d’ogni tipo: omicidi, sacchegi, 
raggiri, stupri, unione contra natura” (p. 12). En cuanto al ocaso y al significado de la forma de morir del 
tirano, v. el último capítulo, “La morte”, pp. 241-255. 
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permitir, con una sociedad más atenta, transitar el camino hacia la democracia, como lo 

muestra de manera ejemplar la ciudad de Atenas. 

 El principio que define este desequilibrio fue llamado por los griegos �briV:126 la 

desmesura. A los griegos, enamorados de la armonía, les horrorizaba la noción de lo 

desmesurado, en donde claudica toda idea de proporción que buscaron en las matemáticas, en 

la música, en la arquitectura, en la filosofía, en la poesía misma —Gorgias llamaba poesía a 

todo discurso que tiene medida, métron, principio de kósmoV, el orden;127 y decía más, en 

famosas palabras: “Orden para la ciudad, la bravura, y para el cuerpo la belleza, y para el 

espíritu la sabiduría, y para la acción la virtud, y para la palabra la verdad; y lo contrario de 

esto, desorden”; así comienza su más célebre obra, el Encomio de Helena.128

 La desmesura, la soberbia, son válidas sólo para los dioses, y no para todos, y no 

siempre:129 basta pensar en la relación entre Zeus y Tetis, cuyo fruto fue Aquiles, quien estaba 

destinado a suplantar al padre, tal como éste había hecho con el suyo, lo cual mantuvo en vilo 

el equilibrio cósmico establecido hasta entonces. El tiempo de Cronos fue cruel y no estaba 

auténticamente ordenado; por ello, el desplante de Zeus se vuelve doblemente temerario; 

arriesga, por un lado, todo su poder; por el otro, intenta seducir la necesidad, –Anágkh, diosa 

sin forma. 

 Era natural que la desmesura en el terreno de lo político fuera especialmente 

indeseable, ya que la política, como explicaría Aristóteles, es el ámbito del ser humano en el 

                                                 
126 V. supra p. 24. 
127 Lógon ¨conta métron, Fra., B 11, 9. 
128 KósmoV pólei mèn eæandría, sÓmati dè kálloV, yucêi dè sofía, prágmati dè ŠretÉ, lógwi dè 
ŠlÉqeia@ tà dè ‹nantía toútwn Škosmía, ibid., B 11, 1 (trad. Pedro C. Tapia Zúñiga). En cuanto a la 
relación entre palabra y verdad, v. infra. p. 58 ss. 
129 En la semiología médica general, esto es, en el abordaje integral de todo paciente, el médico divide su 
trabajo en dos partes: la primera, se refiere al interrogatorio; la segunda, a la exploración física. En ambas se 
mantiene alerta para constatar que el paciente mantiene su integridad e identidad al no perder su orientación 
en tiempo, espacio y persona; ésta será sana sólo si está ordenada conforme a la realidad del sujeto. 
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cual se desarrolla la virtud, necesaria para alcanzar la felicidad. Para lograr dicha virtud son 

necesarias las leyes, pues toda acción contraria a derecho se opone a Díkh, la justicia, 

protectora de la comunidad contra la �briV. Solón, lírico y hombre de Estado, lo destaca con 

claridad, estableciendo un vínculo por desgracia crudamente actual: la saciedad, el hartazgo, 

conduce a la �briV; ésta, a la ruina: 

 
Pero arruinar la gran ciudad, por su insensatez, 

  los propios ciudadanos desean, seducidos por las riquezas; 
no sólo la injusta mente de los jefes del pueblo, a quien toca 

  padecer muchos dolores por su gran desmesura.130

 
 Los versos del legislador hacen referencia a la estupidez humana de los ciudadanos, 

quienes, fascinados por el amor a las riquezas (y el verbo tiene encarnación en una divinidad 

peligrosa, PeiqÓ, la persuasión),131 olvidan la moderación y descubren el hartazgo, la 

saturación, llevando la ruina a la ciudad. A ello, de por sí delicado, se suma la mente de los 

jefes del pueblo, la cual, pues es injusta, abre paso a cualquier pasión; la posición enfática de 

�brioV ‹k megálhV subraya el evidente origen del desequilibrio: la gran desmesura, por la 

cual padece el pueblo. Es precisamente en el noûV, en la mente, en la inteligencia, en el 

pensamiento, incluso en el espíritu, donde se alberga el germen del exceso, en el engaño de 

creerse desigual entre los iguales, mejor. De los campos político y jurídico, se extiende al de la 

religión: 

Este nuevo concepto religioso de la hybris se convierte en la expresión 
clásica del sentimiento religioso en el tiempo de los tiranos. Ésta es la 
significación con que ha pasado la palabra a nuestro lenguaje. Esta concepción, 
junto con la idea de la envidia de los dioses, ha determinado del modo más 

                                                 
130 SOL., 4 (EDMONDS). Aætoì dè fqeírein megálhn pólin ŠfradíËsin / Šstoì boúlontai crÉmasi 
peiqómenoi, / dÉmou q’ ‡gemónwn §dikoV nóoV, oÂsin ƒtoîmov / �brioV ‹k megálhV §lgea pollà 
paqeîn.  
131 PeiqÓ es una divinidad ambivalente: diosa de la seducción amorosa, lo es también de la palabra que 
persuade, personificación de la eficacia psicológica y social de la palabra, que también puede ser corruptora, 
v. LAÍN ENTRALGO, pp. 95-101. 

 49



 

vigoroso durante largo tiempo las representaciones esenciales en las más 
amplias esferas de la religión griega. La fortuna de los mortales es mudable 
como los días. No debe, por tanto, el hombre aspirar a lo más alto.132

 
 Se verá más adelante133 que los tiranos construyeron templos y promovieron los 

oráculos y la celebración de fiestas de tipo religioso, precisamente como una forma de 

estrechar la relación entre el ámbito religioso y la tiranía; lo que interesa aquí es destacar que 

justo durante la época arcaica se pasa de la cultura de la vergüenza a la cultura de la 

culpabilidad,134 y se desarrolla entre los griegos una reacción para contrarrestar la violencia, la 

fuerza de la �briV mediante la purificación, káqarsiV.135 Sin embargo, esto se fue gestando 

paulatinamente, y no siempre se ahorraron sufrimientos, como lo muestra con claridad 

Esquilo: 

La hybris, al madurar, trajo como fruto 
la ceguera, de la cual se cosecha una mies muy lamentable. 
[...] 
Zeus ciertamente castigador es de los pensamientos 
muy arrogantes, juez  implacable.136

 
 Es notable el énfasis que otorgan a kómpwV tanto la partícula †pér como el adverbio 

§gan. Desmesura, ceguera, impertinencia. En Anacreonte, la palabra �briV (o cualquiera de 

                                                 
132 JAEGER, 1967, p. 166, (cursivas mías). En cuanto a la relación entre �briV y leyes, abunda el autor: “La 
acumulación de la mayor plenitud posible e ilimitada  de poderes en manos de quien regenta el estado no es, para 
Platón, un fin en sí. Será denunciada por él como fuente de la hybris, en su última obra, las Leyes (libro IV)”, 
idem, p. 631. 
133 V. infra p. 52 ss. 
134 Cultura de la vergüenza: en la sociedad homérica, los sentimientos de vergüenza se proyectan en un agente 
exterior, en general, la divinidad; de esta forma, la estima pública, timÉ, es el bien mayor; en contrario, el 
desprecio, la burla de los semejantes, resulta insoportable. Cultura de la culpabilidad: el sentimiento de culpa, 
característico de un estado social más avanzado, centra la acción y el pensamiento en el hombre, por lo cual la 
divinidad se convierte en agente activo en sentido contrario: Zeus encarna la justicia cósmica; las Erinias son 
portadoras de la venganza; §th se convierte en castigo. 
135 Cfr. DODDS, 1994, en especial las pp. 30-31 y 39-60; LAÍN ENTRALGO, op. cit., cap. II, aclara las vías que 
el pueblo estructuró para contrarrestar la §th, la �briV, el fqónoV, en particular mediante el lógoV y su poder 
curativo. 
136 A., Pers., (MAZON, 1921), 821-822 y 827-828: �briV gàr ‹xanqoûs’ ‹kárpwse stácun / §thV, œqev 
págklauton ‹xamÍ qéroV. [...] / ZeúV toi kolastÈV tôv †perkómpwn §gan / Fronhmátwn ¨pestin, 
e«qunoV barúV. 
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sus derivados) sólo ocurre en una sola ocasión y está dirigida a los Amores, a quienes el lírico 

increpa de la siguiente forma: 

 
 insolentes y presuntuosos, y desconocedores de contra quién los dardos volveréis.137

 
 El poeta está enfurecido porque los Amores no quieren acceder a herir a un muchacho 

a quien él desea y, como buen poeta, sabe que tiene el poder de tornar su lira en contra de los 

mismos Amores, por lo cual se vale del recurso, un tanto patético, del insulto, lujo que se 

puede permitir, dada su especial relación con ellos. No sobra subrayar que estos insultos 

resultan aparentemente confusos en una primera lectura, pues ¿cómo al mismo tiempo puede 

alguien ser insolente, soberbio y desconocedor? Acostumbramos motejar con estos adjetivos 

al que, sabiendo, presume; sin embargo, si nos detenemos un instante, cobran pleno sentido: 

†bristaì kaì Štásqaloi los llama, y añade enseguida oæk eŒdóteV, ciegos, 

desconocedores, en suma, ignorantes, lo cual establece un vínculo sumamente interesante 

entre la �briV y la ignorancia, más significativo cuando se aplican a una entidad divina. En 

efecto, la ignorancia es atrevida; por ello, sostengo que solamente aquellos tiranos que se 

percataron de la transitoriedad del poder, también se cuidaron de no incurrir en �briV; en 

cambio, fortalecieron su poder por medio de una elegante justificación: el mecenazgo. Poder 

significa dominio sobre otros, pero también, en algunos casos, logra traducirse como 

capacidad creadora, potencia. 

 

                                                 
137 Fr. 127: †bristaì kaì Štásqaloi, kaì oæk eŒdóteV ‹f’ o¤V tà bélh kuklÓsesqe.  
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Política cultural: mecenazgo y promoción de las artes 

 

¿Por qué los tiranos consideraron importante el apoyo a la vida artística si, aparentemente, no 

necesitaban servirse de la promoción de la cultura para gobernar la ciudad? Por la búsqueda de 

la legitimación, otro nombre de la permanencia; dicha búsqueda es la que establece el 

estrechísimo vínculo con el mecenazgo. En términos económicos, procura una ganancia 

secundaria, francamente atractiva. 

 La tiranía fue campo fértil para el desarrollo de la cultura, pues ésta era un componente 

indispensable de la propia supervivencia de aquélla; la construcción de templos, de sitios 

públicos como plazas, pórticos y gimnasios, y el fomento de la costumbre del banquete, por 

nombrar lo más destacado, son otras tantas manifestaciones del apoyo que otorgaban los 

déspotas a dichas actividades, por lo cual, aparejadas a las obras públicas, florecieron diversas 

expresiones de la vida cultural, en particular de las artes como la poesía y la escultura.138 En el 

apartado que en su célebre obra dedica a la política de mecenazgo de los tiranos, a manera de 

conclusión, Jaeger menciona: 

así como los atenienses de las últimas décadas anteriores a 
Maratón se adornaban con perfumados vestidos jonios y prendían 
cigarras de oro en sus magníficas cabelleras, así adornaban la 
ciudad de Atenas las esculturas y las armoniosas poesías de los 
jonios y los peloponesios en la corte de los tiranos. Llenó [sc. la 
cultura de estos hombres ⎯Anacreonte, Simónides, Íbico, Lasos, 
Pratinas] el aire con todos los gérmenes artísticos y con la riqueza 
de pensamiento de todas las estirpes griegas y creó así la atmósfera 
en que pudieron desarrollarse los grandes poetas áticos para 
orientar el genio de su pueblo en la hora de su destino.139

                                                 
138 Una revisión rápida y general la ofrece PODLECKI, 1980, en la cual menciona la relación específica tirano-
poeta; dedica sendos apartados para Periandro, Clístenes, Giges, Pítaco, Polícrates, Hiparco y para los tiranos 
tesalios y sicilianos. También se puede revisar el texto de JUFRESA-FAU, 2007, que es una síntesis general de 
dicha relación; aunque no muy profunda en matices ni psicología, resulta útil como panorámica. 
139 JAEGER, op. cit., p. 220. Otro estudioso (GIL, 1985, pp. 35-36) se refiere a este fenómeno en forma por demás 
clara: “Las tiranías, por lo general, fueron fomentadoras entusiastas de las bellas artes y de la literatura en todas 
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 Lo anterior ofrece una idea de la valoración que otorga dicho estudioso a la tiranía 

como promotora de la cultura griega arcaica. Otros, como Nilsson, entenderán el período 

arcaico, y en especial sus últimas décadas, como el momento de mayor gloria de Grecia, sin el 

cual hubiese sido imposible el grandioso siglo V a. de C. que, durante la historia de la 

humanidad, ha sido entendido como vértice de los orígenes de Occidente: 

La era de los primeros tiranos griegos [...] no es el ocaso de la 
historia griega, sino la mañana antes de alcanzar su glorioso 
apogeo, luego del gran conflicto contra Persia [...] Es una época de 
grandes, prometedores, y muy variados comienzos, una época de 
grandes, casi ilimitadas posibilidades y, en este respecto, más rica 
que la época clásica que siguió.140

 
 Los tiranos se esforzaron en desarrollar el aspecto cultural de sus ciudades y, aunque 

evidentemente no fue lo fundamental de su gobierno, “los grandes trabajos, la política exterior 

activa, la política religiosa original, el mecenazgo ⎯dice Mossé—, no constituyen más que un 

aspecto secundario, aunque innegable y que pudo haber jugado un papel importante en la 

evolución de la civilización griega”.141 Podría parecer contradictorio  hablar del mecenazgo 

                                                                                                                                                     
sus manifestaciones, inclusive la filosofía. Los nombres de los tiranos, sobre todo de los que vivieron en cortes 
fastuosas, se nos presentan siempre unidos a los de eximios poetas, o asociados a la institución de fiestas religiosas 
de hondas repercusiones en el desarrollo de las letras. A los tiranos les interesaba de algún modo justificar su 
poder adquirido por procedimientos ilegales, y por ello pretendían buscarle una sanción divina y humana, 
ganándose el favor de los dioses con donativos espléndidos a sus santuarios y el establecimiento de nuevos cultos, 
y el de los hombres con el fomento de las fuentes de riqueza, el impulso a las obras públicas y el mecenazgo 
generoso de las artes y las letras. Por primera vez en la historia de Occidente el Estado se percata de la enorme 
fuerza propagandística que hay en una literatura hábilmente dirigida, y también de los peligros inherentes a su 
falta de control”. 
140 NILSSON, 1936, p. 4: “The age of the early Greek tyrants […] it is not the dawn of the Greek history but 
the morning before it reaches its glorious apogee after the great struggle with Persia […] Is an age of great 
and promising and very varied beginnings, an age of great, almost unlimited possibilities, and in this respect 
richer than the following classical age”. Todo el artículo del profesor Nilsson argumenta en este sentido, 
especialmente las pp. 3-9. Más adelante insiste en la tesis de que se había minusvalorado la época de los 
tiranos en la Grecia arcaica y especifica sus méritos en cuanto a religión (orfismo), artesanía e ingeniería, 
escultura, construcción de naves y, por supuesto, la ‘construcción’ del universo por parte de los filósofos 
jonios. En cuanto a la aportación política del período, afirma Mossé: “la tiranía aparece en todas partes como 
un momento importante en la historia de las ciudades griegas, que contribuye a la destrucción de la vieja 
ciudad aristocrática y prepara el advenimiento de la ciudad ‘isonómica’ de la época clásica”, MOSSÉ, 1970, p. 
12. 
141 Cfr. MOSSE, 1969, p. 89. 
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como un aspecto ‘secundario’ en cuanto al desarrollo de la vida cultural de la póliV; resulta 

evidente que la dimensión política y militar reviste primera importancia y, sin embargo, la 

política cultural que se desarrolló bajo la égida de estos gobernantes, trascendió de manera 

notoria el espectro de la política, si se toma en cuenta que esta actividad de fomento “trajo 

consigo una poderosa intensificación de la vida espiritual que no quedó limitada al estrecho 

círculo de los creadores, sino que se extendió por la totalidad del país”.142  Es importante, sin 

embargo, no separar de manera tan tajante el manejo del poder de lo que más tarde Juvenal 

resumiría con su panem et circenses: mientras sea posible seguir gobernando de manera 

justificada (si bien no necesariamente legítima, como hemos visto), se debe dar al pueblo lo 

que éste espera. Parece, por ello, muy acertada la postura que Braccesi adopta, al señalar que 

la fortuna de los tiranos estuvo indisolublemente ligada a su política de promoción social.143 

Dicha política, además de la posición religiosa que busca captar el favor público mediante la 

piedad mostrada, consiste en que el tirano renueve la vida cultural y espiritual de la ciudad, 

mediante el desarrollo “de obras públicas, dando vida a la corte, promoviendo concursos 

poéticos y representaciones teatrales”;144 de esta manera, impulsando la cultura, el tirano 

reforzará su poder. De todo lo anterior no habla Platón cuando establece cómo la tiranía se 

forma, desarrolla y muere dando paso a la democracia; se limita a explicar que, para mantener 

su ejército, el tirano ha de servirse de los tesoros sagrados hasta donde éstos alcancen, de tal 

                                                 
142 JAEGER, op. cit., p. 217. 
143 Cfr., BRACCESI p. 25. 
144 Op.cit., p. 24-25; también NILSSON, quien afirma sobre los tiranos: “They brought water into the towns, 
they built magnificent temples, of which the seven upright columns in old Corinth and the pediment 
sculptures of the Peisistratos temple on the Acropolis at Athens still are left. They humoured the people by 
instituting splendid festivals and games, e.g. the Panathenean games and the great Dionysia, the origin of the 
drama, brought into Athens from the newly conquered village of Eleutherai”, op. cit., p. 21. 
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forma que no haya de gravar a su pueblo con mayores impuestos.145 Pero el ejército sólo era 

una parte de la política general del tirano. 

Para poder realizar obras públicas espléndidas, para favorecer el 
desarrollo económico, para tener una corte real, para mantener la 
tropa mercenaria formada en su mayoría por extranjeros, cuyo 
deber era defender y sostener al tirano, Pisístrato impuso el 
impuesto permanente del cinco, quizá del diez por ciento sobre el 
rédito base y, probablemente, confiscando los bienes de los 
adversarios de la aristocracia, quizá mediante la compra, deviene 
el único dueño de la minería, en particular de la argentífera.146

 
 A los ciudadanos nunca les había agradado pagar impuestos; sin embargo, debían 

sentir cierta satisfacción al verlos traducidos en adorno y gloria de su ciudad. Por ello, la 

valoración de los antiguos, al menos con respecto a Pisístrato y a sus hijos, es benévola, a 

juzgar por los testimonios tanto de Heródoto ⎯“cuando Pisístrato reina sobre los atenienses, 

no impide el ejercicio de las magistraturas existentes, ni cambia las leyes; gobierna la ciudad 

respetando la constitución establecida, y la administra de excelente manera;”⎯147 como de 

Tucídides ⎯“Estos tiranos [sc. Pisístrato y su hijo Hipias] actuaron en la inmensa mayoría de 

los casos con virtud e inteligencia, y, exigiendo a los atenienses tan sólo la vigésima parte de 

sus productos, embellecieron su ciudad, sostuvieron las guerras y continuaron con los 

sacrificios”⎯.148 No hay que olvidar que dentro de los ocho sabios de la antigüedad, según 

                                                 
145 PLA., Rep., 568d. 
146 PASINI, 1975, p. 69: “per poter realizzare opere pubbliche splendide, per favorire lo sviluppo economico, 
per avere una corte regale, per mantenere le truppe mercenarie, formate in gran parte di stranieri, il cui 
compito era di difendere e sostenere il tiranno, Pisistrato impose l’imposta permanente del cinque o, forse, del 
dieci per cento sul reddito fondiario e probabilmente, confiscando i beni degli avversari aristocratici, forse 
mediante compere, divenne il solo padrone delle miniere, in particolare di quelle argentifere.” 
147 HDT., I, 59. 6: ¨nqa dÈ … Peisistrátou Ärce –Aqhvaíwn, o«te timàV tàV ‹oúsaV suntaráxaV o«te 
qésmia metalláxaV, ‹pí te toîsi katesteôsi  ¨veme tÈv póliv kosméwn kalôV te kaì eÃ. Por otro 
lado, resulta significativo el comentario de FINLEY: “Se está de acuerdo en que los relatos que tenemos sobre 
la lucha contra los tiranos, y su derrocamiento, tienen poco o nada que decir sobre los agravios por los 
impuestos”, 1984, p. 291. 
148 TH., VI, 54.5: kaì ‹petÉdeusan ‹pì pleîston dÈ túpannoi o¾toi ŠretÈn kaì xúnesiv, kaì –
AqhvaíouV eŒkostÈn mónon prassómenoi tôn gignomévwn tÉn te pólin aætôn kalôV diekósmhsan 
kaì toùV polémouV diéferon kaì ‹V tà „erà ¨quon. 
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Demetrio de Faleros, se encontraban Pítaco de Mitiline y Periandro de Corinto. Es cierto que 

Platón, cuando menciona a los siete sabios al hablar de los hombres perfectamente educados, 

no menciona a Periandro, pero sí a Pítaco.149 Finalmente, más definitivo, quizá por el tiempo 

que de los tiranos lo separaba, resulta el testimonio de Aristóteles: 

Como queda dicho, Pisístrato administraba moderadamente las 
cosas de la ciudad, y más como ciudadano que como tirano; pues 
además de ser caritativo y suave e indulgente con los que habían 
faltado, a los pobres les prestaba dinero para sus trabajos, de 
manera que se pudieran sostener como labradores. [...] Aparte de 
que a la multitud no la molestaba en nada con su poder, siempre 
proporcionó a ésta paz y guardaba la tranquilidad; por eso había 
muchos dichos sobre que la tiranía de Pisístrato era la edad de 
Cronos [i. e., la edad de oro].150

 
 Incluso con todas las reservas imaginables, no debe suponerse que el Filósofo escribe a 

la ligera; equipara, mediante el recurso de la vox populi, el tiempo de este tirano de Atenas a 

una edad de oro. Tanto Pisístrato como sus hijos Hipias e Hiparco, e inclusive su nieto 

homónimo, engrandecieron, embellecieron y ordenaron la ciudad de Atenas, ya fuera por la 

propia planeación urbana, ya por la construcción de nuevos edificios y templos (el templo de 

Zeus olímpico, el primer juzgado, la primera biblioteca pública de la cual se tiene noticia; el 

Ágora, por último, ampliada y convertida en centro cívico, añadiéndole la construcción de 

varios edificios en la zona suroeste y prohibiendo la existencia de casas particulares), 

                                                 
149 Cfr. PLA., Prot., 343 a. Platón menciona siete sabios, entre ellos a Misón de Queno; Demetrio, en cambio, 
ocho. En los que difieren ambos autores son Plastócrates de Éfeso y, precisamente, Periandro de Corinto. 
150 ARIST., Ath., XVI, 1-2: diÓikei d’ … PeisístratoV, Ÿsper e©rhtai, tà perì tÈn pólin metríwV kaì 
mâllon politikôV º turannikôV@ ¨n te gàr toîV §lloiV filánqrwpoV Än kaì prÍoV kaì toîV 
‚martánousi suggnwmonikóV, kaì dÈ kaì toîV ŠpóroiV proedáneize crÉmata pròV tàV ‹rgasíaV, 
Ÿste diatréfesqai gewrgoûntaV. [...] XVI, 7: oæden dè tò plêqoV oæd’ ‹v toîV §lloiV par<hn>Óclei 
katà tÈn ŠrcÉn, Šll’ aŒeì pareskeúazen eŒrÉnhn kaì ‹tÉrei tÈn ‡sucían@ diò kaì pollà klé[a 
‹]qr[úllo]un ˆV ‡ Peisitrátou turanníV … ‹pì Krónou bíoV e©h. Según Aristóteles, Solón se expatria c. 
584-3; lo sucede por dos años Damasias. Desde el parágrafo XIII, Aristóteles relata la historia de Pisístrato, 
desde los tres bandos formados a partir de la violenta salida de Damasias del arcontado, hasta la muerte del 
tirano (XVII, 2); continua el estagirita con las historias de Hipias y de Hiparco, hijos de aquél, hasta el sitio de 
Atenas y el destierro de los Pisistrátidas (XIX, 6). La mejor cronología pisistrátida es la que ofrece HIND, op. 
cit., a partir de la p. 7. 
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usualmente embellecidos por notables esculturas, como la fuente –EnneákrounoV,151 el altar 

de los Doce Dioses y el de Apolo en el recinto Pitio, erigidos estos dos por el nieto de 

Pisístrato;152 asimismo, reforzaron los cultos religiosos, en particular el de Atena (las 

panateneas) por razones evidentes.153

 En cuanto a Polícrates, Heródoto menciona que “pereció ignominiosamente y en forma 

no digna del mismo, ni de sus propias pretensiones”, y añade de manera significativa que, 

salvo los de Siracusa, “ninguno de los otros tiranos griegos es digno de ser parangonado a 

Polícrates en magnificencia”.154 Así pues, para el padre de la Historia, fue el de Samos quien 

anticipó con el fasto de su corte el carácter grandioso de las siracusanas tardías: en efecto, la 

suya, además de liberal fue singularmente suntuosa, debido a los finísimos objetos de toda 

índole que de todos los lugares del mundo helénico llegaban.155 Por su parte, cabe destacar el 

testimonio del propio Anacreonte, cuyos poemas aluden reiteradamente a Polícrates: ninguno 

de los fragmentos conservados se refieren a éste directamente, pero nos dan una idea del brillo 

de su corte, donde otras artes florecieron a la par de la literatura y la arquitectura.156 Prueba de 

esta última fue la erección del enorme templo dedicado a Hera, que el tirano edificó para 

                                                 
151 PAUS. 1.14.1: plhsíon dé ‹sti krÉnh, kaloûsi dè aætÈn –Enneákrounon, o�tw kosmhqeîsan †pò 
Peisistrátou [cerca se halla una fuente, llamada ‘de nueve veneros’, de tal manera embellecida por 
Pisísitrato]. 
152 TH. VI. 54.6: £V [sc. PeisístratoV] tôn dÓdeka qeôn bwmòn tòn ‹n tÎ ŠgorÍ §rcwn Šnéqhke kaì 
tòn toû –ApóllwnoV ‹n Puqíou [éste, arconte, el altar de los doce dioses erigió en el ágora y el de Apolo en 
{el recinto} Pitio]. 
153 En lo que se refiere a escultura y religión promocionadas por los tiranos de Atenas, véase SHAPIRO, 1989, 
particularmente p. 8-10 y 12-15; BRACCESI, op. cit., pp. 55-56; y sobre todo AMPOLO, 1973, passim. En 
cuanto al culto de Atena, Heródoto relata la anécdota según la cual Pisístrato se declaró bajo la tutela 
particular de la diosa al regresar de su primer exilio: junto a él, iba en su carro una bellísima mujer que a los 
ojos del pueblo pasó por ser la diosa misma, por lo que el tirano fue muy bien recibido, v. I. 60. 
154 HDT., III, 125.2: … PolukráthV diefqárh kakôV, o«te ƒwutoû ŠxíwV o«te tôn ƒwutoû 
fronhmátwn@ [...] oæde e½V tôn Šllôn •Ellhnikôn turánnwn §xióV ‹sti Polukráteï 
megaloprepeíhn sumblhqênai. 
155 BRACCESI, op. cit., p. 36. 
156 Estrabón menciona que los poemas de Anacreonte se refieren continuamente al tirano, al cual juzga un gran 
hombre, v. STR. XIV 1.16: kaì de kaì pâsa ‡ poíhsiV plÉreV ‹stì têV perì aætoû mnÉmhV. Cfr. también 
ANDREWES, op. cit., p. 121. 
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rivalizar, quizá, con los grandes templos de los reyes y déspotas de Asia Menor; Ateneo 

menciona, por otro lado, que Polícrates poseía una extensa biblioteca.157

 Los pisistrátidas158 y Polícrates no fueron los únicos que decidieron desarrollar una 

política de apoyo cultural. Cipselo, su hijo Periandro,159 Clístenes de Sición, Hierón de 

Siracusa, los dúnastoi tesalios con quienes Simónides estuvo cuando cayeron los 

pisistrátidas, e incluso Pítaco fueron ejemplos, también, de una actitud, aparentemente 

contradictoria, pero que con Jaeger puede resumirse en breves palabras: el apoyo del gobierno 

de las ciudades por la cultura fue signo inequívoco del amor de los tiranos hacia el dêmoV.160

 

El poeta y el tirano 

 
Las cortes de los tiranos griegos, al finalizar el período arcaico, son 
algo parecido a las de los primeros Médicis. También ellos 
concibieron la cultura como algo separado del resto de la vida, 
como la crema de una alta existencia humana reservada a pocos, y 
la regalaban generosamente al pueblo que era enteramente ajena a 
ella. La aristocracia jamás hizo semejante cosa.161

 
 Era evidente. Para los aristócratas, todo aquel que no participara de su ‘optimidad’ 

era un ser humano de segunda y, por lo tanto, indigno de los bienes de cultura. De hecho, 

                                                 
157 ATH. 1.3 A-B. 
158 A Hiparco, hijo de Pisísitrato, Aristóteles (Ath. XVIII.1) lo llama paidiÓdhV kaì ‹rwtikòV kaì 
filómousoV [pueril, enamorado y amante de las Musas]. Jaeger dice: “en un diálogo falsamente atribuido a 
Platón se denomina a Hiparco, un hijo menor de Pisístrato, el primer esteta, el ‘erótico y amante del arte’” 
(op. cit., p. 218; tal vez Jaeger se confunde ⎯o sus traductores⎯ en relación con la fuente, que es 
Aristóteles). Pisístrato no sólo impulsó en Atenas el aspecto religioso (culto a Atenea, a Dionisio, culto mistérico 
de Eleusis; incluso sus hijos contribuyeron al desarrollo del orfismo), sino que los edificios seguían un propósito 
similar, estimulando el orgullo en la ciudad... la gran Panatenea, aunque no fue creación propia de Pisístrato, se 
celebró con incrementada magnificencia (cfr. ANDREWES, op. cit., pp. 113-114). Hipias, hijo de Pisístrato, con la 
ayuda de su hermano Hiparco “atrajo poetas y músicos desde tierras lejanas, como Anacreonte y Simónides” (cfr. 
RODRÍGUEZ ADRADOS, 1986, p. 201). 
159 “He succeeded in making Corinth the outstanding Greek state of his day, and under his enlightened 
despotism she reached a level of prosperity and influence she was never to achieve again”, WORMELL, op. 
cit., p. 7. 
160 Cfr. JAEGER, op. cit., p. 218. 
161 Idem, p. 219. 
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una parte del dominio que la aristocracia ejercía residió, necesariamente, en el control que 

desplegaban sobre el pueblo, otorgando lo mínimo indispensable para la continuidad de las 

tradiciones ⎯mitos y ritos, usos y costumbres⎯, pero sin proyección a profundidad. Sin 

duda los tiranos se percataron de este hecho evidente y se decidieron por una política 

cultural que beneficiara sus propios intereses. Cuando describe el régimen de la tiranía,162 

Platón pone de manifiesto la relación que se entabla entre los tiranos y los artistas en general: 

cita un verso que atribuye a Eurípides, aunque en realidad es de Sófocles: sofoì túrannoi 

tôn sofôn sunousíÊ,163 mediante el cual quiere dar a entender que el trágico fue lo 

suficientemente agudo para justificar el vínculo que une al mecenas con sus patrocinados, en 

particular con los poetas: pervierte el significado del verso porque equipara a los sabios 

―artistas y pensadores― con quienes él sostiene que devendrán, a la postre, los únicos 

compañeros del tirano, es decir, o„ xenikoí (extranjeros, mercenarios) y o„ doûloi (esclavos 

arrancados a sus dueños originales e integrados a su guardia personal).164 Añade 

inmediatamente que Eurípides ensalza la tiranía como un gobierno que nos hace semejantes a 

los dioses: Hécuba aplica a ese tipo de gobierno el calificativo de ŒsoqéoV, ‘têV Œsoqéou 

turannídoV’.165 Por ello, no puede dar cabida a los poetas dentro de su República: Platón 

teme en este contexto a la palabra persuasiva y bella; y aún más, le escandaliza que por ella se 

les tribute a los poetas honra y alabanza, especialmente por parte de los tiranos.166 Vale la 

pena detenerse en este fragmento: 

                                                 
162 Rep., 562a – 569c. 
163 AULO GELIO (XIX, XIII) afirma que Platón citó este verso en el Teeto, atribuyéndolo a Eurípides. La cita 
pertenece a una de las tragedias perdidas de Sófocles: “los tiranos se vuelven sabios por la convivencia con 
los sabios,” (fr. 14.1), y Platón lo cita en el Teages (un diálogo espurio) y alude a él en Rep. 568 b. 
164 V. también GÓMEZ ROBLEDO, p. CLXXVI, nota 28. 
165 E., Tr., 1169: ‘la divina tiranía’. 
166 Platón en realidad no teme ni a la adulación ni a la retórica; al contrario, esta última la practica con 
maestría digna de la admiración de los mejores sofistas. En cuanto a esta idea remito a TAPIA ZÚÑIGA, 1993-

 59



 

Pero son ellos [sc. los cantores de la tiranía] [...], los que circulan por las 
otras ciudades, congregando a las multitudes y alquilando voces bellas, 
potentes y persuasivas, que arrastran a las repúblicas hacia la tiranía o a la 
democracia. [...] Con ello, además, reciben honra y remuneración, sobre 
todo de los tiranos, como es natural, y en segundo lugar de las 
democracias. No obstante, cuanto más alto han escalado la pendiente de 
los honores públicos, tanto más desfallece su gloria, como si perdiera la 
respiración y fuera incapaz de proseguir su ruta.167

 
 Platón exagera las cosas. En primer lugar, sólo hasta el siglo V los poetas, en 

particular los trágicos, convocarán multitudes;168 en segundo, es prácticamente muy raro que 

la voz del poeta promueva en las cortes de los tiranos una política determinada, como se verá 

en el tercer capítulo de este trabajo, el cual versa, precisamente, acerca de la forma indirecta de 

la cual Anacreonte, en particular, se valió para establecer sus pareceres al respecto; por último, 

resulta extraño pensar que las voces de Arión, de Simónides, de Anacreonte, de Íbico o de 

Píndaro perdieran gloria: en cambio, conocemos los nombres de los tiranos precisamente por 

los poetas que vivieron bajo su égida, no viceversa. Pero a Platón, en la arquitectura de su 

República, no convenía bajo ningún sentido alabar las prácticas de los tiranos, ni siquiera 

como patronos de las letras y las artes. 

El incremento de la capacidad económica, tanto de los pequeños comerciantes y de los 

campesinos como de los que emprendieron la aventura del mar, aunado a la propia riqueza 

que, mediante la guerra y la confiscación de bienes, generaron los tiranos, permitió que se 

destinara la derrama económica a favor de la cultura. 
                                                                                                                                                     
1994, en la cual se puede encontrar un inteligente desarrollo de esta idea, que por lo demás, no carece de 
ironía. 
167 PLA., op. cit., 568 c-d: EŒV dé ge [sc. turannídoV †mnhtáV] [...], tàV §llaV periiónteV póleiV, 
xullégonteV toùV ªclouV, kalàV fwnàV kaì megálaV kaì piqanàV misqwsámenoi, eŒV turannídaV te 
kaì dhmokratíaV šlkousi tàV politeíaV [...] Oækoûn kaì proséti toútwn misqoùV lambánousi 
kaì timôntai, málista men, Ÿsper tò eŒkóV, †pò turánnwn, deúteron dè †pò dhmokratíaV@ œsÌ d’ 
μn Šnwtérw ©wsin pròV tò §nanteV tôn politeiôn, mâllon Špagoreúei aætôn ‡ timÉ, Ÿsper †pò 
§sqmatoV Šdunatoûsa poreúesqai. 
168 Para ello, v. el excelente estudio de LANZA, 1997, quien hace una investigación pero a partir “d’une figure 
idéologique qui apparaît dans la littérature athénienne entre le milieu du Ve et du IVe siècle [...] le public 
auquel s’adresse le tyran tragique n’a pas connu la tyranie, il n’en a qu’une mémoire indirecte qui remonte à 
une ou deux générations”, p. 9. 
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La nueva riqueza favoreció en general a las artes, y no sólo a la 
poesía, sino también a la pintura y la escultura, y las favoreció no 
tanto por amor cuanto por un deseo de gloria y poder: mediante la 
obra del artista, el rico señor o el aristócrata de la ciudad, y por 
encima de todos el tirano intentaban ennoblecerse y consolidar su 
propio poder político. El poeta se convirtió así en profesional del 
intelecto que trabajaba para un patrono y recibe en compensación 
un regalo precioso o unos ‘honorarios’ propiamente dichos.169

 
 Poeta y tirano, una relación necesaria, simbiótica, no siempre feliz, pero sí eficaz. Un 

sistema de signos y señales, palabras y silencios.170 Es cierto que el poeta canta para alegría de 

la corte; es cierto, también, que puede celebrar la gloria del autócrata con voces de alabanza; 

pero no es menos verdadero que su poesía pretende forjar la memoria, en primer lugar, de sí 

mismo; en segundo, del tirano: en la posteridad la relación simbiótica trasciende el tiempo. Así 

lo atestiguan, por ejemplo, tanto Íbico como Safo: 

También tú, Polícrates, tendrás fama inmortal, 
como también mi fama, gracias a mi canto.171

 
Sabrás que he escapado a la oscuridad del Hades; no habrá 
día alguno en que no se nombre a Safo, la poetisa lírica.172

 
                                                 
169 GENTILI, 1996, p. 257-258 (subrayado mío). RUBÉN BONIFAZ en la introducción a las Nemeas (2005, p. XCIV-
XCVII), establece que, para Píndaro, la finalidad de sus encomios es publicitaria: persuadir a los aristócratas de 
que, si se contratan los servicios de su canto, de su voz “todo con ella, ha de serles ganancia; para sus hazañas, 
para su estirpe, para su patria, que sin esos cantos se aparecerán efímeras e insignificantes” (p. XCV), de tal forma 
que no entierren sus riquezas sino que las ofrezcan para deleite y placer de los amigos. También ÍBICO, 282, 47-48 
(CAMPBELL), hace explícita referencia: “También tú, Polícrates, tendrás gloria inmortal, por lo que respecta a mi 
canto y a mi fama” [kaì sú, PolúkrateV, kléoV §fqiton ƒxeîV / ˆV kat’ Šoidàn kaì ‹mòn kléoV]. En el 
caso de Anacreonte en particular, RODRÍGUEZ ADRADOS (op. cit., p. 200) sostiene que “es una nueva figura social 
la que con él [sc. Anacreonte] se inaugura, la del profesional de la poesía al servicio del tirano”. 
170 Dice DETIENNE, acerca del silencio: “Respecto a sus afinidades con el Olvido, la Desaprobación es el 
aspecto negativo de la Alabanza: simple doblete de Lethé, defínese como Silencio. Olvido o Silencio, he ahí 
la potencia de muerte que se yergue frente a la potencia de vida, Memoria, madre de las Musas” (1981, p. 33). 
El interesantísimo estudio de MONTIGLIO sobre el silencio en Grecia, 2000, trata en su tercer capítulo sobre la 
voz que el poeta levanta contra el silencio, es decir, como afirmación de la memoria y, por tanto, de la vida 
futura, i.e., la inmortalidad: “Unlike heroes or athletes, a poet can rely only on his own voice to survive to 
posterity. He cannot accomplish noble deeds that others will celebrate after his death. Therefore, silence 
represents an even more serious threat for poets who seek everlasting fame by setting themselves up as the 
guarantors of their heroes’ glory”, p. 102. 
171 Fr. 282ª 47-48 (CAMPBELL): kaì sú, PolúkrateV, kléoV §fqiton šxeiV / ˆV kat’ Šoidàn kaì ‹mòn 
kléoV. 
172 Greek Anthology, 7.17.7-8: gnÓseai ˆV –Aídew skóton ¨kfugon, oædé tiV ¨stai / têV lurikêV 
SapfoûV vÓvumoV �élioV. 
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 Asimismo, la poesía de Píndaro está permeada por la idea central de que su palabra 

será imperecedera, aún cuando esté al servicio de los diferentes tiranos a quienes sirve. 

Evidentemente, el poeta de Teos participa de esta misma dependencia.  

 No obstante, es de suma importancia destacar que, si bien la correlación poeta-tirano es 

un hecho incontrovertible que ganará la memoria para ambos, existe en este vínculo una 

ambigüedad que resultará demoledora. Como hemos visto, la promoción de la cultura por 

parte de los tiranos de la Grecia arcaica, busca, de alguna manera, ampliar los horizontes que 

habían sido constreñidos por la aristocracia. El “hacerse sabio por los sabios” articula a dos 

personalidades que pertenecen a esferas distintas de la vida en la póliV, el político y el artista. 

Empero, el núcleo de la ambigüedad mencionada radica en que, si bien ambos aceptan esta 

relación recíproca, en el fondo “el hecho de sentirse privilegiados une al hombre de espíritu y 

a su protector aun a pesar de su mutuo menosprecio”.173 Aquí se encuentra el sentido 

profundo del producto de cultura que emerge de esta simbiosis. El poeta, el profesional de la 

palabra, el protegido de las Musas, sabe en el fondo que aunque se encuentre ligado al tirano, 

su labor debe ir más allá; el don del lógoV poihtikóV (palabra poética) es creación y, por lo 

tanto, belleza; ésta, para los griegos, está indisolublemente ligada a la verdad (splendor 

veritatis), y no puede sustraerse de la noción ética de responsabilidad, capacidad de respuesta 

que se traduce en un sistema de valores ofrecidos a la sociedad. 

“El historiador que quiera entender una época necesita, ante 
todo, fijar la tabla de valores dominantes en los hombres de 
aquel tiempo. De otro modo, los hechos y dichos de aquella edad 
que los documentos le notifican serán letra muerta, enigma y 
charada, como lo son los actos y palabras de nuestro prójimo 
mientras no hemos penetrado más allá de ellos y hemos 
entrevisto a qué valores en su secreto fondo sirven”.174

                                                 
173 JAEGER, op. cit., p. 219 (cursivas mías). En el capítulo III me extenderé sobre este punto. 
174 ORTEGA Y GASSET, 1970, p. 128. 
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 El tercer capítulo de este trabajo se centra justamente en investigar cuál es el sistema 

de valores que Anacreonte propone, a partir de los fragmentos que hasta nosotros han llegado, 

y cuya proyección se hará sentir en el siglo V a. de C.. También, sin duda, otros poetas 

arcaicos sintieron esta necesidad de hablar con la verdad, en ocasiones con riesgo de perder su 

‘empleo’. Sencillamente, el espíritu del hombre griego del siglo VI a. de C., en especial el del 

poeta, es capaz de sentir y de expresar, incluso de manera meramente intuitiva, uno de los 

valores que serán piedra angular del siglo por venir: la libertad. Y la libertad, para un poeta, 

radica en su palabra. El príncipe de la lírica griega resulta paradigmático al sintetizar la 

relación entre belleza y palabra, y palabra y libertad: 

 
No abandones las cosas bellas: gobierna con justo timón a la muchedumbre, 
y sin falsedad, cual yunque, forja tu lengua.175

 
 Por ello sin duda, también es Píndaro quien, aunque ejerce su arte en función de las 

celebraciones aristocráticas, no olvida nunca que entre tiranía y poesía existen límites éticos 

por la estrecha relación que guarda la palabra bella con la verdad: 

 
En todo gobierno el hombre de recta lengua profesa; 
ante la tiranía, y cuando la muchedumbre es violenta,  
y cuando los sabios la ciudad custodian.176

 
 O Eurípides, en un solo verso: Doúlou tód’ eÂpaV, mÈ légein ™ tiV froneî.177

                                                 
175 PI., Pi., I, 85: mÈ paríei kalá. NÓma dikaíÌ phdalíÌ stratón@ / Šyeudeî dè pròV §kmoni 
cálkeue glôssan. 
176 Idem, II, 86: –En pánta dè vómon eæqúglwssoV ŠnÈr proférei, / pare turannídi, c�pótan  … 
lábroV stratóV, / c−tan pólin o„ sofoì thréwnti. GIL (op. cit., p. 35) destaca al respecto: “en el mejor 
de los casos había en la tiranía algo que no cuadraba bien con el temperamento griego, la falta de libertad y el 
no poder expresar sinceramente el parecer personal. El propio Píndaro, cuyos gustos de aristócrata deslumbró 
[sic] el fausto de las cortes de los tiranos de Sicilia, sabía que su atmósfera era opresiva para el hombre de 
‘recta lengua’”. 
177 E., Ph., 392: “dirías que esto es lo propio del esclavo: no decir lo que se piensa”. 
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 Las Musas, hijas de MnÉmh, cantan la gloria de las hazañas, la fiesta y la celebración, 

la danza y la música acompañan a la palabra en sus múltiples y ricas variantes. Las Musas 

utilizan la voz del poeta para descubrir lo original, lo primordial, y con ello la palabra cantada, 

arte que embruja y hechiza, seduce al auditorio puesto que construye al mismo tiempo una 

cosmovisión ligada a los valores de los conciudadanos. Los poetas, gracias a la memoria, 

transmiten todo un sistema de significados mítico-religiosos, se ponen en contacto con el otro 

mundo; en primer término, evidentemente, han de celebrar a los Dioses, pero su voz también 

alienta sobre los seres humanos. Además de la alabanza o de la desaprobación, de la palabra o 

del silencio, de la luz y de la oscuridad, de la memoria y del olvido, el poeta es, sobre todo, un 

Maestro de Verdad: 

Alétheia es una potencia a la que Píndaro llama ‘hija de Zeus’ y 
que él invoca junto a la Musa [...] Para Baquílides, Alétheia es la 
‘conciudadana de los dioses [...] Alétheia siempre triunfa [...] 
Cuando el poeta pronuncia una palabra de elogio, lo hace por 
Alétheia, en su nombre, su palabra es alethés...”178

 
 Labor del poeta es, así, la transmisión de la Verdad. En el caso particular de 

Anacreonte, esta verdad debía ser pronunciada con una especial prudencia por la relación 

tan particular que he mostrado.179 Un poeta y dos tiranos; sendas cortes, magníficas, 

recibieron al lírico de Teos. La  corte será el lugar específico en donde el poeta entonará la 

mayor parte de sus composiciones; en específico, la figura del lírico de Teos no puede ser 

entendida sin este estrecho vínculo: “Anacreonte es un poeta viajero malgré lui, un exiliado 

                                                 
178 Cfr. DETIENNE, op. cit., p. 35. Las referencias: PI., Ol., X, 3-4: Å Moîs’, Šllà sù kaì qugáthr –
Aláqeia DióV [Oh, Musa, y también tú, Verdad, hija de Zeus]; B., fragm. dubia 5.1 (TLG): –Aláqeia qeôn 
…mópoliV;  B., Ep., XIII, 204-205 (CAMPBELL): ‚ d’ Šláqeia fileî / nikân; Ep., V, 187-188 (CAMPBELL): 
crÈ] d’ ŠlaqeíaV cárin / aŒveîn [es necesario, en honor a la verdad, alabar]; y, PI., Ol., I, 28: kaí poú ti 
kaì brotôn fátiV †pèr Šlaqê lógon [pero, de alguna manera, el dicho de los mortales sobrepasa la 
palabra verdadera]. Para el concepto de maestro de verdad también se puede consultar la conclusión del 
artículo de RÖSLER, 1994, y RODRIGUEZ ADRADOS, op. cit., pp. 132-141. 
179 V. supra, pp. 58 ss. 
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de la diáspora jonia llamado por los tiranos, fugitivo a la caída de éstos. Daba alegría a su 

corte, a sus banquetes. Representa la Jonia refinada y decadente... Es la alegría del 

banquete, canta canciones frívolas de vino y de amor”.180 Una pregunta ciertamente más 

que interesante es la que se refiere a cuál fue la postura, la actitud del poeta frente a esta 

extraña relación necesaria. Hay que partir, de nuevo, de los hechos. Anacreonte, según 

vimos, nace en Teos, vive ahí un tiempo, debe emigrar hacia Abdera, en Tracia, se dirige 

luego a Samos, finalmente a Atenas.181 Fue precisamente este periplo el que consiguió que 

su conciencia política fuera, al mismo tiempo que fiel a sus convicciones, suficientemente 

flexible como para aceptar el patronato de los entonces dominadores del escenario político. 

No obstante, se conservan algunos fragmentos que muestran cuáles era su pensamiento al 

respecto, cuáles sus dudas y, en definitiva, cuál su postura frente a la manifestación más 

inmediata y trágica del acontecer de su época en torno a la cultura política: la guerra.182

 

 He procurado mostrar, someramente, qué fue y cómo se originaron las distintas 

tiranías del siglo VI a. de C.; asimismo, me interesaba en particular exponer la 

especialísima relación que éstas establecieron con los artistas, sobre todo con los poetas. 

Falta presentar de manera explícita cómo la producción poética se generó dentro de un 

espacio específico: la corte del tirano. Es concretamente allí donde se celebran los symposia 

que favorecerán el ejercicio del don de la palabra cantada y, por tanto, del papel del poeta 

como arquitecto de una cosmovisión por venir. 

                                                 
180 RODRÍGUEZ ADRADOS, op. cit., p. 201. 
181 V. supra p. 3-9. 
182 Lo cual desarrollaré en el tercer capítulo. 
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ARS BIBENDI, ARS VIVENDI 

 
Quid, nisi cum multo Venerem confundere vino 
Praecepti lyrici Teïa Musa senis?183

 
 

Introducción 

 

Comer y beber, operaciones sencillas, operaciones absolutas, han sido desde tiempos 

remotos, como la religión y el lenguaje, ejes centrales de toda cultura. Los grupos humanos 

primero fueron carroñeros, luego recolectores. No es necesario hablar de evolución, porque 

en realidad nunca hemos conocido la separación, que gustamos imaginar, del reino animal 

y del mundo natural. Simplemente, y por el contrario, hemos estrechado ese vínculo: 

Una presa codicia a una presa y se la disputa con otros. Esa es la 
fuente de la humanidad: predación imitada. Un ojo puesto en la carne 
muerta, junto a otro mamífero que olfatea los rastros de los 
predadores, al que por encima sobrevuela la vista de otro carroñero. 
Eso se vuelve un hombre, un lobo, un águila.184

 
 Irrumpen así las metáforas, etimológicamente hablando. ¿Primero recolectores y luego 

carroñeros? ¿De herbívoros a carnívoros o viceversa? ¿O tal vez carroñeros y recolectores, 

para transformarse —transportarse, metaforeîn—, al dominio de la caza, de la carne, y más 

tarde, una vez que se llegó a la comprensión y al control de los ciclos estacionales de lluvia y 

sequía, a la agricultura, el paso del matriarcado al patriarcado atestiguado por distintas 

mitologías?185 Se estructuró, sea como fuere, un cambio de nivel: del peregrinaje en busca de 

                                                 
183 OV., Tr. 2, 363-364: “¿Qué, sino con mucho vino entremezclar el Amor / enseñó al viejo lírico la Musa 
teya?” 
184 QUIGNARD, 2006, p. 25. Poco más adelante lo explica explícitamente: “La praedatio destruyó la colecta 
(en griego, el logos). La caza que devastó la recolección transformó a un herbívoro en mamífero necrófago de 
los restos de los grandes carnívoros a los que acechaba, junto a las aves rapaces y a los lobos. Luego esos 
antiguos herbívoros convertidos en necrófagos se transformaron también en carnívoros”, idem. 
185 En este sentido se puede consultar mi trabajo “La muerte del dragón”, 2003. 
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pastos, del clan nómada, se pasa al asentamiento y a la edificación; aparecen las ciudades y, 

con ellas, comienza una larga historia de rituales y formas de socialización en todos sentidos; 

en particular, quiero destacar la manera en que, en la Grecia arcaica, el hombre griego se 

alimentaba y compartía la comida con sus congéneres. Evidentemente, en la mayor parte de 

las culturas el acto de ingerir los alimentos participó, revestido por el mito y el ritual, de una 

dimensión sagrada, que se transformaría en vigencia de la memoria: la identidad de los 

pueblos. Así por ejemplo, en la India no se consume el ganado bovino por motivos religiosos, 

aunque la explicación antropológica sea mucho menos compleja;186 para quienes profesan el 

judaísmo o el Islam, constituye una falta comer carne de cerdo, por ser considerado un animal 

impuro; a los chinos les gusta la carne de perro y los franceses consideran la viande chevaline 

una exquisitez; la casuística resultaría innumerable. El carácter que otorga cada cultura al acto 

de comer y de beber llega a determinar, incluso, su actitud frente a otras dimensiones de la 

existencia, como la economía y la estética, la afectividad y el trabajo; no debe resultar extraño, 

si se pone atención, que los pueblos latinos privilegien por sobre otras cosas todo aquello que 

circunda el gusto por la comida: su preparación, la forma de presentar las viandas, el convivio 

en torno a la mesa, y de forma específica, la sobremesa. En cambio, la cultura anglosajona, 

particularmente el calvinismo, presta poca atención a los alimentos y al contexto en el cual 

éstos se preparan y consumen; nadie imagina, en general, que un típico seguidor de Calvino 

hable de los excelentes platillos que degustó en otras ocasiones mientras disfruta de una 

opípara cena, situación que a nadie asombraría si la protagonizara un mexicano, un español, 

un francés, un italiano, un griego. José Fuentes Mares, haciendo gala de un fino humor, 

sostenía lo anterior al grado de afirmar que, por ello, podía suponerse que los perros debían ser 

                                                 
186 HARRIS, 1980, pp. 15-36. 
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protestantes y los gatos católicos.187 El origen de esta actitud, cuando menos para quienes hoy 

denominamos latinos, tiene su nacimiento en Grecia —uno de los diálogos más importantes de 

Platón es precisamente el Symposion—, y llegará a su culmen en la Roma imperial: 

El vino, junto con el aceite de olivo y el trigo, no sólo es la base de la 
alimentación de los pueblos que habitaron el Mediterráneo, sino que 
constituyó un factor de identidad de dichas culturas [...] De hecho, no es 
posible entender el mundo griego y romano sin mencionar el vino, pues, 
sin duda, esta bebida constituyó la “base material y simbólica de la 
civilización de la cuenca mediterránea”, y su importancia civilizadora 
fue insoslayable.188

 
En el presente capítulo me interesa examinar la forma de la convivialidad griega del 

siglo VI a. de C. en torno a un locus específico dentro del cual, en un tiempo dominado por los 

tiranos, se reunían los personajes destacados, cercanos al déspota en turno, a compartir el pan 

y la sal, el vino y el canto; este lugar, tanto en espacio como en tiempo, se denominó simposio, 

sumpósion, que literalmente significa ‘el con-beber’: pósiV, la bebida; pínw, el beber; con-

beber, com-partir, con-vivir. La semiótica del banquete, es decir, el espacio propiamente 

dicho, el mobiliario, los participantes, la comida, la bebida, los juegos, la música y 

especialmente la poesía, son la materia del contexto específico en el que algunos poetas líricos 

arcaicos, como Anacreonte, desarrollaron su actividad; de manera particular, destacaré el ideal 

que imperaba en torno a la forma de beber en el banquete griego arcaico, que no deja de 

corresponder al espíritu griego al ensalzar, como arte, el equilibrio y la mesura: ars bibendi, 

ars vivendi. 

                                                 
187 Su libro resulta muy elocuente, en particular el capítulo ‘La religión y el arte de comer’, 1977, pp. 33-40. 
188 LEJAVITZER, 2007, pp. 12-13. A manera de ejemplificación añade la autora que “el aprecio por el vino fue 
prácticamente unánime entre los escritores griegos y latinos de la antigüedad; en el caso de los romanos, los 
autores nos han dejado abundantes testimonios de las variedades, usos y virtudes de este néctar: las epístolas 
de Séneca, las sátiras de Juvenal, los epigramas de Marcial, la lírica de Horacio; la cena de Trimalción, 
descrita por Petronio no se comprendería sin el vino” (ibid., p. 13) y, por supuesto, el De Re Coquinaria de 
Apicio. 
 

 69



El espíritu griego arcaico 

 
Es posible una hipótesis en torno a la correspondencia entre el banquete y el espíritu del poeta 

griego arcaico. No siempre se considera al simposio griego como un espacio o momento 

vinculado a lo sagrado; un examen más detenido apunta en dirección contraria. Durante el 

siglo VI a. de C., precisamente, se intensifica para el hombre griego el sinsentido de la 

existencia humana, consecuencia de las crisis políticas y de los cambios en toda la estructura 

socio-económica del mundo griego. Desde Homero, quizá, se percibe con claridad esta 

angustia; cuando Odiseo trata de convencer a Aquiles —el más admirado y poderoso héroe 

homérico— para que retorne a la batalla pues los troyanos comienzan a ganar, ofreciéndole 

muchos regalos de parte de Agamenón, el hijo de Peleo responde lanzando un sorprendente 

grito de paz: “para mí, nada existe equivalente a la vida”; y no es la respuesta de un enfant 

terrible que hace un berrinche: es justamente la crítica de la guerra y de la cultura de la 

beligerancia en boca del héroe por antonomasia, sumo sacerdote de la religión de la guerra: 

Allí mismo, mi alma de hombre es por completo lanzada: 
desposando una esposa legítima, conveniente consorte, 
deleitarme con las posesiones ganadas por el anciano Peleo; 
pues, para mí, nada existe equivalente a la vida; ni cuanto dicen 
que había ganado Ilión, ciudad de buena vivienda, 
con paz en otro tiempo, antes de que llegaran los hijos de los aqueos; 
ni cuanto encierra, dentro, el umbral de piedra del lanzador de flechas, 
Febo Apolo, en la pedregosa Pito. 
Pues conseguibles son los bueyes y las pingües ovejas; 
y ganables los trípodes y las bayas cabezas de los caballos: 
pero la vida del hombre, para traerla de regreso, no es conseguible 
ni capturable, una vez que abandonó el cerco de los dientes.189

                                                 
189 IX, 398-409: ¨nqa dé moi mála pollòn ‹péssuto qumòV ŠgÉnwr / gÉmanta mnhstÈn §locon, 
‹ïkuîan §koitin, / ktÉmasi térpesqai tà gérwn ‹ktÉsato PhleúV@ / oæ gàr ‹moì yucêV Šntáxion 
oæd’ œsa fasìn / °Ilion ‹ktêsqai, eÃ vaiómenon ptolíeqron, / tò prîn ‹p’ eŒrÉnhV, prìn ‹lqeîn u½aV 
–Acaiôn, / oæd’ œsa láïnoV oædòV ŠfÉtoroV ‹ntòV ‹érgei, / Foíbou –ApóllwnoV, Puqoî ¨ni 
petrhéssË. / lhïstoì mèn gár te bóeV kaì ›fia mêla, / kthtoì dè trípodéV te kaì ›ppwn xanqà 
kárhna@ / ŠndròV dè yucÈ pálin ‹lqeîn o«te leíste / o«q’ ƒletÉ, ‹peì §r ken Šmeíyetai šrkoV 
�dóntwn. 
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Aquiles sabe que podría envejecer felizmente en casa, pero prefiere, libremente, 

morir joven y obtener fama eterna. Lo anterior no impedirá que el mismo héroe exprese que 

la muerte, en definitiva, no significa el paso a un estado mejor; en la Odisea, cuando Ulises 

habla con él, ya en el Hades, declara: 

De mi muerte, no me consueles con palabras, ilustre Odiseo: 
preferiría trabajar siendo un labriego para algún hombre pobre, 
quien no mucho tuviera de la vida, a señorear  
sobre los muertos, sobre los que han perecido.190

 
Es en el fondo, la fugacidad de la vida, el sinsentido de la muerte, ŠgÓn que los 

griegos sufrieron profundamente como una tensión desgarradora. De nuevo Homero, en 

otro sitio del poema, lo sintetiza en dos versos: 

Justo cual la estirpe de las hojas, tal la de los hombres: 
hojas que por tierra el viento dispersa.191

 
Si bien en los poemas homéricos pueden encontrarse estas alusiones a la brevedad 

de la vida, en los poetas arcaicos se percibe un acento más pesimista al respecto, acento que 

parecería haber inspirado a Cioran cuando escribió De l’inconvénient d’être né: 

 Teognis:  De todo, para los que pisan la tierra, no nacer es lo mejor, 
    y no contemplar los rayos del sol brillante. 
   Habiendo nacido, lo más rápidamente las puertas del Hades penetrar 
    y yacer estando con mucha tierra encima.192

 
Píndaro:  ¡Feliz quien, habiéndolos visto, desciende bajo tierra: 
    conoce el final de la vida, 
  y conoce también el principio dado por el dios!193

 
 

                                                 
190 xi, 488-491: ‘mÈ dÉ moi qánatón ge paraúda, faídim’ –Odusseû. / bouloímhn k’ ‹párouroV ‹Òn 
qhteuémen §llÌ, / Šndrì par’ ŠklÉrÌ, Ö mÈ bíotoV polùV e©h, / º pâsin vekúessi 
katafqiménoisin Švássein.’ 
191 VI, 146-147: o›h per fúllwn geneÉ, toíh dè kaì Šndrôn. / fúlla tà mén t’ §nemoV camádiV céei. 
192 THGN., 1. 425 ss (TLG).: Pántwn mèn mÈ fûnai ‹picqoníoisin §riston / mhd’ ‹sideîn aægàV �xéoV 
�elíou, / fúnta d’ œpwV −kista púlaV –Aídao perêsai / kaì keîsqai pollÈn gên ‹piessámenon. 
193 PIND., Fr., Thren. 137 (TLG): ªlbioV œstiV ŒdÒn keîn’ eÂs’ †pò cqón’@ / oÂde mèn bíou teleután, / 
oÂden dè diósdoton Šrcán. Seguramente, ŒdÒn keîn’se refiere a los misterios de Eleusis. 
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Mimnermo: Pero cuando sin duda deba pasar este fin de la hora, 
   al punto morir mejor que la vida. 
  Pues muchos males en el alma sobrevienen; [...] 
   y nadie de los hombres hay 
  a quien Zeus no haya otorgado muchos males.194

 
Semónides:  Así, nada existe lejos de los males:  
  sino, para los mortales, miríadas de infortunios 
  e impensables miserias y sufrimientos.195

 
Anacreonte:  Que me llegue el morir: ninguna otra 

liberación de estos dolores llegaría jamás.196

 
Sufrimiento, penalidades, enfermedad, vejez, la vida del hombre es sólo un 

soplo y, sin embargo, la muerte nada resuelve, salvo para aquellos a quienes Zeus ⎯o algún 

otro dios⎯ permite ingresar a los Campos Elíseos: seres privilegiados. La precariedad del 

devenir humano, la caducidad de la vida, la facticidad de los límites impusieron al hombre 

griego del siglo VI a de C. una conciencia de sometimiento: es la Moira quien asigna a cada 

uno su tiempo y sus avatares; es imposible, aun para un dios, rehuir el destino marcado;197 

aquel que intenta transgredir estos límites peca de �briV. Esta fragilidad ontológica, 

paradójicamente, dota al ser humano de un impulso vital que se expresa en una 

revalorización de la existencia en el hic et nunc, en la búsqueda de perfección, en una forma 

de vivir sacralizada que lo impulsa en una dirección positiva y le permite sentir lo que 

Eliade denomina joie de vivre.198 Y fue ese gozo por vivir, generado precisamente en este 

                                                 
194 MIMN., Fr., 2, 9-11 y 15-16 (TLG): aætàr ‹pÈn dÈ toûto téloV parameíyetai ŸrhV, / aætíka 
teqvámenai béltion º bíotoV@ / pollà gàr ‹n qumÏ kakà gígnetai@ [...] oædé tiV ¨stin / ŠnqrÓpwn, Ö 
ZeùV mÈ kakà pollà didoî. 
195 SEMON., Fr., 1.20-23 (GERBER): o�tw kakôn §p’ oædén@ Šllà muríai / brotoísi kêreV 
kŠvepífrastoi dúai / kaì pÉmat’ ‹stín. 
196 ANACR., Fr. 29 (GENT.): –Apó moi qaneîn génoit’@ oæ gàr μn §llh / lúsiV ‹k pónwn génoit’ oædamà 
tônde. 
197 HDT. (I, 91,1) consigna esta sentencia prescrita por la Pythia, cuando refiere la condena de Creso, después 
de haber sido vencido por Ciro: TÈn peprwménhn moîran Šdúnatá ‹sti Špofugeîn kaì qeÏ. 
198 ELIADE, 1984, p. 276: “La ‘joie de vivre’ découverte par les Grecs n’est pas une jouisance de type 
profane : elle révèle la béatitude d’exister, de participer ⎯même d’une manière fugitive⎯ à la spontanéité de 
la vie et à la majesté du monde.” 
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humus trágico, lo que los griegos expresaron en sus ideas estéticas, filosóficas, políticas y, 

particularmente, religiosas:199 procesiones, justas deportivas, espectáculos, banquetes; este 

fue el trasfondo del simposio griego, en el cual se comía, se bebía, se danzaba y se 

escuchaba a los poetas cantar sus composiciones.200

 

La referencia homérica 

 

Homero es siempre la noticia primera, o última. Arriba, el intrincado sol; abajo, Homero: 

“segundo sol del mundo griego”.201 Todo, después de él, fue un diluvio florido. Es él quien 

primero canta los límites del tiempo; por él conocemos cómo era la vida cuando existió la 

raza sin metal, el mundo de los héroes, la estación de la gloria que no regresaría ya jamás; a 

partir de él, la raza de hierro aprendería a vivir miméticamente, recordando los gestos 

aunque ya de manera imprecisa. Resulta natural que también la costumbre del simposio 

arranque con su testimonio, abierto hacia ambos lados: el simposio divino en las alturas de 
                                                 
199 De manera semejante sucede, creo, en la poesía náhuatl; por un lado, la vida en la tierra: “Ahora que ya 
miras por ti misma, date cuenta. Aquí es de este modo: no hay alegría, no hay felicidad. Hay angustia, 
preocupación, cansancio. Por aquí surge, crece el sufrimiento, la preocupación. Aquí en la tierra es lugar de 
mucho llanto, lugar donde se rinde el aliento, donde es bien conocida la amargura y el abatimiento. Un viento 
como de obsidianas sopla y se desliza sobre nosotros. Dicen que en verdad nos molesta el ardor del sol y del 
viento. Es éste lugar donde casi perece uno de sed y de hambre. Así es aquí en la tierra. Oye bien, hijita mía, 
niñita mía: no es lugar de bienestar en la tierra, no hay alegría, no hay felicidad. Se dice que la tierra es lugar 
de alegría penosa, de alegría que punza”, Códice Florentino, L.VI, c.17, ff.74v y ss (León Portilla, 148). Por 
otro lado, tampoco la vida en el más allá brinda consuelo alguno: “Sólo un breve tiempo en la tierra: / ya no 
será igual en el Reino del Misterio. / ¿Acaso allí hay alegría, hay amistad? / ¡No: solamente aquí, hemos 
venido a conocernos a la tierra” (F 10 r, 26– v, 2; Garibay, 102). Entre ambos abismos, queda solo el impulso 
poético: “¿Qué hará mi corazón? / ¿Es que en vano vinimos, pasamos por la tierra? / De igual modo me iré / 
que las flores que han ido pereciendo. / ¿Nada será mi fama algún día? / ¿nada de mi nombre quedará en la 
tierra? / ¡Al menos flores, al menos cantos...! (F 10 r, 20-25; ibid II, 101). 
200 Cantar, de cano, y por ello carmen, canto; así, los poetas no declamaban sus poemas como ahora, en 
verdad los cantaban acompañados de una lira o cítara, haciendo gala de toda una performance, como en este 
capítulo se verá más adelante. 
201 Inscripción sobre la (supuesta) tumba de Homero que Antípatros de Sidón consigna, AP, VII, 6: “Heraldo 
de las virtudes de los héroes, / de los Bienaventurados profeta, / segundo sol del mundo griego, / Homero, 
resplandor de las Musas, / perenne boca del cosmos entero: / esta arena, batida por el mar, / así te lo oculta, 
extranjero. [•HrÓwn káruk’ ŠretâV, makárwn dè profÉtan / •Ellánwn biotÍ deúteron Šélion, / 
Mousôn féggoV —Omhron, ŠgÉranton stóma kósmou / PantòV, ‚lirroqía, xeîne, kékeuqe kóniV]. 
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la montaña sagrada;202 el simposio de los hombres, de los héroes, presidido por el último de 

ellos, polútropoV –OduseúV. 

 Es importante destacar que a partir de Homero se traba una estrecha relación entre 

los patrones de comensalidad y las instituciones políticas y sociales que surgirán a partir de 

dicha correspondencia y que perdurarán durante siglos.203 Evidentemente, desde los 

tiempos homéricos existía ya el banquete; Slater204 piensa que el simposio en la Odisea, 

aunque no lo sea estrictamente, resulta especialísimo pues ahí se encuentra la primera 

manifestación de altura del comer y el beber, lo que subraya la idea del simposio como 

microcosmos de la sociedad. Este autor menciona que lo que hace al simposio excepcional 

es la conversación, con o sin acompañamiento musical, y, especialmente, la búsqueda de la 

cáriV. Se adivina una posible polarización: extrema sobriedad y ebriedad extrema; entre 

estos polos se localiza la eæfrosúnh, el ideal.205 Quizá el mejor ejemplo haya que 

buscarlo en las escenas, descritas en la Odisea, que transcurren en la corte de los feacios. 

Éstos se asimilan al mundo de los griegos, ya que el rapsoda los hace funcionar de manera 

similar en lenguaje, dioses, ritos y costumbres, que opera como un pequeño cosmos 

aparentemente perfecto, protegido, aunque casi marginal pues se localiza fuera de la 

                                                 
202 Cfr. I, 595-604. 
203 La palabra comensalidad no existe en español como tal; por ello las cursivas como se advirtió en la nota 
33. Al respecto conviene consultar RUNDIN (1996) quien desarrolla con amplitud esta idea: “The lack of 
political institutions and of culinary development may at first seem like two independent elements of a 
culturally deprived life […] in early Greek culture there is a strong connection between eating and politics. 
Indeed, it will soon be apparent that the Cyclopes’ culinary and political deficiencies are closely related […] 
Nevertheless, it is impossible not to be struck by how consistent representations of eating in Homer are, and, 
moreover, not to acknowledge that patterns revealed in the Homeric representations had a long afterlife not 
only in later texts but even in social institutions”, pp. 180-181. 
204 Cfr. SLATER, 1994, pp. 213-229. 
205 En cuanto a la forma de comportamiento en el simposio, SLATER destaca que las bromas debían ser 
moderadas pero no faltas de mordacidad, y debían también ser recibidas con buen humor; la agudeza verbal 
era sumamente celebrada mientras no fuera vulgar. Cita ejemplos de Aristóteles, Platón, Jenofonte, Plutarco e 
incluso Luciano, entre los filósofos; los poetas persiguen y encarecen lo mismo: no se debe llegar a la �briV 
verbal porque presagia la física. De nuevo, la idea de cáriV equivale a equilibrio, cfr., op. cit., especialmente 
pp. 214-215. 
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geografía propiamente helena, y tanto su actividad como los nombres propios aluden a una 

preponderancia talásica, pueblo de navegantes en el tiempo. 

 Hay un banquete en el segundo día, durante la mañana, seguido por juegos, música 

y danza; a éste sigue otro simposio; parece poco común.206 ¿Qué quiere decir Homero con 

esta secuencia? Salter propone que Homero trata de contrastar el simposio de la mañana 

con el de la tarde para destacar el tiempo y el lugar que favorecerán a la historia de Odiseo, 

y lo presenta en términos de simposio bueno y malo. El malo es el matinal, no hay cáriV, 

los temas no la procuran y hay violencia incluso física en la competencia.207 En cambio, 

durante el de la tarde, el tema que prefiere Odiseo comienza muy bien, deleita, aunque aún 

no haya pronunciado su nombre, y tiene raptos de buen humor —los amores de Ares y 

Afrodita de bella corona, y cómo por vez primera se unieron, furtivamente, en la casa de 

Hefesto.208 Es una pieza maestra de autoadulación del poeta, pues mediante el intermedio 

del héroe, atrapa de pronto al auditorio con sus cuitas y hasta el final revela su nombre; los 

feacios, una vez conocida la identidad del narrador, le permitirán que se detenga. La actitud 

final de los feacios es prueba de que en el simposio bueno es óptima la mezcla que debe 

existir entre paideía y risa, y de cómo Odiseo es el maestro de la cáriV simpótica: “Así 

habló [sc. Odiseo], y entonces todos [sc. los feacios] en silencio quedaron enmudecidos, / 

en el oscuro palacio poseídos por el encantamiento”.209

                                                 
206 viii, 62-416; viii, 456-586, ix-xiii, 1-17. 
207 La célebre disputa entre Euríalo y Odiseo: viii, 158-255; la reconciliación en viii, 400-416. 
208 viii, 266-369. 
209 xiii, 1-2: ¯WV ¨faq’, o„ d’ §ra pánteV ŠkÈn ‹génonto siwpÎ, / khlhqmÏ d’ ¨sconto katà mégara 
skióenta. 
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Qusía, glukismóV, sumpósion 

 

Es innegable que la costumbre del simposio, desde Homero hasta incluso la época 

helenística, con las diversas variaciones sufridas en el tiempo, fraguó en gran medida el 

espíritu del hombre griego e influyó, decididamente, en el mundo romano cuya práctica del 

convivium asimiló elementos del banquete griego. Componente esencial es el ritual, ya que 

las normas del comer y del beber reflejan y refuerzan el sistema social de muchas y 

distintas formas. Murray ha denominado commensality a la suma de rituales en este comer 

y beber de manera conjunta, aunados a una serie de valores de la comunidad, lo cual en 

Grecia asumió ciertas características generales propias, que se pueden delinear en muy 

pocas palabras de la forma siguiente: fue una actividad masculina, lo que la diferencia de 

los etruscos y los romanos; los griegos establecieron una clara distinción entre comida y 

bebida y a esta última, mucho más ritualizada, se le otorgó mayor importancia; finalmente, 

a diferencia de los tiempos homéricos, reclinarse para comer y beber hace que se cree un 

nuevo espacio simpótico. 

 Se elabora, además, un metadiscurso que incluye leyes de comportamiento en el 

simposio y un sentido distinto del momento: la sensible diferencia con las leyes de la 

póliV. Para Murray, “desde el sillón del simposiasta es desde donde la cultura griega de la 

época arcaica se comprende mejor”.210 Vale la pena extenderse un poco en algunos 

aspectos de esta idea. 

                                                 
210 Cfr. MURRAY, op. cit., pp. 6-7, y p. 9: “It is from the symposiast’s couch that Greek culture of the Archaic 
age makes most sense.” Cabe destacar que, desde los años setenta, surge el interés por el simposio y por la 
idea de la performance, y el lugar en que se lleva a cabo: se comienzan a entender la monodia y la elegía 
como producto esencial del simposio aristocrático. Otros ámbitos comienzan a participar de la investigación: 
desde la iconografía, en particular la cerámica, se establece una relación particular entre artista, audiencia y la 
función del objeto creado. La arquitectura y la arqueología estudian el espacio destinado al simposio, a su 

 76



Sin embargo, conviene establecer antes algunas diferencias entre el banquete 

sacrificial, qusía, el brindis ritual o glukismóV y el simposio;211 puede incluso sugerirse 

una gradación para hacer, cuando menos del primero y del tercero, instituciones clave y 

modelos que expliquen la vida civil; tal es la postura de Schmitt-Pantel.212 Surge, de manera 

inmediata, una pregunta: ¿es aplicable para Grecia la nueva terminología en cuanto al uso 

de lo sagrado y lo profano, de lo público y lo privado? En cuanto a dichas categorías, es 

posible la existencia de dos modelos: la comida sacrificial y el simposio, ya que la distribución 

de vino dulce o glukismóV en este último no alcanzaría a tener la relevancia necesaria como 

para instituirse en modelo. 

                                                                                                                                                     
ritualización y a la concomitante diferenciación social expresada por medio de la arquitectura pública; cobra 
especial interés, en la arqueología, la presencia de vestigios en Etruria e Italia, los cuales son estudiados como 
fuente para asimilar cómo pasa el simposio de Grecia a Roma. En sociología se debate la relación entre 
religión y comensalidad, aplicando metodologías que incluyen a la psicología social y a la dimensión 
religiosa de la comensalidad griega. Para un examen general pero muy detallado, resulta muy valiosa la 
introducción de VETTA a Poesia e simposio nella Grecia antica, 1983, pp. XIII-LX. 
211 Como enseguida se verá, existieron muy distintas formas de celebraciones en común. Procuro ser lo más 
sintético posible y no extenderme demasiado al respecto. Quizá valga en descargo ofrecer cómo algunos 
autores clasifican las distintas comidas comunitarias. Por ejemplo, ésta de VETTA (1996): “Volendo 
configurare i dati secondo alcune categorie essenziali, e andando un poco oltre la distinzione semplice fra 
spazio pubblico e privato, si può dire che nella esperienza culturale dei greci esistettero almeno quattro 
fondamentali immagini di simposio: 1) quello sacrificale pubblico, tenuto in spazio aperto come prosecuzione 
directa della grande comensalità cittadina ripartita in gruppi; 2) quello sacrificale collegato con un rito 
comunitario ma tenuto negli ƒstiatória stabili dei santuari, in edifici politici deputati, come il pritaneo e la 
tholos ateniense, e nei palazzi tirannici; 3) quello che seguiva, in casa, il pasto di una qusía privata; 4) quello 
privato preceduto da un deîpnon ordinario nel quale il valore sacrale era concentrato nella sola consumazione 
del vino”, pp. 203-204. Añade más adelante una quinta: el banquete sacrificial de la ciudad que al mismo 
tiempo que ocupaba un gran espacio público se iba también distribuyendo en una serie de banquetes en 
edificios privados. 
212 SCHMITT-PANTEL, 1994, pp. 14-33. Como ejemplifica Vetta en la nota anterior, no sólo existieron estas 
tres formas de compartir la mesa; por su parte, ROBERTSON (1991, pp. 25-57) introduce una categoría 
diferente: “By ‘betrothal symposium’ I mean a drinking party at which eligible bachelors ask for the girls of 
their choice and are accepted or rejected by the fathers or brothers who have charge of the girls. In the 
historical period the girls themselves are not as a rule present at the drinking party, but they have been visible 
for a day or two beforehand, dancing and sporting and parading. The occasion is a festival, which also allows 
the young men to compete in various games, to bring offerings to the sacrifice, and, in general, to show how 
elegible they are”, p. 25. Por otro lado, se debe destacar la institución lacedemonia denominada sussitía; de 
ella dice LOMBARDO, 1988, 264-5: “nel quadro interpretativo tradizionale ―e possiamo ben definirlo tale dal 
momento che risale almeno al Platone delle Leggi―, la considerazione delle pratiche di comensalità come 
momento e fattore importante dell’organizzazione della società in quanto tale veniva soprattutto centrata sulle 
esperienze istituzionalizzate dei ‘pasti in comune’ (andreia, pheiditia e syssitia attestati soprattutto a Sparta e 
a Creta), netamente distinte in quanto tali, se non esplicitamente contrapposte, rispetto al symposion, visto per 
lo più nella sua dimensione di pratica ‘privata’ di intrattenimento conviviale centrata sul consumo del vino”. 
Para esta institución espartana v. también RUNDIN, op. cit., pp. 205-211. 
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En el banquete sacro, la noción central es la equidad en la repartición de la comida 

sacrificial: hacerlo en partes iguales es producir y reproducir la igualdad cívica; una 

explicación de esto la ofrece Plutarco en sus AITIA ELLHNIKA cuando formula la pregunta: 

“¿Quién fue Carilla entre los delfios?”; para responder, relata que cierta vez asoló a los 

habitantes de Delfos una prolongada sequía, a la que siguió terrible hambruna que oprimía 

a los pobladores; éstos, en calidad de suplicantes, acudieron a su rey, quien dio algunas 

legumbres a los más señalados de entre ellos, pero no hubo suficiente para todos. Cuando 

una pequeñita, huérfana, se acercó y comenzó a importunarlo con sus ruegos, el rey, 

desatándose una sandalia, la golpeó en la cara. Ella se retiró, buscó un paraje solitario como 

ella y, luego de quitarse el ceñidor, con éste mismo se colgó. Apretó el hambre y se 

presentaron las enfermedades; el oráculo mencionó que el rey debía apaciguar a Carilla. Se 

investigó quién podría ser y se llevó a cabo un ritual de sacrificio y purificación, ritual que 

siguió llevándose a cabo cada ocho años. El rey se sentó en su trono y “dio una porción de 

harina de cebada y de legumbres a todos, tanto a los extranjeros como a los ciudadanos”; se 

trajo una muñeca con la figura aproximada de Carilla: una vez que todos recibieron su 

porción, el rey golpeó a la muñeca en la cara con su sandalia; esta acción puso fin a la 

carestía.213 La repetición del gesto, celebrado ya de manera consciente, se convierte en 

símbolo de la oblación. Todo desequilibrio, por superabundancia, por escasez, apela a un 

sacrificio; el error de los delfios fue haber ignorado a una víctima perfecta: una virgen 

huérfana, pobre y desconocida, ultrajada por el rey. Sentido del equilibrio recuperado 

mediante una purificación y representado en la repartición general y equitativa de la 

                                                 
213 293 f: prokáqhtai mèn gàr … basileùV tôn Šlfítwn kaì tôn cedrópwn ‹pididoùV pâsi kaì xénoiV 
kaì polítaiV. Para la historia completa de Carilla, v. PLU, Moralia, 293, c-f.  
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comida. En el principio de la distribución igualitaria se funda el banquete sacrificial como 

institución de la póliV. 

El glukismóV, en cambio, hace referencia sólo a una especie de degustación de 

vino dulce que permitía a las personas que llegaban a una festividad pública esperar a la 

cena de la tarde para participar en el sacrificio. En los textos, el glukismóV es siempre 

diferente del deîpnon. Se ubica en un momento preciso del día en que se celebran fiestas 

complejas, generalmente entre la comida, §riston, y la cena, deîpnon.214 De la misma 

manera, el oŒnopósion, o banquete público, no se practicaba en Grecia, aun cuando se 

haya conocido en las villas de Bitinia hacia el siglo II d. C. A diferencia de los romanos, y 

en contraste con el banquete sacrificial, “los griegos no organizaron jamás su convivialidad 

pública en torno de la sola bebida tomada en común”, salvo en el simposio propiamente 

dicho.215

En cuanto a éste, la palabra misma, en su sentido más amplio e incluso 

etimológicamente, señala un sentido de interpretación: el simposio no sólo era una práctica 

(comer y beber juntos como institución social), sino que fue la expresión del modelo de 

vida aristocrático. Cuando dichos modelos se han estudiado por separado, paralelamente y 

sin coincidencias para explicar la ciudad entera, el resultado ha sido la pérdida de algunas 

dimensiones. Tampoco conviene acercarse a la cuestión, planteando un progreso de la 

comida sacrificial al simposio, criterio excluyente, como si ambas formas no pudieran 

coexistir. El problema de las fuentes es que se selecciona arbitrariamente, no como un 

                                                 
214 Según LOMBARDO, op. cit., p. 282, el simposio en su acepción primaria constituía normalmente sólo una 
fase de la reunión convivial, sucesiva al verdadero banquete o deîpnon. Así parecen atestiguarlo PL., Smp., 
175-176; X., Smp., 1, 7. 
215 SCHMITT PANTELL, 1995, pp. 93-105: “les Grecs n’ont jamais organisé leur convivialité publique autour de 
la seule boisson prisse en commun”, p. 97, y abunda: “Ainsi ni les textes, ni l’archéologie, ni les images ne 
permettent, dans l’état actuel des recherches, de dire que la consommation du vin avait un place régulière dans 
le rite cultuel”, p. 100. 
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conjunto. Schmitt-Pantel muestra representaciones de banquetes en vasos griegos, escenas 

de simposio, actividad perteneciente a la vida diaria y al dominio privado. Al analizarlas, 

encuentra tres elementos característicos:216 el contexto inmediato de la escena del banquete, 

el cual, durante el período arcaico, presenta diversas imágenes como armas, instrumentos 

musicales, copas o jarros para beber (la excepción es cuando en un solo vaso se asocian tres 

escenas: simposio, comida sacrificial y kômoV). Para formarse una idea más clara de este 

contexto, es importante cobrar conciencia de lo que hay en las mesas, pues nos muestran 

una guía de cómo se podría haber desarrollado el simposio. Asimismo, es preciso observar 

los gestos de los comensales, elementos sin duda de no fácil interpretación, pero que 

pueden ayudar a dilucidar la práctica. Schimitt-Pantel hace énfasis en tres elementos 

principales, sin jerarquizarlos: la equitativa distribución de comida y bebida; el intercambio 

de conversación, cantos u otras formas de placer; y la inserción de la comensalidad en un 

marco de actividades cívicas. 

 Finalmente, los rituales de convivialidad son rituales cívicos: instituciones civiles en 

donde la distinción entre sagrado y profano no se puede aplicar al contexto, porque la gran 

mayoría de estas celebraciones siempre tenían un trasfondo ritual, en el cual se escuchaba 

claro el eco de las resonancias sagradas; el problema, entonces, puede plantearse como uno 

de terminología moderna, ya que puede resultar más aconsejable utilizar, para la época 

arcaica, la denominación “instituciones cívicas”; y cívicas más que políticas, pues los 

§ristoi detentaban el poder, por lo que la emergencia de lo político propiamente dicho, de 

manera general, aún no tenía lugar. Tanto simposio como comida sacrificial poseyeron un 

lugar en la ciudad arcaica, modelaron su actitud e influyeron en la vida cotidiana: ambos 

                                                 
216 SCHMITT-PANTEL, 1994, pp. 16-20 y las tablas iconográficas en 27-30. 
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son expresión de las características del ciudadano arcaico. El simposio como la más alta 

expresión de convivialidad, civilización y cultura, ritual y sublimación de lo que en el 

fondo del ser humano aún grita e intenta manifestarse: 

Los grupos humanos no dejan de querer imponer su humanidad 
excluyendo su origen y la dotación que éste les aporta. Su lengua 
nacional así como su ciudad local anhelan tejer un velo y fundar un 
orden que los distinguen de su pellejo, de sus colmillos, de sus genitales, 
del carácter bestial, en absoluto específico, de su reproducción, de sus 
estertores, de sus cadáveres que se pudren como los demás cadáveres 
de los demás mamíferos [...] El lazo social está basado en esa 
exclusión de lo otro, de donde provenimos, de donde no queremos 
provenir, que de ninguna manera es ajeno y a lo cual se acusa de no ser 
en modo alguno humano, como tampoco el humano lo es.217

 

Espacio y mobiliario 

 
En los tiempos homéricos se comía y departía sentado, no reclinado; al hablar de la 

costumbre aristocrática de reclinarse, se debe destacar esta diferencia, fundamental, con el 

simposio de los siglos posteriores; como referencia puede servir el kúlix de Sosias en el 

cual se representa a los dioses en el banquete, sentados por parejas.218

                                                 
217 QUIGNARD, op. cit., p. 29. 
218 Kylix de Sosias, Berlin F 2278, Perseus Digital Library Project, ed. Gregory R. Crane. [22 de junio del 
2006]. También se puede revisar el artículo de CARPENTER (1995) que sostiene una tesis casi contraria, pues 
parte de varias piezas de cerámica, en particular una copa de figuras rojas, en la cual se aprecian cinco dioses 
reclinados en klínai, mientras que sus esposas aparecen sentadas. 
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 No así en los tiempos que siguieron, en los cuales se comía y bebía en posición 

reclinada (katáklisiV). Los hombres comían en dicha posición y las mujeres de pie a su 

lado o en sillas separadas. Evidentemente, lo anterior modifica el lugar en el que se 

desarrolla el banquete. En términos de espacio, Bergquist,219 al estudiar de forma 

sistemática los ámbitos de los interiores griegos, sostiene que los comedores servían para 

comidas privadas, cívicas y rituales. Los términos simposio y simpótico denotan no sólo la 

fase de bebida, sino también la precedente, es decir, la fiesta entera. El prefijo sun- enfatiza 

la cualidad comunitaria: “comer y beber conjuntamente, y entretenerse de manera conjunta 

con varias actividades, cuyo denominador común es la palabra hablada o cantada [...] me 

                                                 
219 Cfr. BERGQUIST, 1994, pp. 37-65. También puede verse el detallado artículo de DUNBABIN, 1991, 121-148; 
para el espacio simpótico griego en particular v. pp. 121-122; para la comparación con las formas romanas, 
123-136. 
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lleva a visualizar el espacio simpótico como uno con características esenciales de 

coherencia visual y auditiva que incluyera a todos los participantes”.220 De esta manera, 

existieron dos tipos básicos de espacio simpótico, los de siete y once klínai, que podrían 

ser clasificados como estándares establecidos y ya bien conocidos: se caracterizaron por 

tener forma cuadrada regular, con una pared interna de un grosor específico y por ser 

frecuentemente varios, situados detrás de un porche o pórtico común. Ambas clases de 

espacio surgen en el período arcaico, aunque sólo el segundo pervive hasta tiempos 

helenísticos.221 Los klínai nunca se usaban para dormir; durante el período geométrico 

fueron representados como muebles de largas patas utilizados como reclinatorio-ataúd para 

los cadáveres.222 Lo que interesa son las propiedades espaciales que eran compatibles con 

una atmósfera simposíaca. 

 La clave del mobiliario del simposio griego es el klính. Estudiar sus orígenes y 

usos puede aportar nuevos datos sobre el simposio. La palabra klính no aparece en 

Homero, como es natural, dado que se refería a una costumbre inexistente. Alcmán es el 

primero en usarla, y lo hace con relación a la fiesta: 

Siete reclinatorios y tantas mesas 
cargadas con panecillos de amapola, 
y semillas de lino y de sésamo, 
y pastelillos de miel en tazones.223

 
 No se debe pasar por alto que Alcmán habla de siete klínai, lo cual indica que se 

refiere al espacio simpótico de un ŠndrÓn pequeño. En Esparta no siempre se utilizaban 

                                                 
220 BERGQUIST, op. cit., p. 39. 
221 Cabe añadir que quedan registros de la existencia de espacios cuadrados de dimensiones mayores que para 
once klínai, así como de espacios no cuadrados. 
222 V. BOARDMAN, 1994, pp. 122-131. Imágenes: http://www.dearqueologia.com/tumba_zambullidor01.html 
(21 de agosto del 2007). 
223 ALCM., 19 (CAMPBELL): klínai mèn ƒptà kaì tósai trapésdai / makwniân §rtwn ‹pistefoísai / 
línw te sasámw te k�n pelícnaiV / † pedeste † crusokólla. [Crusokólla ‹stì brwmátion dià 
mélitoV kaì línou]. 
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reclinatorios en los banquetes; Plutarco, en la Vida de Licurgo, no se refiere a klính sino a 

strwmnÉ, propiamente camas o lechos, cuando relata que el legislador lacedemonio 

introdujo una tercera medida política, la comida en común, cuidando mucho que ésta no 

fuera tomada “en las propias casas, reclinándose en costosas camas ante mesas”.224

 

 

 

 

 A mediados del siglo VI a. de C., estos muebles poseen ya una recargadera alta, en 

la cual apoyan sus codos los personajes allí representados, lo cual indica que eran para 

comer y reclinarse, no para dormir. Comienzan a aparecer klínai lujosos, probablemente 

                                                 
224 PLU, Lyc. X, 1: tò tríton políteuma kaì kálliston ‹pêge, tÈn tôn sussitíwn kataskeuÉn, Ÿste 
deipneîn met’ ŠllÉlwn suníontaV ‹pì koinoîV kaì tetagménoiV ªyoiV kaì sitíoiV, o©koi dè mÈ 
diaitâsqai kataklinéntaV eŒV strwmnàV poluteleîV kaì trapézaV. Aunque tanto klính como 
strwmnÉ son muebles para recostarse, los segundos eran utilizados específicamente para dormir, no para 
comer. Para las costumbres del banquete en Esparta v. también X, 2-3 y XII, passim. También en torno a lo 
anterior v. BOWIE, 1994, pp. 221-229, en particular, p. 223 en la que se hace mención del poeta Calino, en 
quien podría encontrarse una referencia a la costumbre de reclinarse que sería incluso anterior al testimonio 
de Alcmán. 
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por influencia de Jonia. Para el siglo V a. de C. se introducen muchas variantes: podían 

estar compartidos por dos hombres y se permitía estar presentes a las mujeres; a veces se 

alcanza a percibir diferencia entre los invitados: algunos llevan sus perros, usan calzado, y 

se mueven de un banquete a otro, llevando su vino, costumbre esta última que al parecer era 

normal. Al principio el dormitorio era también el comedor y la cámara mortuoria; fue 

mutando por exceso de riqueza y eso explicaría el nuevo espacio donde los klínai se 

ocupaban ya sólo para el banquete. Se llegó a representar al muerto como banqueteando 

sobre un klính, acompañado incluso por su esposa y su copero; claro símbolo de estatus 

era ser enterrado en el klính propio, influencia decidida de la diáspora de artistas jonios 

durante el siglo VI a. de C. Cabe recordar, por la posible semejanza, el testimonio que 

Heródoto proporciona con respecto a los banquetes egipcios: 

Y en las reuniones, entre los más ricos de ellos, cuando han 
terminado del banquete, un hombre lleva alrededor en una urna un 
cadáver hecho de madera, imitado hasta dando más, tanto por la 
pintura como por el tallado; y del tamaño en total como de un codo 
o dos; y mostrándolo a cada uno de los convidados dice: Viendo a 
éste, bebe y hártate, pues, habiendo muerto, así serás. Eso, pues, 
hacen en los convites.225

 
 
Los alimentos y el vino 
 

“Pitágoras, Platón, Aristóteles, Plutarco, Porfirio y Jámblico, entre otros filósofos, se 

preocuparon por precisar qué alimentos debían ingerirse para mantener la salud y la pureza 

del organismo en su conjunto, física y espiritualmente hablando [...], con lo que la 

observancia de un régimen alimenticio concernía más a la esfera de lo moral, y a veces de 

                                                 
225 HDT., II, 78: ‹n dè tÎsi sunousíËsi toîsi eædaímosi aætôn, ‹peàn Špò deípnou génwtai, periférei 
ŠnÈr nekròn ‹n sorÏ xúlinon pepoihménon, memimhménon ‹V tà málista kaì grafÎ kaì ¨rgÌ, 
mégaqoV œson te pántË phcuaîon º díphcun, deiknùV dè ƒkástÌ tôn sumpotéwn légei@ –EV toûton 
…réwn pîné te kaì térpeu@ ¨seai gàr ŠpoqanÒn toioûtoV. Taûta mèn parà tà sumpósia poieûsi. 
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lo sobrenatural, que a la de lo estrictamente alimentario”.226 En diversas culturas ha estado 

presente este interés; la griega no podía ser la excepción; el vínculo entre la alimentación y 

la salud, e incluso la espiritualidad, resulta ineludible. Muchos siglos después, el 

gastrónomo francés Jean Anthelme Brillat-Savarin sintetizaría esta relación entre comida y 

espíritu, de manera quizá un tanto exagerada, en un par de sus aforismos: “La destinée des 

nations dépend de la manière dont elles se nourrissent” y “Dis-moi ce que tu manges, je te 

dirai ce que tu es”.227 Precisamente en este sentido, la alimentación entre los griegos reviste 

particular relevancia, pero en dirección distinta: en general, el hombre griego no le otorgó 

una importancia muy alta a lo que comía, no se distinguieron por su arte culinario; para 

ellos, la alimentación debía ser saludable, fresca y sencilla. Por ello, resulta natural que sólo 

hasta prácticamente el siglo V a. C. haya surgido una serie de reflexiones en torno a la 

alimentación. De esta forma, se podría decir que, si bien el énfasis no estaba en los 

alimentos, había que buscarlo, seguramente, en otro lado: en efecto, los griegos 

privilegiaron a la bebida, al beber y al vino. 

 De nuevo, el testimonio de Homero permite conocer cómo era la alimentación en 

los comienzos y es preciso enfatizar que, siempre que se habla de los tiempos homéricos, se 

habla del reflejo del mundo aristocrático. A diferencia de los siglos posteriores, en las 

viandas homéricas predominaba el consumo de carne roja: bueyes de rotátiles patas, 

pingües ovejas, cordero, cabrito, cerdo; se consumían poco el pescado y las aves, como 

queda de manifiesto en la Odisea, cuando los compañeros del héroe desesperan a la vista de 

las vacas y gordas ovejas propiedad de Helios: 

 

                                                 
226 LEJAVITZER, 2006, p. 125 y nota 1. 
227 BRILLAT-SAVARIN, 1848, p. ix. 
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Y, por el tiempo que alimentos tuvieron y rojo vino, 
mientras tanto de los bueyes se apartaron, ansiando salvar la vida; 
pero cuando de la nave fueron consumidas las provisiones todas, 
entonces a la caza se aplicaron errantes por la necesidad 
de peces y de aves, aceptable lo que a sus manos llegara 
con curvos anzuelos, pues oprimía sus estómagos el hambre.228

 
 Destaca que los compañeros de Odiseo tuvieran que cazar por necesidad, ŠnágkË, 

aves y peces, lo cual manifiesta el poco aprecio que por la carne de estos animales sentían. 

Los poemas mencionan claramente la existencia del queso, cereales, legumbres, así como 

de miel y frutos secos, pero no parece que los griegos homéricos sintieran atracción por los 

huevos ni se menciona especialmente el uso del aceite para comer, pues era utilizado para 

ungirse; el aceite, junto con el pan y el vino, conforma la tríada de la alimentación 

mediterránea. De cualquier forma, el mundo homérico, quizás porque en parte suele estar 

idealizado, no hace demasiado énfasis en la alimentación de los héroes y en cambio sí en la 

convivialidad a partir del vino. Además, en cuanto a la abundancia de carne roja: 

No es sino una fantasía épica, ya que todo parece apuntar a que la 
alimentación predominante, tanto en el momento en que se desarrollan 
las gestas cantadas [...] como en tiempos de Homero [...] debía ser la 
mucho menos poética papilla de trigo o cebada y el pan sin levadura. 
Probablemente la frecuente presencia de carne se puede explicar por su 
consideración como símbolo de pertenencia a un elevado estatus 
social.229

 
 En la época arcaica, es Alceo quien por vez primera utiliza la palabra simposio: 

“canta la lira, compartiendo el simposio”;230 el lírico aristócrata recomienda incluso que, 

                                                 
228 xii, 327-332: o„ d’ e½oV mèn sîton ¨con kaì oÂnon ‹ruqrón, / tóqra boôn Špéconto lilaiómenoi 
biótoio@ / Šll’ œte dÈ vhòV ‹xéfqito ¬ïa pánta, / kaì dÈ §grhn ‹fépeskon ŠlhteúonteV ŠnágkË, / 
ŒcqûV ªrniqáV te, fílaV œ ti ceîraV ›koito, / gnamptoîs’ Šgkístroisin@ ¨teire dè gastéra limóV. 
229 GARCÍA SOLER, 2001, pp. 17. Para la alimentación griega y las formas del banquete en general, v. también 
GUHL-KONER, 1989, pp. 264-275. 
230 ALC., fr. 70, 3-4 (CAMPBELL): Šqúrei pedécwn sumposíw, bármoV. 
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antes de ninguna otra planta, se siembre la vid.231 Focílides proporciona también uno de los 

primeros testimonios al respecto: “es necesario, en el simposio, que las dulces copas 

circulen mientras, sentados, bebemos vino conversando”.232

 Como en tiempos homéricos, también en la época arcaica la comida era sencilla, 

fuera del lujo que representaba, para la gran mayoría, el consumo ocasional de carne roja; 

la alimentación consistía básicamente en máza, redondos pastelillos de cebada, pan, 

diferentes tipos de ensalada, ajos, cebollas y legumbres; entonces se incluyeron ya varias 

especies de pescados, crustáceos y moluscos. La mesa griega, si bien sobria, lucía 

elegantemente. Sin embargo, es preciso destacar que de forma paulatina el interés tanto por 

la comida como por su preparación iba en aumento. Es posible afirmar lo anterior gracias a 

la evidencia que ofrece Ananio, uno de los primeros líricos griegos en escribir yambos.233  

 Un fragmento de la obra de este poeta resulta de particular relevancia, dado que 

presenta lo que podría ser el primer calendario griego de carácter propiamente gastronómico, 

lo cual apunta hacia un inédito interés, una naciente preocupación por los productos 

alimenticios y, asimismo, por la forma de tratarlos: 

En primavera, el verrugato es el mejor; la cabrilla en invierno; 
pero, de los bellos manjares, el mejor es la gamba, tomada en una hoja de higuera. 
Dulce es comer, al fin del otoño, de una cabrita la carne; 
y de la del cerdo cuando se pisan y apisonan las uvas, 
y esta misma estación también para el pez perro, la liebre marina y el peje zorra; 
como asimismo cuando es verano resuenan cantando [los grillos]. 
Y luego está el atún del mar, no mal alimento, 
sino de entre todos los peces distinguido en una apetitosa salsa. 
Pero un buey cebado, yo creo, en medio de la noche 

                                                 
231 ALC., fr. 342 (CAMPBELL): mhdèn §llo futeúshV próteron déndrion Šmpélw; cfr. también HOR., 
Carm. 1.18.1: Nullam, Vare, sacra vite prius... [“Nada, Varo, antes que la vid sagrada...”]. 
232 PHOC., GNWMAI (TLG, 14): crÈ d’ ‹n sumposíwi kulíkwn perinisomenáwn ‡déa kwtíllonta 
kaqÉmenon oŒnopotázein. Llama la atención, por otro lado, que el poeta diga kaqÉmenon todavía, lo cual 
muestra que los cambios en las costumbres se realizaron de manera definitivamente paulatina. 
233 ŠriprepeîV dè Œambográfoi –AnaníaV, –ArcílocoV, •Ippôvax, Tzetz. In Lyc. (ii.18 SCHEER). GERBER 
aclara que sólo Tzetzes incluye a Ananio en vez de a Semónides como uno de los primeros tres yambógrafos. 
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es grato; 
también en el día.234

 
 En cuanto a las formas, en general los griegos hacían tres tipos de comidas: el 

desayuno, que en tiempos homéricos se llamaba §riston, ya en el siglo VI a. de C. sería lo 

que designaba a la comida, Škrátisma, alrededor del mediodía; hacia la puesta del sol, la 

cena, deîpnoV. Más tarde se añadió el sumposíon a la cena propiamente dicha. Ésta 

finalizaba cuando los comensales, satisfechos, ya no apetecían más alimentos; entonces se 

procedía al beber, animado por conversaciones, música, juegos, poesía, representaciones 

mímicas, danzas y malabarismos, lo cual, como se verá enseguida, se convirtió en la parte 

más importante del simposio.235

Éstos son, pues, los tiempos del banquete: primero se cena; se bebe enseguida, para 

pasar, así, a la celebración propiamente dicha, a la música, el canto y los juegos. 

Efectivamente, concluida la cena, se procedía a beber una copa de vino no mezclado, 

§kratoV, el cual se ofrecía al buen espíritu, ŠgaqóV daímonoV, o a la salud del vecino, 

†gíeia ⎯en ocasiones, al final del banquete se ofrecía una última copa a la personificación 

de la salud, •Ugíeia.236

                                                 
234 ANAN., fr. 5 (GERBER): ¨ari mèn crómioV §ristoV, ŠnqíhV dè ceimôni@ / tôn kalôn d’ ªywn 
§riston karìV ‹k sukéhV fúllou. / ‡dù d’ ‹sqíein cimaírhV fqinopwrismÏ kréaV@ / délfakoV d’ 
œtan trapéwsin kaì patéwsin ‹sqíein, / kaì kinôn a†tÈ tóq’ Ÿrh kaì lagôn kŠlwpékwn. / oŒòV 
aÃq’, œtan qéroV t’ Ø k�cétai barbázwsin@ / eÂta d’ ‹stìn ‹k qalásshV qúnnoV, oæ kakòn brôma, / 
Šllà pâsin Œcqúessin ‹mprepÈV ‹n musswtÏ. / boûV dè pianqeíV, dokéw mén, kaì meséwn nuktôn / 
‡dùV / k�mérhV. CrómioV: umbrina cirrhosa; ŠnqíhV: serranus anthias; karíV, crangon crangon, especie 
de pequeño crustáceo, muy parecido al camarón, o tal vez es el clásico palaemon serratus; kinÓV, 
probablemente una especie de pequeño tiburón, mustelus canis, cuya carne se consume, fresca o salada; 
lagÓV, aplysia leporina o punctata, molusco gasterópodo; ŠlwpekíaV, squalus vulpes; musswtóV, salsa 
sazonada a base de queso, miel, ajo y macerada hasta alcanzar una consistencia pastosa. 
235 La variedad de vinos griegos fue amplísima; en el apéndice B de su obra, Younger proporciona más de 
cien variedades, cfr. YOUNGER, 1966, pp. 464-466. 
236 LISSARAGUE, 1995, sostiene que la libación era un ritual que se llevaba a cabo sobre todo con vino y se 
ofrecía en honor de Zeus, y también (o sucesivamente) de los Olímpicos, de los Héroes, de Zeus Teleios o 
asimismo del Agathos Daimon y, en conclusión, de Hermes. Por otro lado, su hipótesis es que se ha indagado 
poco con respecto al ritual de la libación y que la literatura y la iconografía “ne nous donnent pas exactement 
sur cet acte rituel les mêmes informations que les images” (p. 126). 
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Los griegos, sin embargo, no solían beber vino sino mezclado.237 Una segunda copa 

de vino ya combinado, con agua caliente o fría, spondÉ, introducía de lleno al simposio y 

era, también, una ofrenda o libación a los dioses. 

Si bien no existía una prohibición explícita contra el beber vino puro, como los 

habitantes de Lokri, a quienes la ley de Zaleuco amenazaba con penas, los griegos por 

costumbre ancestral lo mezclaban, generalmente en proporción de tres copas de agua por 

una de vino, como desde Hesíodo se consigna: “y de fuente que siempre fluye, corriente, la 

cual sea serena / tres de agua vierte y la cuarta echa de vino”.238 Anacreonte menciona 

también esta medida: “y me sirve la escanciadora un vino / meloso, con la copa de tres 

medidas”.239 Otras medidas fueron: 2 a 1, skútikon; 1 a 1, ©son ©so; 3 a 2. Un 

testimonio de la proporción 5 a 3 se encuentra igualmente en el lírico de Teos: “y que en 

limpia jarra se viertan cinco junto con tres”. Es destacable que siempre que se pide vino, se 

pide también agua; la mezcla era imperativa, como se lee, entre otros, en el siguiente verso: 

“Trae vino, trae agua, oh niño”.240 Dichas medidas permanecerán dentro de la dinámica del 

simposio griego como una forma de mantener el ideal de moderación, inclusive 

combinando otras proporciones, como queda claro en este otro poema del teyo:  

                                                 
237 “Esta práctica se explica porque el consumo del vino no es un fin en sí mismo, sino que constituye el 
instrumento que favorece el desarrollo de la reunión, haciendo más abierta y cordial la mente, más dispuesta a 
hablar, venciendo la timidez y animando el ingenio. El banquete podía prolongarse hasta tarde y de ahí se 
deriva la importancia decisiva de la mezcla del vino, que, atemperando los efectos del alcohol, ofrece la gran 
ventaja de evitar o retrasar la embriaguez”, GARCÍA SOLER, op. cit., p. 19. 
238 HES., Op., 595-96: krÉnhV d’ Ševáou kaì Šporrútou ç t’ ŠqólwtoV / trìV �datoV procéein, tò dè 
tétraton „émen o©nou. 
239 Fr. 110: �nocóei d’ ŠmfípoloV melicrón / oÂnon trikúaqon kelébhn ¨cousa. Cfr. también ALC., fr. 
Z 23 (LOBEL-PAGE). Ateneo consigna otra medida más (ATH., Deipn., 10.36.15 y en particular 2, 2.34.9): tí 
d’ o©nou; téttaraV. ¨rr’ ‹V kórakaV@ batrácoisin oŒvocoeîn se deî. [¿Y qué del vino? Cuatro. // ¡Vete 
y que te cuelguen! Te es necesario servir vino como las ranas ⎯ i. e., no como se debe]. Existe una diferencia 
entre Gentili y West, ya que el inglés piensa que el kelébh debería ser simplemente una copa, pues si fuera 
en realidad una jarra para servir, trikúaqoV, sería sumamente pequeña, v. WEST, 1975, p. 308. 
240 Fr. 24: kaqarÎ d’ ‹n kelébË pénte <te> kaì treîV Šnaceísqwn. (WEST coincide con Gentili al fijar 
treîV en vez de trìV, cfr. 1988, p.1). Fr. 38, 1: Fér’ �dwr, fér’ oÂnon, Å paî. 
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¡Vamos, pues, oh niño! Tráenos 
la copa, para que sin respiro 
brinde, tras verter las diez 
medidas de agua y las cinco de vino, 
a fin de que sin exceso 
de nuevo sea basáride.241

 

Entretenimientos 

 
Homero, otra vez. Si bien en el canto primero de la Ilíada el poeta presenta un banquete, 

amenizado por Apolo con su divina cítara y por las Musas que cantan con bella voz,242 es 

de manera más específica en la Odisea donde aparece el entretenimiento de la danza. Un 

banquete de bodas: en el palacio del ilustre Menelao, nupcias simultáneas de su hijo 

Megapentes con la hija de Alector, y de su hija, la deseada Hermíone, con el célebre hijo de 

Aquiles. Telémaco y el hijo de Néstor, Pisístrato, llegan en plena celebración y, tras 

observar a los convidados, descubren que “entre ellos [sc. los asistentes al banquete], un 

divino aedo cantaba, pulsando la lira, y un par de acróbatas, una vez comenzado el canto, 

bailaban en medio de ellos”.243

 Entre los feacios Odiseo asiste a dos banquetes: en el diurno, justo después de haber 

arrojado lejos el deseo de comida y bebida, los participantes salen a celebrar distintas justas 

deportivas. Al finalizar, Alcínoo invita a su concurrencia a que, en honor de Odiseo, 

                                                 
241 Fr. 33, 1-6: §ge dÉ, fér’ ‡mín, Å paî, / kelébhn, œkwV §mustin / propíw, tà mèn dék’ ‹gcéaV / 
�datoV, tà pénte d’ o©nou / kuáqouV, ˆV ŠnubrístwV / Šnà dhÃte bassarÉsw. En cuanto al término 
‘basáride’ v. infra notas 311 y 418. 
242 I, 601-604. A partir del fr. 92 de Anacreonte se puede pensar que formaba parte de la poética general que 
las Musas no amenizaran los banquetes sólo con el dulce canto, sino, evidentemente, también con la danza: 
“Las hijas de Zeus, de hermosa cabellera, bailaban con ligereza” [kallíkomoi koûrai DiòV �rcÉsant’ 
‹lafrôV]. Desde la época clásica se aceptaba la cifra de nueve Musas y se les otorgó una función 
determinada: Terpsícore era la que presidía la danza. 
243 iv, 17-19: metà dé sfin ‹mélpeto qeîoV ŠoidòV / formízwn. DoiÒ dè kubisthtêre kat’ aætoùV / 
molpêV ‹xárconteV ‹díneuon katà méssouV. Traduzco ‘bailaban’ (‹díneuon) para dar una idea más 
general, más cercana a nuestras costumbres, ya que una traducción más exacta sería ‘giraban’ e inclusive 
‘cabrioleaban’ lo cual alejaría de nuestros ojos la idea de danza. 
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demuestren que, si bien no son irreprochables púgiles ni luchadores, sí en cambio corren 

velozmente, son los mejores en la navegación y saben celebrar banquetes acompañados de 

la cítara y del baile. El rey sabe de lo que está hablando, pues entre ellos se encuentra 

Demódoco, imagen de Homero. Así, bailaron frente a ellos varios jóvenes conocedores de 

la danza y “luego Odiseo contemplaba el centelleo de sus pies y quedó admirado en su 

ánimo”.244 Poco más adelante, después de escuchar al aedo, el rey ordena a Halio y 

Laodamante danzar: 

Y así pues, cogieron una hermosa pelota entre las manos, 
tornasolada [...], 
uno la arrojaba hacia las nubes umbrías, 
combándose hacia atrás, y el otro, brincando del suelo hacia arriba, 
la recibía fácilmente, antes de tocar el suelo con sus pies.245

 
 De nuevo admirado, el héroe reconoce al rey diciéndole: “Con razón asegurabas que 

eran los mejores bailarines”.246 El testimonio de Anacreonte manifiesta que también en los 

banquetes de la época arcaica se solían practicar juegos que involucraban sfaîrai: 

De nuevo, su pelota tornasolada 
lanzándome, Eros de áureo cabello, 
con la joven de sandalia variopinta 
a jugar me incita.247

 La danza fue, evidentemente, acompañante de la mayoría de las formas de 

comensalidad porque deriva de las fiestas religiosas. Música, poesía y danza nacen como 

                                                 
244 viii, 264-5: aætar –OdusseùV / marmarugàV qheîto podôn, qaúmaze dè qumÏ. 
245 viii, 372-376: o„ d’ ‹pei oÃn sfaîran kalÈn metà cersìn šlonto, / porfuréhn [...] / tÈn šteroV 
‰íptaske potì véfea skióenta / ŒdvwqeìV �písw@ … d’ Špò cqonòV †yós’ ŠerqeìV / ‰hïdíwV 
meqéleske, pároV posìn oÃdaV „késqai. 
246 viii, 383: �mèn ŠpeílhsaV bhtármonaV eÂnai ŠrístouV. De nuevo, traduzco bailarines en vez de 
acróbatas. No sorprende ver a las gimnastas contemporáneas llevar a cabo bellas acrobacias en piso con 
pelotas, listones o aros durante las competencias de los juegos olímpicos; ello nos podría dar una idea más 
cercana sobre la danza griega antigua. 
247 Fr. 13, 1-4: SfaírË dhÃté me porfuréË / bállwn crusokómhV °ErwV / nÉni poikilosambálÌ / 
sumpaízein prokaleîtai. 
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tres hermanas que paulatinamente definen sus caminos, pero que nunca se separan del 

todo.248

 Entretenimiento particularmente popular durante los simposia fue un juego de 

origen siciliano denominado ‘cótabo’, kóttaboV. La primera noticia puede suponerse a 

partir de un verso de Alceo: “gotas [asientos] de vino vuelan de las copas teyas”.249 

Anacreonte quizá añade algo: “girando la mano para el cótabo siciliano”.250 No se vuelve 

sencilla la interpretación, como suele suceder frecuentemente con los fragmentos; no 

obstante, “un fragmento siempre invita a la reconstrucción, a inventar de nuevo el conjunto 

de que forma parte”.251 El cótabo consistía en lanzar o tirar el látax, las últimas gotas o 

asientos del vino, para que, al ser arrojados con pericia, cayeran en una bandeja o, en 

ocasiones, en un platillo sostenido por una especie de palo más o menos ornamentado, que 

se localizaba a un lado o a veces en el centro de los klínai. Según Ateneo, “los que 

lanzaban los cótabos doblaban la mano derecha, plegándola cuanto fuera posible de la 

manera más adecuada”;252 El fragmento de Anacreonte antes citado consta de cuatro 

palabras que necesitan una reconstrucción para que sea posible visualizar el entretenimiento 

que practicaban los griegos y la manera en que lo jugaban; en él, quizás ŠgkúlË signifique 

‘doblar la mano al girarla’.253 Todavía durante el siglo V a. de C. siguió practicándose ese 

                                                 
248 Para los diferentes tipos de danza, sus orígenes y evolución v. RODRÍGUEZ ADRADOS, 1986, en particular 
pp. 19-45. En cuanto al nacimiento y evolución de la música griega, v. GARCÍA VALDÉS, 1987, pp. 345-354. 
249 ALC. Fr. 322 (CAMPBELL): látageV potéontai kulícnan Špù Thían. 
250 Fr. 31: Sikelòn kóttabon ŠgkúlË latázwn. 
251 MOLINA, 2005, 51. 
252 ATH. X, 427 d (TLG): o„ gàr toùV kottábouV proiémenoi tÈn dexiàn ceîra �gkúloun, kukloûnteV 
aætÈn ˆV ‹vên prepwdéstata. V. también CRITIAS, 1.2 (EDMONDS): £n skopòn ‹V latágwn tóxa 
kaqistámeqa.
253 Un artículo que puede resultar esclarecedor lo ofrece SPARKES, 1960. V. también, HENDERSON, 1997, 
especialmente pp. 13-17. 
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juego, como lo transmiten Esquilo, Eurípides y el poeta elegíaco Dionisio Calco.254 Por 

supuesto, no fueron los únicos entretenimientos: el más importante sin duda era la poesía, 

de la cual me ocuparé más adelante. 

 

Participantes 

 

No es necesario imaginar algo radicalmente distinto de la realidad actual. En el simposio 

griego arcaico participaban en primerísimo lugar los varones mayores de edad, libres: el 

simposio estaba fundamentalmente destinado a ellos; sin embargo, no cabe duda alguna de 

que la sociedad arcaica todavía no había endurecido estas divisiones como se haría en la 

Atenas clásica. La institución de la hetería (ƒtaireía) en Grecia puede rastrearse desde 

Homero, aunque en la época arcaica se revistiera de otros matices.255 En los banquetes 

participaban también mujeres, aunque no todas disfrutaran de la misma dignidad; la 

presencia de heteras durante un tiempo fue práctica común. También se permitía la 

permanencia de muchachos y doncellas, pero bajo ciertas reglas no escritas; asimismo, 

algunos extranjeros, en ocasiones muy señaladas, hacían su aparición entre los convidados. 

Evidentemente, las personas que llevaban a cabo la tarea de entretener a los invitados 

                                                 
254 A. Fr. 42.C.485a.3 (TLG): Än mèn gàr aætôi {kóttaboV} ‹skopòV› Šeì toæmòn kára; 42.C.485b.2 
(TLG): pròV tÈn tôn kottábwn paidiàn crÉsimon ... ‹nteûq‹en› ‹vvooûmen; 179.3 (TLG): Än mèn gàr 
aætÏ †kóttaboV Šeì† toæmòn kára. E. Fr. 631(TLG): polùV dè kossábwn ŠragmòV KúpridoV 
prosÌdòn Šceî. DYONIS. ELEG., 3 (EDMONDS): Kóttabon ‹nqáde soi tríton ƒstanái o„ dusérwteV / 
‡meîV prostíqemen gumnasíÌ Bromíou / kÓrukon@ o„ dè parónteV ‹veírete ceîraV ™panteV / ‹V 
sfaíraV kulíkwn@ kaì prìn ‹keîse dikeîn / ªmmasi bhmatísaisqe tòn Šéra tòn katà klínhn, / eŒV 
œson a„ látageV cwríon ‹ktatéai. 
255 Para los orígenes y posteriores diferencias entre la hetería homérica y la arcaica, v. TALAMO, 1961; la 
autora, para analizar la común pertenencia de Alceo y Pítaco a una misma hetería, examina Ilíada y Odisea en 
busca de los orígenes de dicha institución, para después concluir que la hetería arcaica reviste una dimensión 
política que no se encuentra en tiempos homéricos: “L’eteria diventando collaborazione di idee ha assunto di 
conseguenza un significato piú profondo e concreto che in età omerica; ma lo ha assunto soltanto tardi, in un 
periodo in cui l’aristocrazia era in crisi e gli ordinamenti sociali cosí sconvolti, che un nobile poteva trovarsi 
ad avere gli stessi intenti di un non nobile e stringere con lui un’ eteria”, p. 303. 

 94



tenían cierto grado de participación: primordialmente, los poetas, pero también bailarines y 

malabaristas; por supuesto, pero sin revestir relevancia alguna, sirvientes y esclavos, 

aunque, como se verá, existía una figura, los §klhtoi, los no-convocados, individuos que 

servían como punto de referencia, mediante los cuales se creaba una especie de contraste 

que buscaba resaltar y favorecer a los distinguidos participantes, afianzando su 

superioridad. Conviene, pues, hacer alguna reflexión sobre los principales copartícipes. En 

particular de los poetas, corazón del simposio, hablaré más adelante. 

 Heteras. Si se busca la voz ‘hetaira’, el diccionario de la Real Academia de la 

Lengua Española refiere a ‘hetera’ y la define como: “1. En la antigua Grecia, dama 

cortesana de elevada condición. ║ 2. Prostituta, mujer pública”.256 No debe sorprender 

demasiado, porque precisamente entre los griegos las nociones de ƒtaíra y de pornê 

frecuentemente se traslapaban, se confundían: 

Plainly a woman in a brothel, dealing with a queue of customers every 
day, was a pornē, and equally plainly a woman who was kept in luxury 
by a wealthy man for a year or more, during which time she never 
(well, hardly ever) had intercourse with anyone else, was a hetaira, but 
the dividing line between the two categories could not be sharp; how, 
for instance, should one classify a woman who had intercourse with 
four different men in a week, hoped on each occasion to establish a 
lasting and exclusive relationship, and succeeded in doing so with the 
fourth man? Moreover, whether one applied the term pornē or the term 
‘hetaira’ to a woman depended on the emotional attitude towards her 
which one wished to express or to engender in one’s hearers.257

 
 Un claro ejemplo lo ofrece el cómico Anaxilas: 

Y si alguna, hablando también mesuradamente, 
sirve a quienes lo necesitan, como un favor, 
por su compañía, ha sido llamada compañera; 
y ahora tú, no como me dices, 
de una prostituta, sino de una hetera 

                                                 
256 RAE, s. v. hetera, 19709. 
257 DOVER, 1978, p. 21. 
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resulta que verdaderamente  
te encuentras enamorado; 
es una honesta entonces.258

 
 En definitiva, se puede afirmar que una hetera fue una cortesana o concubina a 

quien mantenían uno o dos varones y que servía como ‘dama de compañía’ en las fiestas y 

en los simposia, al tiempo que satisfacía las necesidades sexuales de sus protectores; una 

pornê, en cambio, era la prostituta común y corriente que se encontraba en las calles y 

burdeles y que ofrecía sus servicios a una extensa clientela, a cambio de dinero. No sobra 

aclarar que también existió un área gris sumamente considerable de mujeres de incierto 

estatus ―flautistas, acróbatas, bailarinas― que proveían el amplio y poco estimado telón 

de fondo del simposio. Arquíloco, por ejemplo, acuñó términos sustitutos de pórnh, como 

los siguientes: dêmoV, pues es común al pueblo; ‹rgátiV, chica trabajadora; musacvÉ, 

portadora de la deshonra (analogía de la homérica espuma del mar). Anacreonte la llama 

lewfóre, transitada, trillada, vía pública.259

 Tal como la acuñación de la moneda representó el establecimiento de una 

institución igualitaria dentro de la póliV, así las heteras fueron un invento generado a partir 

de los simposia; el propio nombre ƒtaíra lleva implícita esta noción de igualdad 

(ƒtaireía es la amistad, la camaradería, la cual no es posible entre gente muy desigual), 

aunque en una esfera propia, un ámbito privado diferente del público, más amplio, de la 

                                                 
258 ANAXIL., fr. 21, 1-7 (TLG): ‹àn dé tiV métria †kaì légousa / toîV deoménoiV tinôn †pourgÎ pròV 
cárin, / ‹k têV ƒtaireíaV ƒtaíra to«noma / proshgóreuqe, kaì sù nûn oæc ˆV légeiV / pórnhV, 
ƒtaíraV d’ eŒV ¨rwta tugcáneiV / ‹lhluqÓV §r’ ˆV ŠlhqôV@ ‹sti goûn / ‚plê tiV. El siguiente 
fragmento consigna una indignada denigración de la avaricia y falsedad de las mujeres que venden su cuerpo; 
comienza y termina llamándolas heteras (fr. 22,1): œstiV ŠnqrÓpwn ƒtaíran �gáphse pÓpote (fr. 22, 31): 
‹sq’ ƒtaíraV œsa per ¨sti qhrí’ ‹xwlésteron, pero poco después de la mitad las llama prostitutas 
(22,22): Sfígga Qhbaían dè pásaV ¨sti tàV pórnaV kaleîn. 
259 Cfr., ARCH., frr. 207-209; ANACR., fr. 60. 
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ciudad griega. Esta hipótesis, por demás interesante, la sustenta Kurke,260 específicamente a 

partir de fragmentos de Anacreonte. La hetera es un producto del espacio simpótico en 

donde el estilo de vida de la opulencia, ‚brosúnh,261 estaba hondamente vinculado, por la 

forma de auto-definición y diferencia, con la élite aristocrática del siglo sexto: 

The discourse of the hetaira in archaic poetry stands in radical 
opposition to that of the pornĕ. In contrast to the shockingly coarse 
and explicit language of blame, the presentation of the hetaira is 
delicate and indirect […] several fragments of Anakreon bear out the 
ideologically loaded opposition of hetaira and pornĕ. Anakreon, the 
quintessential sympotic poet, provides a surprising number of references 
to both types of prostitute in his meager corpus, and though he is 
generally read simply as the hedonistic celebrator of wine and love, I 
would suggest that these references form part of a specific political 
agenda.262

 
 La relación entre simposio y la pederastia se muestra clara a fines del siglo VII a. de 

C. En Creta y Esparta se vincula a ritos de pasaje, de la niñez a la vida adulta. Se ha 

estudiado, en particular de manera reciente, que lo mismo existió en la Atenas arcaica; 

precisamente en esta ciudad se puede documentar el desarrollo de escenas pederásticas en 

el simposio. Durante el segundo cuarto del siglo VI a. de C., comienzan a ser representadas 

con cierta frecuencia escenas con estos contenidos. ¿Por qué? La armada hoplita se había 

vuelto cada vez más importante; la aristocracia se dedicaba más a los deportes; se 

presentaban mayores expresiones artísticas con muchachos desnudos; se intentaba ganar a 

los ‹rÓmenoV con un presente, pues mayor número de ‹rastÉV entraban en competencia: 

cambia el tipo de ŠgÓn, diferente al del campo de batalla. Las armas figuran en las escenas 

                                                 
260 Cfr. KURKE, 1997. 
261 El concepto de ‚brosúnh refiere a una atmósfera lujosa y refinada, como en los líricos SAPPH, 58, 25 
(CAMPBELL): ¨gw dè fílhem’‚brosúnan; XENOPH., 3, 1 (TLG): ‚brosúnaV dè máqónteV ŠnwfeléaV 
parà Ludôn; PI., P., 11, 34 (TLG); ¨luse dómouV ‚brótatoV; B., fr. 15, 4 (CAMPBELL): ‚bróv ti deîxai 
<méloV>. También suele usarse ‚bróthV. 
262 KURKE, op. cit., p. 113. En el capítulo tercero señalaré los ejemplos que la autora, en su muy logrado texto, 
ofrece; remite, para la conexión entre heteras y simposio, a los trabajos de Verter (1960), Brendel (1970), 
Peschel (1987), Calame (1989) y Reinsberg (1989). 
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simpóticas al principio y desaparecen poco a poco; de igual manera, privilegiando la parte 

final del banquete, cada vez se muestran menos platillos y, por el contrario, más escenas de 

corte báquico. El lugar donde se lleva a cabo el cortejo comienza a desplazarse del 

simposio a la palestra: ahora los muchachillos están vestidos y no se nota el acercamiento 

directo como antes, por lo cual se representa más a las heteras que a los adolescentes en 

proceso de educación. Bremmer263 estudia en detalle la introducción de adolescentes en el 

simposio. Dos preguntas básicas lo guían: ¿Era el simposio un lugar para educar a los 

adolescentes? ¿Cuál era el papel de éstos en el simposio y qué estatus tenían?  

 En resumen, hacia el siglo VII a. de C. el simposio era un lugar adecuado para 

dirigirse de manera didáctica a los muchachos, como se puede apreciar, entre otros, en 

Semónides de Amorgos,264 Alceo,265 Teognis266 y, poco después, en Anacreonte;267 los 

efebos se ocupaban de cantar en el simposio, en particular las gestas relacionadas con la 

edad heroica que contenían evidentes modelos de conducta; también, claro está, los 

adolescentes fungían como coperos, aunque se permitió también que ésa fuera labor de las 

niñas.268

                                                 
263 BREMMER, 1994, pp. 135-148. También se debe consultar RÖSLER, 1994, quien afirma categóricamente: 
“The symposium was a place of education since adolescents (paides) were present and used to attend the 
sympotai, and, listening to their conversation, they learnt the system of aristocratic norms and values, of 
which they were the inheritors”, p. 109. 
264 SEMON., 1, 1(GERBER): Å paî, téloV mèn ZeùV ¨cei barúktupoV… 
265 ALC., 366 (CAMPBELL): oÂnoV, Å file paî, kaì Šláqea. 
266 THGN., 1295 (TLG): ³W paî, mÉ me kakoîsin ‹n §lgesi qumòn �rínËV. 1299 (TLG): ³W paî, mécri 
tínoV me profeúxeai ; ŸV se diÓkwn dízhm’. 
267 Por ejemplo, fr. 15: ³W paî parqénion blépwn...; fr. 33: §ge dÉ, fér’ ‡mín, Å paî… ; y el famoso fr. 38: 
Fér’ �dwr, fér’ oÂnon, Å paî, que se encuentra en el mosaico de Autun (BLANCHARD, op. cit.). 
268 Anacreonte proporciona un claro ejemplo (fr. 108): fílh gár eŒV / xeínois’@ ¨ason dé me diyéwnta 
pieîn. Imagen: http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/image?lookup=1992.06.0546 (30 de agosto del 2007). 
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 Esta práctica se mantuvo durante el siglo VI a. de C. y declinó a fines del siglo V a. 

de C. En cuanto a los espacios, los adultos siempre se representaban reclinados y el niño 

sentado; Cuando habla de la educación de los niños, Aristóteles hace énfasis en que una 

dieta adecuada es “abundante en leche y escasa en vino” y recomienda “el empleo de 

ciertos instrumentos mecánicos para mantener los cuerpos derechos”;269 en otras palabras, 

reclinarse y emborracharse son derechos del adulto.270

 En cuanto a los extranjeros, existe constancia, al menos en la cerámica, de que eran 

bienvenidos en los banquetes; en principio, es natural suponerlo a causa de la necesidad de 

dar cumplimento a una institución antigua de gran relevancia (que no sobraría revalorar en 

nuestros tiempos): la hospitalidad, amparada por Zeus hospitalario (DiòV xeivíou, como en 
                                                 
269 ARIST., Po., VII, xv, 8-9; 12-13: ‡ toû gálaktoV plhqúousa trofÈ málist’ oŒkeía toîV sÓmasin 
[...] tôn ‹qnôn �rgánoiV tisì mhcavikoîV ” tò sôma poieî tôn toioútwn ŠstrabéV.  
270 En el capítulo tercero me ocuparé con mayor profundidad en describir las formas que la filía ‹rotikÉ 
revistió en las relaciones entre adulto y adolescente cuando examine el amor de Anacreonte por algunos 
muchachos. 
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Od., xiv, 283-4).271 Lo que se deriva de la filía xenikÉ es, precisamente, la disposición 

de la persona o el grupo a propiciar un ambiente de acogida para los extranjeros, con 

mucho mayor razón cuando éstos gozaban de una invitación particular, como parece haber 

sido el caso durante el régimen de los pisistrátidas; alguna teoría existe en torno a la 

introducción de una compañía de arqueros escitas en Atenas, quienes habrían permanecido 

en la ciudad aun después de que la tiranía cayese. La cerámica muestra a participantes del 

simposio a quienes se representa con el característico gorro de estilo persa llamado 

kídariV, compartiendo el simposio con los atenienses.272 Como se verá más adelante, lo 

que sí es definitivo es la idea de que los extranjeros no siempre seguían las normas no 

escritas del simposio; incluso se llegó a identificar, precisamente con los escitas, la forma 

desordenada de beber: skuqízw equivalía a comportarse como un escita, es decir, a beber 

sin moderación, lo cual no estaba bien visto dentro de la cultura griega. Tal vez por ello 

expresa Anacreonte un rechazo no directo contra los escitas: “¿Qué me importan † los 

amigos de los cimerios y los escitas † de curvos arcos?”273

 O„ §klhtoi. Es importante recordar que, entre otras características dignas de ser 

mencionadas, en la práctica del simposio en la Grecia arcaica siempre existieron personas a 

                                                 
271 Desde Homero, la idea de hospitalidad y de la obligación que ésta implicaba fue clarísima en el mundo 
griego; aun con sus posibles variaciones siguió anclada profundamente en el ethos griego: “La amistad por 
hospitalidad era una institución muy seria, la contraparte del matrimonio para forjar relaciones entre los jefes 
[...] El huésped y la amistad por hospitalidad eran mucho más que términos sentimentales de afección 
humana. En el mundo de Odiseo, éstos eran nombres técnicos para designar relaciones muy concretas, tan 
formales y evocadoras de derechos y deberes como el matrimonio. Y no perdieron su validez”, FINLEY, 1978, 
pp. 120-121. 
272 MILLER, 1991, pp. 59-81. La autora, sin embargo, se muestra escéptica al respecto, pues no existen fuentes 
más allá de la iconografía e incluso desconfía de ésta, pues no parece definitiva su interpretación, ya que la 
clave radica en que los gorros pudieran ser escitas, persas e incluso lidios. 
273 Fr. 126: ti moi tôn Šgkúlwn tóxwn †filokimérwn kaì Skuqôn† mélei; sin duda esto también puede 
interpretarse simplemente como una postura frente a la épica. Otro fragmento (33, 7-11) que más adelante 
analizaré con mayor detenimiento (v. infra, p. 117-118) puede servir, sin embargo, como adelanto: “vamos, de 
nuevo; ya no así, / entre el estrépito y la alharaca, / el beber escita con el vino / practiquemos, sino entre bellos 
himnos / bebiendo moderadamente.” [ge dhÃte mhkét’ o�tw / patágÌ te kŠlalhtÏ / SkuqikÈn pósin 
par’ o©nÌ / meletômen, Šllà kaloîV /†popínonteV ‹n �mnoiV. 
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quienes se les pagaba, en ocasiones bastante, y que eran altamente estimadas como 

entretenimiento, pues poseían una técvh particular, especializada: el caso paradigmático 

fueron evidentemente los poetas; otros que también participaban, aunque de manera 

distinta, desempeñaron un papel que no es poco importante en la historia social y cultural 

del período arcaico; eran los §klhtoi, es decir, los no convocados. 

 Odiseo es, naturalmente, el primero de esos §klhtoi,274 a quienes la poesía 

posthomérica reconocería luego como todo un estrato o subgrupo social. Se pueden 

distinguir dos características presentes ya en Homero: primero, que hacen gala de su 

voracidad, ebriedad, hambre, fealdad, para que los invitados se sientan superiores; segundo, 

deliberadamente se revela su inferioridad física y moral, con el fin de evitar que surja la 

violencia. Existe también el ŠgÓn entre §klhtoi, que parodiaba la aristocrática costumbre 

del pugilato: se puede recordar la riña que sostienen Odiseo mendigo y Arneo, o Iro.275 

Deben producir hilaridad imitando imperfectamente a bailarines, flautistas y demás, a la 

manera del dios deforme Hefestos cuando se afanaba en escanciar el néctar a su madre y a 

los otros dioses.276 En resumen, los §klhtoi, llevados por su hambriento estómago o por 

un sentimiento de amenaza hacia su persona, se muestran a sí mismos como física y 

moralmente imperfectos, lo que permite a los invitados sentirse superiores. No debe dejar 

de considerarse que podían ser muy creativos y también que deben ser diferenciados de los 

meros pordioseros y vagabundos. 

                                                 
274 iv, 247-8; xvii, 382 ss. 
275 Cfr. xviii, 1-110. La descripción de Arneo es paradigmática del mendigo: metà d’ ¨prepe gastéri márgË 
/ ŠzhcèV fagémen kaì piémen@ oædé o„ Än ·V / oæd`bíh, eÂdoV dè mála mégaV Än …ráasqai. [“sobresalía 
por su vientre voraz, por comer y beber incesantemente; no vigor tenía ni fuerza, pero su catadura muy grande 
parecía al mirarlo”]. 
276 I, 584-600.  
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 Al cambiar la institución social y cultural del banquete también se modifica el tipo 

social de los §klhtoi; un indicador característico es el uso de los klínai, introducido en 

el siglo VII a. de C. Los aristócratas no se preocupaban por el problema de la Šrgía (ocio, 

inactividad) sino por una manifestación suya: el aumento de §klhtoi; esto se puede 

rastrear en la cerámica del período arcaico, bajo los regímenes de los tiranos, como 

Periandro y Pisístrato, quienes tomaron medidas contra ellos, y en el quehacer de los 

legisladores como Dracón, Solón, Pisístrato, y sus leyes contra la Šrgía.277 La presencia de 

danzantes gordos y feos en la cerámica se volvió representación popular desde fines del 

siglo VII a. de C. y durante todo el siglo siguiente. Dichos danzantes proporcionan un 

vívido contraste con los invitados reclinados en klínai: reclinarse, costumbre de la 

aristocracia, era una clara forma de mostrarse autocontrolado y mesurado, virtudes 

tradicionales asociadas con la educación de los §ristoi. Es muy posible que la crisis 

agraria del período arcaico haya forzado a muchos campesinos que se empobrecieron a 

convertirse en §klhtoi de los banquetes. 

 

Simposio, poesía y performance 

 

Se denomina en nuestros días oralidad de la comunicación o performance, a lo que Platón 

formulaba como definición “aural” de la poesía, dirigida al oído, en contraposición de lo 

visual de la pintura, dirigida a la vista.278 Es evidente que el poeta, para presentarse frente a 

un público que no pocas veces sabía lo que esperaba o merecía, debía tener plena confianza 

                                                 
277 Cfr. FEHR, 1994, p. 185-195; para este punto en particular, v. p. 188 y notas. 
278 PLA., Rep., X 603 b: Póteron, Än d’ ‹gÓ, ‡ katà tÈn ªyin mónon, º kaì katà tÈn ŠkoÉn, ºn dÈ 
poíhsin �nomázomen; (¿Acaso –dije yo– solamente [la imitación] por medio de la vista o también por medio 
del oído, la cual llamamos poesía?]. También v. supra p. 15 nota 32. 
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en su arte, y no sólo en éste: la forma en que transmitía su poesía debía desplegar sin 

afectación las dotes naturales y/o aprendidas de mímesis (concentración para discernir y 

ejecutar un discurso oral dirigido con intención definida), que, por medio de su talento 

natural (fúsiV), se acompañaría de una gran capacidad mnemotécnica y de una claridad 

técnica de composición e improvisación.279 El simposio es el lugar central para la 

producción y práctica de la poesía y, más estrictamente, de ciertos géneros como el mélico, 

elegíaco y yámbico, que en general hacen una referencia explícita al contexto simposíaco. 

Rösler piensa que el término mnhmosúnh se refiere menos a la capacidad para memorizar 

que al acto de recordar el pasado, por lo cual entiende que los textos de la poesía griega 

arcaica podrían ser descritos como históricos en el más amplio sentido, o cuando menos, 

retrospectivos.280 Se puede pensar que en el simposio la mnhmosúnh es la memoria 

colectiva de una comunidad que se reúne para la fiesta, pues los distintos grupos se juntan, 

precisamente, porque se tienen deseos e intereses comunes; es cierto que ello no ocurre sólo 

dentro del simposio y que éste es el lugar natural para definir la actitud del grupo, para lo 

cual es válido apoyarse también en el pasado. La memoria individual no difiere en su 

función de la colectiva; sin embargo, un fragmento de Anacreonte podría servir como 

ejemplo de que no necesariamente la actitud de un grupo coincide con la del individuo; 

reflejando un talante más particularmente festivo, el poeta de Teos lanza una especie de 

directriz en contra de la épica, lo cual no significó, de forma necesaria, la renuncia a los 

valores y figuras del pasado: 

                                                 
279 “La actividad del poeta se configuraba como una performance durante la cual él representaba gestualmente 
el relato siguiendo el ritmo de los versos y la música. La ejecución no mantenía inactivo al espectador, sino 
que mediante el placer psico-somático inherente a los aspectos visuales y auditivos, es decir gestuales y 
rítmico-musicales del espectáculo, le implicaba hasta hacerle partícipe y actor él mismo de la acción 
mimética”, GENTILI, 1996, p. 87. 
280 RÖSLER, 1994, pp. 230-237. Para los orígenes de la lírica griega, su evolución y los diferentes estilos que 
revistió, conviene consultar RODRÍGUEZ ADRADOS, op. cit., pp. 107-148. 
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No es amigo el que, junto a la crátera llena bebiendo vino, 
contiendas y guerra lacrimosa narra, 
sino quien, de las Musas y de Afrodita los dones espléndidos 
mezclando, rememora el gozo amable.281

 
 También podría entenderse de esta misma manera el siguiente fragmento: “el 

escudo arrojó a la boca del río de hermoso fluir”.282 Sin lugar a dudas la mnhmosúnh 

jugaba un papel importante en el simposio, lo cual se refleja en los tipos de poesía 

antedichos; la mnhmosúnh simposíaca es claramente una de las raíces del crecimiento de la 

historiografía, pues su desarrollo coincide con la crisis del simposio aristocrático tradicional 

y con uno de sus procesos históricos, que es el establecimiento de la democracia: cada vez 

mayor parte de los ciudadanos fue deseando participar en la memoria colectiva de la 

ciudad, lo cual no facilita el simposio, sino la historiografía.283 Aunque convincente y no 

                                                 
281 Fr. 56: Oæ fíloV £V krhtêri parà pléÌ oŒnopotázwn / neíkea kaì pólemon dakruóenta légei, / 
Šll’ œstiV Mouséwn te kaì Šglaà dôr’ –AfrodíthV / summísgwn ‹ratêV mnÆsketai eæfrosúnhV. 
MURRAY (1991), desde otra óptica, piensa que el cambio entre épica y lírica pasa por el tipo de espacio y 
auditorio, lo que incide en la conciencia del poeta: “One of the most striking features of the Archaic 
symposium is of course its function as a place of performance for poetry [...] The advent of the reclining 
symposium in the mid-eighth century had considerable effect on the self-representation of the poet, and it 
would be reasonable to connect this with the changing relationship between the poet an his audience […] 
Much of what is most characteristic of the themes of monodic lyric belongs to this self-conscious 
development away from the conceptual world of the Homeric aoidos, in the social context of a symposium 
which saw itself in conflict with the Homeric model”, (pp. 94-95). 
282 Fr. 85: Šspída ‰îy’ ‹V potamoû kalliróou procoáV. Es evidente la correspondencia con ARCH., 5 
(CAMPBELL): Šspídi mèn Saïwn tiV Šgálletai, ¥n parà qámnÌ, / ¨ntoV ŠmÓmhton, kállipon oæk 
‹qélwn@ / aætòn d’ ‹xesáwsa. ti moi mélei ŠspìV ‹keính; / ‹rrétw@ ‹xaûtiV ktÉsomai oæ kakíw. 
[“Algún sayo exulta de mi escudo —arma irreprochable—, que dejé sin quererlo junto a un arbusto. Pero me 
salvé. ¡Qué me importa aquel escudo? ¡Al diablo! De nuevo he de tener otro no peor”]. Anacreonte hace 
referencia en otro sitio a los escudos, pero en tono irónico (fr. 2): “éste, de nuevo, de los yalisios / de azulados 
escudos se burla” [o¾toV dhÃt’ –IhlusíouV / tíllei toùV kuanáspidaV]. Una posible interpretación: en el 
verbo sillaínw algunos cambian la s por t lo cual hace variar el significado de lamentarse (arrancarse los 
cabellos) a insultar, burlarse. El juego consiste en que arrancar el escudo a alguien equivaldría a arrancarle los 
pelos de la barba como signo de burla. Es importante, sin duda, destacar la tesis de MILLER (1994, pp. 20-23.) 
según la cual ni Arquíloco ni Anacreonte ni Alceo (fr. 428 CAMPBELL: °AlkaoV sáoV † §roi ‹nqad’ 
oækutòn ‚lhktorìn † / ‹V GlaukÓpion Âron �nekrémassan °Attikoi) “confesarían” tal cobardía 
frente a un auditorio; más bien hay que buscar la explicación en la referencia homérica Od., xiv, 276 ss. y en 
el caso de Arquíloco, en su propia biografía; de esta forma, en vez de oposición entre lírica y épica se 
encontraría una idea de continuidad. En concordancia con Miller, v. BROWN, 1983, p. 4. 
283 En cuanto a ciertos tipos de relación del simposio con la democracia, MURRAY (1994, 149-161), destaca en 
este artículo el ejemplo de la correspondencia entre lo que se llega a decir en el banquete y sus impactos 
políticos. Hasta 415 a. de C. se tenía el derecho de vivir como se quisiera, pues la democracia lo respetaba. 
Después se volvió más difícil por la oportunidad de delatar gente que se comprometía políticamente, durante 
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poco atractiva, la hipótesis de Rösler284 resulta excluyente, ya que, si bien la poesía griega 

arcaica podía surgir dentro de un lugar privado, como se desprende de la poesía de 

Arquíloco, Solón, Alceo, Hiponacte y, por supuesto, Anacreonte, también podía generarse 

en un espacio público, como lo vivieron y manifestaron Tirteo, Terpandro y Alcmán.285 

Asimismo, se produjo poesía en los banquetes públicos que se celebraban gracias al 

gobernante de la póliV, como atestiguan la poesía coral de Simónides, Píndaro y 

Baquílides. Mejor es la posibilidad de mirar el asunto desde un panorama más integral y, 

sobre todo, más realista y acorde con las permutaciones que se produjeron con el correr de 

los años y con los cambios en la estructura política y socio-económica: 

Una función [sc. de la poética de la mímesis] que mediante la 
performance del poeta, sea épico o lírico, apuntaba no sólo a revelar a 
su auditorio su propio rostro, tal como se reflejaba en la historia del 
pasado mítico y en la contemporaneidad del presente, sino también a 
suscitar en él una nueva percepción de lo real, y a ampliar el horizonte 
de su comportamiento social y político para nuevas exigencias y 
nuevos fines.286

 

                                                                                                                                                     
la embriaguez en el simposio, sin prever las consecuencias. Las heterías se relacionaban en el plano político y 
también en el simposíaco, dado que, cuando los grupos de bebedores que salían se comportaban mal, podían 
ser acusados de impiedad contra, por ejemplo, las estatuas religiosas; el ejemplo que el inglés ofrece refiere 
que Andócides estuvo entre traicionar a sus compañeros y amigos de bebida (crimen equivalente al parricidio) 
y la responsabilidad por la muerte de su padre y el crimen contra su ciudad. A su vez se relaciona con el caso 
de los misterios eleusinos: no era justificación la ebriedad para traicionar los secretos. Hay tres puntos 
fundamentales de la cuestión: los misterios se habían traicionado más de una vez; el carácter de la profanación 
era grave; y, finalmente, definir en qué consistía el sacrilegio realmente. La postura de Murray es que se 
celebraban los misterios en el lugar equivocado por personas equivocadas. El simposio se prestaba para hacer 
representaciones religiosas pero no reales, sino mimetizantes; no es necesario vincular las faltas de impiedad 
realizadas en o a partir de un simposio con el aspecto político. Lo que se intenta es mostrar cierto desprecio 
abierto por las leyes de la democracia: el nudo del sacrilegio es la transgresión de lo establecido. 
284 Que acabo de referir, v. supra p. 103. 
285 Como se vio, esto es sujeto de controversia, pues existió una institución lacedemonia análoga: la 
sussitía (v. supra p. 77 y notas). 
286 GENTILI, 1996, p. 124. Que muchos cambios se produjeron y la diversificación aumentó es innegable; 
emergieron distintos tipos de sociedades, cofradías, “clubes” y demás, como se puede apreciar desde la 
terminología: qiasôtai (sunqútai, mústai, „erourgoí, melanhfóroi, molpoí, entre los de tipo 
religioso); ‹ranistaí (sumbiwtaí, sunÉqeiV, fíloi, Šdelfoí, entre los de tipo social). Aunque no muy 
reciente, se puede consultar, para el período que abarca desde el siglo IV a. de C. al siglo III de nuestra era, el 
artículo de TOD, 1932. 
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 De cualquier forma, lo que interesa por ahora es el sentido de lo cerrado, exclusivo; 

el simposio era el locus para esta performance, la atmósfera física y espiritual en la cual se 

desarrollaba esta actividad, tanto en el caso de Anacreonte como en el de otros líricos: 

A tal fine [sc. una storia della prassi mimica] vanno considerate, oltre 
al testo in se stesso, le modalità della performance; nell’ambito del 
simposio, di uno spazio ―per dirla con Rossi― “chiuso ed 
autosuficiente” i cui partecipanti sono uniti da vincoli politici e 
culturali e che quindi si configurano come un uditorio estremamente 
omogeneo dal punto di vista della recezione di un messaggio poetico, 
l’ esecuzione di una lirica ―e ciò è vero soprattutto quando essa si 
presenta come “dramatica” ― debe sollecitare notevolmente gli 
astanti.287  

 
Así, la poesía arcaica griega se desenvolvía dentro del banquete, lugar privilegiado 

de esta performance, a tal grado que incluso llegó a convertirse en tema característico de la 

lírica. Privado o público, el simposio generó la creación de poesía y de discurso poético; 

sus temas abarcaron, ya detalladamente, ya mediante alusiones, desde las reglas no escritas 

hasta el disfrute de los placeres. Un presupuesto del banquete griego era el respeto de una 

ética mínima que establecía la diferencia entre la guerra y la paz, lo griego y lo bárbaro. 

Solón, en famosos versos, concibe al banquete como un microcosmos, imagen de la póliV, 

                                                 
287 PUPPINI, 1986, p. 43. La autora indaga sobre los orígenes del mimo, sobre todo a partir del volumen de 
Mastromarco (Il pubblico di Eronda, Padova, 1979) y encuentra en la lírica arcaica elementos que se repetirán 
después en la época helenística; por ejemplo, afirma de Anacreonte que su “‘vocazione mimetica’ o, meglio, 
la cui caratteristica di ‘precursore di molta poesia mimetica alessandrina’ sono state ben lumeggiate da 
Gentili” (p. 45; v. Gentili, 1958, p. 215 ss.). En cuanto al espíritu, a la atmósfera de este espacio cerrado y su 
impacto social, sobre todo en la educación, JAEGER (op. cit., pp. 567-568) establece que: “desde tiempos 
antiquísimos, los simposios eran entre los griegos lugares en que campeaba la verdadera tradición de la 
auténtica areté masculina y de su glorificación en palabras poéticas y en cantos [...] Y no debe perderse de 
vista tampoco la relación existente entre la escuela filosófica y la tradición y la práctica de los simposios, pues 
éstos figuraban entre las formas fijas de sociabilidad entre maestros y alumnos, lo que les imprimía un sello 
completamente nuevo.” Desde la perspectiva de la educación en el mundo griego lo anterior es exacto; sin 
embargo, el simposio en las cortes de los tiranos, más que esta clase de relación, procuraba enfatizar 
justamente la figura del tirano. Que fuera una forma fija de sociabilidad es indudable, pero bajo la tiranía de la 
Grecia arcaica, esta sociabilidad se restringía al círculo cortesano. Los tiranos elegían su corte, se rodeaban de 
personas selectas e invitaban a quienes consideraban oportuno. Como ya hemos visto, Anacreonte fue 
invitado a Samos y a Atenas; su poesía florecería así en los banquetes de los tiranos y se dirigía a quienes 
asistían a ellos. Lo anterior marca algunas diferencias con el simposio o banquete ateniense clásico del siglo 
V a. de C. 
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al comparar a los ciudadanos ambiciosos que destruyen la ciudad con aquellos que no saben 

seguir las reglas del simposio: 

Pues no saben retener su insolencia ni ordenar  
sus alegrías presentes en la tranquilidad del banquete.288

 
La evolución del lugar mismo sufrió distintos cambios y mutaciones, desde el 

mégaron en el cual se festejaba en tiempos homéricos, a las distintas formas tanto 

arquitectónicas como sociales que se fueron imponiendo hasta el helenismo. Los orígenes 

del simposio como lugar atmósfera cerrada-adentro, son precisamente los espacios abiertos-

afuera, en un proceso dialéctico que principia con la salida del oÂkoV a la fiesta religiosa y 

de vuelta al espacio interior. No obstante, el simposio como espacio de celebración no 

dejará de participar de los rituales festivo-religioso de la exterioridad social: 

Por más que tenga lugar dentro de un ámbito privado, es bien claro que 
[sc. el banquete] representa la reproducción de la fiesta a escala de una 
determinada colectividad: los nobles de Mitilena amigos de Alceo, los 
comensales del tirano Polícrates, las heterías o clubs políticos 
atenienses, los discípulos de Platón, etc. La comida comunal, en 
efecto, es una parte esencial de la fiesta: de ella está calcado el 
banquete [...] Nada de extraño que poesía nacida originariamente en la 
fiesta en general acabe por cantarse habitualmente en el banquete.289

                                                 
288 SOL., fr. 4, 9-10 (WEST): oæ gàr ‹pístantai katécein kóron oædè paroúsaV / eæfrosúnaV 
kosmeîn daitòV ‹n ‡sucíË. Justo en este mismo sentido lo entiende SLATER (1981): “It was much easier for 
Greeks than for us to see in their symposia the same conflict of peaceful civilized behaviour with disorderly 
brawling that they deplored in their political life, or in more sanguine moments conceived as Hellenism versus 
Barbarism. Peace as they were only too well aware is a prerequisite for harmonious conviviality and its 
enemy is hybris”, p. 206. 
289 Cfr. RODRÍGUEZ ADRADOS, op. cit., p. 31. En cuanto al origen festivo del simposio, tal vez se pudiese 
entender así el epigrama de Anacreonte (fr. 204): “Ésta, con el tirso es Heliconia; y ésta, junto a ella, / Jantipa, 
y Glauca; para llegar al coro / desde la montaña acuden, y traen para Dioniso / hiedra, y uva madura, y una 
cabrilla” [•H tòn qúrson ¨cous’ •ElikwniàV ç te par’ aætÉn / Xanqípph Glaúkh t’ eŒV coròn 
‹rcómenai / ‹x ªreoV cwreûsi, DionúsÌ dè férousi / kissòn kaì stafulÈn píona kaì címaron]. 
LABARBE (1982, pp. 403-416) dedica un amplio artículo a este epigrama, proponiendo tanto texto como 
traducción; lo curioso reside en que, tras alguna discusión, el texto que propone es exactamente el mismo que 
el de la edición de Gentili, sólo que 24 años después —de hecho, no es idéntico porque tiene un error, 
supongo que de captura, en el verso 3: Dionúsf. Por otro lado, su conclusión puede ser interesante, pues 
propone que el epigrama: “illustre une catégorie particulière d’offrandes inscrites qui, dans un sanctuaire 
dionysiaque au moins, étaient des souvenirs personalisés de l’accomplissment d’un rite probatoire. Anacréon 
[…] avait assez de familiarité avec le culte de Bacchos pour accepter la commande d’un poème descriptif 
servant à commémorer, sur un relief ou un pinax, la triple initiation de Hélikonias, Xanthippé et Glauké”, p. 

 107



 Con estos señalamientos he buscado una forma de representarnos cómo funcionaba 

y se desenvolvía el banquete en la corte del tirano, el simposio ‘anacreóntico’, para así 

poder comprender el carácter del ethos que regía los placeres entre quienes compartían este 

espacio y escuchaban la poesía. 

 

Ars bibendi, ars vivendi 

 

La muestra más conocida de incontinencia relacionada con el vino es legendaria, casi 

mítica: “Noé se dedicó a la labranza y plantó una viña. Bebió del vino, se embriagó, y 

quedó desnudo en medio de su tienda”.290 El simposio griego no buscaba la embriaguez 

como fin; de hecho, una de las diferencias más profundas que lo separaba de los pueblos no 

griegos era, justamente, que la convivialidad estaba honda y ritualmente imbuida de 

mesura, de tal forma que el simposio no se convirtiese en una fiesta desordenada y 

desagradable; lo anterior se puede resumir en que los griegos procuraron siempre cultivar 

un conjunto de formas civilizadas cuando celebraban en común.291 Otra gran diferencia con 

                                                                                                                                                     
410. En cuanto al simposio como sitio privilegiado para la poesía, también así lo entiende GENTILI, 1996, pp. 
124-125: “En la dimensión de la correspondencia poeta-público, emerge para la poesía lírica, a diferencia de 
la épica, el problema de la especificidad del auditorio, que ha de identificarse cada vez en determinados 
grupos sociales: en un thíasos de muchachas (Safo) o en una hetería de nobles (Alceo) o en una formación de 
guerreros comprometidos en la defensa de su ciudad (Tirteo) o en el ambiente de los simposios y de los kómoi 
(Anacreonte)”. RÖSLER (op. cit., p. 230) es más categórico: “a general consideration of all possible social 
contexts and institutions compels us to see the symposium, not merely as one among other possibilities, but as 
a central place for the creation and performance of poetry.” 
290 Gn., 9, 20-21. Y resulta curiosa la comparación entre el estilo griego, desde Homero, con la literatura 
hebrea, que no explica casi nada, como ejemplifica AUERBACH, al comparar un pasaje del canto XIX de la 
Odisea con el relato del Génesis sobre el llamamiento de Abraham, cuyo “delineamiento queda a cargo del 
lector. Así, tenemos que de los dos interlocutores no nos son perceptibles más que las breves palabras 
abruptas, sin preparación previa, duramente contrapuestas y, cuando más, la figuración de un gesto de fervor: 
el resto permanece en la oscuridad”. Lo anterior, a diferencia de los griegos, en particular de Homero, se debe 
a que “la idea que de Dios se hacían los judíos no era tanto causa como síntoma de su modo de concebir y 
exponer” (1988, p.13-145). 
291 BURKERT, 1991, p. 7, describe con claridad qué era lo que se perseguía: “Prolonged drinking is separate 
from the meal proper; there is wine mixed in a krater for equal distribution; the participants, adorned with 
wreaths, lie on couches. The symposium has private, political, and cultural dimensions: it is the place of 
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los bárbaros fue que éstos no bebían vino (salvo en excepciones y en demasía), sino cerveza 

y otras bebidas fermentadas que no derivaban del fruto de la vid.292  

Compárese, por ejemplo, una sola y fragmentaria línea de Anacreonte: “¿Y otra vez 

no me dejarás partir, ebrio, a casa?”293 con ciertos textos mitológicos de Ugarit. En uno se 

afirma que durante la fiesta del marza’u el dios El-Ilu daba un banquete en su palacio y 

exhortaba a los comensales: “Coman, dioses, y beban, beban vino hasta la saciedad; mejor, 

hasta la ebriedad”, y poco más adelante: “Bebió vino hasta la saciedad, hasta la ebriedad 

[...] ¡Cayó sobre sus propias heces y orina! Ilu es como un hombre muerto”. También se 

narra la historia de Daniel, quien vivía en Aqhat; en ella se hace énfasis en que nadie habrá 

para “llevarlo de la mano cuando esté borracho, nadie lo cargará cuando esté saturado de 

vino”; algunos intérpretes lo han comparado inclusive con el libro de Isaías, cuando el 

profeta le dice a Israel: “Levántate [...] Has bebido el cáliz de la viña de la mano de Yahvé 

[...] y ninguna guía ha sido dejada para ella de todos los hijos que ha parido”.294 El 

                                                                                                                                                     
euphrosyne, of music, poetry, and other forms of entertainment; it is bound up with sexuality, especially 
homosexuality; it guarantees the social control of the polis by the aristocrats. It is a dominating social form in 
Greek civilization from Homer onward, and well beyond the Hellenistic period”. Difiero en su valoración de 
la homosexualidad como se verá más adelante. De forma más sintética, GENTILI (1996, p. 220): “una reunión 
de amigos capaces de gozar la plenitud de la vida sin traspasar los límites de una civilizada urbanidad en 
maneras y formas: una ética convivial abierta a una más viva sociabilidad”. 
292 “La bière ne fut que boisson de Barbares, de Thraces, de Celtes, de gens d’Asie mineure ou d’Egyptiens 
[...] il devait sembler quelque peu aberrant de voir transformer les céréales de Démèter (ou de Cérès) par un 
véritable processus de corruption en boisson enivrante. Pour cela, il y avait le monde végétal de Dionysos […] 
Les peuples barbares, par définition, puisque manquant de la ‘paideia’, de l’éducation des hommes libres 
grecs, passaient généralement pour des adeptes d’ivresses violentes. Ils buvaient pur, eux, et sans mesure”, 
VILLARD, 1988, p. 444 y 450. En cuanto a las costumbres orientales (es decir, Mesopotamia, Anatolia, Siria, 
Palestina y Egipto) v. supra BURKERT; también conviene consultar los trabajos de BOTTERO, “Le Vin dans 
une Civilisation de la Bière: la Mésopotamie”; READE, “The Symposion in Ancient Mesopotamia: 
Archaeological Evidence”; SCANDONE MATTHIAE, “Il Vino nell’Antico Egitto”; y GROTTANELLI, “Wine and 
Death-East and West”, todos en MURRAY-TECUŞAN, 1995. 
293 Fr. 107: oæd’ aÃ m’ ‹áseiV meqúont’ o©kad’ Špelqeîn. 
294 IS., 51, 17 ss. Cfr. BURKERT, 1991, pp. 9-10 y notas. Otra opinión sostiene VILLARD, op. cit., p. 448: “La 
pression sociale, quelles que fussent ses règles, qui finalement visaient à cantonner l’excès, pouvait certes 
avoir un résultat inverse. Lors du symposium, il faut ‘boire ou partir’, et l’on boit rarement à son gré: malheur 
aux natures faibles et gloire aux buveurs qui résistent. Certes, le concurs du buveurs, n’est pas une règle 
absolue, et là il est rarement obligatoire de participer, mais souvent bien vu de le faire”; seguramente este tipo 
de competencias llegó a darse, pero creo más bien que era una excepción; vale más en su artículo el examen 
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contraste con los pasajes que acabo de citar es significativo, porque lo expresado en el 

fragmento del lírico griego constituye una rareza frente a la norma, dado que, 

presumiblemente, el poeta se emborrachó y, aun así, no se le permitió retirarse ebrio; no 

sabemos con certeza si la verdadera causa pudiera ser la edad del poeta o simplemente las 

medidas adoptadas en los simposia a fin de que no hubiera desmanes fuera del banquete. Lo 

que resalta es la contraposición con los textos no helénicos, los cuales hacen referencia a 

una incontinencia absoluta, hasta que la persona pierde el sentido e, incluso, el control de 

esfínteres. Por otro lado, también se advierte en los últimos dos pasajes que nadie estará 

presente para prestar auxilio cuando la persona se encuentre “saturada de vino”, y 

probablemente, aunque lo estuviera, no lo querría hacer; lo que resulta sensato suponer es 

que la manera ‘dura’ de beber en otros pueblos no era nada fuera de lo normal, aun cuando 

se pueda llegar a emplear esta forma fuerte de la embriaguez como metáfora de la idea de 

catástrofe.  

Entre los griegos, desde Homero los ejemplos son claros al respecto: la bebida sin 

moderación provoca una conducta propia de bárbaros, de seres no civilizados. El ejemplo 

paradigmático es Polifemo, a quien Odiseo emborracha al invitarlo a tomar cierto vino que 

parecía ambrosía y néctar (ŠmbrosíhV kaì néktaróV ‹stin); el Cíclope, encantado, bebe 

tontamente, sin prudencia (ŠfradíËsin), provocando que su mente, asaltada por el vino, 

(perì frénaV ¬luqen oÂnoV), haga posible que engañarlo resulte fácil, para atacarlo una 

vez que pierda el conocimiento y se quede dormido.295 En otro sitio, Antínoo responde al 

discurso de Odiseo refiriéndole cómo el vino en demasía es consejero de acciones 

vergonzantes: 

                                                                                                                                                     
de la ebriedad en la antigüedad griega en mujeres, niños y esclavos, aunque no está dentro del área de esta 
investigación. 
295 ix, 359-362. 
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Es el vino dulce como la miel el que te trastorna, el que también a otros 
provoca daño, a quienquiera que lo beba con avidez y sin mesura. 
Fue también el vino [el que enloqueció] a un centauro, al glorioso Eritrión.296

 
 Existe la posibilidad de definir morfológicamente el entretenimiento simpótico; éste, 

como hemos visto ya, es un microuniverso cultural y psicológico que reproduce todas las 

características esenciales del festival y que incluye las dinámicas psicológicas generadas y 

su función en la producción de modelos axiológicos. Es una actividad social de naturaleza 

lúdica, un mundo fuera de la ley, pero no fuera del mundo de la ley. Pellizer297 propone 

como definiciones las siguientes: el simposio es “el remedio del miedo”, fármakon 

fóbou, y “el cuidado del placer”, meléth ‡donêV, respecto a las cuales sostiene que es 

importante considerar tres elementos: el simposio supone reglas de un elaborado ars 

bibendi, tales como un rey del simposio, las mezclas del vino, los tiempos diferenciados, 

etcétera. El banquete supone, asimismo, reglas de un refinado sistema de comunicación, 

dado que existe una relación directa entre autor y público. Esta hipótesis generaría un mejor 

entendimiento de lo que son los géneros poéticos que se desarrollan en este contexto. Por 

último, en el simposio surge un discurso amoroso que se desarrolla en él: la técvh 

‹rwtikÉ es el equilibrio entre violencia y placer, es decir, el comportamiento adecuado. 

 Es necesario subrayar que existieron diferencias entre el simposio de la vida 

cotidiana y el literario de Platón y Jenófanes, o Plutarco y Ateneo, así como el de las 

heterías y el de los tiranos; no obstante, en cada uno de ellos todo debía estar en equilibrio: 

era un reto entre el dejarse llevar por la euforia báquica (gratificación colectiva: 

eæfrosúnh) y conservar la imagen pública, no llegar a ser kakóV. El simposio sería 

entonces una representación disciplinada de las pasiones individuales y colectivas, que 
                                                 
296 xxi, 293-295: oÂnóV se trÓei melihdÉV, œV te kaì §llouV / bláptei, £V §n min candòn šlË mhd’ 
a©sima pínË. / oÂnoV kaì Kéntauron, Šgaklutòn Eærutíwna. 
297 PELLIZER, 1994, pp. 177-184. 
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busca una norma para regular la ‹piqumía y las tensiones sociales, a las cuales al mismo 

tiempo les proporciona un respiro. Jenófanes lo expresa magistralmente: 

Ahora, pues, sin tacha están el piso y las manos de todos, 
 y las copas, y ciñe guirnaldas enlazadas, 
uno, y la esencia aromática en la pátera ofrece, 
 y se yergue la crátera colmada de alegría; 
y otro vino está presto, y que nunca ha de faltar asegura, 
 melifluo en las garrafas, dando su olor de flores; 
y en medio su pura fragancia el incienso difunde, 
 y refrescada el agua y dulce está, y sin tacha; 
y cerca yacen panes dorados, y la espléndida mesa, 
 del queso y de la miel untuosa está cargada; 
y un altar en el centro fue de flores todo vestido, 
 y el canto y la abundancia tienen la casa en torno. 
Pero, ante todo, al dios han de celebrar los hombres gozosos, 
 con favorables dichos y voces intachables. 
Y a quien libado haya, y rogado tener poder de lo justo 
 cumplir, —pues es, por cierto, esto el deber primero—, 
no es culpa beber cuanto, teniéndolo, volver le permita 
 a casa sin un siervo, si no es de sobra viejo, 
y alabar a aquel de los hombres que muestra, bebido, lo honesto 
 que recuerda y actúa de la virtud en torno, 
y no de Titanes ni Gigantes recordar los combates, 
 ni incluso de Centauros, formas de los antiguos, 
o bien sediciones violentas —nada hay de útil en esto—; 
 mas culto de los dioses siempre tener, es bueno.298

 
 En esta elegía se destacan los elementos del buen banquete de manera explícita: 

tanto el espacio como los comensales están limpios y dispuestos; hay algo de comer, bebida 

en abundancia: ya la crátera llena de dulce vino preside la fiesta y las mesas están “llenas 

                                                 
298 XENOPH., 1: vûn gàr dÈ zápedon kaqaròn kaì ceîreV ‚pántwn / kaì kúlikeV@ plektoùV d’ 
Šmfitiqeî stefánouV / §lloV d’ eæôdeV múron ‹n fiálË parateínei@ / krhtÈr d’ šsthken mestòV 
‹ufrosúnhV@ §lloV d’ oÂnoV ƒtoîmoV, £V o«poté fhsi prodÓsein, / meílicoV ‹n kerámoiV §nqeoV 
�zómenoV@ / ‹n dè mésoiV ‚gnÈn �dmÈn libanwtòV ›hsin, / yucròn d’ ¨sti �dwr kaì glukù kaì 
kaqarón@ / párkeintai d’ §rtoi xantoì gerarÉ te trápeza / turoû kaì mélitoV píonoV Šcqoménh@ / 
bwmòV d’ §nqesin μn tò meson pántË pepúkastai / molpÈ d’ ŠmfiV ¨cei dÓmata kaì qalíh. / crÈ dè 
prôton mèn qeòn †mneîn e«fronaV §ndraV / eæfÉmoiV múqoiV kaì kaqaroîsi lógoiV@ / speísantaV dè 
kaì eæxaménouV tà díkaia dúnasqai / prÉssein —taûta gàr Ån ‹stì proceiróteron— / oæc �briV 
pínein …póson ken ¨cwn Šfíkoio / o©kad’ §neu propólou, mÈ pánu ghraléoV / Šndrôn d’ aŒneîn 
toûton, £V ‹sqlà piÒn ŠnafaínË, / ŸV o„ mnhmosúnh kaì pónoV Šmf’ ŠretêV, / o«ti mácaV diépein 
TitÉnwn oædè Gigántwn, / oæd’ aÃ Kentaúrwn, plásmata tôn protérwn, / º stásiaV sfedanáV@ toîV 
oædèn crhstòn ¨nestin / qeôn dè promhqeíhn aŒèn ¨cein Šgaqón. (Trad. de Rubén Bonifaz Nuño, 1988). 
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de todas las cosas buenas”;299 también hay agua fresca para mezclar con el vino mientras se 

prepara el canto. Por supuesto, se procede a hacer las libaciones rituales, que van 

encaminadas, precisamente, a que se consiga cumplir lo justo (las reglas del banquete), 

pues es el deber primero. En Anacreonte se pueden leer dos tipos diferentes de libación; 

uno resulta muy breve: “al muy tonante Deuniso”,300 en comparación con otro que puede 

ser leído ya como libación ritual, ya como una verdadera plegaria:  

Señor, con quien el domador Eros 
    y las Ninfas ojizarcas 
     y la tornasolada Afrodita 

   juegan, recorre 
    las altas cumbres de las montañas, 
    de rodillas te lo suplico, y tú, propicio 
    ven a nosotros, y mi agradecida 

plegaria escucha. 
Y para Cleubulo sé buen 

  consejero: que mi amor, 
    oh Dioniso, acepte.301

                                                 
299 Como diría Anacreonte, fr. 121: kathreféeV pantoíwn Šgaqôn. Vale la pena detenerse un segundo y 
considerar el carácter funcional y simbólico de la crátera. Las representaciones iconográficas no son 
fotografías objetivas; la imagen es el producto de un proceso de las formas de comunicación que se gobierna 
por sus propias leyes y significados. Existe evidencia de lo que uno podría llamar ‘imaginaria social’, es decir, 
el código, el sistema de valores que una sociedad tiene en determinado tiempo de su evolución. En el 
simposio, la crátera ocupa un espacio especial: la distribución del vino comienza en ella; visualmente 
también, la crátera es el punto de partida del cual el ojo se mueve alrededor del vaso. Sirve así como punto 
focal de la imagen y como punto central del cual sale el vino. No importa si esté presente o no alguien 
sirviéndose de ella, puede estar solitaria significando el vino comunal. La crátera no sólo es un objeto técnico: 
tiene los valores simbólicos esenciales en las prácticas conviviales griegas: la mezcla, distribución y también, 
antes del consumo, la consagración del vino a partir de la libación, por lo cual a veces también tiene un valor 
religioso. La imaginaria pintada en las cráteras responde a un interjuego de imágenes en relación con los 
objetos: una retórica visual, paralela a la retórica textual, pero que funciona con sus propias reglas. La crátera, 
pues, se presta a variaciones visuales y plásticas; los pintores la utilizaban para indicar un espacio, fijo o 
móvil, que caracterizaba ciertos aspectos del simposio y del komos, pero también para indicar el estrecho lazo 
existente entre la convivialidad y la bebida. Cfr., LISSARRAGUE, 1994, pp. 196-209. 
300 Fr. 16: pollà d’ ‹ríbromon Deúnuson. Para la variante dialectal se puede ver en el apéndice, en 
particular la nota viii. 
301 Fr 14: ³Wnax, Ö damálhV °ErwV / kaì Númfai kuanÓpideV / porfuréh t’ –Afrodíth / 
sumpaízousin, ‹pistréfeai d’ / †yhlàV �réwn korufáV, / gounoûmaí se, sù d’ eæmenÉV / ¨lq’ ‡mín, 
kecarisménhV d’ / eæcwlêV ‹pakoúein. / KleuboúlÌ d’ ŠgaqòV geneû / súmbouloV, tòn ‹mòn d’ 
¨rwt’, /Å Deúnuse, décesqai. También podía suceder que se brindara en honor a otro comensal, estuviese 
presente o no, como lo muestra el fr. 103: “y yo, sosteniendo la copa llena, por Erxión, / el de la blanca 
cimera, la apuré.” [‹gÒ d’ ¨cwn skúpfon –Erxíwni / tÏ leukolófÌ mestòn ‹xépinon]. 
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 Volviendo a Jenófanes, se permite beber lo suficiente para poder volver a casa sin la 

ayuda de un siervo (vv. 17-18), es decir, beber en abundancia si se quiere, siempre y 

cuando no se transgreda el límite: así, se estará facultado para recordar y actuar conforme a 

la virtud, sin traer a la memoria, indudablemente, los comportamientos violentos de 

criaturas no civilizadas.302 Es un simposio bueno, en el cual la atmósfera general, 

compartida, se tiñe de matices alegres, festivos y ordenados. El microclima de un simposio 

debe ser amable, marcado por las buenas maneras y, todavía más, por la delicadeza, como 

se puede apreciar con claridad en este fragmento, casi programático, de Anacreonte: 

Cené, habiendo partido un poco de ligero pastel, 
y de vino apuré una jarra, y ahora delicadamente taño 
mi amada lira, festejando a mi querida † niña delicada.303

 En tres versos el poeta sintetiza el espíritu del simposio arcaico: primero la cena, 

que nunca se consume en demasía; enseguida llegar el beber, que en este caso el poeta 

describe con cierta prisa: ‹xépion se refiere al beber hasta el fondo una copa, de tal forma 

que, al instante, ya bajo los efectos de un sutil sopor báquico, se encuentra animado para, 

junto con su instrumento musical, proceder a cantar sus poemas: kwmázw, la serenata de 

alguien que se aproxima al objeto de amor, en cuyo honor cantará el grupo, kômoV, que lo 

acompaña. Sin duda hay que destacar el tono general de los versos, porque refleja el aliento 

que se busca en el banquete; no es casualidad que el poeta se dirija con las mismas palabras 

tanto a su lira como a la persona a quien va dirigido el poema; todo es suave, amable: 

                                                 
302 Como bien lo destaca PELLIZER (1983), es evidente que no todo simposio conseguía paz y armonía; de 
alguna manera, también había que contar con cierto carácter de confrontación agonal entre los participantes, 
lo cual podía conllevar “conseguenze estreme ed esasperate, nelle quali si manifesta un aspetto trasgressivo a 
volte anche piuttosto violento, che può conferire al simposio i tratti rischiosi e ambigui dello sfogo liberatorio 
delle tensioni che si instaurano tra gli stessi membri del gruppo, oppure della degenerazione in esiti opposti 
alle sue finalità primarie, cioè nel suo fallimento, nel barbarico anti-simposio che si conclude con una lite di 
avvinazzati, e termina miseramente nella discordia”, p. 32. 
303 Fr. 93: –Hrísthsa mèn Œtríou leptoû mikròn ŠpokláV, / o©nou d’ ‹xépion kádon, nûn d’ ‚brôV 
‹róessan / yállw phktída tÎ fílË kwmázwn † paidì ‚brê. 
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delicadamente (‚brôV) tañe su amada (‹róessan) lira, para honrar y celebrar a su querida 

(fílË) niña delicada (‚brê). Nada más alejado de la grosera incontinencia que resulta 

incivilizada y destructora, casi comparable con una fuerza de la naturaleza, como menciona 

Anacreonte: 

y no como la ola del mar 
barbotees, al beber, virtiendo desde lo alto 
la copa de la hospitalidad 
con la gorgoteante Gastrodora.304

 
 Por demás importante es el testimonio de Critias, pues ofrece una idea de hasta 

dónde la figura del lírico influyó en la forma de celebrar el simposio. El trágico sigue y 

propone como modelo a Anacreonte, pues piensa que es el paradigma de poeta simpótico-

erótico a seguir: 

 
En otro tiempo, Teos te ofreció a Grecia, 
dulce Anacreonte, tejedor de líricas femeniles, 
animador de los simposia, seductor de mujeres, 
enemigo de las flautas, amante de la lira, dulce, sin penas; 
por ti el amor jamás envejecerá ni morirá: 
ha de permanecer si agua con vino mezclando en las copas 
un niño lleva en derredor, repartiendo los brindis a izquierda y derecha; 
si las coristas se ocupan enteras noches sagradas; 
 

                                                 
304 Fr. 48: mhd’ Ÿste kûma póntion / lálaze tÎ polukrótË / sùn GastrodÓrË katacúdhn / pínousa 
tÈn ‹pístion. Tal vez también a ella se refiere el fr. 136: “ebria mujer” [oŒnopótiV gunÉ]. No sobra destacar 
el juego de palabras que utiliza el poeta para destacar la sonoridad de dicha forma de beber: como la ola que 
se repite, así vuelve una y otra vez la cháchara (lalázw y laléw, parlotear) y no el buen decir; además, por 
compañera tiene a Gastrodora (ya la etimología es significativa) quien es polukróth, es decir, que hace 
ruido, que golpetea, como la ola del mar, como un permanente castañeteo impropio del beber civilizado. Por 
último, la idea del verbo katacéw tiene un sentido de dirección de arriba hacia abajo, como si se stuviera 
utilizando un porrón. En su edición, GENTILI destaca la parte cómica de la imagen y remite a su artículo de 
1948, en el cual afirma que “qui il chiacchericcio petulante di due ingorde beone è rappresentato in immagini 
di una profonda comicità. In Gastrodora il poeta ha idealizato l’eterno tipo della beona. La Postumia ebrior 
acina ebrosiore di Catullo, al confronto, ha meno vigore, meno finezza, meno comicità”, p. 285; el poema de 
Catulo, XXVII, 1-4: Minister uetuli puer Falerni, / Inger mi calices amariores, / Vt lex Postumiae iubet magistrae, 
Ebria acina ebriosioris. BROWN, op. cit., p. 3 abunda: “Critics have generally seen Gastrodore characterized as a 
loquacious, but gastÉr-component of the name suggests a reproach for gluttony, a common subject for abuse. The 
epithet polukróth is said to mean ‘noisy’ or ‘sly’ in LSJ, but is seems more pointed to understand it as meaning 
‘much-pounded’ and referring to Gastrodore promiscuity”; v. también KURKE, op. cit., p. 140. 
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y si el platillo, hijo del bronce, sobre las puntas del cótabo 
se asienta elevado para recibir las primeras lluvias de vino.305

 
 En la elegía de Jenófanes306 no se hace clara referencia a que, cuando las cráteras se 

encontraban llenas, se escogía a un ‘rey de la fiesta’ (basiléuV, Šrcón têV póseoV, 

sumposíarcoV), al que decidía cómo debía ser la mezcla del vino y el agua, además de las 

normas de la fiesta, las cuales, en ocasiones, hacía respetar incluso por medio de 

castigos;307 no se encuentra en otras culturas una figura semejante. Por ello, y por el ethos 

subyacente, no es difícil explicar que la ebriedad consuetudinaria fuera rara entre los 

griegos; es probable que acompañar la bebida con pequeños platos muy condimentados, 

como los quesos de Sicilia, los pastelillos espolvoreados de sal, los dátiles secos del Ática y 

de Rodas, almendras y demás, estuviera pensado para que fungieran como catalizadores, 

aun cuando bien podría ser que, por el contrario, incitaran a beber más. 

 Así, el hombre griego encontraba un espacio para la conversación, el disfrute, la 

celebración: el simposio lo proporcionaba; es presumible que, además de pasarse allí 

                                                 
305 CRITIAS 7 (EDMONDS): Tòn sè gunaikeíwn meléwn pléxantá pot’ �idàV / ‡dùn –Anakreíonta TéwV 
eŒV •Ellád’ Švêgen, / sumposíwn ‹réqisma, gunaikôn �perópeuma, / aælôn Šntípalon, 
filobárbiton, ‡dún, §lupon@ / o«poté sou filóthV ghrásetai oædè qaneîtai@ / ¨st’ μn �dwr o©nÌ 
summeignúmenon kulíkessin / paîV diapompeúË propóseiV ‹pidéxia vwmôn, / pannucídaV q’ „eràV 
qÉleiV coroì Šmfiépwsin, / plástigx q’ ‡ calkoû qugatÈr ‹p’ §kraisi kaqízË / kottábou †yhlÈ 
korufaîV Bromíou yakádessin. En este sentido lo consigna ANGIÒ, 1993, p. 191: “Dal punto di vista 
poetico e ideologico appare particularmente interessante il fr. 1 DK [el 7 de Edmonds] in cui Crizia elogia, in 
esametri, questa volta, anziché in distici elegiaci, uno dei poeti ai quali era stato a cuore che l’atmosfera del 
simposio fosse ispirata a sentimenti di moderazione e di equilibrato godimento delle gioie dell’amore e del 
vino [...] L’ideale ionico della sobrietà nel simposio, continuamente presente nei versi di Anacreonte, è 
ripreso da Crizia nel fr. 1 DK allo stesso modo in cui nei versi elegiaci assurge a modello di comportamento 
da proporre all’imitazione dei giovanetti ateniesi la temperanza imposta nei conviti dagli Spartani [...] 
L’avversione per il flauto ed il favore con cui viene accolta la cetra, strumento, quest’ultimo, in grado di 
garantire al simposio la moderazione, sono perfectamente consoni all’atmosfera di serenità e di equilibrio che 
caratterizzano l’ideale simposíaco anacreonteo”. 
306 V. supra p. 112. 
307 V. supra pp. 89-90. Tal vez Anacreonte se refiere al simposiarca cuando le llama “el dispensador del vino” 
(fr. 135: oŒnhròV qerápwn; tal vez al propio Dioniso). Su función era sumamente importante: “Poets praised 
their friends and patrons and occasionally mocked them, for the spirit of good fellowship also entailed a 
display of that urbane wit upon which the elegant atmosphere of a dinner party tends to rest […] the ideal was 
seen as the balance between two extremes, seriousness and frivolity, and it was the duty of “the leader of the 
symposium”, the symposiarch, to preserve the balance between the two”, SLATER, 1991, p. 3. 
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buenos momentos en grata compañía, se trataran temas de mayor importancia.308 

Anacreonte no ignora todo esto; la conciencia del papel que desempeña y de su peso, sin 

falsa modestia, lo llevan a afirmar: 

pues por mis palabras los muchachos me amarían: 
encantadoras cosas canto y encantadoras cosas sé decir.309

 Sin duda, finalmente, lo que permanece como sentido central en el simposio griego 

arcaico es la búsqueda de un espacio para encontrar algo más. Según los propios poetas, en el 

vino es posible hallar la verdad, lo cual no resultaría posible en absoluto en medio de un clima 

de orgiástico desenfreno; así lo afirma Teognis: “En verdad, beber mucho vino es malo; / pero, 

si alguien lo bebe con sabiduría, no es malo sino bueno”.310 Así también Anacreonte: 

Vamos, pues, oh niño, tráenos 
la copa, para que sin respiro 
brinde, tras verter las diez 
medidas de agua y las cinco de vino, 

 a fin de que sin exceso 
de nuevo sea basáride. 

* 
   vamos, de nuevo; ya no así, 

    entre el estrépito y la alharaca, 
    el beber escita con el vino 

   practiquemos, sino entre bellos himnos 
     bebiendo moderadamente.311

                                                 
308 “Ecco che cosa cartterizza soprattutto il simposio greco: l’atmosfera intellettuale […] Il simposio diventa 
veramente nobile solo quando la Musa si unisce a Dioniso ed il singolo intona un canto. Allorché nacque la 
prosa artistica, al canto subentrò nel mondo civilizzato il discorso, e più tardi, a suo tempo, la scienza”, VON 
DER MÜHLL, 1983, p. 18. No de otra manera lo entiende GENTILI, 1996, p. 220: “Nada de francachela, ni 
embriaguez desenfrenada de violentos borrachos, sino reunión alegre de amigos capaces de gozar la plenitud 
de la vida sin traspasar los límites de una civilizada urbanidad en maneras y formas: una ética convivial 
abierta a una más viva sociabilidad”. 
309 Fr. 22: ‹me gàr lógwn e›veka paîdeV μn filéoien@ / caríenta mén g’ Šeídw, caríenta d’ oÂda léxai. 
310 THGN., 211-212 (TLG): OÂnón toi pínein poulùn kakón@ ºn dé tiV aætòn / pínË ‹pistaménwV, oæ 
kakòV Šll’ ŠgaqóV. V. también Garzón Díaz (1979, pp. 88-89) quien, a partir de Teognis, ejemplifica las 
conductas que no se debían observar en el simposio: no retener a nadie contra su voluntad; no obligar a 
dormir a nadie contra su voluntad; no beber sin medida, pues el que así lo hace no es dueño ya de su lengua ni 
de su voluntad y no se avergüenza de ello; no saber negarse a recibir más bebida; disputar entre convidados. 
311 Fr. 33: §ge dÉ, fér’ ‡mín, Å paî, / kelébhn, œkwV §mustin / propíw, tà mèn dék’ ‹gcéaV / �datoV, 
tà pénte d’ o©nou / kuáqouV, ˆV ŠnubrístwV / Šnà dhÃte bassarÉsw. §ge dhÃte mhkét’ o�tw / 
patágÌ te kŠlalhtÏ / SkuqikÈn pósin par’ o©nÌ / meletômen, Šllà kaloîV / †popínonteV ‹n 
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 El beber escita, el beber sin moderación es lo contrario al espíritu del simposio; en 

cambio, se busca beber comedidamente, se procura una fiesta bella, espléndida y los 

participantes se arreglan, se coronan con guirnaldas de flores, como lo dice el poeta de Teos 

en un fragmento:  

y sobre las sienes guirnaldillas de apio 
colocándonos, celebremos una fiesta espléndida 
para Dioniso.312

 
 Él mismo invita a la danza, al disfrute, hechizando a la concurrencia con las dulces 

notas de su lira: “taño, sosteniendo el mágadis de veinte cuerdas, / oh Leucaspis, y tú 

floreces.”313 Y así, se disfruta de la palabra, de la música de los instrumentos de cuerda y 

de la danza, mientras se recuerdan con cierta melancolía, quizá, los tiempos mejores, 

permitiendo una breve visita de la nostalgia: 

¿Quién, a la amable  
juventud volviendo el ánimo, al son de los tiernos flautines 
danza?314

 
                                                                                                                                                     
�mnoiV. Un examen sumamente detallado de este fragmento que destaca, precisamente, la oposición entre el 
banquete griego y el bárbaro puede encontrarse en PRETAGOSTINI, 1982, quien concluye aseverando: “In altri 
termini il carme non sarebbe altro che la descrizione di un particolare momento del convivio, quello del 
confronto in forma di botta e risposta tra due modalità simposiali: l’una sfrenata, violenta, secondo l’uso 
barbarico, l’altra misurata, saggia, secondo l’uso greco”, p. 54. Basta leer el libro IV de Heródoto para 
comprender por qué se tomaba a los escitas como modelo de pueblo bárbaro; en particular, v. los parágrafos 
62-66. Sin embargo, no sobra consultar el artículo de CERRI (1991), quien hace una comparación entre la 
ebriedad dionisiaca y la borrachera escita, precisamente a partir de este poema de Anacreonte. Concluye, por 
ejemplo, afirmando: “Intervenendo ad un banchetto i cui commensali si stanno abbandonando agli eccessi del 
bere vino puro e cominciano a diventare violenti come Sciti ubriachi, Anacreonte li richiama alla sapienza 
greca di un’ebbrezza senza hybris, alla saggezza del ‘bassareggiare’, cioè ad un allentamento 
dell’autocontrollo che non sia, ad un tempo, perdita della dimensione culturale; alla sostituzione della 
compostezza abituale con la gestualità del canto e del ballo, agitata, ma armoniosa”, p. 129. Con 
‘bassareggiare’ se refiere al verbo bassaréw, ser como basáride, quienes eran las bacantes de Tracia que 
jugaban un papel arquetípico en el imaginario griego; el teyo utiliza el nombre como sustantivo en el fr. 32: 
“lascivas basárides de Dioniso [Dionúsou saûlai BassarídeV]. 
312 Fr. 30: ‹pì d’ �frúsin selínwn stefanískouV / qémenoi qáleian ƒortÈn Šgágwmen / DionúsÌ. Este 
fragmento contrasta con el fr. 19: “y Megistes, el amable, desde hace diez meses / se corona con mimbres y 
bebe vinos de miel.” [<…> MegistêV d’ … filófrwn déka dÈ mêneV ‹peíte / stefanoûtaí te lúgÌ kaì 
trúga pínei melihdéa]. Es evidente que las guirnaldas no se trenzaban con mimbres sino con flores; lo que 
quiere decir es que su muchacho querido, Megistes, estaba pasando por una mala temporada, cfr. PAGE, 1966, 
pp. 27-30 y NAFFISI, 1983, pp. 417-421 y 429-437. 
313 Fr. 96: yállw d’ e©kosi cordÎsi mágadin ¨cwn, / Å Leúkaspi, sù d’ ‡bÍV. 
314 Fr. 95: tíV ‹rasmíhn / tréyaV qumòn ‹V çbhn terénwn ‡miópwn †p’ aælôn / �rceîtai; 
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Pero no es sólo disfrutar. El simposio tiene también una connotación más honda: se 

busca que se haga presente, emergiendo desde el fondo de la celebración, de los corazones 

y las mentes, tanto la verdad como el amor. Alceo así lo muestra: “Vino, querido niño, y 

verdad”; también, en otro lado, dice el mismo poeta: “Pues el vino es el espejo del 

hombre”, esto es, que el vino permite ver a un hombre tal como es, cual si fuera un reflejo, 

o mejor, una oreja de Dionisio visual.315 No hay que olvidar que el poeta es también un 

“Maestro de la Verdad”; no se debe enseñar mentiras. Se trata de que el sympotes, como era 

norma, hable de sus pensamientos más íntimos siempre de manera franca, espontánea y 

sincera, con parrhsía.316 ¿Y qué más íntimo que el amor? ¿Qué más sincero que la lucha 

contra él? Anacreonte precisamente así lo muestra; no por azar lo llamó Platón “sabio en 

cosas amorosas”:317

   Trae vino, trae agua, oh niño, 
   tráenos también floridas 

    coronas; tráelos, para que ya 
    contra el Amor boxee.318

 
 El vino como remedio de amor: 
 

y arduamente boxeaba 
y ahora levanto la vista, 
y la cabeza; 
mucha gratitud te debo, por haber 

                                                 
315 Fr. 366 (CAMPBELL): oÂnoV, Å fíle paî, kaì Šláqea. Fr. 333 (CAMPBELL): oÂnoV gàr ŠntrÓpw 
díoptron. El primer fragmento suele complementarse casi siempre con el carmen 29 de Teócrito. Por 
supuesto no se debe olvidar, como Rösler menciona, que no fue por azar que a los Siete Sabios de la 
antigüedad se les imaginara en un simposio ni que éste se convirtiera en género literario. (En cuanto a lo 
último, se puede revisar el capítulo VII, “The Symposion as Literary Form” en el volumen coordinado por 
Murray, 1994).  
316 Un excelente análisis de la relación entre vino y verdad lo ofrece RÖSLER, 1994. 
317 PL., Phdr., 235 c (TLG): Nûn mèn o�twV oæk ¨cw eŒpeîn: dêlon dè œti tinôn ŠkÉkoa, ¬ pou 
SapfoûV têV kalêV º –AnakréontoV toû sofoû ¬ kaì suggraféwn tinôn. Un análisis más cuidadoso 
de los fragmentos se tratará en el siguiente capítulo; por lo pronto, una interpretación muy atinada del carácter 
erótico de la poesía simposial de Anacreonte se puede encontrar en GENTILI, 1983, pp. 83-93 (reproducida a 
su vez en su libro de 1996, pp. 219-233). 
318 Fr. 38: Fér’ �dwr, fér’ oÂnon, Å paî, / fére <d’> ŠnqemeûntaV ‡mín / stefánouV, ¨neikon, ˆV dÉ / 
pròV °Erwta puktalízw. 
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 del todo escapado a Eros, oh Dioniso, 
de sus lazos arduos por causa de Afrodita. 
¡que se me trajera vino en un jarro! 
¡que se me trajera agua bullente!319

 
 Siempre está pronta la reconciliación, porque el poeta no puede evitar su relación 

tan cercana y personal con el dios ⎯“dulceamargo”, como Safo le llamó en inolvidables 

versos⎯: 

Al delicado Amor, pues, 
me interesa, cubierto de guirnaldas 
multifloridas, cantar: 
él también es señor de los dioses, 

 él también doma a los mortales.320

 
 Mezclar vino y amor es lo que la Musa enseñó al poeta teyo, decía Ovidio; éste era 

el ethos del simposio: una seria y programática forma de buscar la paz, mediante la alegre y 

ordenada convivencia, por medio del disfrute de los sentidos que deriva en armonía 

espiritual, gracias a un conjunto de normas que regulaban los comportamientos, a través de 

una atmósfera que no siempre encontraremos repetida en la Historia. Si bien los poetas 

arcaicos griegos sintieron como nadie la fugacidad de la vida, la necesidad de una 

trascendencia que no conseguirían en el Hades, procuraron conseguir, tanto para ellos como 

para quienes hubieran de llegar, un sentido, una vía que les permitiera reconciliarse con la 

vida y con el destino. De esta manera, compusieron y cantaron en el simposio los poemas 

que los convertirían en inmortales, y se adelantaron a los filósofos en la construcción de 

una Weltanschauung que, definitivamente iría configurando, como si se tratara de una 

                                                 
319 Fr. 65: ca]lepôV d’ ‹puktálizo[v / vûn d’] Švoréw te kŠnakúptw, / Ì pollÈn �feílw / tÈ]n cárin 
‹kfugÒn °Erwta, / Deú]nuse, pantápasi desm[ôn / tô]n calepôn di’ –Afrodíth[n. / féroi mèn oÂnon 
§gge[i / ] féroi d’ �dw[r] páfl[azon, 
320 SAPPH., 130 (CAMPBELL): °EroV dhÃte m’… lusimélhV dóvei / glukúpikron Šmácanon ªrpeton. 
ANACR., fr. 37: <tòn> °Erwta gàr tòn ‚brón / mélomai brúonta mítraiV / poluanqémois’ Šeídein@ / 
œde kaì qeôn dunásthV, / œde kaì brotoùV damázei. 
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hermosa escultura que va emergiendo del mármol a fuerza del cincel de la palabra, el siglo 

V a. de C., el siglo que los hombres no hemos conseguido olvidar.321  

 En definitiva, el banquete griego deja como testimonio una concepción de la 

convivialidad que permanece como referencia de lo civilizado y, como en casi todas las 

esferas de cultura que los griegos inauguraron, apunta a una elevación del que ya de por sí 

era un alto ideal, hasta transformarse, gracias al espíritu de equilibrio, en arte. El simposio, 

arte de beber, arte de vivir. 

 
Una valoración final 

 
En la época clásica, Platón pasa de denostar el simposio a aceptarlo como algo sano y 

bueno. Hay un cambio en su filosofía: en sus primeros libros aborrece la costumbre del 

simposio;322 más tarde incluso determinará qué y cómo debe ser el simposio ideal. ¿Qué 

sucedió? ¿Cuál fue el papel que el filósofo asignó a esta institución simposíaca en su 

filosofía? Platón alude al simposio con bastante frecuencia en sus escritos y se muestra 

escasamente inclinado a aceptar la realidad hedonística de tal práctica. Al final de su vida, 

Platón expone una constitución para los simposia en los dos primeros libros de las Leyes. 

Tecuşan323 presenta varios pasajes donde Platón se muestra absolutamente en contra de tal 

práctica, pues es de afeminados, favorece la poesía, la erótica, es instrumento de tiranos: 

                                                 
321 SLATER (1981, p. 207) coincide con esta apreciación: “I believe that speculation by poets about the 
atmosphere of symposia gave such thougts more precise definition. Greeks took some trouble to ensure that 
harmony could prevail in their gatherings. Even before the philosophers wrote their sympotic laws, poets 
constructed a set of ideals to ensure that their own harmony and music would be appreciated in the proper 
circumstances […] Since it was poets who first devised these ideals, it is not surprising that it is in connection 
with poetry, music, and festivity that they are first used, and reached their greatest influence in the high 
baroque period of choral lyric.” 
322 Por ejemplo, en Rep., 389 e 1-2; 395 e 7-396 a 1; v. también 398 e. En particular, Platón se expresa de los 
tiranos de forma contundente al referirse a ellos como simposiarcas licenciosos y parásitos, que utilizan los 
fondos de la ciudad para sus banquetes y los de sus convidados (o„ sumpótai te kaì ƒtaîroi kai ƒtaîrai, 
568 e; v. también 569 a-c). 
323 TECUŞAN, 1994, pp. 238-260; v. también SLATER, 1991, pp. 87-94. 
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todo está lleno de superficialidad y superfluidad.324 Su actitud se deriva de que los valores 

clásicos del simposio se oponen a la verdadera virtud. El marco teorético de tan baja estima 

hacia el simposio es su teoría del placer.325 Sócrates aceptó invitaciones a banquetes porque 

los entendía de manera distinta, pues existía clara diferencia entre un buen simposio y uno 

malo. Pero de pronto se produce un cambio paulatino y sorprendente en Platón: el punto de 

partida puede encontrarse al principio del noveno libro de la República, en el cual el 

filósofo explica cómo se pueden reemplazar los placeres del simposio en el alma 

embrutecida por otros mejores, correspondientes al buen simposio, los del alma intelectiva, 

palabras y pensamientos hermosos. En el sexto libro de las Leyes, también, expresa la 

analogía entre el buen gobierno y la mezcla del vino en la crátera, lo cual Platón nunca 

antes había mencionado. Platón, pues, reconsidera su antigua doctrina del placer y formula 

la reconocida idea de la vida media, mixta, más acorde con la naturaleza humana: una 

mezcla entre disposiciones racionales y una profunda irracionalidad.326 Del criticismo 

absoluto y radical, la actitud de Platón cambia hacia la búsqueda del valor potencial y del 

mérito del simposio. Llega a una idea clave: un hombre sólo alcanza la swfrosúnh 

cuando ha aprendido a resistir a la bebida y traza la relación entre simposio y paideía, 

aquél como último estadio de ésta.  

 En los dos primeros libros de las Leyes, el simposio es percibido desde un punto de 

vista normativo; buscando precisamente que el hombre alcance la swfrosúnh; el método 

que Platón propone (�rqÈ méqodoV, 638 e 4) comienza con ciertas especificaciones; el 

simposio es una sunousía entre otros tipos de koinoníai (639 d 2-3); con respecto al 

vino, el simposio es una sunousía... metà méqeV (640 c 1-2); y con respecto al 
                                                 
324 559 d 8-9; 487 e-489 a; 488 c 6; 372 e-374 a. Incluso condena el banquete en Homero, 390 a-b. 
325 Cfr., Phdr., 276 d; Tht., 172 c-176 a. 
326 Cfr., Lg., 639 d-e. 
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simposiarca, afirma que debe existir un líder (§rcontoV deî, c 4). En cuanto a la utilidad 

del simposio, afirma que debe ser ti póte... Šgaqón (641 a 4-5). En definitiva, el cambio 

de Platón busca un nuevo patrón simposíaco que derivará de estos elementos.  

El cambio entre los dos tipos de simposia que se encuentran en Platón descansa en 

su actitud frente al vino; es un signo del cambio de Platón hacia lo irracional. El fin del 

simposio será encontrar la autarquía espiritual. Platón reconoce, al final, que si no existe el 

modelo de simposio filosófico regulado por la razón, y por ser necesario el simposio para el 

hombre común, lo primero que debe hacer es restaurar el modelo de simposio real.327

                                                 
327 V. TECUŞAN, op. cit., pp. 247-252. 
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EL LENGUAJE DE LA TRANSICIÓN 

 
Was bleibet aber, stiften die Dichter. 

HÖLDERLIN, Andenken 

 

Introducción 

 

La tiranía en la Grecia arcaica fue un régimen de gobierno necesario, aunque hoy nos 

resulte extraño; sin él quizá no habría llegado la democracia. No todos los tiranos fueron 

iguales. Algunos promovieron la cultura y las artes como forma de legitimación de sus 

acciones; sin embargo, aquellos que buscaron dar esplendor y orden a su ciudad, como 

Pisístrato, no por ello dejaron de gobernar a sangre y fuego. En su política de promoción 

cultural buscaron atraer a los mejores artistas y pensadores, de tal forma que entre éstos y 

aquellos se creó una especie de simbiosis. Desde esta atmósfera, dentro de esa burbuja, 

algunos buscaron oponerse, disentir, levantar la voz sin arriesgar innecesariamente la vida, 

forma antigua del disentimiento, que puede, quizá, dar ciertas luces hoy a quien asume 

como responsabilidad el pensamiento y su expresión libre y crítica en nuestras sociedades, 

en especial, la mexicana.328

                                                 
328 “Es sobre todo desde las sociedades dependientes como la nuestra, lo que permite crear teoría crítica tanto 
en las ciencias sociales como en la filosofía. Y hoy, la mediocridad en ambas disciplinas radica en esta 
incapacidad de pensar críticamente. O lo que es lo mismo, explica la vigencia de un pensamiento único que 
tiene su proyección política en lo políticamente correcto, sea a través del progresismo socialdemócrata, sea en 
el neoliberalismo conservador. Son estos los dos brazos de la tenaza político-ideológica que aprisiona al 
mundo que comienza el siglo XXI”, BUELA, 2004, p. 5. Se puede consultar también, del mismo autor, 
Ensayos de Disenso. Sobre metapolítica; en esta obra (pp. 91-96) el autor expone que la acepción original del 
concepto ‘metapolítica’ tiene su antecedente más lejano en Scheler y designa una mera actividad cultural que 
precede a la acción política. Más tarde llegarían otras interpretaciones; la primera, del grupo cultural francés 
conocido como nouvelle droite, ha querido desarrollar una metapolítica sin política. La segunda intenta la 
disección de las opiniones políticas preconcebidas por medio del análisis del lenguaje político, pero sin 
predicación de existencia, es decir, una filosofía sin metafísica (Manfred Riedel). Una tercera está dada por lo 
que se denomina ‘tradicionalismo’, corriente filosófica que se ocupa del estudio de un supuesto saber 
primordial común a todas las civilizaciones: la metapolítica como la metafísica de la política (Silvano 
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 De la tiranía griega arcaica a nuestros días nos separan aproximadamente 2600 años; 

un ejercicio de reflexión puede inspirar alternativas que, mutatis mutandis, llegaran a operar 

como lo hicieron hace mucho tiempo. En el espíritu de asomarnos al pasado para 

comprender mejor nuestro presente, quisiera comenzar este capítulo con una cita del gran 

periodista que fue Ryszard Kapuściński; en su libro Viajes con Heródoto, narra cómo de 

manera singular llega a sus manos un ejemplar de las Historias. La traducción de Heródoto 

en la Polonia de la posguerra llegaba a las imprentas justo cuando se comenzaba a hablar de 

una grave enfermedad de Stalin. El ambiente estaba lleno de tensión. Los censores 

redoblaban su celo: 

Pero, ¿Heródoto? ¡Su libro había sido escrito dos mil quinientos años 
atrás! Y, sin embargo, sí. Sí, porque en aquella época nuestra manera de 
pensar, de ver las cosas y de leer estaba gobernada por la obsesión de la 
alusión. Cada palabra tenía sus asociaciones ocultas, un doble sentido, un 
segundo fondo, expresaba algo inexpresable, todas entrañaban un código 
secreto astutamente escondido. Nada era lo que era en la realidad [...] 
Historia se compone de nada menos que nueve libros y cada uno de ellos 
contiene un sinfín de alusiones. Por ejemplo, [...] alguien abre por puro 
azar el libro V. Lo abre, lee un fragmento y se entera de que en Corinto, 
después de treinta años de un gobierno sanguinario, murió el tirano que 
atendía al nombre de Cípselo y de que su puesto fue ocupado por su hijo 
Periandro [...] cuando éste quiso saber cuál era la mejor manera de 
conservar el poder envió una embajada al dictador de Mileto, el viejo 
Trasíbulo, con la pregunta de qué hacer para mantener a la gente en 
permanente estado de miedo y sumisión rayana en la esclavitud.329

 
 Enseguida, Kapuściński cita directamente a Heródoto, quien refiere que Trasíbulo 

pasea con el enviado de Periandro en un campo lleno de mies madura; mientras conversan, 

                                                                                                                                                     
Panunzio, Primo Siena). Por su parte, Buela sostiene que “como su nombre lo indica en griego thá methá 
politiká, la metapolítica es la disciplina que va más allá de la política, que la trasciende, en el sentido que 
busca su última razón de ser, el fundamento no-político de la política. Es una disciplina que tiene una doble 
cara, es filosófica y política al mismo tiempo [...] en cuanto disciplina bivalente no es un pensamiento 
simplemente teorético sino que exige abrirse a la acción política como productora de sentido dentro del marco 
de pertenencia o ecúmene cultural donde se sitúa el metapolítico [...] Resumiendo nuestra propuesta, tenemos 
una disciplina cuyo objeto es doble. Es filosófico [...] y político [...] puede utilizar el método fenomenológico-
hermenéutico pero [...] está obligada a emitir juicios de valor [...] y no solamente juicios descriptivos”. 
329 KAPUŚCIŃSKI, 2006, pp. 12-13. 
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el tirano va descabezando las espigas y tirándolas, de tal forma que lo que era un hermoso 

oropel se transformó en yermo talado. Cuando el enviado regresa, afirma que el viejo tirano 

nada le dijo. Pero Periandro hace que le refiera punto por punto todo cuanto hicieron. Y 

dice Heródoto: 

Mas Periandro dio al instante en el blanco, y penetró toda el alma del 
negocio, comprendiendo muy bien que con lo hecho le prevenía 
Trasíbulo que se desembarazase de los ciudadanos más sobresalientes del 
Estado; y desde aquel punto no dejó ni maldad ni tiranía que no ejecutase 
en ellos, de manera que a cuantos había el cruel Cípselo dejado vivos o 
sin expatriar, a todos los mató y los desterró Periandro.330

 
Las condiciones de las ciudades griegas durante el siglo VI a. de C., como hemos 

visto ya, no eran especialmente propicias para ejercer el disenso frente al tirano, a riesgo de 

perder la vida y la oportunidad de construir algo mejor; si bien algunos de los déspotas se 

rodearon de gente brillante, no significó que éstos coincidieran por completo en sus 

políticas. Para no correr la misma suerte de las víctimas de Periandro, en resguardo, fue 

necesario utilizar una estrategia necesariamente pensada para hacer frente a estas 

circunstancias: la alusión, el disfraz. 

No es novedad que, mediante su poesía, los líricos griegos arcaicos incidieron con 

fuerza en la generación de una paideía nueva, como tampoco lo es el conocimiento del 

riesgo que corrían cuando su actividad se vinculaba con cierto compromiso político. 

¿Cuál es la desgracia del exilio? ‘Una y grandísima’, según Polínices: 
‘no tener libertad de palabra [parrēsía].’Y su madre Yocasta añade: 
‘Es típico de un siervo no decir lo que piensa.’ La franqueza, primer 
rasgo de la ética aristocrática, se seculariza, con la democracia, en la 
libertad de palabra (parrēsía). Ulises escapó a una y otra. Negaba la 
franqueza del guerrero, cuando en Ítaca se fingía loco para no 
embarcarse hacia Troya; negaba la libertad de palabra, cuando asumía 
el papel de mendigo vagabundo, que puede ser silenciado y expulsado 
por cualquier siervo [...] El héroe prefiguraba una condición en la que 

                                                 
330 Idem, p. 14. 
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ni la franqueza aristocrática ni la democrática libertad de palabra 
resultarían adecuadas. Muchos siglos después, tal condición parece 
normal, pero en los tiempos de Ulises era una videncia concedida 
únicamente a quien ha vagabundeado mucho entre el cielo y la 
tierra.331

 
Aun constreñido por las circunstancias, pienso que Anacreonte sintió 

profundamente la tensión entre la libertad de palabra, es decir, de pensamiento y opinión, y 

la franqueza aristocrática. Fundado en estos cimientos se puede comprender el contexto, 

general y particular, en el cual Anacreonte generó su poesía, bajo la tiranía griega en los 

simposia de las cortes, donde se bebía y se escuchaban las composiciones de los poetas: 

disfrute abierto en una serena balaustrada, ventana luminosa de la sombría existencia que el 

poeta buscaba alumbrar por medio de su canto, para lo cual el lírico de Teos necesitó 

desarrollar una poética del disfraz, que devendría, espero demostrarlo, en un lenguaje para 

la transición. 

 

Conciencia y autoconciencia del poeta lírico 

 

Cuando se habla de libertad de palabra en el mundo griego del siglo VI a. de C. debe 

entenderse, precisamente, libertad de palabra, no de escritura, pues ésta no existía aún en 

sentido literario; las inscripciones en tumbas, los epitafios no pueden ser considerados 

                                                 
331 CALASSO, 1990, pp. 327-328. Las citas que hace corresponden a E. Ph., 391-392: ¯En mèn mégiston, oæk 
¨cei parrhsían. / Doúlou tód’ eÂpaV, mÈ légein ™ tiV froneî (v. supra p. 63). Según GIL, op. cit., 
vertiente subjetiva de la isegoria es la parrhesia “o ‘todo decir’, ese natural impulso a manifestar con 
sinceridad absoluta y sin inhibición alguna los juicios personales […] su traslado a la vida privada suponía 
para el individuo la posibilidad de desarrollar sin trabas su personalidad por los cauces elegidos, juntamente 
con el derecho cultural de legar a sus conciudadanos el mensaje de su sentir y su pensar”, p. 48 y nota 65. Sin 
embargo, esto sería realidad en la Atenas del siglo V a. de C. y no necesariamente bajo las tiranías previas. 
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literatura propiamente dicha.332 Si bien Anacreonte cantó sus producciones en el banquete 

del  tirano, lo anterior no significa que dicha acción fuera algo por completo personal. La 

distancia que nos separa de la Grecia arcaica no es solamente temporal: es un abismo entre 

dos formas de concebir el mundo, al yo dentro de ese mundo y a los dioses en relación con 

el mundo y con la conciencia de la persona333 como sujeto actuante, activo, inserto en una 

determinada sociedad frágil aún, en especial en el contexto del siglo VI a. de C. Vale la 

pena un punto de comparación que muestre cuán alejados de esta forma de conciencia 

vivimos, cuán diferente es la pregunta o dato inicial: 

Empecemos con uno de esos hechos [fundamentales]. En concreto, 
con el que se halla en la base de todo: el hecho de que yo existo, de 
que yo he nacido […] Esto significa que, para mí, yo mismo soy algo 
dado. Que soy, sencillamente, lo dado, lo obvio; aquello a lo que todo 
lo demás se refiere, y desde lo que yo me enfrento con todo lo demás. 
Yo me presupongo en todo. Cualquier cosa que digo contiene, de 
forma explícita o implícita, la palabra “yo” […] Cualquier acto que 
realizo es realizado por “mí” […] Así pues, yo soy el otro polo vivo 
del mundo. Para mí el mundo sólo existe como aquel en el que yo 
estoy, que me sale al encuentro, que yo capto y siento, en el que yo 
actúo. En sentido propio, “mundo” es aquel que se da entre los polos 
de mi yo y del universo formado por todo lo que no soy yo.334

 

                                                 
332 “What is now generally considered lyric ―a short poem of personal revelation, confession or complaint, 
which projects the image of an individual and highly self reflexive subjective consciousness is only possible 
in a culture of writing”, MILLER, 1994, p. 1 (v. también las referencias).  
333 La utilización del término ‘persona’, como concepto, sería imposible en el contexto de la Grecia arcaica; lo 
utilizo haciendo énfasis en lo anterior, y en la forma en que BOECIO (480-525) define ‘persona’ en su tratado 
Contra Eutiquio y Nestorio, III, 5-6: “la substancia individual de una naturaleza racional”; más adelante 
explica de dónde procede dicho término: “La palabra persona viene de otra parte, evidentemente de las 
máscaras o personas con las que se representaban todos los personajes de las comedias y tragedias. Persona, 
en latín, deriva, con acento circunflejo en la penúltima sílaba, de personando, que significa resonando. Pero si 
la acentuamos en la penúltima, se ve clarísimo que proviene de sonus, que es sonido; y es de sonus porque la 
concavidad de esta máscara hacía más grande el sonido. Los griegos llamaban también a estas máscaras o 
“personas”, próswpa, porque ellas se ponían sobre la cara ocultando el rostro a los ojos: parà toû próV 
toùV ÅpaV tíqesqai (‘de lo que se colocaba contra el rostro’)”, III, 8-17. 
334 GUARDINI, op. cit., p. 394. El autor advierte previamente que esto puede parecer una nimiedad, una 
banalidad, porque hablar del fenómeno del yo puede suponerse algo muy sencillo, “pero entre las tareas de la 
filosofía está el reconocer que el lado aparentemente banal de los hechos fundamentales es el reverso de su 
profundidad y plenitud de sentido”, ibid., p. 393. 
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 El dato original de la existencia no era algo obvio para el hombre de la Grecia 

arcaica; son dos concepciones enteramente alejadas, dos figuras de vida diferentes de 

manera sustancial: entonces apenas se levantaba la aurora del yo griego. No fue únicamente 

una diferencia entre géneros, entre épica y lírica;335 la conciencia inividual apenas se 

encontraba en proceso de inicio y configuración. Se trata aquí de un fenómeno también 

comunicativo que se encontraba en proceso de ser, que estaba deviniendo: de los rapsodas y 

aedos que recitaban las gestas homéricas ya más o menos fijas en la atmósfera general de 

los grupos sociales, a la existencia de un poeta como tal, creador y con plena conciencia de 

su creación; entre Homero y los líricos se pasa por un entreacto llamado Hesíodo, eslabón 

entre la épica y la conciencia personal del “poeta”, pues Hesíodo invoca aún la autoridad de 

las Musas para transmitir un mensaje que su público pueda creer, asimilar e internalizar.336 

La lírica griega arcaica es el surgimiento de una forma primaria de subjetividad que 

comienza a germinar, sin estar todavía separada de la autoridad de los dioses, pero que brota 

ya con un tono nuevo, diferente, con un matiz en el cual el yo principia por manifestarse 

como cierto reflejo de la sabiduría y el poder de la divinidad, y que se transmite como una 

serie de ideas que están latentes en una cultura capaz ya de entenderlas y hacerlas suyas.337

 Efectivamente, los poemas homéricos inician, ambos, con una supeditación al poder 

creador de la palabra divina, que hace del poeta un cáñamo vacío por el cual sopla la 

autoridad de la voz de la diosa: “La cólera canta, oh diosa, del pélida Aquiles”, “Cuéntame, 

                                                 
335 Para ello, también v. supra p. 103-104 y notas 281 y 282. 
336 V. nota 33. 
337 Por ejemplo, en cuanto se refiere al amor y al deseo, se entienden ya en el poeta lírico como 
independientes del ritual de la comunidad: “Erotic desire is the privileged theme of lyricism, above all 
because of the organic basis which creates it anew in each individual. Desire as a cultural reality is in the first 
place a collective and de-individualizing phenomenon because the object of desire is always in one way or 
another collectively designated, yet it is only the individual who imagines and desires ―which is precisely 
what defines him as individual. The lyric genre is thus the birthplace of a Self which maintains its fragile 
identity only by finding an ever-new expression for what it lacks”, GANS, 1981, p. 35. 
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oh Musa, del hombre poliforme”; Hesíodo también se arropa bajo esta potestad: 

“Comencemos el cantar de las Musas del Helicón”, “Musas de Pieria, que con los cantos 

otorgaís fama, / ¡vamos!, contad de Zeus”.338 En la lírica, aunque existe todavía esta especie 

de “encomendamiento”, en el sentido de ponerse bajo la tutela del dios, bajo la protección 

del imperio de lo sagrado, el hombre sabe, quizá por vez primera, que es él mismo quien 

habrá de cargar con el peso de la palabra, y la invocación no es sólo para dejarse ‘habitar’ 

por el espíritu de la divinidad.339

 Lo anterior no implica un rompimiento absoluto con la épica, sino un movimiento 

dialéctico340 que enriquece la actividad creativa, presentando dicha acción desde otro 

enfoque, con mecanismos diferentes y para un auditorio con el cual se comparte la 

                                                 
338 I, 1: Mênin §eide, qeá, Phlhïádew –AcilêoV; i, 1: °Andra moi ¨vvepe, Moûsa, polútropon, £V 
mála pollà; Hes., Th., 1: Mousáwn •Elikwniádwn ŠrcÓmeq’ Šeídein; Op., 1-2: Moûsai Pieríhqen 
ŠoidÎsi kleíousai, / deûte Dí’ ‹nnépete. Un análisis mucho más exhaustivo se puede encontrar en 
CALAME, 1995, pp. 35-48, en donde se advierten las particularidades de la enunciación en Homero y en los 
himnos homéricos, y luego en Hesíodo; más adelante, un capítulo especial se abre para el beocio: “Hesiod: 
Mastery over Poetic Narration and the Inspiration of the Muses”, ibid., pp. 58-74, del cual es conveniente 
consignar la conclusión de Calame: “As I have tried to show […] Hesiod’s I is not always the mere receiver 
of the honeyed words of the Muse; in certain passages it requires the function attached to its enunciative role 
of narrator/speaker. This ambiguous situation indicates the intermediary position occupied by Hesiod not only 
between an oral tradition and a poetry which suggests more and more that is was written down but, more 
important, between a society in which the influence of the gods is felt to be predominant and a civic life in 
which the individual takes on social responsability, the result of which is a growing practical efficiency, even 
in poetry”, ibid, p. 74. 
339 GANS, op., cit., aclara esto: “lyric poetry can only seem to be an allegorical extension of ritual, an 
importing of the rethoric of the sacred into the profane world”; enseguida establece una diferencia sustancial 
ya no sólo en cuanto a la relación entre el hombre y el dios, sino también en un sentido más amplio que 
incluye una forma de relación con la comunidad: “Contrary to the connection between man and god, the 
relation of the lyric couple possesses a potential resolution in reciprocity […] The public’s relation to this 
desired resolution does not pass through collective participation in the desire for divine presence by 
individual identification with the wordly desire of another individual. This distinction may belong to literature 
in general, but it is in the lyric genre that is most radical”, pp. 34-35. En términos de oralidad/escritura, en 
sustancia CALAME no difiere en sus conclusiones: “The gradual disapearance of the divine guarantee, as 
represented by the presence of the Muse, is less dependent on the adoption of writing than on the rules of the 
genres and on the process of profound social change taking place in the Greek city in the archaic period […] 
The expansion of the world, which is at the root of the development of the assembly of citizens, center of the 
civic life of the classic polis, is an oral process; writing plays a secondary role, and we must stop seeing this 
technical avance as the key to the evolution of archaic Greek society and its literary productions”, op. cit., p. 55. 
340 “For lyric subjectivity exists not as a linear narrative, nor as a mirror of what physicists call the arrow of 
time, but rather as an interrelated series of temporal loops moving at various speeds and levels of 
consciousness. It proceeds not one day at time, but moves forward and back simultaneously, compulsively 
analyzing and reinterpreting the same multivalent experiences, even as it adds to them”, MILLER, op. cit., p. 2. 
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proyección del yo como ÄqoV común; sin embargo, lo esencial sigue presente en ambos 

géneros. Un enfoque del problema lo ofrece Gentili: 

Bajo el aspecto de la comunicación oral no hay solución de 
continuidad entre la poesía homérica y la poesía lírica […] La 
tendencia homérica a representar emociones y estados de ánimo como 
un mutuo intercambio personificado entre el héroe y un dios o entre el 
héroe y uno de sus órganos (thymós, kradíe), en una especie de 
soliloquio entre la persona y una parte de sí misma, opera aún en la 
lírica arcaica […] Se trata de una postura mental o, como se le ha 
definido, de una psicología de la performance poética que mira a hacer 
público lo personal y subjetivo para hacerlo inmediatamente 
perceptible e instituir así una relación de emocionalidad con el 
auditorio.341

 
 La idea de la subjetividad, del yo en la lírica griega arcaica, ha ido cambiando 

significativamente entre los investigadores, en particular durante los últimos cuarenta años. 

Se había considerado anteriormente, desde fines del siglo XIX, que la poesía lírica griega 

era el nacimiento puro de la expresión subjetiva, del despertar de la personalidad del 

individuo fuera ya de los lazos sociales que se le imponían, en ocasiones, de manera 

violenta; no obstante, esta idea resultó una idealización que paulatinamente se ha ido 

enriqueciendo con distintas aportaciones; por otro lado, tampoco se puede negar 

categóricamente que no se hubiera producido este principio de subjetividad e 

individualidad. Un panorama más amplio indica que el nacimiento del yo no estuvo aislado 

de su participación en una comunidad; desde la filología, la semiótica, la lingüística, la 

antropología y la sociología, entre otras ramas, se ha llegado a una apreciación más dilatada 

                                                 
341 1996, p. 91. En este fragmento Gentili afirma que, sobre los fenómenos del carácter y la persona humana, 
concebida como un campo abierto de fuerzas, no como una entidad compacta y cerrada, son válidas aún las 
observaciones de Fränkel (“Der Charakter in der Sprache der frühgriechischen Dichtung [Homer, Semonides, 
Pindar]”, Am. Journ. Philol., 60, 1939); al respecto, añade MILLER: “lyric as I have defined it is the re-
presentation not simply of a ‘strong personality’, but of a particular mode of being a subject, in which the self 
exists not as a part of a continuum with the community and its ideological commitments but is folded back 
against itself, and only from this space of interiority does it relate to ‘the world’ at large. To borrow the 
terminology of Bruno Gentili, we might say that the subjectivity presented by the early Greek lyrists is an 
‘open field of forces’”, op. cit., p. 4. 
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de la complejidad del fenómeno que entraña el florecimiento de la lírica.342 Jaeger, Snell, 

Treu, Gundert, Fränkel y otros más inciaron una manera nueva de formular los 

cuestionamientos en torno a la lírica griega arcaica, en búsqueda de información y 

respuestas en función de una historia de las ideas y de la mentalidad; así, una de las 

conclusiones fue que el yo surgió como consecuencia de una poesía lírica cantada para un 

auditorio; evidentemente, comenzaron las precisiones en cuanto a lo que significa lírica y a 

sus diferentes subgéneros (el yambo y la elegía frente a la monodia) y a los distintos tipos 

de audiencia.343 Slings sintetiza las posturas, divergentes entre sí, de dos serios estudiosos, 

Dover y West, del siguiente modo: “In West’s hypotesis the fictional I is a derivative of and 

conditioned by the fictional he/she or a fictional you ― Dover’s view requires no such 

condition and is therefore much less limited and much more radical”.344 Otros autores irían 

contribuyendo desde distintas ópticas; alguna, como la de Rösler, en franca oposición a la 

de West, frente a quien emplea dos argumentos: por un lado, West niega el valor del 

auditorio; por el otro, el problema de la oralidad apunta a la imposibilidad de un yo ficticio 

que narrara una historia artificial en una sociedad en la cual la poesía es cantada y 

escuchada, no leída y escrita. Se llegó, finalmente, a extremos como el de Bremer, quien 

sostiene que el yo es la máscara del poeta; si éste es quien debe entretener a un auditorio, no 

tenemos el derecho a quitarle su máscara y buscar una verdad escondida y autobiográfica, 

                                                 
342 Por ejemplo, en el prólogo al libro de Calame, COQUET afirma que “as good philologists, we can (we 
should) rely on the forms of the language. Grammar is used here less to analyze discourse than to register the 
conditions under which it is formulated or, more important, altered and, finally, to discover who takes the 
responsability for it”, p. xv; por su parte, GANS enfatiza el hecho de que el análisis no debe ser sólo 
sociológico o antropológico y ofrece una interpretación casi de género: “On the sociological plane the 
‘mystifying’ strope [sic] of Anacreon has therefore a richer future than the ‘sincere’ one of Sappho. If 
femenine poetry has greater anthropological profundity, it lacks the possibility granted to the male poets of 
drawing its images from the resources of social life”, op. cit., p. 47. 
343 Cfr. SLINGS, 1990, pp. 1-3. El célebre libro que Slings toma como punto de partida es el de Fränkel, 
Dichtung und Philosophie des frühen Griechentums (Nueva York, 1951), en especial el índice A “Das ‘ich’ in 
der Lyrick”. 
344 SLINGS, ibid., p. 7. 
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porque el poeta no aspira a decir la verdad; de hecho, incluso plantear esta pregunta sería 

malentender la naturaleza de la poesía lírica.345 Este breve recorrido me parece oportuno y 

necesario para destacar la propia postura de Slings, que encuentro atractiva, de tal manera 

que pueda exponer la mía. Este autor sostiene que no es tan importante si el poema lírico 

fue o no transmitido oralmente, sino si lo fue hecho como una performance y no (o 

marginalmente) para ser leído; además, argumenta que precisamente si se trata de una 

poesía de transmisión oral, entonces cabe suponer que el poeta es el causante de una 

experiencia estética y, por tanto, en cierto modo se despersonaliza: “The I is the I of the 

performer, which moves through a continuum, in which the biographical I and the fictional I 

are the two extreme: most of the time it is neither. […] The problem of the I is our problem, 

and we can only solve it by becoming part of the audience”.346 Un poeta puede decir que las 

Musas lo impelen a cantar, o que está enamorado, o expresar una opinión porque busca que 

su audiencia lleve a cabo una acción determinada ―pensemos, por ejemplo, en el ámbito de 

la política; inclusive, el poeta puede narrar algo que (supuestamente) hizo, como por 

ejemplo, un viaje. Este mismo poeta puede decir estas mismas cosas de diferente forma, es 

decir, utilizando un género determinado para un auditorio definido, lo cual no impide que 

los subgéneros se traslapen y las ideas se puedan llegar a confundir en el formato. La 

cuestión, en definitiva, sería preguntarse: ¿qué tipo de yo es el que, según la interpretación 

que se le dé, puede lograr la mejor elucidación del poema? ¿Ficcional, representativo 

(performativo), biográfico? Luego de una larga ejemplificación, Slings llega a su conclusión 

final que me parece sincera,: “Many general pronouncements have been made, in the last 

three decades, about the I in archaic lyric; I have followed here what seems to me the only 
                                                 
345 Ibid., p. 9, lo cual entraría en contradicción con la postura de Detienne, quien entiende al poeta lírico como 
un maestro de Verdad, v. supra, p. 64 y nota 178. 
346 Op. cit., p 12 […] 16. 
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correct way: to start from reading and interpreting texts”.347 Ya lo había adelantado al decir 

que el lector debe convertirse en parte de la audiencia; esta solución remata tomando en 

cuenta tanto el contexto general como una idea particular suya que debe ser destacada: 

The Greek lyric poets tried desperately to become equals of their epic 
colleagues, and they were successful. But the ingenuosness and 
spontaneity of lyric song got lost in the process. As they took over the 
epic poets’ claims to truthfulness and wisdom, as their songs became 
more and more public, destined for the community as a whole, of 
which they set themselves up as a new class of teachers, the personal I 
faded away. When all is said and done, the history of the I in Greek 
lyric is a process of depersonalization.348

 
 Esta revisión era necesaria. No estoy de acuerdo con la conclusión final de Slings, 

aunque sí con varios de sus argumentos (¿qué significará, por ejemplo, “cuando todo está 

dicho y hecho”, si apenas comenzaban a plantarse los cimientos de la sociedad griega 

clásica?).349 Creo que el naciente poihtÉV, todavía ‰ayÌdóV, ŠoidóV todavía, si bien toma 

lo necesario de la tradición épica, busca transformarlo desde un contexto (tiempo, espacio, 

persona) y una reflexión personal, para integrarlo (transmitirlo, reflejarlo, devolverlo) a la 

comunidad a la que pertenece; esta serie de ideas y valores nuevos que transfiere de manera 

oral, mediante una performance o representación, no necesariamente implica que se 

supedite a alguna forma de despersonalización. Justamente siguiendo al propio Slings, 

                                                 
347 Idem., p. 26. 
348 P. 28. En cuanto al contexto, en sus conclusiones afirma: “I have already mentioned the growing 
importance of the symposium as a setting for the diffusion of lyric song, starting from the end of the seventh 
century. When people listen to poetry as members of a more or less formal group, they wanted to be 
addressed, exhorted, entertained as a group”, p. 27. 
349 Me parece mucho más humilde la postura de Wislawa Szymborzka cuando, casi al final de su discurso de 
recepción del Premio Nobel de Literatura 1996, afirma: “A veces fantaseo con situaciones inverosímiles. Me 
imagino […] que tengo la oportunidad de platicar con Eclesiastés, autor de un lamento estremecedor sobre la 
vanidad de todas las empresas humanas. Me habría inclinado muy hondamente ante él, ya que es, al menos 
para mí, uno de los poetas más importantes […] ‘Nada hay nuevo bajo el sol’, has escrito, Eclesiastés. Sin 
embargo, tú mismo has nacido nuevo bajo el sol, ya que antes de ti nadie lo había escrito, y nuevos bajo el sol 
son tus lectores, puesto que los que vivieron antes que tú no te podían leer […] Pues no dirás ‘ya he escrito 
todo, no tengo nada que añadir’. Esto no lo puede decir ningún poeta, y mucho menos uno tan grande como 
tú”, 1996, p. 11. 
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resulta imprescindible interpretar los textos dentro de su contexto para poder apuntar qué 

clase de yo, inclusive en cada ocasión, estaría afirmando el lírico. En el caso particular de 

Anacreonte, es posible pensar que no desaparece cuando compone y canta sus poemas 

frente al auditorio, precisamente porque es Anacreonte, un invitado personal de los tiranos, 

no cualquiera que tuviera ciertas dotes. El poeta está consciente de que el acto de 

representación es una operación que consiste en transformar el ‘texto’ en mensaje del autor 

al público, no sólo como comunicación a nivel lingüístico, sino como transmisión de 

emociones, pensamientos y visiones del mundo; el auditorio, a su vez, está suficientemente 

preparado para comprender la pluralidad de códigos que incluyen las diferentes esferas: la 

atención requerida, los niveles éticos, las formas de la comunicación misma y los referentes 

culturales, políticos y estéticos. Cuando se presenta una situación con tales características, 

este peso específico impide, o al menos dificulta, la idea de que el poeta se eclipse: es ya 

famoso y lo que debe decir, como tarea, ha de ser agradable, bueno y bello; me resulta 

difícil pensar en una máscara por completo desprovista de sello individual. Muy al 

contrario, lo que intentaré precisar es cómo el lírico de Teos, tomando en cuenta todo lo 

anterior, procura decir lo que siente y piensa que ha de alimentar a su grupo ―sea una mera 

emoción estética, sea el inicio de una axiología―, pero desarrollando estrategias retóricas 

que se lo permitan. 

 Valga destacar una precisión que quizá no haya resultado suficientemente clara: no 

es con la filosofía que se adquiere la primera conciencia del yo, la autoconciencia, sino 

ciertamente con y a través de la poesía como palabra creadora;350 no sólo se repiten los 

                                                 
350 La poesía precede a la filosofía; pero esto no implica devaluación alguna: “Si [sc. el hombre] abre la boca 
y dice bla, el hombre imita a Dios. Actúa como imitador cuando es fabril, productor, o sea poeta. Platón dice 
que todos somos poetas, que vale decir obreros. Añado que necesita palabras, para producir cualquier cosa 
material. Las palabras también son producto del obrero. Cuando ellas son sublimes, es decir, cuando no están 
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cantos antiguos, sino que se producen nuevos hallazgos morfológicos, formas desconocidas 

de establecer la concatenación y el ritmo de la suma de palabras hechas ideas, y plasmadas 

en un formato original que produce una musicalidad distinta a la que se genera en el ánimo 

del oyente con los hexámetros épicos. No se desprecia el pasado, sino se suma a la realidad 

presente, porque en este sentido la oralidad de la poesía, sea épica o lírica, sigue 

funcionando bajo un mismo fundamento pero con lenguajes diferentes, como si fuera una 

ignorada tonalidad de la luz: 

It should also be remembered that, within a largely oral society, 
poetry’s function is not only to provide aesthetic entertainment, but 
also to serve as virtually the sole medium for that society to store and 
preserve its necessary information […] Oral poetry, with its rhythmical 
chanting and recitation, becomes the primary means of education and 
social cohesion. The object of the arcaic Greek lyric poet was not to 
represent to his or her audience the spontaneous overflow of powerful 
emotion, recollected in tranquility, but to provide both entertainment 
and paradigms of personal behaviour, the forms of deviance and the 
norm, of excellence, ŠretÉ, and inadequacy […] His or her task was, 
in short, the integration of the individual into the collectivity.351

 
 Por esta razón, no es imposible pensar en la transmisión de un ÄqoV determinado a 

partir de una personalidad individual. La transmisión oral, que conservó tanto las gestas 

homéricas como los poemas de los líricos griegos, puede resultar algo difícil de asimilar en 

nuestros tiempos; las colecciones fueron compiladas hasta el período helenístico, hecho que 

fue posible gracias a la actividad de los aedos y rapsodas que todavía laboraban en los 

espacios privados y públicos, como reuniones, banquetes, certámenes y festividades; esto 

                                                                                                                                                     
al servicio de la producción fabril, ellas son palabras de poesía o de filosofía […] Poesía es metáfora: 
transformación del mundo. Poesía es la salvación del alma, en este mundo transformable por el verbo. […] La 
poesía es más poderosa que la física y la astronomía, porque el arte poético transforma el mundo, mientras 
que la ciencia sólo lo representa. Por esto el científico no invoca los dioses y las musas cuando emprende su 
obra, como el poeta […] Hacer poesía es sublime. Dar razón de la poesía es lo sublime de lo sublime. Cuando 
la filosofía se ocupa de ella, la poesía le transfiere su sublimidad, sin hacerle perder la suya”, NICOL, 1990, 
pp. 10-28. 
351 MILLER, op. cit., p. 5-6. Más adelante completa la idea: “the poem was inseparable from its performance. 
As with rapsodic, symposiastic, and cultic performances in archaic Greece, the text was less an artifact an 
artifact than an event”, p. 8. 
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abre la puerta a la suposición de que la lírica, como la entendemos actualmente, no nace con 

poetas como Safo, Alceo o Anacreonte, sino hasta el siglo I a. de C. en Roma.352 Lo 

anterior explica por qué un poeta como Catulo, por ejemplo, ya no busca “formar” a la 

sociedad ni exponer lo que considera el modelo o paradigmna que debe ser seguido; la idea 

de lo individual aparece por vez primera sobre lo colectivo, desligado de una impronta ética, 

aunque vinculado todavía, de cierta manera, al contexto en que se produce. En cambio, la 

conciencia y autoconciencia del lírico arcaico no puede configurarse cumplidamente si le 

falta la idea de pertenencia a una comunidad, y es esta idea de co-identidad o pertenencia a 

un grupo, a una sociedad, lo que permite establecer la hipótesis de que el poeta tiene una 

injerencia directa sobre el ÄqoV común que modelará, de manera paulatina, la conciencia 

general del hombre griego rumbo hacia el siglo áureo de Grecia, aunque de su producción 

nos hayan llegado, desgraciadamente, sólo algunos hermosos reflejos: 

Y con todo eso, los fragmentos componen una fuente deslumbrante de 
placer y de conocimiento, de conciencia, de dignidad, de estímulos del 
orgullo humano; sus temas fundamentales: la ciudad, el combate, el 
amor, la embriaguez del vino y el canto, acaso sean poderosos a 
explicar el terrible viento de juventud que la recorre y la anima. 
 El poeta, como hombre, se cumple básicamente por ser parte de la 
ciudad; sitio y raíz de solidaridad, la ciudad es ámbito de amor sensual 
y de la fraternal comunicación […] Dentro de la ciudad […] el poeta 
pretende las alegrías del amor; disfruta del vino y la poesía como 
bienes comunitarios.353

 
 A partir de lo que queda de su obra, intentaré demostrar con el caso de Anacreonte 

que la lírica griega arcaica fue parte no despreciable de las bases que configuraron a la 

sociedad griega mediante un lenguaje (forma y contenido) creado para la transición: de la 

tiranía hacia la democracia; de la borrachera sin límite a la moderación y disfrute en el 

                                                 
352 “Hence, my contention will be that lyric, as most moderns think of it, does not begin with the archaic 
Greek lyrists […] nor with the Hellenistic poets, but rather in the Roman period”, MILLER, ibid., p. 3. 
353 BONIFAZ NUÑO, 1988, p. 9. 
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simposio; del modelo del héroe guerrero al del poeta que vive para y desde el amor; de la 

relación, por así llamarla, lejana, del hombre con los dioses a una cercanía más “íntima” con 

algunas divinidades; y, en fin, del propio yo con el nosotros en el tiempo que implica una 

conciencia primaria del carpe diem frente al silencio gris de la existencia en el Hades, 

profundo abismo. 

 

El necesario recurso de la alusión 

 

En Occidente, los comienzos de la poética354 como reflexión sistemática pueden situarse en 

la Antigüedad griega, a partir Aristóteles, quien de seguro, para escribir su Poética, debió 

tener en mente como puntos de partida y referencia a todos aquellos escritores previos a él, 

entre los cuales se encontraban los líricos.355 En sus obras, el estagirita dejaría establecido 

desde entonces la fórmula que incluye tanto al texto como a su contexto, la cual permite 

comprender una obra a cabalidad; en cuanto a la importancia del segundo afirma: “Acerca 

de si bellamente o no bellamente alguna cosa fue dicha o hecha, no solamente se ha de 

considerar lo dicho o hecho, mirando si es elevado u ordinario, sino también a quien lo hace 

o dice, a quién, cuándo, cómo y por qué motivo, por ejemplo, si para alcanzar un bien 

mayor o evitar un mal mayor”.356 Se podría decir que el contexto es una atmósfera dentro 

de la cual el texto fue producido, microesfera que contiene los datos culturales que 
                                                 
354 TODOROV (1987, p. 98) afirma que el término ‘poética’, según la tradición, puede designar tanto toda una 
teoría interna de la literatura, como la elección hecha por un autor entre todas las posiblilidades. Será en este 
segundo sentido que ha de entenderse en este texto la palabra ‘poética’. 
355 Aristóteles no trata a los líricos de manera específica y sólo alude a ellos en tono más bien poco edificante, 
derivado quizá de la interpretación de Œambízein como ‘insultar’, ‘escarnecer’, ‘mofarse’, v. Po., 1448 b 30-
34; para el lenguaje y las palabras que utiliza el yambo, ibid 1459 a 11-13. 
356 ARIST., Po., 1461 a 4-9: Perì dè toû kalôV º mÈ kalôV º e©rhtai º tini pépraktai, oæ mónon 
skeptéon eŒV aætò tò pepragménon º eŒrhménon bléponta eŒ spoudaîon º faûlon, Šllà kaì eŒV tòn 
práttonta º légonta, pròV £n º œte º œtÌ º o¾ šneken, o½on º meízonoV Šgaqoû, ›na génhtai, º 
meízonoV kakoû, ›na Špogénhtai. 
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incidieron en la escritura, burbuja. En la conciencia de cada escritor, sea poeta épico o 

lírico, sea trágico, filósofo o historiador, existe ciertamente una intención que guía el 

discurso; ésta debe ser tomada en cuenta en tanto que una parte significativa del propósito 

comunicativo se transmite mediante las estructuras internas del texto, elegidas sin inocencia 

y con una dirección determinada a priori, “pues no basta el tener las cosas que hay que 

decir, sino que es necesidad también, cómo hay que decirlas; y muchas cosas contribuyen a 

que el discurso aparezca de cierto modo”.357

Siguiendo en ello a Aristóteles, es posible afirmar que Anacreonte desarrolló una 

poética que, hincada en la atmósfera del simposio en la corte del tirano, buscó transmitir un 

mensaje que no necesariamente sería bien recibido por el déspota; debido a la simbiosis sui 

generis que se establecía entre ambos, fue necesario que utilizara una estrategia que le 

permitiera decir sin decir, un disfraz, de tal forma que no se viera comprometida ni su 

persona ni su actividad y, al mismo tiempo, que el mensaje pudiera ser recibido y asimilado 

haciendo que la intención del poeta se cumpliera: una percepción de la realidad diferente 

que concibe horizontes inéditos de comportamiento social, político y ético para un tiempo 

con exigencias y fines distintos. 

 Suele asociarse el nombre de Anacreonte con un espacio festivo, pletórico de vino, 

alegría y amor; probablemente se debió en parte a su fama, en parte a la que las llamadas 

Anacreónticas generaron siglos más tarde, aunque en esta colección no obligatoriamente se 

percibe con nitidez el espíritu del lírico de Teos, sino sólo su simulacro, una imitación; 

Rosenmeyer acierta al desarrollar la hipótesis de que este conjunto de poemas se inscribe en 

una poética de la mímesis que busca reflejar o reproducir la forma en que Anacreonte 

                                                 
357 ARIST., Rh. 1403 b 15-17: oæ gàr Špócrh tò ¨cein ” deî légein, Šll’ Švánkh kaì taûta ˆV deî 
eŒpeîn, kaì sumbálletai pollà pròV tò fanênai poión tina tòn lógon, trad. de Arturo Ramírez Trejo. 
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escribió: “it is neither challenging nor aggressive, and the aim is not to surpass the model 

but to equal it. The imitative poets take on the persona of Anacreon and become ‘Anacreon-

for-a-day’”.358 No obstante, pienso que de ninguna manera los poemas logran reproducir la 

estrategia empleada por el poeta, debido a que resultaba ya totalmente innecesaria. En 

general, las formas de la convivencia simposíaca permitían el tono juguetón, erótico e 

inclusive picante, ya que el banquete anacreóntico no es frecuentado por mujeres de elevado 

rango social, sino más bien por heteras, flautistas, danzarinas, que entretenían con su 

habitual presencia las alegres tertulias de los convites; al mismo tiempo, mérito del poeta 

era referirse a lo que deseara guardando la mesura y delicadeza necesarias, fuera por temor 

a romper el delicado equilibrio poeta-tirano-público o, sencillamente, por ŠretÉ y estética. 

Los temas preponderantes en la lírica de Anacreonte, el amor y el vino, la guerra y la vejez, 

se prestaban a un sinnúmero de matices para decir al callar, para insinuar la realidad, para 

hacer perífrasis de cosas y personas. En la corte de los tiranos existía una urbana y refinada 

reserva, propia de su espíritu y de las formas de su culta sociedad, la cual no permitía hablar 

abiertamente sin peligro, ni de la persona del tirano en particular, ni de los participantes o de 

los temas que se consideraban poco apropiados. Por ello, el poeta debía valerse de los 

recursos necesarios que dominaba como profesional de la palabra o maestro de verdad.359 

Un recurso en particular, sin duda de los más importantes, fue la alusión, la cual permitía 

                                                 
358 ROSENMEYER, op. cit., p. 198. Para aclarar aún más este punto, agrega: “If we think of other ancient Greek 
examples of imitation, it becomes clear that the whole economy of literary influence and exchange is based on 
rivalry and aggression, not cooperation. The context of a dramatic performance, for instance, is a competition: 
in Aristophanes’ Frogs there is an ‘agon’ within an ‘agon’ as Aeschylus and Euripides match wits and insults. 
Similarly agonistic are the participants in Alcman’s ‘Partheneion’, or Theocritus’ pastoral amoebic verses. On 
the personal level, the biographical traditions are full of literary battles between contemporaries or innovators 
challenging the establishment: Pindar vs. Baccylides, or Apollonius vs. Callimachus, not to mention 
Callimachus and his Telchines. Whether grounded in reality or not, these stories imply a literary norm of 
antagonism, writing to beat an opponent, win a prize, or overthrown a literary dictatorship”, ibid., pp. 200-
201. 
359 De nuevo, para el poeta arcaico como maestro de verdad, v. supra, p. 64 ss. 

 141



expresar indirectamente lo deseado sin poner en riesgo ni el ambiente del simposio, ni el 

sentido que se buscaba otorgar, ni, a fin de cuentas, la integridad de la persona.360 El poeta 

comienza a apostar en un juego arriesgado: decir sin ser descubierto; permitir al oyente 

interpretar las palabras y otorgarles el significado conveniente; desdoblar las expresiones 

para que, con cierta astucia o malicia, el que escucha la composición descubra el verdadero 

sentido del poema. Si se hace bien, se consigue combinar dos sistemas diferentes que giran, 

por decirlo así, el uno en el otro, y se genera una tensión por la cohabitación de dos palabras 

o imágenes convertidas en una sola: las palabras (significantes) refieren de manera directa a 

otras palabras o imágenes más que simplemente a una realidad externa (significado).361

 Los poemas simpóticos en los que se introducía el tema del vino y del amor 

constituyen una parte considerable de la producción poética de Anacreonte. La suavidad de 

los ritmos y la gracia persuasiva de las formas fueron elementos destacados de esta poesía; 

en este sentido, se puede considerar el valor de su función dentro del simposio de la Grecia 

arcaica. El poeta será el alma del banquete, de él depende que la atmósfera sea placentera y 

no tensa o chocante; el poeta debe leer al público que configura su auditorio, y su 

preocupación, más allá de una logística para su poética, estribará en la lectura de dichos 

asistentes: 

                                                 
360 ¿Diría Aristóteles en el supuesto De comoedia: “Una verdad distinta, una imagen distinta de la verdad… 
[...] Hay que engañar y sorprender engañando, decir lo contrario de lo que se creía, decir una cosa y referirse a 
otra”? (ECO, 19896, p. 347). “Alusión es acción de aludir. Aludir es referirse a algo sin nombrarlo, sin 
mencionarlo, sin expresarlo, dice el D.R.A.L.E., y esta misma acepción sirve como definición de la alusión 
considerada como figura retórica. Aludir (alludere) significa jugar, lo cual sugiere el juego de palabras dado 
donde hay referencia sin expresión”, BERISTÁIN, 1996, p. 14.  
361 Así la alusión se convierte en una “estrategia expresiva que consiste en apuntar hacia una idea con la 
finalidad de presentarla al receptor a guisa de insinuación; [...] tropo de sentencia para presentar los 
pensamientos con disimulo [...] relación existente entre algo que se dice y algo que no se dice”, ibidem. Otros 
la relacionan con figuras retóricas producidas por supresión, (dissimulatio, immutatio, litote, eufemismo, 
perífrasis, sinécdoque, antonomasia, alegoría, detractio, elipsis, zeugma, asíndeton, anacoluto, etc.), y 
destacan la intención lúdica de su utilización, cfr. ibid, pp. 15-25. 
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El poeta arcaico no se planteaba el problema de la unidad orgánica de 
la composición. La finalidad práctica de la performance le imponía de 
vez en cuando una adaptación del canto, en la forma y el contenido, a 
las exigencias concretas de la ocasión y a los requerimientos de quien 
había efectuado el encargo y del auditorio.362

 
 Sin embargo, ¿cómo referirse, por ejemplo, al amado del tirano sin perder el favor 

de éste último? ¿Cómo decir lo que uno quiere sin peligrar por ello, o sin caer en la 

vulgaridad? Si se intenta leer los fragmentos y poemas del lírico bajo una óptica que tome 

en consideración el contexto poeta-tirano-público y los contenidos del mismo, a partir de la 

intención interpretativa que el poeta quiso imprimir a sus composiciones, se podría concluir 

que Anacreonte se sirve de todos los recursos posibles, en particular de la alusión, para 

establecer una serie de valores sirviéndose de un lenguaje (forma y fondo) que llamo “de 

transición”, que impactarían en la axiología y la estética del siglo V a. de C. En esta 

dirección me propongo ensayar un acercamiento a la poética de Anacreonte bajo el signo 

del disfraz, para lo cual intentaré analizar algunos de sus fragmentos y poemas a fin de 

apoyar con ellos esta hipótesis. Me parece prudente ofrecer antes un mínimo ejemplo que 

puede resultar significativo para revelar el poder de la alusión desde otras latitudes y 

tiempos:  

La primera industria de que suelen echar mano los que suspiran por la 
unión y los enamorados, para declarar sus sentimientos a los seres que 
aman, es la de las alusiones verbales, que pueden hacerse recitando 
una poesía alusiva, trayendo a colación un refrán oportuno o un verso 
enigmático, dejando caer frases ambiguas, o subrayando con intención 
las palabras. Las gentes usan de unos u otros de estos ardides, 
conforme al alcance de su entendimiento y a la disposición que ven en 
quienes aman, según estén desabridos o afables, y sean agudos o 
romos. […] los incidentes todos del amor, se declaran por medio de 
alusiones o palabras que ofrecen a los que oyen un sentido aparente, 
distinto del que los amantes se proponen, y a las que los circunstantes 
dan una respuesta que nada tiene que ver con lo que los amantes 

                                                 
362 GENTILI, 1996, p. 104. 
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quieren decirse, pero conforme con lo que les ha entrado por los oídos 
y se ha presentado a su imaginación.363

 
 Anacreonte no deseaba ser desterrado por el tirano a causa del amor que sintiese por 

alguna muchacha o muchacho; el poeta sabe “mentir” desde un principio, de tal forma que 

no necesite de la mentira: la verdad puede vestir un sinnúmero de ropajes, sólo hay que 

saber elegir el atavío oportuno. Así, el simulacro de verdad se afirma mediante una 

autenticidad disimulada entre los versos, un presente envuelto dentro de una ofrenda, un 

texto dentro de otro texto, el pensamiento del poeta disfrazado en su lenguaje. 

 

LA POÉTICA DEL DISFRAZ 

 
 
La guerra: el poder y la sangre 

 
El análisis de los fragmentos no pretende ser exhaustivo; mi interés, en esta sección, es 

destacar la hipótesis de que Anacreonte se sirve de algunos recursos para producir y 

representar sus composiciones en un contexto muy especial; a esto lo he llamado poética 

del disfraz. El tiempo en que el poeta vivió fue convulso, cambiante pero sumamente 

fructífero; hay que recordar la afirmación de Nilsson, de que el siglo VI a. de C. fue, en 

ciertos aspectos, más importante que el Siglo de Pericles.364 Sin embargo, no por ello se 

                                                 
363 IBN HAZM,1997, pp. 175-176. Mediante el poder de la alusión una idea se puede convertir en algo tan 
complejo que imprime su huella sobre los parámetros éticos de una sociedad sin arriesgar la propia condición: 
“Boris Pasternak: Amo apasionadamente a mi Rusia y quisiera que ella me amara, como el doctor Zivago ama 
a Lara y es amado por ella. Pero, como Lara, Rusia tuvo que seguir a un Dueño cínico y brutal, que la sedujo 
y humilló. Me prohíbe que le hable. Sin embargo, yo le revelo mi amor al abrigo de una novela llena de 
alusiones y símbolos que ella va a comprender. ¡Y resulta que mi declaración de amor se convierte en un 
éxito! El Dueño pretende, inmediatamente, que he insultado a Rusia. Me rechaza y amenaza con desterrarme 
en nombre de aquélla a la que amo. Pero mi amor es tal que sabré mentir: le pediré perdón al tirano, 
suplicándole que me permita vivir un poco más en la vecindad de aquella que debe rechazarme, pues lejos de 
ella mi vida carece de sentido, quiero callar junto a ella”, DE ROUGEMONT, 1999, p. 45, cursivas mías. 
364 V. supra nota 140. 
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puede dejar de percibir que fueron décadas sangrientas, llenas de muerte y terror. En lo que 

se conserva de la poesía de Anacreonte no han de esperarse muchas referencias a la guerra 

ni a la política, pues resulta evidente que las condiciones del poeta no eran propicias para 

dichos contenidos; no fue Calino, ni Tirteo, ni Mimnermo: la temática predilecta del lírico 

transitó por otros derroteros. Aun así, inclusive como miembro temporal de la corte del 

tirano, algunos fragmentos suyos tienen relación con el ejercicio del poder y con la 

confrontación bélica, aunque en la mayoría de los casos los trata por medio de alusiones, es 

decir, de manera indirecta. Tampoco es gran sorpresa: los datos biográficos claramente 

muestran la experiencia personal del teyano en estos rubros. Muestra de ello, el verso “a mi 

sufrida patria contemplaré”.365

 Hecha esta aclaración mínima, tomando en cuenta la situación general, lo primero 

que salta a la vista en torno a la dimensión de la existencia llamada guerra, es el 

reconocimiento, la alabanza por todos aquellos que murieron en batalla, como con claridad 

lo muestra en el fragmento 75: 

  Me lamento por ti, Aristoclides, de mis bravos amigos el primero: 
pues tu juventud aniquilaste, guardando a la patria de la esclavitud.366

 
 El poeta enfatiza el hecho de que Aristoclides, el más bravo entre sus amigos, 

aniquile su juventud, carísima al poeta, por una razón lo suficientemente importante: la 

defensa de la patria, seguramente Abdera, en Tracia. Con razón apunta Gentili “accenti di 

virile dolore, di commozione profonda erompono nel ricordo di persone”,367 pues al mismo 

tiempo que el poeta se lamenta, no deja de mostrar la firmeza indispensable: no el llanto, no 

                                                 
365 Fr. 187: aŒnopáqhn patríd’ ‹póyomai. Sea cual fuere, Teos o Abdera, el hecho es que al poeta le 
importa y conmueve dicha suerte. 
366 –Alkímwn s’, �ristokleídh, prôton oŒktírw fílwn@ / −lesaV d’ çbhn Šmúnwn patrídoV 
doulhðhn. 
367 Cfr. GENTILI, 1958, xii. 
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el balbuciente desgarro del ŠvandróV, sino el dolor asumido derivado de la acción heroica, 

la muerte de Aristoclides en defensa de la libertad. No debe olvidarse la suma importancia 

de esto último: para el hombre griego nada existía peor que la esclavitud; en la cosmovisión 

de la época el centro es la póliV: los dioses, lejanos; el tiempo que sentencia ab initio a la 

juventud; en cambio, la ciudad busca permanecer y otorga identidad a cada uno de los 

habitantes de las ya en formación ciudades-estado, aunque es evidente que la evolución y 

desarrollo de cada una de ellas se irá profundizando hasta adquirir, como es sabido, la gloria 

en que nuestro recuerdo las conserva, el magnífico siglo V a. de C. Será hasta dicho siglo 

que la identidad del hombre griego se solidifique y, por tanto, su axiología. Evidentemente, 

seguirá cambiando, y al caer en manos de Filipo, lo hará de manera mucho más honda: 

“nada extraño que la areté cambie de contenido, cuando se derrumba la polis. En el 

desmoronamiento de la Ciudad, se le cae a los griegos su casa, y sin casa o fuera de casa, 

todos nos volvemos distintos: nuestros comportamientos son otros, porque es distinto el 

mundo que hay que enfrentar”.368

 Por otro lado, destaca también el sufrimiento por la pérdida de los jóvenes, 

insoportable; no hay que olvidar que la mayor parte de la lírica griega arcaica hace énfasis 

en su horror por la vejez: la pasión del amor, la alegría del vino y aún el valor en la guerra 

merecen vivirse sólo en la juventud, pues al llegar la vejez, todas las cosas se vuelven 

apenas soportables: 

  Muerto por Abdera, al fortísimo Agatón, 
   ya al pie de la pira, plañió la ciudad entera: 
  a ningún joven semejante segó Ares, amante 

de sangre, en el remolino de la batalla abominable.369

                                                 
368 TAPIA ZÚÑIGA, 1992, 295. 
369 Fr. 191: –AbdÉrwn proqanónta tòn aŒnobíhn  –Agáqwna / pâs’ ‹pì purkaïêV çd’ ‹bóhse póliV@ / 
o« tina gàr toiónde néwn … filaímatoV °ArhV / �nárisen stugerêV ‹n strofáliggi máchV. Llama la 
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 Al hacer referencia a la muerte de Agatón —a ningún joven semejante—, a quien 

Ares siega en el remolino de la guerra, resulta significativo que la ciudad entera haya sido 

quien plañe al fortísimo muchacho. De nuevo Abdera; de nuevo un joven en la flor de la 

vida. Sin embargo, la postura del poeta ante la guerra, necesariamente se encuentra 

generada por todo un ÄqoV que surge a partir de su conciencia política, la cual incluye, entre 

lo más subrayable, la mencionada relación con los tiranos, las características que reconoce 

en el soldado, en los pueblos, y un crisol de sentimientos tan dispares como el dolor, la 

admiración, la melancolía, y una suerte de necesidad y destino. Sobre esto último, se puede 

leer en el fragmento 114: “sobre no advertidos escollos soy llevado”, 370  el cual parece 

aludir a las dificultades e incertidumbre que la vida política presenta y, sobre todo, a la 

característica sorpresiva de tales circunstancias: ŠsÉmoV, lo no señalado, lo inadvertido. 

Prefigura la idea aristotélica del ciudadano como animal político en el sentido de que, si 

bien aún no están claras las reglas del juego, sea una democracia, sea una plutocracia, sea 

una monarquía, el hecho mismo de convivir en sociedad genera una conciencia que se 

llamará política y que será parte configurativa de la próxima idea de hombre griego. 

Herencia de Homero, por ello es necesario que el guerrero tenga ciertas características 

especiales: la bravura que celebra en Aristoclides; la fuerza, superlativo para Artemón; la 

firmeza, por la cual Ares siente predilección, pues “el turbulento Ares quiere al de firme 

lanza”;371 en fin, la valentía que se muestra en batalla, como también señala, aunque de 

                                                                                                                                                     
atención el epíteto de Ares: … filaímatoV °ArhV, el cual según GENTILI (1958, 101), hic primum inuenitur 
(cfr. Aesch., Sept., 45: °Arh t’ –EnuÒ kaì filaímaton Fóbon). 
370 ŠsÉmwn †pèr ƒrmátwn foreûmai. Alceo presenta una metáfora parecida, cfr. ALC., fr. 15, 6 D. 
371 Cfr. fr. 97: –OrsolópoV mèn °ArhV filéei menaícmhn. De igual manera lo manifiesta en el epigrama  
192: “Fuerte en la guerra, Timócrito, de quien ésta la tumba: / Ares no se abstiene de los buenos, sino de los 
malos” [KarteròV ‹n polémÌ TimókritoV, o¾ tóde sâma@ / °ArhV d’ oæk Šgaqôn feídetai, Šllà 
kakôn]. 
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manera negativa, el fr. 53: “Otrora los milesios eran valientes”.372 La expresión pálai kot’ 

no sólo muestra el aspecto temporal, sino que denota un marcado carácter moral: para 

Anacreonte, los milesios solían destacar en el arte de la guerra, por lo cual dicha expresión 

“estigmatiza la decadencia del pueblo milesio”.373 Bowra ensaya la hipótesis siguiente: el 

fragmento hace alusión a cierto momento de la política samia, cuando Polícrates, una vez 

vencidos tanto milesios como lesbios, condujo a Samos a los prisioneros, a fin de utilizarlos 

para la excavación del vallado en torno a la muralla de la ciudad.374 En el fragmento 21 se 

lee: “y los sediciosos por toda la isla, Megistes, / gobiernan la ciudad sagrada”.375 

Seguramente Anacreonte hace referencia aquí a la revuelta que Cambises planeaba contra 

Polícrates, como se puede leer en Heródoto;376 lo interesante del fragmento es el giro que la 

palabra muqiêtai toma: no se refiere a mûqoV (como cuento, fabulación, historia), sino más 

bien a aquellos que hablan, confabulan, en contra de alguien, en este caso, de Polícrates. Lo 

destaca el testimonio de un escolio homérico: vûn têV stásewV,377 es decir, ‘ahora, 

rebelión’, y así lo confirma el mencionado pasaje de Heródoto, quien asegura que el tirano 

elige a los ciudadanos de quienes más sospechaba una disposición revolucionaria y los 

envía a Cambises en cuarenta trirremes, con la indicación de no mandarlos de regreso a 

Samos. 

 La inclinación simposíaca y erótica de Anacreonte no le impide lamentarse por la 

“guerra lacrimosa”.378 Cuando la muralla de Teos, su ciudad natal, es destruida por los 

                                                 
372 Pálai kot’ ¿san §lkimoi MilÉsioi. 
373 GENTILI, 1958, xii. 
374 Cfr. BOWRA, 1961, 291; v. también HDT. III, 39. 
375 muqiêtai d’ Šnà nêson, <Å> Megistê, / diépousin „ròn §stu. 
376 Cfr. HDT., III, 44-45. 
377 V. SCHOL. HOM. V f 71. 
378 Así la llama en el fr. 109, dakruóessán [...] aŒcmÉn. Resulta apropiado el siguiente comentario: “la 
rinuncia alla battaglia civile (che inervava, ad es., la produzione di Solone e di Alceo) e il ruolo affatto 
marginale riservato all’impegno politico da parte di chi viveva ormai stabilmente nella cerchia o addirittura 
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persas, él guarda triste testimonio del hecho mediante una bella metáfora, en la cual emplea, 

como símbolo de la muralla de la ciudad, teîcoV, término que se refiere a la construcción 

misma, pero que acepta la inclusión de los propios ciudadanos que oponen resistencia al 

ataque, una corona, una guirnalda, stéfanoV: “pero ahora la corona de la ciudad ha sido 

destruida”.379 El fragmento 9 revela justamente una actitud equilibrada frente a la vida de la 

ciudad: “y de nuevo, con los ciudadanos, / ni recio soy ni débil”.380 Resulta muy probable 

que el poeta esté hablando como si fuera la voz de Polícrates, “expresión sincera de una 

urbana y refinada reserva no ajena al espíritu y a la forma de la culta sociedad del tirano”.381 

Este último fragmento sintetiza, creo, la relación entre el tirano y el poeta: personas que, si 

bien  coinciden en cierto cúmulo de valores, en este caso el comportamiento adecuado con 

los ciudadanos que el poeta canta en voz propia, por otro lado difieren en la forma de 

ejercicio del poder; de cualquier manera, el poeta lucha por cierta independencia en su 

canto: 

   yo ni de Amaltíe 
querría el cuerno, ni años 
ciento cincuenta 

   sobre Tartesos reinar.382

 
 Es, podría decirse, la postura oficial del poeta, aun dentro de la corte; el cuerno de 

Amaltea, nodriza de Zeus, representa la prosperidad y la abundancia, pero también una 

forma más sutil de esclavitud: la del dinero y, por ello, el abierto desprecio a las riquezas: 
                                                                                                                                                     
alla corte dei tiranni (è il caso appunto di Anacreonte o di Ibico), non solo conducono al ripudio dichiarato e 
talvolta polemico della guerra e della violenza come motivi di canto, ma rendono ragione, tra l’altro, 
dell’adattamento a un àmbito erotico di immagini ‘originariamente coniate per l’uso in contesto politico’”, 
MATTEUZZI, 1992, p. 390. 
379 Fr. 100: nûn d’ Špò mèn pólewV stéfanoV ªlwlen, la tmesis Špò / ªlwlen otorga mayor gravedad al 
verbo simple ªllumi y es, en este sentido, un refuerzo de la nostalgia. 
380 Fr. 9: oæ dhÃt’ ¨mpedóV eŒmi / oæd’ Šstoîsi proshnÉV. 
381 GENTILI, op. cit., pp. xi-xii. BARÁIBAR expresa la misma idea en forma diferente, quizá excesiva: 
“Anacreonte [...] templó con su benéfica influencia el carácter violento del tirano”, s/f, p. 2. 
382 Fr. 4: ‹gÓ t’ μn o«t’ ’AmalqíhV / bouloímhn kéraV o«t’ ¨tea / pentÉkontá te kŠkatón / 
Tarthssoû basileûsai. Versos que evocan a ARQUÍLOCO (XIX, 1-3), posteriormente retomados por 
alguno de los autores anónimos en la Anacreóntica 8 (CAMPBELL, 1988). 
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de manera semejante, del poder, representado con el reinar sobre Tartesos. Aparece 

también, quizá no muy claramente, el miedo a la senectud, representado por la mítica 

longevidad de Argantonio, rey de Tartesos (Hdt., I, 163), miedo que es una constante en 

Anacreonte y, en general, en casi todos los líricos griegos arcaicos. El poeta establece de 

esta manera, no directa, una diferencia entre su persona y actividad y la del tirano, quizá por 

conocer la intemporalidad de su arte y las vicisitudes a las cuales está sujeta la suerte del 

déspota. 

 La alusión aparece con toda nitidez en el siguiente fragmento, cuando Anacreonte 

quiere decir lo que al tirano podría parecer fuera de lugar:  

también la cabellera que tu delicado 
cuello cubría. 

 
pero ahora tú estás calvo, 
mientras ella, luego de caer en manos 

5 miserables, toda entera 
al negro polvo descendió 

 
infortunadamente, por el golpe del hierro 
habiendo caído; y yo por los dolores 
estoy atormentado. ¿Pues qué haría uno 

   10 que nada ha logrado en favor de Tracia?383

                                                 
383 Fr. 71: kaì k[ómh]V, ç toi kat’ ‚brón / ‹skía[z]en aæcéna. / nûn dè dÈ sù mèn stolokróV, / ‡ d’ 
‹V aæcmhràV pesoûsa / ceîraV Šqróh mélainan / ‹V kónin katerrúh / tlhmón[w]V tomÎ sidÉrou / 
peripeso[û]s’.  ‹gÒ d’ §sËsi / teíromai@ tí gár tiV ¨rxË / mhd’ †pèr QrÆkhV tucÓn; para la 
reconstrucción del fragmento y las distintas apreciaciones, en particular del verso 10, v. GENTILI, op. cit., 206-
213. Según EVANS, 1963, en la interpretación del fragmento debe leerse [Q]r.h[í]khV como el nombre de 
una mujer, Tracia, quien “imagined as a young woman, has cut the hair of her offspring, Smerdies, who was a 
Thracian, and now the woman weeps when the job is done as a young mother weeps when she cuts off the 
baby curls of her son”, por lo cual deduce que “Anacreon avoided any criticism of Polycrates when he wrote 
of the loss of Smerdies’ hair, and instead blamed Smerdies himself […] there is no criticism of the tyrant in 
it”, p. 24; como se verá, no coincido con esta interpretación. Desde el plano erótico, el fr. 26: “y quitaste la 
irreprochable flor de tu delicada cabellera” [ŠpékeiraV d’ ‚palêV kómhV §mwmon §nqoV] podría iluminar 
el político, si se entiende como posible alusión al considerar la ‘flor’ de la cabellera como abundancia de 
cabello, a manera de corola que, al ser deshojada (cortada, rapada), perdiese su irreprochable belleza. Así 
parece justificarlo otro fragmento más, el 89: “A Estratis, el perfumista, pregunté si llevará larga cabellera” 
[Tòn muropoiòn �rómhn Stráttin eŒ komÉsei]; llevar el pelo largo podría interpretarse como símbolo de 
hermosura y lujo, dado que el verbo komáw conlleva también la idea de orgullo, de ser merecedor de ínfulas, 
como si fuese metáfora para la guerra en el amor y contuviera un resabio de los elegantes cascos con cimera 
de los poderosos guerreros épicos, ya que incluso las diosas son modelo a seguir (fr. 92): “las hijas de Zeus, 
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 El poema acepta dos lecturas. En la primera, el poeta opone juegos y cantos a los 

regalos de oro y plata que el tirano destina a su amado efebo; como consecuencia 

sobreviene a Polícrates un feroz rapto de celos, a causa del cual ordena que se le corte a 

Esmerdíe su cabellera —símbolo y atributo de belleza en los muchachos griegos.384 Por 

otro, es posible una lectura con claros tintes políticos: la ciudad, presumiblemente Abdera, 

se encuentra ahora en manos miserables y desciende al negro polvo de la opresión y la 

impotencia; esto sucedió mediante la fuerza, por el golpe del hierro, tomÎ sidÉrou, lo que 

puede referirse tanto a las armas que derrumban la muralla de la ciudad, como a la navaja 

que cortó la cabellera (comparación semejante a la del fr. 100, muralla como corona o 

guirnalda de la póliV). El poeta, otrora un joven de hermosos cabellos, es ya un hombre 

calvo, stolokróV, aunque esta palabra pueda consentir también los significados de 

‘segado’, ‘trasquilado’ y asimismo ‘cercenado’ o ‘mutilado’, lo que apuntaría a que no 

puede tomar una acción significativa en defensa de su ciudad, por lo cual se debate 

atormentado por el dolor. El monosilabeo del v. 3 tal vez resulta una anticipación de la 

ambigüedad, como si el poeta balbuceara justo antes de pronuciar stolokróV; inclusive 

establece una franca oposición con la suavidad de los versos precedentes, pues ‚bróV 

siempre es amoroso en el lírico de Teos, y la tmesis kat’/ ‹skía[z]en alarga la acción de 

                                                                                                                                                     
de hermosa cabellera…” [kallíkomoi koûrai DiòV], y también (fr. 81): “agitando tu floreciente cabellera” 
[ˆrikÈn siónta caíthn]. 
384 Esmerdíe, el tracio, a quien Anacreonte dedicara tantos versos (cfr. Máx. de Tiro, XXI, 1, p. 243 Hob., y 
Antíp. de Sidón, A.P. VII, 27). Aunque no siempre se refiera a él en sentido tan tierno; el fr. 3 hace suponer 
un acceso de celos por parte del poeta: “pero, oh Esmerdíe / tres veces barrido” [Šll’, Å trìV kekorhméne / 
Smerdíh]. La partícula adversativa lleva a suponer que existía una oración anterior, la cual quizá refiriera a 
una comparación en la cual Esmerdies no sale ganando, pues resulta el “tres veces limpiado”, o barrido. 
Podría equivaler a “planchado”, es decir, “violado”, con una clara connotación sexual, en la cual el muchacho 
es el participante pasivo del acto, añadiéndose, además, una cierta sentencia negativa, ya que el erómenos en 
Grecia no era mal visto si se cumplían ciertas reglas no escritas. Aquí, seguramente, Esmerdies faltó a alguno 
de estos convencionalismos, o a varios, por lo cual recibe del poeta un juicio de valor que, en verdad, no 
parece favorecerlo. 
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sombrear, de cubrir el cuello, lo que remite al movimiento del mismo sobre la piel, al 

erótico juego de luces y sombras. Finalmente, hay que notar que el verso 10 es el que 

guarda esa indeterminación, en las dos interpretaciones, pues puede leerse tanto “en defensa 

de una cabellera de Tracia” como “en favor de Tracia”. Por lo demás, este mismo verso nos 

regala con el clímax irónico característico de los cierres de poema en Anacreonte. En 

definitva, una lectura política del texto admite también la referencia autobiográfica, y, por 

ende, la necesidad de la alusión, debido a que, si bien la ciudad del poeta cayó en manos de 

los persas, las griegas cayeron en manos de los tiranos. 

    De rodillas te imploro, flechadora de ciervos, 
rubia hija de Zeus, Ártemis, 

señora de agrestes animales, 
 la que ahora, en alguna parte, 
5 sobre los remolinos del Leteo miras 

la ciudad de hombres de corazón intrépido, 
gozosa, pues no pastoreas 

ciudadanos indómitos.385

  
 Este fragmento aparentemente no contiene alusión política alguna; mediante un 

análisis más atento, ciertas consideraciones pueden apuntar a una lectura diferente. Lo 

primero que salta a la vista en la invocación a la diosa, deidad caracterizada por ser 

cazadora (‹lafhbóle) y señora de fieras (Šgríwn / déspoin’ qhrôn); sin embargo, 

sorpresivamente se transforma en protectora de la póliV de los hombres de corazón 

intrépido y pastora de ciudadanos indómitos. ¿Cómo es que se produjo este cambio 

singular? Puede ser, siguiendo a Dawson, consecuencia de haber bebido en las aguas del 

Leteo, tributario del Meandro, célebre río del inframundo que borra toda memoria, aunque 

                                                 
385 Fr. 1: Gounoûmaí s’ ‹lafhbóle, / xanqÈ paî DióV, Šgríwn / déspoin’ °Artemi qhrôn, / ç kou nûn 
‹pì Lhqaíou / dínËsi qrasukardíwn / Šndrôn ‹skatorÍV pólin / caírous’@  oæ gàr ŠnhmérouV / 
poimaíneiV poliÉtaV. El poema no está completo, como señala Gentili en su edición (1958, p. 4): “non 
integrum carmen, sed partem priorem esse carminis demonstravit Kehrhahn, probat Meyer”; tal vez faltaría 
un eæcÉ final. 
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el poeta no hace mención explícita del acto y sólo alude a él.386 Más bien debe decirse que 

la diosa es Artemisa Leucofronia, quien era venerada cerca de Magnesia, ciudad bajo el 

dominio del persa Oretes; ŠnhmérouV, es decir, no domesticados, salvajes, referido a los 

poliÉtaV, enfatiza el hecho de que los habitantes de dicha ciudad, aun sin ser griegos, no 

se consideran bárbaros, pues los magnesios tenían tradiciones civiles y religiosas griegas. 

Parece ser que Polícrates de Samos y el tirano de Magnesia pensaban aliarse; es posible que 

Anacreonte, sabiéndolo, aluda a ello al decir simplemente que la diosa 

“mira…gozosa” (‹skatorÍV […] caírous’), como si diese su visto bueno a la alianza 

entre déspotas. Bonanno, por otro lado, va más allá y establece una similitud entre la 

oposición Šgríwn déspoina qhrôn y oæ ŠnhmérouV, y una paideía desde y para el 

animal político, gregario, como las abejas, las avispas y las hormigas (Phaed. 81e-82b), 

para concluir sosteniendo que “forse il ‘messaggio’ del poeta —alla nuova (cf. nûn) 

compagine cittadina di Magnesia— voleva essere un accattivante auspicio d’integrazione di 

una comunità ‘barbara’ (non greca) in una ‘civile’ greca. Un auspicio dicibile solo per via 

‘diplomatica’, mediante allusioni così sottili da apparire perfino scherzose: legittimate 

comunque dall’ immagine di una déspoina qhrôn ormai ellenizzata, anzi di un’°ArtemiV 

ellenica, non univoca come l’asiatica ‘multimammia’[…], bensì, ambiguamente, ‘selvaggia’ 

e ‘civile’.”387  

 Un pequeño fragmento levantó cierta polémica debido a que su interpretación es 

sumamente disímil; se trata del muy breve fr. 105: “y lejos de ella escapo yo, como el 

                                                 
386 DAWSON, 1966, p. 71: “it may be that even Lhqaíou has some connotation —on this river bank she may 
have forgotten the past to become the sheperdess of a quiet flock”. 
387 BONANNO, 1983, p. 27. Claro que concluye también de forma sorpresiva, ‘anacreóntica’, al afirmar que la 
hija de Zeus se encuentra, así, justamente satisfecha, sonriente: pero la sonrisa parece ser la del poeta más que 
la de la diosa. 
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cuco.”388 El cuco es un pájaro primaveral del tamaño de un halcón, un pájaro muy cobarde 

(º ªrveon deilótaton). El problema de la interpretación está en el “lejos de ella” (Šp’ 

aætêV); Gentili, junto con Wilamowitz y Diehl, piensan que se refiere a una mujer; Bergk y 

Farnell, que se trata de la batalla; finalmente la última hipótesis, de Ippolito, apunta a que 

aætêV en realidad se refiera a pólewV, es decir, a la ciudad de Teos, lugar de nacimiento 

del poeta.389 La hermenéutica de Ippolito, aunque bien argumentada, descansa en la 

interpretación de un ‹gÒ evidentemente autobiográfico, lo cual, como hemos visto, es tan 

sólo una posibilidad.390 En las dos segundas, sea como fuere, destaca que el espíritu del 

poeta está lejos de los placeres marciales, aunque no deja de admirar a quienes hacen frente 

al enemigo en la batalla: prefiere sin duda alejarse de la guerra y utiliza un símil tomado de 

la naturaleza, como en otros fragmentos.391 Ahora bien, si se aceptara la primera, es decir, 

que aætêV se refiriera a una mujer, como argumenta Luzzatto,392 la conexión con otro 

fragmento resulta definitiva, que es la lectura de Joyal393 (y también de Luzzato); este 

                                                 
388 Fr. 105: ‹gÒ d’ Šp’ aætêV feúgw Ÿste kókkux. 
389 Para la discusión sobre este fragmento, en orden cronológico, v. IPPOLITO, 1989; JOYAL, ambos artículos 
de 1990, aunque por la nota 3 (“See my forthcoming article “Anacreon fr. 4999 PMG”) se entiende que “P. 
Oxy. 3722. Two Observations on the Anacreon Commentary” es anterior; y LUZZATO, 1990. 
390 Así, podría entenderse que “Anacreonte volle sottolineare i suoi sentimenti di tristezza, di amarezza e di 
dolore nel fuggire volontariamente da Teo alla volta di Abdera, quando la sua póliV fu conquistata dai 
Persiani […] Il poeta si parangonò ad un cuculo per alludere alla sua ricerca di un altro ‘luogo’ dove potesse 
continuare a poetare […] come il cuculo fugge via da quegli uccelli che gli sono ostili. Il poeta non sentiva 
alcun stimolo a restare in patria per combattere contro il nemico; non amava il combattimento”, op. cit., p. 
123. La autora argumenta que el poeta en este mismo sentido afirma que, aunque “el turbulento Ares quiere al 
de firme lanza” (fr. 97), es decir, reconoce a quien muestra valor, prefiere una actitud pacífica, como se lee en 
el fr. 56, 1-2: “No es amigo el que, junto a la crátera llena bebiendo vino, / contiendas y guerra lacrimosa 
narra”. 
391 Por ejemplo, fr. 15, “las riendas de mi alma”; fr. 28, “como cervatilla”; fr. 60, Herotima “que pace” como 
yegua de Cipris; y sin duda el 78, “potrilla tracia”. 
392 “Il paragone di quell’ aætêV con il cuculo/sparviero farebbe escludere che aætê sia la battaglia (Bergk, 
Farnell) o una polis (Ippolito) ed indurrebbe ad optare senz’altro per l’ipotesi che si tratti di una donna  […] Il 
poeta in sostanza vorrebbe dire: io da lei fuggo come da un cuculo”, LUZZATO, p. 282.  
393 En el primer artículo, JOYAL indica que “I would suggest that here as well, in a papyrus [sc. P. Oxy 3722] 
that seems uniformly concerned with things erotic and sympotic in Anacreon’s poetry, we have a reference to 
a similar kind of despot […] It seems that we have to do instead with a human erotic tyrant”, op. cit., 104. En 
el segundo es más concluyente: “The metaphor of erotic tyranny (love as tyrant or tyranny, or the lover as a 
tyrant) already occurs in extant Greek literature once before this fragment, and the conceit increases 
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fragmento, más breve aún, apunta a la tiranía erótica: Kallikríth ‡ KuánhV, es decir, 

Calicrita, la de Cianes (fr. 132), sería una mujer sabia en la tiranía del amor, pues 

‹pístatai turanniká, comprende la tiranía (el contexto en el que está citada es un pseudo 

diálogo de Platón ―Theages 125d e). Desde mi punto de vista, lo más interesante de esta 

discusión es subrayar algo que, por evidente, se pierde de vista: Anacreonte pasó largos 

años en las cortes de los tiranos. Sea una mujer, una batalla o una ciudad, las tres lecturas 

apuntan al contexto en que el poeta compone, es decir, la tiranía, y por lo tanto la imagen, 

en los tres casos, no podía sustraerse a dicho contexto general, un ambiente poco flexible, 

en ocasiones opresivo que, o hace a Calicrita ser como una tirana en el amor; o que el poeta 

se aleje de la batalla, es decir, de una atmósfera de la cual gusta especialmente; o, 

finalmente, hace que suspire por su ciudad huyendo con tristeza de ella. 

 

El aguijón de Eros 

 
Al delicado Amor, pues, 
me interesa, cubierto de guirnaldas 
multifloridas, cantar: 
él también es señor de los dioses, 

5 él también doma a los mortales.394

 
Sin duda son versos paradigmáticos de la idea que, en general, se tiene de la poesía 

de Anacreonte. Es el poeta del amor, de la alegría y, como se ha visto en el capítulo 

anterior, del simposio y el vino; así lo entendieron muchos de los antiguos y, sobre todo, 

                                                                                                                                                     
somewhat in frequency thereafter. On this reading, fr. 449 [sc. 132 Gentili] represents one more instance in 
Anacreon of love or desire described in terms of oppression, or dominance and subservience. Kallikrite, 
accordingly, was depicted by Anacreon as the erotic tyrant”, op. cit., p. 123. 
394 Fr. 37: <tòn> °Erwta gàr tòn ‚brón / mélomai brúonta mítraiV / poluanqémois’ Šeídein@ / œde 
kaì qeôn dunásthV, / œde kaì brotoùV damázei. 
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sus imitadores: es el espíritu que se encuentra en cada una de las Anacreónticas.395 Si de 

algún lírico griego se espera este tipo de celebraciones es del teyano, no cabe duda. ¿Qué es 

lo que busca, según él dice? Cantar sus poemas revestido de flores brillantes para amenizar 

los banquetes. ¿Quién es el sujeto de sus poemas? El delicado Amor, ‚bróV °ErwV; sin 

embargo, Anacreonte tiende una trampa aparementemente cándida, no tan grave: el 

delicado y juguetón396 amor es señor, dunásthV, de los dioses, pero también de los 

hombres; también a los mortales domina y somete como soberano—es decir, rige sobre los 

inmortales, no sólo sobre los hombres; damázw admite el sentido de amansar, domar, 

como si los seres humanos (¿los dioses también?) fueran fieras, o tal vez la parte animal del 

hombre es la que se somete a su potestad. Lo que me interesa destacar en estos versos es la 

oposición entre la imagen del dios amable y suave con su señorío sobre dioses y hombres; 

como se verá enseguida, estos dos últimos versos del poeta entrañan una sutil ironía, porque 

sólo alude a la verdadera faz de Eros, que es sumamente distinta. Antes, no obstante, se 

debe reiterar la imagen clásica del poeta. Nadie como él, en la celebración de la fiesta, 

puede exclamar mejor: “mas bríndame, / oh querido, tus suaves muslos”397. ¿Qué mejor 

acompañamiento para el vino que el amor? El verbo propínw significa conceder una gracia 

                                                 
395 Aunque precisamente por eso HORACIO lo llegó a criticar (Ep., XIV, 9-12): “No otramente por el samio 
Batilo ardió, dicen, / Anacreonte de Teos, / quien lloró muy a menudo su amor en la hueca / lira, en pie no 
elaborado” [Non aliter Samio dicunt arsisse Bathyllo / Anacreonta Teium, / qui persaepe cava testudine flevit 
amorem / non elaboratum ad pedem], trad. de Rubén Bonifaz Nuño; es lo que escribe el latino, cuando se 
compara, enamorado de Frine, con el lírico griego; quizá sentencia que el metro en que plañe no muestra la 
elaboración debida por la misma razón que él no puede acabar sus yambos: está enamorado. La testudo cava 
sin duda es una especie de lira cóncava, probablemente hecha con el caparazón de una tortuga (para la 
relación Anacreonte-Horacio, v. INGALLINA, 1975 y CAMPBELL, 1985). 
396 En este sentido podría entenderse un problemático fragmento, el 76: “entre el laurel de oscuras hojas y el 
verde olivo, oscila” [<‹n> melamfúllÌ dáfnË clwrÎ t’ ‹laíË tantalízei]; tantalízw, ondular, flotar, 
ondear, también podría ser ‘agitarse’ y no necesariamente resulta imposible imaginar un Eros que “jugara a 
las escondidas” en el bosque, más afín a las interpretaciones posteriores. No quise dejar de mencionarlo, 
aunque probablemente pudiese resultar un tanto forzado; otras posibilidades, incluida la que, siguiendo a 
Hesiquio, Anacreonte se refiriese a Samos, (MelámfúlloV@ ‡ SámoV) las ofrece STANFORD, 1963, p. 108. 
397 Fr. 43: Šllà própine / ‰adinoúV, Å fíle, mhroúV. 
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junto con la mezcla de la copa;398 ¿se puede imaginar brindis mejor? Nada importa, pues el 

poeta, lleno de embriaguez parecida a la del vino (o además de ella), se lanza por completo 

dentro del mar del deseo, se aleja de la roca de la sensatez y busca sumergirse en las 

blancas olas de la pasión amorosa, porque su espíritu está pleno del hijo de Afrodita: 

Separándome de nuevo de la leucadia 
roca, en la ola cana me sumerjo, ebrio de amor.399

 
 No es un hombre descuidado, sabe lo que hace y se prepara: apuntala la seducción, 

se alista cuidadosamente de tal manera que su imagen sea por completo radiante, en cuerpo 

y alma, ya que se dispone a recibir los dones de Eros: “resplandeciente de deseo, colmado 

de perfumes y gozoso”.400  

Así parece haber sido entendida la mayor parte de su obra, incluso por algunos 

especialistas: “El amor ancreóntico no conoce la pasión, el drama, la tensión del contraste 

entre desesperación y éxtasis, entre dulzura y amargura”, afirma Gentili, comparando al 

lírico de Teos con el amor dulceamargo de Safo.401 No estoy de acuerdo con esta 

apreciación,402 y pienso que la forma en que el poeta presenta, “el fardo de Amor”,403 como 

                                                 
398 Así lo consigna el escolio a la Olímpica de Píndaro, 7, 5 (TLG): propínein ‹stì kuríwV tò ™ma tÏ 
krámati tò Šggeîon carízesqai. El momento del amor físico lo describe apenas en un verso utilizando una 
florida metáfora, como si fueran guirnaldas (fr. 124): “trenzando muslos sobre muslos” [pléxanteV mhroîsi 
péri mhroúV]. 
399 Fr. 94: –ArqeìV dhÃt’ Špò LeukádoV / pétrhV ‹V poliòn kûma kolumbéw meqúwn ¨rwti. 
400 Fr. 125: póqÌ stílbwn, múrwn ŠnáplewV kaì geganwménoV. El significado del participio perfecto 
geganwménoV es, propiamente, ‘hacer brillar de gozo’, no solamente parecer gozoso. Por otro lado, Plutarco 
(Amator., 4) sostiene que Anacreonte se refiere al amor con las mujeres en estos versos, contraponiéndolo con 
el de los muchachos; en éste no estaría adornado: Šllà litòn aætòn ªyei... (para las diferencias de 
interpretación de este fragmento cfr. CAMPBELL, p. 110, quien lo entiende de manera diferente a GENTILI, p. 
79). 
401 GENTILI, 1996, p. 221. El fragmento de Safo es el célebre 130 (CAMPBELL): ±EroV dhÃté m’ � lusimélhV 
dónei, / glukúpikron Šmácanon ªrpeton. 
402 Como encuentro que tampoco lo está CYRINO: “While some of Anakreon’s poems also illuminate the 
pleasures of love, composed in a poetic persona almost always described by scholars as ‘detached’, this paper 
will focus on those fragments of Anakron which depict the violence and pain of eros. This poet conceives of 
love’s vehemence almost as a force of nature, and he delineates in his poems an increasingly specific 
vocabulary for the damage eros can inflict on the body and the mind of the lover”, 1995/1996, p. 371 y ss. 
403 Fr. 140: fórton °ErwtoV. 
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si fuese potestad del dios, potencia divina, se amalgama con una concepción también ética 

de lo que este sentimiento engloba. Eros, además de ser el más bello, kállistoV, entre los 

dioses inmortales, es también el lusimelÉV —Safo lo utiliza justo como Hesíodo— “el 

dislocante de todos los dioses y de los hombres todos”, quien “domina dentro del pecho la 

mente y la prudente voluntad”;404 no es un bonito cupido renacentista, regordete e inocuo: 

es la fuerza primigenia, poderosa, que permite la génesis del mundo. Ciertamente no se 

puede negar el argumento funcional en la manera que Anacreonte presenta esta temática, es 

decir, la dimensión ‘performativa’ que busca llegar a su auditorio mediante una poesía llena 

de gracia, fluidez y sorpresiva ironía final; sin embargo, pienso que ésta es una de las 

dimensiones que pueden encontrarse en ella y que no la agota. Los ejemplos son 

numerosos; ¿quién podría negar que estos versos no entrañan un sensible grado de tensión 

entre dulzura y amargura?: 

Amo de nuevo y no amo, 
y enloquezco y no enloquezco.405

 
El dios provoca un estado espiritual casi análogo a la esquizofrenia, crisis a la que se 

enfrenta la conciencia, perpleja, y que produce en el sujeto profunda incertidumbre: en el 

núcleo más íntimo del ser se confunden razón y sinrazón, demencia y salud, se pierde la 

brújula, momento en el cual la persona ya no sabe si la realidad es verdadera, si los 

sentimientos son auténticos, si se puede confiar en uno mismo; tal vez todo es creación 

propia derivada del delirio, de un desvarío maníatico. Bajo ninguna óptica se podría dejar 

                                                 
404 HES., Th., 120-122: �d’ ±EroV, £V kállistoV ‹n Šqavátoisi qeoîsi, / lusimelÉV, pántwn te qeôn 
pántwn t’ ŠnqrÓpwn / dámnatai ‹n stÉqessi vóon kaì ‹pífrona boulÉn. 
405 Fr. 46: –Eréw te dhÃte koæk ‹réw / kaì maínomai koæ maínomai. Imposible no recordar los versos de 
CATULO, LXXXV, 1-2: “Odio y amo. Por qué lo haga, preguntas acaso. / No sé. Pero siento que es hecho, y 
me torturo” [Odi et amo. Quare id faciam, fortasse requiris. / Nescio, sed fieri sentio et excrucior], trad. de 
Rubén Bonifaz Nuño. 
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de hablar de una feroz tensión entre agonía y éxtasis.406 Se produce una licuefacción de la 

conciencia y del cuerpo que produce como resultado un período de postración digno del 

“disolvente Eros”, como lo expresa con claridad el lírico: “y mi mente ha quedado / 

embotada”.407¿Cómo podría ser de otra forma si el poeta vuelve en otro fragmento a insistir 

en que “jugar” con Eros trae consecuencias funestas?: 

son tabas de Eros 
locuras y fragores.408

 
 Las tabas, una suerte de dados hechos de huesos, servían par jugar, pero hacerlo con 

Amor siempre entraña un alto riesgo en los dos niveles de la existencia: tanto para la mente, 

las locuras —el plural de manía no es simplemente poético—, como para el cuerpo, pues 

fragor, kudoimóV, es palabra bastante inusual en el contexto erótico: Homero, por ejemplo, 

la utiliza sólo en la Ilíada siempre que se refiere al intenso estruendo de la batalla.409 Así 

las cosas, Eros no resulta un dios con el que el espíritu lúdico busque expresarse: con esta 

deidad se disputa; el deseo que inspira no permite la inmovilidad, no genera paz en modo 

alguno, la persona herida por sus dardos no descansa, gira constantemente en un remolino, 

                                                 
406 Con respecto a estos versos CYRINO (op. cit., p. 375) ofrece el siguiente comentario: “Two events of 
dementia and desire are placed in an analogous relationship to each other: eros is almost equal to mania. 
Moreover, the significance of this fragment graphically enacts itself, by dramatizing the convulsive vacillation 
of a mind confused by erotic longing. It is love or madness? Indifference or insanity? The audience of these 
lines hears the simultaneous presentation of erotic mania and the indecisiveness which comes as the 
immediate consequence of love’s attack on the mind”. Oæk oÂd’ ªtti qéw@ dúo moi tà voÉmmata exclama 
SAFO (fr. 51 CAMPBELL), pues comparte la misma crisis; ya no sabe qué debe hacer, tiene dentro de sí dos 
mentes, dos estados contradictorios: “The shape of love and hate is perceptible, then, in a variety of 
sensational crises. Each crisis calls for a decision and action, but decision is impossible and action a paradox 
when eros stirs the senses. Everyday life can become difficult; the poets speak of the consequences for 
behavior and judgments”, glosa CARSON (1998, p. 8) al ejemplificar precisamente con este fragmento de la 
poetisa y con el 46 de Anacreonte. De manera muy semejante lo expresará VALLEJO con un solo verso 
(Poemas humanos): “Quiere y no quiere su color mi pecho”.  
407 Fr. 139: takeròV d’ °ErwV. Prefiero traducir ‘disolvente’ para takeróV (que funde, derrite) pues 
‘lánguido’ solamente expresa la consecuencia de la acción, no la acción en sí. Fr. 79: a„ dé meu fréneV / 
‹kkekwféatai. Anacreonte usa un verbo poco común: kwfáw (-eúw), que tampoco es frecuentemente 
utilizado en un contexto erótico, sino más bien médico. 
408 Fr. 111: Šstragálai d’ °ErwtóV eŒsin / maníai te kaì kudoimoí.  
409 Cfr. XVIII, 535: ‹n d’ °EriV ‹n dè KudoimòV …míleon, ‹n d’ �loÈ KÉr (y ahí la Discordia, y el Fragor se 
encontraba, y la Muerte exterminadora); v. también CYRINO, p. 376. 
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como parece hacerlo el destinatario de estos versos: “das vueltas en torno de Leucipa”.410 

El amor es siempre una lucha; la lucha, siempre sufrimiento. Esta confrontación en 

ocasiones puede buscarse, ser motivo de deseo: “el que quiere luchar, / pues está presente, 

que luche”;411 pero no siempre existe esta prontitud, esta disposición; en tal caso quedan 

dos opciones: la primera es huir, esconderse: “de nuevo, junto al Pitomandro / me oculté, al 

Amor huyendo”.412 La segunda: si se ha de presentar batalla contra el amor hay que tener 

cuidado de las implicaciones, debe ser considerada la necesidad de procurarse un aliado que 

conozca al mismo Eros y que pueda intervenir ante el sufrimiento de la imposibilidad; es de 

subrayarse que Anacreonte busque y encuentre en Dioniso el intermediario que imagina 

como contrapeso de la balanza, el dios del vino como escudo para los sufrimientos del 

amor: 

y arduamente boxeaba 
y ahora levanto la vista, 
y la cabeza; 
mucha gratitud te debo, por haber 

5 del todo escapado a Eros, oh Dioniso, 
de sus lazos arduos por causa de Afrodita.413

 

                                                 
410 Fr. 6: LeukípphV ‹pidíneai. ‹pidínéw es verbo tanto físico (girar, dar vueltas pero con un matiz que lo 
aproxima bastante a ‘acechar’) como intelectual, en el sentido de ‘darle vueltas’ a un pensamiento, a la 
persona que ocupa nuestras reflexiones. El deseo, así, incluye de nuevo las dos dimensiones. 
411 Fr. 49: •O mèn qélwn mácesqai, / páresti gár, macésqw. El empleo del verbo es, sin duda, metafórico 
y se inscribe dentro de un contexto erótico: mácomai, batirse, luchar, puede adquirir un significado sexual; el 
contexto simposíaco, en el cual abundan el vino, las heteras, los efebos, hace pensar en que la posibilidad de 
realizar actos eróticos no es remota; páresti gár alcanza, como consecuencia, el sentido de factibilidad. El 
batirse, entonces, se refiere a la acción sexual; cfr. BOWRA, 1961, p. 271; LASSERRE, 1993, p. 372; y también 
BLANCHARD, 1973, p. 275, aunque parte de la hipótesis de que a este fragmento pertenecen los dos versos que 
se le añaden en el mosaico de Autun: ‹[moì dè dòV] prop[ivein / me]licr[òn oÂnon,] Å [paî]. La edición de 
Gentili es de 1958, anterior al decubrimiento del mosaico, por lo cual evidentemente no pudo considerar esta 
invitación a la bebida. 
412 Fr. 35: Parà dhÃte Puqómandron / katédun °Erwta feúgwn. 
413 Fr. 65: ca]lepôV d’ ‹puktálizo[v / vûn d’] Švoréw te kŠnakúptw, / ].Ì pollÈn �feílw / tÈ]n 
cárin ‹kfugÒn °Erwta, / Deú]nuse, pantápasi desm[ôn / tô]n calepôn di’ –Afrodíth[n. En el fr. 38 
se percibe esta misma ayuda, aunque en este caso de manera indirecta —por medio del vino—, de tal manera 
que el enfrentamiento con Eros resulte posible, soportable: “Trae vino, trae agua, oh niño, / tráenos también 
floridas / coronas; tráelos, para que ya / contra el Amor boxee.” [Fér’ �dwr, fér’ oÂnon, Å paî, / fére <d’> 
ŠnqemeûntaV ‡mín / stefánouV, ¨neikon, ˆV dÉ / pròV °Erwta puktalízw]. 
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 En este fragmento el poeta se salva de la lucha, del combate con Eros; puede tomar 

un respiro y, al hacerlo, cobrar plena conciencia de que mediante Dionisio consigue escapar 

por completo (pantápasi) a los arduos lazos del hijo de Afrodita, lo cual agradece en 

grado sumo. No es la única ocasión en que el poeta acude a Baco como intercesor: 

   Señor, con quien el domador Eros 
    y las Ninfas ojizarcas 
     y la tornasolada Afrodita 

   juegan, recorre 
   5 las altas cumbres de las montañas, 
    de rodillas te lo suplico, y tú, propicio 
    ven a nosotros, y mi agradecida 

plegaria escucha. 
Y para Cleubulo sé buen 

 10 consejero: que mi amor, 
oh Dioniso, acepte.414

 
 En este �mnoV klhtikóV la plegaria se eleva en busca de intercesión frente al 

°ErwV damálhV,415 aunque de manera poco convencional, pues el sujeto a quien va 

                                                 
414 Fr. 14: ³Wnax, Ö damálhV °ErwV / kaì Númfai kuanÓpideV / porfuréh t’ –Afrodíth / 
sumpaízousin, ‹pistréfeai d’ / †yhlàV �réwn korufáV, / gounoûmaí se, sù d’ eæmenÉV / ¨lq’ ‡mín, 
kecarisménhV d’ / eæcwlêV ‹pakoúein. / KleuboúlÌ d’ ŠgaqòV geneû / súmbouloV, tòn ‹mòn d’ 
¨rwt’, / Å Deúnuse, décesqai. A este último infinitivo le otorgo valor final, sin embargo, v. también 
PANYAGUA, 1971, passim; su conclusión: “creemos haber demostrado suficientemente que en el fragmento de 
Anacreonte que hemos estudiado, tanto ‹pakoúein como décesqai son infinitivos dependientes, unidos al 
verbo principal por la partícula dé, y no infinitivos con valor de imperativos”, p. 399. RENEHAN, 1983, por su 
parte, entra en controversia con Kan (fort. d’ ¨rwt’ ... decésqw) por la coma después de súmbouloV y anota: 
“Gerber remarks ad loc. ‘If Kan’s g’ for d’ in v. 10 is read, the infinitive will express result, ‘so that he accept 
my love’’. If that is how the words have been construed, it is not surpsrising that Kan’s conjecture has found 
so little favor. But the periphrasis géneo súmbouloV is equivalent to sumboúleue and may take the same 
construction as that verb, dative and infinitive: ‘Advise Cleobulus to accept’. Remove therefore the comma 
after súmbouloV”, p. 23. 
415 Según GENTILI, este epíteto atribuido a Eros “no designa tanto la violencia cuanto el capricho lascivo del 
dios” (op. cit, p. 224). Sin embargo, considero que la traduciión de damálhV por ‘ternero’ (iuvencus) es 
imprecisa e inadecuada. CYRINO traduce ‘subduer’ y apunta: “Gentili may be missing the point when he 
translates damálhV as ‘colt’ and reads the epithet as an indication of the ‘playful fancifulness’ of eros […] 
Although this is the first use of the adjective, and its only use in poetry, damálhV is clearly related to the 
semantic field implied by the epic verbs damázw/damnáw/dámnhmi, ‘conquer, subdue, overwhelm’; this 
verbal complex is used to denote erotic control in Greek poetry from Homer (filóthti dameíV ‘subdued by 
sex’ of Zeus in Il. 14.353) to Sappho (póqwi dámeisa ‘overwhelmed by desire,’ fr. 102.2 L.-P.). Anakreon 
employs what may be a newly coined word to illustrate the familiar concept of love’s crushing power”, op. 
cit., pp. 373-374 y la nota 12. Por su parte, GOLDHILL traduce ‘tamer’, más cercano a mi traducción (“if 
Hesychius’ gloss is correct […] and it will be a specif object of conquest which will constitute the prayer —a 
prayer ¨rwt’... décesqai”, 1987, p. 13. 
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dirigida aparece hasta el penúltimo lugar; además, mezclar las dos temáticas principales, 

vino y amor, en una petición de que sea ‘buen consejero’ es atrevida y sólo se puede 

entender si se considera que Dionisio no es únicamente el dios del banquete alegre y 

festivo, sino también una divinidad tan poderosa como Eros, pues puede transformar a las 

personas y hacerlas caer en un delirio casi orgiástico, báquico.416 Por otro lado, el poema 

no estaría fuera de lugar en el ambiente simposíaco, ya que, gracias al vino, el carácter 

reacio del muchacho podría reblandecerse, como todos los asistentes podrían imaginar sin 

dificultades. Varios detalles más en este poema son dignos de comentario; las ninfas de 

azules ojos son consideradas como cuidadoras y maestras del “muy tonante Dionisio”,417 lo 

cual podría entrar en relación con “las lascivas basárides de Dionisio”,418 como también se 

entendería a partir de la descripción de las bacantes que hace Sófocles. La madre del dios, 

Afrodita, en este poema recibe el adjetivo de ‘tornasolada’ (porfuréh), lo cual también es 

motivo de diferencias entre los estudiosos; podría referirse al color de las estatuas; a la 

tonalidad que entraña un aura de respeto y admiración; según otros, sencillamente a la diosa 

                                                 
416 “Such advice may be thought to be more than ideas of ‘conviviality’ and ‘bonhomie’ that Kirkwood, 
Wilamowitz and others have associated with Dyonisus; but rather a more physical manifestation, a more 
directly causal and effective form than the critics have soberly allowed”, ibid, p. 12. También expone una 
argumentación bastante sólida en cuanto a la heterodoxia de esta invocación, pero no descalifica la intención 
del poeta, sino, muy al contrario, establece la pregunta ¿por qué a Dionisio, un dios poco confiable al ser 
deidad del vino y la orgía, le pide el poeta que funja como buen consejero para Cleobulo? Su opinión es que 
justamente el poeta juega con la estructura de la plegaria de tal manera que se subraye la intención irónica que 
pretende; por eso el nombre del dios aparece hasta el final, cfr., 1984, pp. 85-86. 
417 Fr. 16: pollà d’ ‹ríbromon / Deúnuson. WEBER (apud. Gent. 1958, p. 15) explica  que “dicitur autem de 
Baccho, qui magna cum voce Maenadum catervam impellit” haciendo referencia al himno homérico 7, 56 
(DiónusoV ‹ríbromoV); pienso que ‹ríbromon no sólo implica el hecho de tronar como Zeus, no nada más 
el puro estruendo sino también el arrastre que de la voluntad del séquito que sigue al dios hace éste mismo 
mediante el poder del  vino y la música. 
418 Fr. 32: Dionúsou saûlai BassarídeV. La cita de Sófocles (Ant., 1129): vúmfai steíxousi BakcídeV, 
devotas hijas de Baco. Quizá estoy sobreinterpretando que el hecho de participar del cortejo del dios pueda 
llevar a las ninfas a un comportamiento de basárides, aunque, por otro lado, “the first Mainads were the 
Nymphs”, SMYTH, Greek Melic Poets, London, 1900, p. 286 apud PEROTTI, 1986, p. 15, también GOLDHILL, 
ibid., p. 86: “but also the númfai BakcídeV [se refiere también al verso de Sófocles] are the Bacchants, those 
wildly rapacious women whose controls and restraints have been overcome by the ‘advice’ of Dionysus. And 
Hylas (for example) found out, meeting Nymphs can be a dangerous sexual encounter”. 
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que nace del mar, Afrodita “marina”;419 alguno más, propone mobile, cambiante, “como 

cambiante es el amor”.420 La mayoría se inclina por ‘radiante’ como si estuviese arrobada 

por el vino y el amor, contexto precisamente simposíaco.421 En esta especie de plegaria lo 

que más ha de destacarse es la forma y la elección de las palabras: todo en ella indica lo 

contrario de la ortodoxia en una petición elevada a los dioses y en el manejo de la ironía, 

tanto desde la sintaxis como del vocabulario que el poeta elige.422

 Amor llega y golpea, no pide autorización; en ocasiones el poeta apenas se limita a 

describir cómo de pronto el dios arriba con violencia y modifica profundamente la 

personalidad haciendo uso de una imagen familiar a los oyentes, quienes sabían bien de los 

trabajos de Hefestos, dios de las fraguas, y además, utilizando toda una psicología derivada 

de la analogía con el proceso de fabricación de las armas, cuya alma, para ser sólida y 

eficaz, debe pasar del calor del fuego al gélido frío:  

Pues de nuevo me partió Eros con enorme mazo, 
cual un herrero, y en el tempestuoso torrente me templó.423

 

                                                 
419 Así lo entiende MARZULLO, aunque sus argumentos no están muy bien fundamentados, pues decir que 
“pretendere inoltre dai Greci una esatta determinazione in materia di colori sarebbe impossibile: è noto che 
essi li distinguevano non per la loro natura, ma per la loro tonalità, e, in particolare, come già gli indeuropei, 
alle gradazioni azzurre erano del tutto insensibili”, (1950, pp. 134-135) no es suficiente; intenta apoyarse, sin 
lograrlo, en la autoridad de Homero, pero sólo consigue una endeble aproximación; la segunda fuente que 
utiliza es el propio Anacreonte, de tal manera que no parece válido suponer en el adjetivo sólo por el mito de 
procedencia. 
420 PEROTTI, op. cit., p. 14, lo cual sin duda parece todavía más difícil de justificar; bajo este argumento, mi 
traducción sería más afortunada, pues lo tornasolado cambia de color, pero no perseguía dicha intención. 
(Resulta imposible no recordar la frase en boca del duque de Mantua “la donna è mobile” en Rigoletto de 
Verdi). 
421 Para esta última parte de la discusión en la cual se citan a Castrignano, Campbell, Gerber y Bowra, cfr. 
GOLDHILL,1984, p. 87-88 y 1987, p. 13. 
422 “Rather than showing fear of misplaced language which might lead to corrupt expression and corrupt 
fulfilment of desire, rather than showing the careful concern for the precision and control of the language of 
prayer, Anacreon revels and delights in his precise displacements, his precise setting in play of imprecisions, 
ironies, puns. The wit and cáriV of this poem lie precisely in such manipulation of the doubleness and gaps in 
language”, ibid., p. 14. 
423 Fr. 25: MegálÌ dhÃté m’ °ErwV ¨koyen Ÿste calkeúV / pelékei, ceimeríË d’ ¨lousen ‹n carádrË.  
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 La crasis dhÃte otorga un sentido de repetición: Anacreonte reconoce de inmediato 

de quién viene este golpe, que no es uno cualquiera, sino el que procede de un herrero, de 

una ‘profesional’ que conoce su trabajo y que no lo hace con una herramienta nimia, sino 

con un pesada maza. Al golpe sigue un baño súbito, hundimiento en el torrente ceimeríoV, 

invernal, helado y proceloso del río de montaña que baja impetuosamente, crecido por el 

deshielo; esto hace que el verbo loúw extienda su significado y otorgue un matiz de 

purificación y así llegue a templar el espíritu. Primero el fuego de la fragua ; enseguida,  el 

extremo opuesto,424 como si el poeta jugase, además, con la elipsis empleada al elidir en el 

primer verso al sustantivo, y al adjetivo en el segundo. 

 Con la llegada del amor corre riesgo el alma: el poeta cae presa de los bellos ojos de 

un muchachito, quien tal vez lo guiara a su casa. ¿Cuántos enamorados no lo habrán estado 

sin que el objeto de su amor se enterara en absoluto? ¿Cuántas veces Amor juega esta mala 

pasada? En parte, el encanto de este fragmento reside en la ignorancia del paî, frente a la 

cual el poeta expresa su anhelante búsqueda, que resulta especialmente importante, porque 

el auriga de su desvelo, en la metáfora no pocas veces elegida por Anacreonte, sostiene en 

sus manos el núcleo del amor: 

Oh niño de virginal mirada: 
te busco, pero tú no escuchas, 
sin saber que llevas 

las riendas de mi alma.425

                                                 
424 Este juego de contrarios no fue raro entre los escritores griegos: “Sophokles compares the experience to a 
lump of ice melting in warm hands (Radt, fr. 149). Later poets mix the sensations of hot and cold with the 
metaphor from taste to concoct ‘sweet fire’ (Anth. Pal. 12.63), lovers ‘burned by honey’ (Anth. Pal. 12.126), 
erotic missiles ‘tempered by honey’ (Anac. 27E). Ibykos frames eros in a paradox of wet and dry, for the 
black thunderstorm of desire drives against him not rain but ‘parching madnesses’ (PMG 286.8-11)”, 
CARSON, op. cit., p. 7. 
425 Fr. 15: ³W paî parqénion blépwn, / dízhmaí se, sù d’ oæ klúeiV / oæk eŒdÒV œti têV ‹mêV / yucêV 
‡nioceúeiV. ¿Quién pudiera haber sido el muchacho? SLINGS, op. cit., pp. 15-16 apunta: “Even David 
Campbell, the latest editor of Anacreon, manages to give a name to the boy, who is not named in our ancient 
source (v. Max Tyr. 18, 9). But the I entertains, and perhaps moves, his audience with a nice and witty song, 
and the question if Anacreon was really in love with a boy when he composed this poem is not only 
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 Divertimentos del amor que producen un estado del cual resulta difícil escapar, ya 

que ni la mente ni el cuerpo obedecen como se quisiera. Queda consignar su poderío 

haciendo uso de una elegante figura de repetición, el famoso políptoton dedicado a un 

efebo que Anacreonte amó en particular: 

Yo mismo estoy enamorado de Cleubulo, 
y enloquezco por Cleubulo, 
 y contemplo a Cleubulo426

 
 Evidentemente, lo que destaca en primer lugar es la figura retórica; pero encuentro 

una gradación ascendente del sentido que funciona tanto en ritmo como en la utilización de 

los verbos: estar enamorado de – enloquecer por – y contemplar a; ‹réw es verbo que se 

refiere a la pasión erótica que puede producir enloquecimiento, ya que ‹pimaínomai 

implica fuera de toda duda perder los cabales e ingresar a otra realidad; en ésta el sujeto ya 

no puede más que “contemplar teniendo los ojos muy abiertos”, pues dioskéw es 

pasmarse, investigar, acechar inmóvil, buscar con los ojos, que es lo que resta por hacer 

cuando el grado de pasión-locura arrebata de tal manera.427  

                                                                                                                                                     
unanswerable because we have no biographical data but also futile because the I is not Anacreon, son of 
Scythinos, from Teos, a real person with, presumably, a real love-life which we know nothing about, but 
Anacreon the entertainer”, comentario muy sensato aunque general. Por otro lado, Gentili entra en polémica 
con West, dado que éste sostiene que el verbo dízhmai necesita de un contexto que encuentra en el fr. 69 
Marcovich de Heráclito; frente a ello, Gentili apunta que, si bien podría ser válido un contexto en el cual al 
poeta lo condujera el niño amado por las calles de Samos o Atenas (cita el fr. 107: “¿no me dejarás otra vez 
partir borracho a casa” v. supra p. 109), propone con ironía uno alterno (“secondo libro della silloge 
teognidea”), pues West es editor de Teognis (Oxonii 1971) y aun así no deja de considerar la “fervida 
immaginazione” de West “solo il frutto di una fantasticheria che non trova alcun supporto nel testo”, cfr. 
GENTILI, 1973b, pp. 136-137; más allá de contextos posibles, prefiero privilegiar el sentido del poema. 
426 Fr. 5: Kleuboúlou mèn ¨gwg’ ‹réw, / KleuboúlÌ d’ ‹pimaínomai, / Kleúboulon dè dioskéw. Cfr. 
SLINGS, op. cit., p.16. El autor en este caso afirma que sería una tontería no pensar que la audiencia no 
entendiera el yo implícito del verbo como ‘yo, Anacreonte’, aunque abre también la interpretación a que 
Cleobulo fuese el bienamado de alguna otra importante persona, evidentemente, el tirano. En este mismo 
sentido, establece una diferencia con la ardiente poesía de amor de Safo, pues el de Teos utiliza la retórica, en 
particular la ironía, como una herramienta necesaria para transmitir su mensaje: “Anacreon’s poetic ideal is 
very different from Sappho’s: he wishes first and foremost to be a clever poet. And surely the romantic idea 
that clever poets cannot have deep feelings is untenable”, p. 17. 
427 La cita es de Hesiquio: dioskeîn@ diablépein sunecôV tÈn ªrasin metabállonta. Por supuesto, no 
todos coinciden, por ejemplo, KIRKWOOD (Early Greek Monody: The History of a Poetic Type, Ithaca, 1974, 
p. 165) citado por CYRINO (op. cit., p. 374): “It is a deliberately odd and slightly absurd expression. The poet 
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 Tal vez quede una última salida, no óptima, pero sí definitiva; habíamos señalado 

que una posibilidad es la huída, pero de esta fuga no existe el retorno. El aguijón de Eros, 

enloquecedor y terrible, puede llevar al suicidio. Habiendo escuchado de alguien la historia, 

el teyo la presenta con un raro estilo directo : 

Pensamientos lastimeros oigo 
que tiene esta célebre mujer, 
y que a menudo esto dice, 
culpando al destino: 

 
5 ¡Qué bien yo habría estado, madre, 

si, llevándome, me arrojaras 
al inexorable mar que bulle 
de olas tornasoladas!428

 
 La ‘bien conocida’ mujer probablemente se tratara de una hetera a quien el Hado 

definitivamente no le fue propicio. La tenue línea que separa el amor de la muerte es tan 

delgada que compenetra estos dos movimientos del ser: “abismo reclama abismo / ¿o no lo 

sabías acaso? / El amor llama a la muerte / muerte y amor son hermanos”.429 En definitiva, 

es la epifanía más diáfana que mueve toda ética. 

 De esta manera se puede ingresar a otra dimensión de los poemas eróticos de 

Anacreonte; Máximo de Tiro (18, 9) afirma que, con estos versos, se puede percibir la 

                                                                                                                                                     
is laughing at himself”. Me parece que no tiene por qué ser así; MARTINAZZOLI (1947, p. 299 nota 24) 
sostiene lo contrario: “Il poliptoto di questo frammento è disposto in uno schema ternario di klímax; ed il 
punto più alto della gradazione è precisamente segnato dal dioskéw, in cui il poeta concentra il massimo 
dell’intensità espressiva”. El problema radica justo en el tercer verbo, posible hapax que encuentra seguidores 
y detractores. LABARBE, 1960, hace un detenido examen completando la cita de Hesiquio y analizando las 
cuatro opciones posibles, para concluir diciendo que todas pertenecen al contexto erótico, pero que ninguna es 
segura: “la restitution d’un fragment au texte altéré est une enterprise périlleuse, surtout quand le ‘chapeau’ de 
la citation n’apporte aucune indication sur son contenu” (p. 52), pero, curiosamente, propone entonces 
“passages parallèlles”, lo cual me parece más peligroso todavía, pues termina por sugerir en el tercer verso el 
texto Kleúboulon DiòV ‹kklinéw, es decir, “je l’écarterai de Zeus, Cléobule!” (p. 58), lo cual resulta 
francamente una exageración. 
428 Fr. 72: OŒktrà dÈ froneîn Škoú[w / tÈn Šrígnwton gunaî[ka / pollákiV dè dÈ tód’ eŒp[eîn / 
daímon’ aŒtiwmé[n]h[n@ // ˆ]V μn eÃ páqoimi, mêter, / e©] m’ Šmeílicon férousa / p]ónton ‹sbáloiV 
quíonta / p]orf[ur]éoisi kúmasi. 
429 Estos versos hermosísimos pertenecen al “Himno” de las primeras vísperas de la solemnidad del Sagrado 
Corazón de Jesús, tomo III de la Liturgia de las Horas, según el rito romano; de autor anónimo, seguramente 
andaluz, sintetiza en cuatro líneas todo el Eros y el Tánatos de Freud (Jenseits des Lustprinzips, 1920). 
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moderación del poeta (kaì toútoiV tÈn swfrosúnhn …rÍV): “y amo gozar de tu 

juventud, pues encantador carácter tienes”;430 este ÄqoV —carácter, maneras, conductas—

es encantador, porque el sujeto con el cual disfruta, aun siendo joven, conoce y entiende 

cómo se debe ser, lo que prepara el camino que conduce a la plena comprensión del sentido 

que define y sintetiza, en un verso, la axiología de su ars amandi: 

que bello es, para el amor, lo justo.431

  Anacreonte representa la transición entre los valores que los líricos defendían 

(mesura, disfrute y alegría ordenados, convivencialidad armónica); por ello, sin abstenerse 

de participar en los banquetes, critica y en ocasiones ataca lo que le parece reprobable, el 

exceso y a quienes desconocen la concordia que debe prevalecer en el ambiente erótico-

dionisíaco. Lo que es bello, y por lo tanto justo, se puede apreciar por vía negativa, es decir, 

mediante la crítica que el poeta manifiesta claramente en algunos de sus poemas. Por 

ejemplo, un fragmento que denota una clara alusión sexual puede ser interpretado en esta 

clave: 

Dulcemente, cual recién nacida cervatilla 
lechal que, en el bosque alejada 
de su astada madre, se asustó.432

 

                                                 
430 Fr. 23: ¨ramai <dé> toi sunhbân@ caríen gàr ÄqoV ©sceiV. 
431 Fr. 120: kalòn eÂnai tÏ ¨rwti tà díkaia. La reconstrucción de este fragmento también ha sido motivo 
de debate; CAMPBELL (402) lo presenta anteponiendo el fr. 23 (GENT.) según la fuente antigua. Por otro lado, 
PRIVITERA, 1972, acepta el texto de Gentili, pero abre la posibilidad a otra interpretación muy perspicaz: “Ma 
esiste anche un’altra possibilità, prospettata da Page, la quale senza abolire questo significato, ma in sé 
conglobandolo, corrisponde ancora di più all’usus di Anacreonte: ed è di scrivere maiuscolo il dativo, per 
modo che il frammento non significhi ‘in amore, cioè per chi ama, è bello il giusto’ ma, più obiettivamente, 
‘agli occhi/a giudizio di Eros il giusto (in amore) è bello’ […] la cosa giusta in amore è la reciprocità”, pp. 
134-135.  
432 Fr. 28: ŠganôV o½á te nebròn neoqhléa / galaqhnón, œst’ ‹n �lË keroésshV / ŠpoleifqeìV Špò 
mhtròV ‹ptoÉqh. Según LABARBE, después de otro extenso análisis, “il faut renoncer á considérer le 
fragment d’Anacréon comme la plus ancienne attestation de l’adverbe ŠganôV”, 1969, p. 235. 
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 Una joven, al carecer quizá de la guía de una mujer con más experiencia, ha 

quedado llena de miedo, ‹ptoÉqh, perdida en el amenazante bosque de los apetitos; se 

puede suponer que lo que la ha asustado es un acto sexual, del que ha sido testigo o al cual 

se ha visto sometida; por ello el énfasis de la metáfora al presentarla abandonada, 

ŠpoleifqeìV, recién nacida, neoqhléa, todavía lactante, galaqhnón, es decir, indefensa y 

completamente vulnerable; la forma soterrada de esta violencia no es directa, sólo se 

insinúa presentándola como una comparación completa que principia con el adverbio —

aunque éste sea sujeto de controversia—; al parecer, la idea que permanece en este 

fragmento apunta a lo contrario de lo justo y bello, imposible en alguien presa del pánico. 

Para Anacreonte, pienso, la swfrosúnh, la moderación es un cimiento importante de las 

encantadoras maneras; muy al contrario sucede cuando una persona sufre las consecuencias 

de la desmesura: “me pongo ya arrugada y pasada, / a causa de tu desenfreno”.433 Puede 

parecer, en una primera lectura, que la mujer que habla (como en el fragmento 72)434 se 

queja ante un varón que la ha dejado fea y maltrecha por causa de su falta de moderación, 

por vicio. Sin embargo, el análisis que Brown hace me parece sumamente afortunado: no es 

por exceso sino por defecto que la mujer se lamenta; como prueba de que el desenfreno del 

hombre no ha sido dirigido a ella, hace referencia a un poema de Safo: 

In Sappho’s famous description of the onset passion a lépton pûr 
penetrates her body, and she loses moisture from heavy perspiration. 
Once aroused, the sexual appetite of a woman was thought to be 
insatiable and uncontrollable. If a woman suffering from the heat of 
passion is unable to obtain moisture through sex, she may experience 
damage by dehydration. Such damage could take the form of loss of 
hair and breakdown of skin […] The woman of fr. 44 may be accusing 
someone of arousing her libido, the ultimate cause of her misfortune, 

                                                 
433 Fr. 44: knuzÉ tiV ¬dh kaì pépeira gínomai / sÈn dià margosúnhn. 
434 V. supra p. 166. 
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and then abandoning her with the result that she has become knuzÉ 
from the unfulfilled passion.435

 
 Sin duda es un ejemplo de comprensión actual de las cosas, no necesariamente de la 

forma en que se comprendían durante el siglo VI a. de C. Se trata probablemente de una 

alusión zahiriente pero específica en contra de una mujer que se queja por no haber sido 

satisfecha, lo cual en el contexto del poeta es posible que estuviese mal visto. Así, se 

amplifica el campo de interpretación sobre los valores que permeaban o buscaban dominar 

en ese tiempo. Quizá con este contexto se puede considerar el adjetivo, casi insulto, que se 

consigna en una sola palabra: “ofrecida”.436

 El poeta no aprecia a las mujeres que tienen relaciones con varios hombres; es 

sumamente llamativo el contraste437 que ofrece en uno de sus poemas recuperados en el 

                                                 
435 BROWN, 1984, p. 39-40. El fragmento de Safo es el 31 (CAMPBELL) 9-10: lépton / d’ a«tika crÏ pûr 
æpadedrómhken. Su argumentación es consistente; recurre a varios ejemplos de poetas y médicos; también 
establece que pépeira “indicates a stage beyond the condition of a kalÈ téreina parqénoV, but without 
any suggestion of old age”, p. 41. Su conclusión es lógica: “It is dealing with a passage like this that one 
senses acutely the gulf that separates us from the audience for which Anacreon wrote. To the modern 
sensibilities the speaker is an object of pity, but it is most unlikely that she would have been so to Anacreon’s 
society […] Anacreon’s poem is an example of ©amboV against women”, p. 42. 
436 Fr. 163: pandosía. Y tal vez  el Fr. 164: erotómano, maniókhpoV, se pudiera referir a aquellos que, 
como el referido del fr. 44, buscan a toda costa relaciones sexuales. Por último, puede pensarse en que la 
palabra del fr. 165: de muchos himnos, polúumnoV, se refiera también, por alusión, tanto a pandosía como 
a maniókhpoV. 
437 El poema está muy incompleto por lo que las reconstrucciones permiten un amplio abanico. SERRAO, 
1968, pp. 37-38, propone tres formas de entenderlo: 1) que la tímida muchacha de los vv. 1-3 sea la misma 
que Herotima (Gallavotti, Gentili, Peek), que es también la interpretación que sigo; 2) que el poema esté 
dedicado a un paîV kalóV y que el v. 13 sea inicio de otro poema (Latte, Merkelbach); y, 3) que el 
kallipróswpoV paídwn y Herotima sean dos personas diferentes (Barigazzi), de manera que los vv. 7-9 
harían referencia a la cabellera de Esmerdies remitiendo al fr. 26 en donde se compara la cabellera con un 
campo de flores (v. supra p. 150-151) para concluir suponiendo que Herotima, irrumpiendo entre los demás 
hombres que admiraban al muchacho, fuera causante de que el joven amenazara con cortar su cabellera, lo 
que provocaría los celos del poeta, quien se vengaría llamándole lewfóre (pp. 39-40). Con Gentili no 
discrepa del todo en la reconstrucción de los versos en disputa, pero sí en la aparente falta de coherencia con 
los vv. 1-3: “non mi pare agevole immaginare una fanciulla che abbia un animo timoroso e che al tempo 
stesso offra sfacciatamente, di nascosto dalla madre, le delizie del suo corpo ai cittadini vogliosi” (p. 39). Pues 
yo considero que lo que le falta no es imaginación, sino realidad: ¿acaso no es perfectamente creíble? ¿No 
idealizará demasiado a las muchachitas? Finalmente propone un texto que modifica los vv. 6, 9 y 10: “ma tu 
d’un salto te ne vai nei campi di giacinto dove Cipride lega le … cavalle liberate dal giogo. E subito balzasti 
in mezzo alla folla per cui molti cittadini rimasero turbai nel cuore”, para concluir afirmando que Anacreonte 
“raccontava, in un linguaggio scherzosamente allusivo, denso d’immagini e di contrasti, la semplice storia 
dell’etera Erotima […] Niente di straordinario: in fondo è proprio questo il cursus honorum più normale di 
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papiro Oxyrrinco 2321 entre la candidez de una hermosa muchachita, casi una niña (utiliza 

el término paíd[wn) que siente el corazón afligido, tal vez, porque su madre busca retenerla 

dentro de casa contra su voluntad;438 pero ella se libera para pasear en los campos de 

jacinto,439 donde sin freno —es de presumir que el bocado en la metáfora se refiere a la 

castidad—440 Afrodita guarda sus yeguas en el campo. Y de pronto el poema da un giro 

imprevisto: si bien había preparado el camino con el intermedio de los floridos y eróticos 

dominios de la diosa, de súbito esa dulce y bella niña de un salto se presenta, irrumpiendo, 

entre el barullo producido por muchos hombres que hablan ruidosamente. La consecuencia, 

es que a los ciudadanos, polítoi, al contemplar a la aparecida se les “vuele” el corazón; es 

importante destacar que no está entre jovencitos, sino entre mayores de edad, ciertamente 

miembros de la póliV. Al final, el cierre del poema es categórico: revela el nombre de la 

joven y le propina un duro adjetivo, lewfóre, vía pública, conducto para el pueblo (láoV), 

es decir, aquella que es trillada, transitada por todos, una ramera, pórvh: 

nada … 
y tienes, además, temeroso 
el corazón, niña de bello rostro. 

 
                                                                                                                                                     
una cortegiana d’alta classe, ma Anacreonte ne ha fatto un capolavoro”, pp. 50-51. No está de más subrayar el 
“linguaggio scherzosamente allusivo” que es el centro de esta investigación. V. también KURKE, op. cit., pp. 
123-126. 
438 Al respecto, CAVALLINI, 1988, remite a Hesíodo (Op. 519 ss.); el beocio dice que la virgen al lado de la 
madre se queda obediente dentro de la casa sin conocer aún los trabajos de Afrodita áurea y se acuesta 
tranquila en el día invernal, pues el sol no le muestra pastos… Muy acertada referencia, no es imposible que 
Anacreonte la ignorase y que “con maliziosa ironia” destacara el carácter paradójico de ambas situaciones: “la 
madre di Erotima non fa illudersi (kaí se dokéei … pukinôV … Štitállein), mentre la figlia, ormai 
sciolta dal giogo per opera di Cipride, si avvia verso la sua vita di etèra”, p. 215.  
439 El jacinto, así como el azafrán, el narciso, la rosa y la violeta son flores sagradas de la diosa, cfr. Ciprie (fr. 
3 Kinkel) y SERRAO, op. cit., nota 16. Las yeguas de Cipris hacen referencia también al contexto erótico. 
440 “Aphrodite’s horses are symbolic too: liberated from the yoke (of chastity), they are once again bound fast 
in the meadow (slaves of erotic pleasure, lewfóroi)”; el centro del breve texto de SLINGS (1978), los dos 
campos, “two meadows are opposed: that of Artemis, symbol of chastity […] and the more familiar of 
Aphrodite”, por la edición que sigue (PMG 346, 4-9), difiere de nuestra versión: en el v. 4 reconstruye ‹[v 
krí]voisi[n en lugar de  ‹[v  dó]moisi, como también en el 5 en vez de ¨cousa [mÉthr sigue ¨cousa [n 
AŒdÒV, a quien identifica con Artemis, además de otro par de cambios no menores. Aunque interesante, las 
diferencias son demasiado amplias con respecto al texto fijado por Gentili, de quien se puede leer la 
justificación métrica de su reconstrucción en el artículo de 1963, en particular pp. 317 ss. 

 170



y al retenerte con firmeza en su morada 
5 tu madre cree prudentemente 

criarte. Pero tú paces 
 

los campos de jacintos, 
donde Cipris, libres de freno, 
mantiene atadas amables yeguas. 

 
10 pero en medio irrumpiste 

de la gente, por lo cual a muchos 
ciudadanos se les excita el corazón, 

 
transitada, transitada Herotima.441

 
 La regla no escrita contra los excesos se cumple tanto en mujeres promiscuas como 

en hombres que deciden vulnerar lo que resultaba más importante para un griego: ser varón. 

Así dirige también virulentos ataques contra los afeminados: “a la rubia Eurípila le interesa 

/ el renombrado Artemón”.442 Aunque parecería innecesario buscar un significado diferente 

a la inclinación que una mujer siente por un hombre, el sentido de este par de versos se 

aclara por el testimonio de Ateneo, quien dice que Camaleón, el póntico, en su comentario 

acerca de Anacreonte, anota lo anterior, añadiendo que esta alusión comprende a Artemón 

por revolcarse en la cama, viviendo afeminadamente;443 el epíteto perifóretoV, el que es 

llevado en litera, lo hace blanco de burla al aludir a su ‘celebridad’ en sentido peyorativo e 

irónico. Lo anterior se ve reforzado por el más extenso de los poemas que nos quedan y que 

resulta extraño en Anacreonte tanto por su estilo directo como por la virulencia del ataque:  

                                                 
441 Fr. 60: oæde...[.]s.f..a..[...]..[ / foberàV d’ ¨ceiV pròV §llÌ / frénaV, Å kallipró[s]wpe paíd[wn. // 
kaí se dokéei mèn ‹[v  dó]moisi / pukinôV ¨cousa [mÉthr / Štitállein@  s[ù dè - u bóskeai // taV 
†akin[qínaV Šr]oúraV, / ›]na KúpriV ‹k lepádnwn / ‹ro]éssa[V  k]atédhsen ›ppouV. //  ....]d’‹n ésÌ 
katê<i>xaV / …mád]Ì, di’ ™ssa polloí / pol]ihtéwn frénaV ‹ptoéatai // lewf]óre, lewfór’ 
•Hro[t]ímh.  
442 Fr. 8: xanqÎ d’ EærupúlË mélei / … perifórhtoV –Artémwn. Existe, creo, una evidente similitud entre 
perifórhtoV, célebre, llevado y traído, y el polúumnoV del fr. 165 (v. supra nota 436). 
443 XII, 533 e: Camailéwn d’ … PontikòV ‹n tÏ Perì –AnakréontoV proqeìV tò@ xanqÎ ... –Artémwn, 
tÈn proshgorían taúthn labeîn tòn –Artémwna dià tò truferôV bioûnta periféresqai ‹pì klínhV. 
Precisamente señalará en el fr. 82 su paso de pobre a rico: Kaì gàr –Anakréwn aætòn ‹k peníaV eŒV 
trufÈn …rmêsaí fhsin [‹n toútoiV]. 
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Antes andaba en andrajos, con estrecha capucha 
y tabas de madera en las orejas, y en torno de los flancos 

un calvo pellejo de buey 
—no lavado forro de mal escudo—, a panaderas 

5 y ganosos putos frecuentando, el desgraciado de Artemón, 
hallando fraudulenta vida; 

mucho en la pica poniendo el cuello, mucho en la rueda, 
mucho flagelado en el lomo con fusta de cuero, de cabellera 

y barba despojado. 
10 Pero ahora va en carrozas, con dorados pendientes 

—hijo de Cice—, y sombrillita de marfil, 
justo como las mujeres.444

 
 La identidad de Artemón sigue siendo un misterio, aunque es seguro que el 

fragmento 8 también se refiera a él,445 y tampoco, aunque ha sido sujeto de controversias, 

se ha dilucidado por completo cómo es que Artemón llegó a ser el patán nuevo rico y 

afeminado. No es la única ocasión en que el dulce Anacreonte haya hecho poemas satíricos; 

con un sólo verso, certero y penetrante, “y el tálamo, donde aquél no desposó, sino fue 

desposado”446 el poeta describe un carácter que considera vergonzoso: el hombre debe ser 

quien desposa, y no a la inversa; el invertido, el  pórnoV, como Artemón, el eæropróktoV, 

es el blanco de sus dardos y lo ridiculiza una y otra vez. Tal vez en este sentido se puede 

interpretar otro fragmento: “pero, oh Esmerdíe / tres veces barrido”.447. Por momentos, la 

filología puede resultar inmensamente divertida; al leer algunos doctos artículos que hacen 
                                                 
444 Fr. 82: Prìn mèn ¨cwn berbérion, kalúmmat’ ‹sfhkwména, / kaì xulínouV ŠstragálouV ‹n �sì 
kaì yilòn perí / pleurÎsi  <dérrion>  boóV, / nÉpluton e©luma kakêV ŠspídoV, ŠrtopÓlisin / 
kŠqelopórnoisin …miléwn … ponhròV –Artémwn, / kíbdhlon e†rískwn bíon, / pollà mèn ‹n dourì 
tiqeìV aæcéna, pollà d’ ‹n trocÏ, / pollà dè nôton skutínË mástigi qwmicqeíV, kómhn / pÓgwná t’ 
‹ktetilménoV@ / nûn d’ ‹pibaínei satinéwn crúsea foréwn kaqérmata / páiV KúkhV kaì 
skiadískhn ‹lefantínhn foréei / gunaixìn a«twV. 
445 Tal vez podría pensarse que el fr. 17 también se refiriese a él: “¿Por qué tanto vuelas, / habiéndote ungido 
de perfume el pecho / más hueco que las siringas? [tí líhn péteai / suríggwn koïlÓtera / stÉqea 
crisámenoV múrÌ;]. El fragmento ofrece el retrato de un ¿Artemón? afeminado que revolotea, imagen casi 
cómica que mentalmente nos refiere al movimiento exagerado de brazos y manos, y que está impregnado de 
perfumes como un asiático, con lo cual sin duda lograría, para bien o para mal, alcanzar la atención de los 
asistentes. 
446 Fr. 54: kaì qálamoV, ‹n tÏ keînoV oæk ¨ghmen, Šll’ ‹gÉmato. 
447 Fr. 3: Šll’, Å trìV kekorhméne / Smerdíh. No es inaceptable un sensus obscaenus, ‘limpiado’, i. e.,  
‘violado’, alusión plausible por el testimonio de Eustaquio pollákiV ‹ksesarwméne, aunque Weber hace la 
corrección pertinente : ‘ter purgate, h. e., purissime puer’. 
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referencia a este poema encontré lo siguiente: Slater trata de otorgar un contexto al texto y 

mediante el análisis literario, la iconografía, inscripciones y paralelismos sostiene que 

Artemón pertenece al grupo de amigos del poeta, trasvestidos todos —aretes, tiaras, 

sombrillas—porque forman parte de un kómoV y están de fiesta; el trasvestismo, según él,  

estaba ampliamente extendido y era fenómeno sin estigma social, justificado por el culto o 

el ritual y que se asociaba particularmente con el culto de Dionisio. Menciona también que 

no era poco frecuente que se hicieran bromas pesadas a costa de ellos mismos; en este caso, 

Artemón recibe la puya a causa de su “cheap and lower-class effeminacy”.448 Tres años 

después Davies escribe un artículo por demás agresivo, en el cual va criticando uno a uno 

los argumentos de Slater (por ejemplo: los griegos no usaban aretes, los bárbaros sí; la 

inscripción ANAKRE[ON de la copa en la que sale un hombre está en el mango de la lira 

del mismo, lo cual anula la posibilidad de que sea el poeta quien está representado; el uso 

de sombrillas era común en Asia Menor, no en Grecia; la amplísima evidencia literaria de 

Slater se reduce a seis fragmentos de Arquíloco que nada prueban, etcétera, para terminar 

diciendo que el fragmento en cuestión sí tiene un contexto, y es el de Ateneo (“y 

Anacreonte respecto a Artemón dice en las siguientes líneas que saltó de la pobreza al 

lujo”),449 para cerrar afirmando: “They happen to coincide exactly with the deductions any 

rational mind would now draw from the fragment itself. Artemon and Anacreon: no text 

without context indeed!”450 Por su parte, al año siguiente Gentili se deslinda de la polémica 

“davvero eccesiva”, no sin antes dejar claro que “l’interpretazione dello Slater, anche se 

discutibile, non è poi così sciocca come ritiene il Davies” y se extraña que éste le reclame a 

aquél que sólo use la edición de Gentili y no la de Page, para terminar ridiculizando un 
                                                 
448 SLATER, 1978, p. 193. 
449 Kaì gar –Anakréwn aætòn ‹k peníaV eŒV trufÈn …rmêsaí fhsin ‹n toútoiV. 
450 DAVIES, 1981, p.299. La ironía final obedece al título del artículo de Slater. 
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error que comete, muy parecido a los que el profesor de Oxford critica en Slater.451 

Brown,452 en un tono mucho más temperado, busca distintos argumentos para leer el 

poema; piensa que en las líneas 1-9 no hay evidencia para pensar en un Artemón pobre y 

trasvestido, pero definitivamente se está describiendo a alguien de los más bajos estratos 

sociales, y añade que el hecho de que Artemón esté “de cabellera y barba despojado”453 

refuerza el argumento, ya que era común entre griegos de clases altas, aún en la Atenas 

clásica, llevar el pelo largo y cuidado; lo mismo, el contraste entre las “tabas de madera en 

las orejas” y los “dorados pendientes” como también la ropa y las compañías que frecuenta; 

por ello, su vida era no sólo pobre, sino fraudulenta, criminal, lo cual se ve justificado con 

los versos 7-9, pues a los comerciantes deshonestos se les castigaba poniendo el cuello en la 

pica, y también era costumbre rapar a los adúlteros. De pronto Artemón cambia de estilo de 

vida de manera sorpresiva y notoria; carrozas, dorados pendientes, sombrillita de marfil: 

justo como las mujeres, aunque no se consigue determinar por completo en qué sentido; tal 

vez llamarle hijo de Cice, pues páiV admite ambos sexos, pero la filiación con KúkhV 

sugiere sexo femenino; además también existe la sospecha de que signifique hijo bastardo, 

apropiado a sus bajos orígenes. En definitiva, el cambio operado en Artemón es tan 

contrastante —primero agresivo, entre maleantes, desharrapado, criminal, adúltero, 

afeminado luego— hace pensar que Artemón ha cambiado su papel de heterosexual, 

siempre el activo, a afeminado —en otro lugar el poeta alude a ello al decir: “caminar 

                                                 
451 GENTILI, 1982, p. 115. 
452 BROWN, 1983, passim. 
453 Lo cual puede tener relación con el fr. 113: “De nuevo corteja el calvo Alexis” [Mnâtai dhÃte 
falakròV °AlexiV]. Cfr. con la nota 383 sobre la cabellera. 
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contonéandose”—,454 homosexual pasivo, lo cual implicaría que Artemón haya ganado su 

cambio al lujuso estatus mediante otro: el de su hábitos sexuales.455

 

La inexorable caducidad 

 

El aguijón del amor no cesa, no permite un respiro, está siempre presente sin importar el 

paso del tiempo; sin embargo, este fluye sin detenerse: “Time flowing in the middle of the 

night”.456 Un lamento nocturno, extraordinario en su sencillez y dramatismo proporciona 

una idea de la vida que, irremediablemente, se escapa: “se pusieron la luna / y las Pléyades: 

es media / noche, y escurre tiempo. / Y yo, sola, me acuesto”.457 El cosmos entero se mueve 

mientras la mujer siente cómo pesa la soledad, específicamente en su lecho. No existe 

                                                 
454 Fr. 138: saûla baínein. “Escenas de kômos con disfraces femeninos rituales se pueden encontrar por 
ejemplo en el fr. 138 Gent. (=458 Page), donde la expresión saûla baínen, que indica un caminar muelle y 
lascivo, según la interpretación de las fuentes antiguas, parece corresponder justamente a la situación 
representada en el ánfora del Louvre G. 220: en un lado un joven con barba, vestidos femeninos (khitón con 
largas mangas y himátion) y un turbante en la cabeza avanza en actitud muelle llevando una sombrilla en la 
mano; el otro lado presenta a un hombre calvo, con barba y una mítre (diadema) en torno a la cabeza, en el 
acto de cantar acompañándose con la lira, mientras lleva en la diestra el skýphos para el vino”, GENTILI, 1996, 
p. 232. 
455 “The Artemon-poem, then, belongs to a definable aspect of Anacreon’s poetry, which forms part of a 
tradition of abuse and invective that is first evidenced in the remains of Archilocus and culminates in the 
comedy of the Attic stage”, BROWN, p. 15, de quien me pareció sensato seguir el inteligente análisis. Kurke 
también está de acuerdo con dicho análisis: “I find Brown’s detailed analysis completely persuasive and 
would suggest that, following his reading, we must take this abuse as the flipside of the fragments already 
considered. For if they constitute the privileged sympotic world of habrosyne, this fragment reaffirms that 
lifestyle by programmatic opposition. And indeed, in the fragment’s first three stanzas at least, the contrast 
crucially depends on locating Artemon in the agora, a public space charachterized by debased and illicit 
mercantile and sexual exchanges”, KURKE, op. cit., p. 121. En cuanto al papel pasivo en el homosexual y en 
general con respecto a la homosexualidad se puede consultar el clásico trabajo de DOVER, op. cit., en 
particular pp. 1-109, sobre todo, “Dominant and Subordinate Roles” (pp. 100-109); FOUCAULT, 1978, pp. 
172-230; HALPERIN, 1990, la parte I; CANTARELLA, 1991, pp. 17-34; RODRÍGUEZ ADRADOS, 1995, pp. 102-
122 y 189-195; y, ESLAVA GALÁN, 1997, pp. 61-110. 
456 ALFRED LORD TENNYSON, “The Mystic”, The Early Poems, part IX. 
457 SAPPH., 168B (CAMPBELL): déduke mèn Š selánna / kaì PlhíadeV@ mésai dè / vúkteV, parà d’ 
¨rcet’ −ra, / ¨gw dè móna kateúdw. BONIFAZ NUÑO, op. cit., p. 117 traduce bien el verso 3-4 ‘y medias 
noches’ pero a mí me parece poco afortunado mantener el plural poético en un imaginario contemporáneo que 
lamentablemente refiere a la esfera comercial. 
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remedio alguno cuando aflora la conciencia de la caducidad; sin embargo, Eros sigue 

presente y no consiente pausa alguna, el deseo zahiere sin piedad el alma:  

Por qué, potrilla tracia, con sesgados ojos mirándome, 
sin piedad me huyes y piensas que nada sabio sé? 

 
Sabe que a ti, que a ti diestramente te pondría el freno 
y con las riendas te haría girar en torno a las metas. 

 
5 Mas ahora paces y, brincando, ligera juegas: 

   pues por jinete no tienes un diestro picador.458

 
 ¿A qué podría apostar el poeta, ya viejo, cansado, pero que no cesa de ser 

combatiente en la batalla del amor y que sigue sintiendo el aguijón del amor? ¿En qué 

refugiarse, a quién acudir? La forma de mirar de la muchacha tracia, pôle —desde la 

primera palabra comienza la metáfora—, invita y repele al mismo tiempo; la causa es 

evidente: si huye despiadadamente del poeta, sin disimulo, es porque su edad ya no invita, 

no resulta atractivo para el amor. Tal vez pudiera descansar confiado en sus propias 

aptitudes y habilidades, pero sobre todo en su experiencia: “¿piensas que nadia sabio sé?”, y 

se debe destacar que las cosas por las cuales Anacreonte fue considerado un sabio de la 

Antigüedad eran sin duda las eróticas; manteniendo la imagen hípica, le muestra que podría 

controlarla con el bocado y domeñarla gracias a la fuerza de las bridas. El contraste es 

inmediato: la libertad de que ella goza en ese instante en que descansa, brinca y juega pierde 

autenticidad, pues es sólo consecuencia de una carencia: le falta un jinete experto, es libre 

porque no tiene quién sepa montarla. Metáfora bipartita y difusa del acto sexual: el freno, 
                                                 
458 Fr. 78: Pôle QrËkíh, tí dÉ me loxòn ªmmasi blépousa / nhleôV feúgeiV, dokéeiV dé m’ oædèn 
eŒdénai sofón; / ©sqi toi, kalôV mèn §n toi tòn calinòn ‹mbáloimi, / ‡níaV d’ ¨cwn stréfoimí <s’> 
Šmfì térmata drómou. / nûn dè leimônáV te bóskeai / koûfá te skirtôsa paízeiV@ / dexiòn gàr 
„ppopeírhn oæk ¨ceiV ‹pembáthn. Una contextualización general del poema la ofrece GANS, op. cit., p. 44-
45: “Anacreon uses a counter-object ostensibly more socially consecrated than the desire to which it refers; 
the relation horseman-steed, like the love of arms, is legitimate and communal in contrast to the anarchy of 
individual desire […] Lyric desire, in the Greek tradition, always essentially anarchic, is integrated into social 
order to the extent that desire and order fraternize in sexual difference while purporting to choose it as a 
battleground”. 
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las riendas, diestro picador, son siempre finas alusiones.459 Ni los dioses, ni el combate 

desesperado, ni su dilatada experiencia podrán hacer frente a la devastación que el imperio 

del tiempo nos tiene a todos reservada. Quizá por eso exclama en otro lugar: “ya no vuelvo 

mis pensamientos a la niña tracia.”460

El siguiente constituye con seguridad uno de los fragmentos que han sido más 

exhaustivamente analizados, por ser excelente ejemplo de alusión en Anacreonte. Quiero 

hacer énfasis en que, sea cual fuere la interpretación del poema, el rechazo radical reside en 

la vejez del poeta que tiene ahora una blanca cabellera, poco incitante para una muchacha.  

  De nuevo, su pelota tornasolada 
lanzándome, Eros de áureo cabello, 
con la joven de sandalia variopinta 

a jugar me incita. 
 5  Pero ella, pues es de la bien edificada 
   Lesbos, mi cabellera, 
   por ser blanca, desprecia; 
    pero frente a alguna otra boquea.461

 
 La imagen puntualiza una situación momentánea del simposio y el sentido del 

poema se intensifica por el abundante cromatismo. No es novedad lo que sucede, el poeta 

conoce  (dhÃte, de nuevo) quién esta detrás (crusokómhV °ErwV) y qué puede esperar 

(sumpaízein prokaleîtai) cuando recibe la pelota (sfaírË me porfuréË bállwn) que 

                                                 
459 “The poem seems to revel in language’s ability both to say and to veil, to offer in double entendre (‘risqué 
metaphor’ Campbell) the possibility of an unbounded suggestiveness. But is not simply the case that any item 
or function of horsemanship can be read within this erotic suggestiveness as having further sense, but rather 
that language flirts with the possibilities of such hidden erotic meanings, but never explicitly states them. It’s 
a sort of dance of the veils, suggesting but never finally revealing; reveiling the hints of explicitness with the 
dance of words”, GOLDHILL, op. cit., p. 15; v. también ROCHA-PEREIRA, 1966, pp. 84-85. 
460 Fr. 58: oækéti QrhïkíhV <paidòV> ‹pistréfomai. 
461 Fr. 13: SfaírË dhÃté me porfuréË / bállwn crusokómhV °ErwV / nÉni poikilosambálÌ / 
sumpaízein prokaleîtai. / ‡ d’, ¨stin gàr Šp’ eæktítou / Lésbou, tÈn mèn ‹mÈn kómhn, / leukÈ gár, 
katamémfetai, / pròV d’ §llhn tinà cáskei. Evidentemente, este poema también ha sido sujeto de fuerte 
polémica; no creo conveniente participar de ella, pero sí cuando menos consignar los trabajos de aquellos que 
han participado (al menos, los que pude conseguir): GENTILI 1958, 1973, 1976 y 1996; DAVISON 1959; 
WIDOGSKY 1962; GIANGRANDE 1963, 1976 y 1995; CAMPBELL 1973-4; KOMORNICKA 1976; SLATER 1978; 
WOODBURY 1979; MARCOVICH 1983; RENEHAN 1984; DAVIDSON 1987; GOLDHILL 1987, pp. 16-18; 
PELLICCIA 1991 y 1995; CARBONE 1993; URIOS-APARISI 1993; CYRINO 1996, pp. 380-382. 
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está hecha de hilos de color, según Hesiquio: sfaîra ‹k poikílwn vamátwn 

pepoihménh, clara referencia al grácil juego que se llevaba a cabo en la segunda parte del 

simposio, después de comer, cuando comenzaba la bebida.462 El poeta siente la espina del 

amor; ¿sería exagerado afirmar que el símbolo utilizado por Eros, la sfaîra porfúra, 

fuera el deseo multicolor que juega con el corazón del poeta?  El objeto de tal deseo es una 

joven de sandalia variopinta, pero resulta (vv. 5-8) que ésta, como él es viejo —lo cual se 

deduce de su ‘blanca cabellera’ en contraposición del ‘aúreo cabello’ del joven Eros— 

prefiere cualquier otra (§llhn tinà) y abre la boca, cáskei. El verbo cáskw se puede 

entender como “abrir la boca ampliamente” (Il.  16. 350); también es en algunos casos 

“bostezar” (cf. Il., 4. 182; 8. 150; 17. 417), “mirar boquiabierto” (cf. Ar. Ach., 10); es quizá 

la clave de todo el poema, pues permite interpretarse de la siguiente manera: el que se 

vuelva hacia otra, pròV d’ §llhn, podría entenderse como otra ‘muchacha’, ya que en los 

versos precedentes (5-6), se hace referencia a Lesbos, la bien edificada, y así se puede 

suponer que el poeta se refiere al amor homosexual femenino; no obstante, las lesbias eran 

famosas por la práctica de la felación, lesbiázein, y no por ser mujeres homosexuales, 

tríbaV; se debe añadir también la diferencia entre el amor homosexual “con fines 

paidéuticos muy precisos, y el amor libre practicado en los simposios por cualquier 

musicastra o flautista y, en general, por una hetera”.463 Hecha esta aclaración, el objetivo 

con el cual está utilizado el verbo es que la joven esté “con la boca abierta”, es decir, 

dispuesta a llevar a cabo el acto por la cual es famosa su ciudad y, entonces, se vuelve hacia 

otra. ¿Quién es esta otra? Sería, entonces, otra kómh, otra cabellera (púbica), no blanca 

como la del poeta, sino con un intenso color de juventud. El sentido del poema adquiere 

                                                 
462 V. supra, p. 89-90. 
463 GENTILI, 1996, pp. 227-8. 
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toda su plenitud; la fuerza toda de la alusión se hace patente cuando el receptor conoce el 

contexto (como sin duda sucedía en el simposio) y el significado de las palabras se desdobla 

hasta una imagen casi violenta pero llena de picardía y expresada de manera delicada y 

musical. 

 La incompatibilidad de amor y vejez fue para los griegos algo infranqueable; Platón 

registra el panegírico que Agatón hace de Eros al describir la naturaleza del dios: 

Primeramente, es el más joven de los dioses […] Él mismo ofrece 
evidencia convincente de la verdad que digo al huir siempre de la 
vejez, la cual, como es claro, llega rápidamente; de cualquier manera 
avanza sobre nosotros más rápido de lo que debería. Es naturaleza del 
amor odiar la vejez y no acercarse ni siquiera de lejos a ella. Entre los 
jóvenes siempre convive y está, pues como bien dice la antigua 
sentencia: lo semejante a lo semejante siempre se une.464

 
Siempre fue verdad y se puede confirmar en cada uno de los líricos arcaicos; 

Anacreonte personifica de manera casi paradigmática465 al varón anciano —no hay que 

olvidar que fue extraordinariamente longevo para la época— que sigue sufriendo los dardos 

del amor, pero que no renuncia a sus impulsos, aunque sea perfectamente consciente de que 

la vejez lo alcanzará, de que está llegando ya cuando “blancos cabellos con los negros se 

me hayan entremezclado”.466 Tal vez por esta razón busca seguir en contacto con los 

jóvenes, dirigiéndose tanto a las muchachas como a los efebos: “escúchame a mí, un 

                                                 
464 PLA., Smp., 195 a8-195b5 (TLG): prôtwn mèn veÓtatoV qeôn [..] méga dè tekmÉrion tÏ lógÌ aætòV 
parécetai, feúgwn fugÎ tò gêraV, taxú ¸n dêlon œti@ qâtton goûn toû déontoV ‡mîn prosércetai. … 
dÈ péfuken °ErwV miseîn kaì oæd’ ‹ntòV polloû plhsiázein. metà dè véwn Šeì súvestí te kaì 
¨stin@ … gàr palaiòV lógoV eÃ ¨cei, ˆV œmoion …moíÌ Šeì pelázei. 
465 “Anacreon, who was himself to be long-lived and whose love affairs were legion, brought to poetic 
perfection the persona of the lover-in-old-age […] The frecuency with which Anacreon adopts the persona of 
the lover in old age suggests that age may be the cause of his rejection […] this does not make him diffident 
about his interest and abilities […] We have on the one hand a poet who is fully and completely at home with 
the culture of love and its conventions, and whose poetry is built upon an appreciation of the social subtleties 
that love entails, yet on the other hand one who points up their arbitrary nature. The result is a poetic 
personality that uses the figure of the lover in old age at times almost subversively, and seems less interested 
in arousing pathos than in producing insight into the cultural meaning of age”, FALKNER, 1995, pp. 142-143. 
466 Fr. 77: eÃté moi leukaì melaínËs’ Šnamemeíxontai tríceV. Así lo representan en varias de las 
Anacreónticas (CAMPBELL): I, VII, XLVII, LI, LIIb e, indirectamente, XXIV, XXXVI, XXXIX. 
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anciano, doncella de hermosa cabellera y áureo peplo”; 467 si esta doncella es Afrodita, el 

verso sería quizá más patético, ya que el poeta anciano todavía se dirige a la diosa en busca 

de sus favores.468 En verdad, los acentos de tristeza y melancolía seguramente no dejarían 

indiferentes a su auditorio, pues es presumible que lo escucharan personas de una edad 

parecida a la suya; ¿lamentarían que el amor se alejara de ellos como lo hace con pena el 

poeta? Constatar con el paso de los días cómo cambia el cuerpo, en particular el pelo y la 

barba, es confirmar que Amor ya no se acercará jamás y que, como dice Anacreonte antes 

de Platón, incluso buscará la huida, escapatoria sin regreso y sin apelación: 

Eros, que, viéndome de barba 
grisácea, con los vientos de sus aurilucientes alas 
escapa.469

Quedan dos recursos: el primero, de nuevo la fuga, un estado mental en el cual ya 

no exista la tristeza de dejar de ser lo que siempre se fue, dura aceptación que, por 

momentos, no es posible y que la mente rechaza mediante una evasión provisional: 

Levanto el vuelo con ligeras alas hacia el Olimpo 
a causa de Eros, pues el niño no quiere pasar su juventud conmigo;470

 
el segundo es la contemplación de la juventud, casi serena, pero que al penetrar en el ánimo 

impone el recuerdo, la moción del espíritu hacia el movimiento: 

                                                 
467 Fr. 74: Klûqí meu gérontoV, eæéqeira crusópeple koúrh. GENTILI, 1973b, p. 134-135, piensa que es 
el incio de un poema, de una plegaria o invocación a una divinidad (klúw) y que ésta no sería una muchacha 
sino una diosa, pues el oro es atributo divino; crusópeple se referiría a Afrodita (cfr. frr. 14 ; 56,3 y 65). 
468 “Alla dea può chiedere ancora l’esaudimento di un suo desiderio il poeta vecchio negli anni, ma non 
troppo per le gioie dell’amore. Vecchiezza e amore non erano poli antitetici e inconciliabili nella sua vita e 
nella sua arte: lo documentano il fr. 84 Gent., 379 P., le Anacreontiche e concordemente la tradizione 
biografica”, ibidem. Sin embargo, lo anterior no salva al poeta del sufrimiento que la vejez implica, 
mayormente cuando el rechazo de los jóvenes es reiterado. 
469 Fr. 84: <°ErwV, œV > m’ ‹sidÒn géneion / †popólion crusofaénnwn pterúgwn ŠétaiV / 
parapétetai. 
470 Fr. 83: –Anapétomai dè pròV °Olumpon pterúgessi koúfaiV / dià tòn °Erwt’@ oæ gàr ‹moì < paîV 
‹>qélei sunhbân. 
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¿Quién, a la amable  
juventud volviendo el ánimo, al son de los tiernos flautines 
danza?471

 
Se podría imaginarlo despertando del sueño cada vez menos largo y reparador, 

angustiado por la cercanía de la Parca, intentando sacudir de su cabeza las imágenes que 

ahora la pueblan y agotan su espíritu: “y de nuevo a mí un sueño infernal”.472 Finalmente, 

se impone la conciencia de la inexorable caducidad y del paso a otro mundo en el cual ya 

no alcanza consuelo alguno. El poeta hace una evaluación de sí mismo, observa con 

objetividad los estragos que su cuerpo ha sufrido, verifica una vez más que la juventud lo 

ha abandonado para siempre y no consigue paz ninguna: el camino hacia la muerte es 

absoluto e ineludible, provoca temor y llanto al comprobar que el tiempo que le resta de la 

dulce vida, glukeroû d’ biótou, es mínimo, y exclama: 

   Canas tengo ya 
las sienes, y la cabeza blanca; 

   y la encantadora juventud ya no está 
   conmigo; mis dientes, envejecidos, 
  5 y ya no mucho tiempo 

     de la dulce vida me queda. 
    Por estas cosas sollozo 

con frecuencia, temiendo al Tártaro, 
pues del Hades es terrible 

10 el abismo, y el descenso hasta él, 
funesto; pues cierto es, para quien 

desciende, el no regresar.473

                                                 
471 Fr. 95: tíV  ‹rasmíhn / tréyaV qumòn ‹V çbhn terénwn ‡miópwn †p’ aælôn / �rceîtai; 
472 Fr. 42: cqónion dé m’ aÃt’ ªneiron. 
473 Fr. 36: Polioì mèn ‡mìn ¬dh / krótafoi kárh te leukón, / caríessa d’ oækét’ çbh / pára, 
ghráleoi d’ �dónteV@ / glukeroû d’ oækéti pollóV / biótou crónoV léleiptai. / dià taût’ 
Šnastalúzw / qamà Tártaron dedoikÓV@ / –Aídew gár ‹sti deinóV / mucóV, Šrgaléh d’ ‹V aætón / 
kátodoV@ kaì gàr ƒtoîmon / katabánti mÈ Šnabênai. Con respecto al verbo que cierra el poema, 
Šnabênai, Giangrande (1968) lo interpreta pensando que significa ‘regresando’ del Hades, ‘subiendo’ desde 
el Hades para ‘hacer el amor’ invocando una broma de Aristófanes (fr. 344 Kassel-Austin): <‹gÒ d’> 
Šnabênai tÈn guvaîka boúlomai lo cual imprimiría un giro humorístico con este doble sentido. Parece a 
todas luces forzado e insostenible, como demuestra CAMPBELL, 1989, pp. 49-50. Por otro lado, 
MARTINAZZOLI, op. cit., p. 317, hace notar que el poeta ‘invierte’ el orden natural del proceso de 
encanecimiento, pues debería ser a la inversa: canas las sienes y gris la cabeza: “L’inverzione è pressoché 
eccezionale, e non si sa perché Anacreonte avrebbe dovuto tener presente l’eccezione anziché la regola. Tutto 
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 Pero siempre queda algo. Siempre algo permanece: “non omnis moriar” supo decir 

Horacio y, por medio de él, los poetas todos, el género humano.474 No morirá del todo: el 

legado de Anacreonte subsiste, eternizado, porque supo llegar profundamente al núcleo más 

íntimo del ser; fue un combatiente del amor que disfrutó cada una de las innumerables 

batallas y supo consignarlas con acordes bellísimos y elegantes, con palabras disfrazadas 

pero auténticas y llenas de la fuerza que incidiría en los siglos por venir, configurando esa 

forma nueva de mirar y entender el mundo de la cual somos, todavía, herederos.  

 

Conclusión: el lenguaje de la transición 

 

Después de Homero, el diluvio florido de los líricos; enseguida, el siglo de oro: “lo que 

permanece lo fundan los poetas” decía Hölderlin. No sabemos en realidad cuánto haya 

escrito Anacreonte; en algo consiguen sus fragmentos y poemas respaldar el gran aprecio 

que la antigüedad sintió por su obra, al grado de ser incluido en el canon de los nueve 

líricos,475 de haberse levantado una estatua suya en la Acrópolis476 o de merecer epitafios 

laudatorios —¡que entre los bienaventurados estés, Anacreonte, gloria de los jonios!—477 

que consignan su mérito. Sin embargo, resultan sólo en parte suficientes para aseverar con 

solidez la afirmación de que este poeta pudo haber sido cofundador de la axiología del siglo 

que se abría ya ante sus ojos; lo cierto es que su poesía pervivió y fue apreciada lo suficiente 

                                                                                                                                                     
ciò farebbe pensare quasi che la lirica non vada attribuita —come tarde età il Bowra, Greek Lyrik Poetry, cit. 
p. 314— del poeta; bensì alla giovinezza. Non è ammissibile che un vecchio non conosca il colore della sua 
stesse tempie e dei suoi capelli”. Pienso que es un tanto exagerado: polióV puede significa gris, pero también 
ser traducido por cano, e incluso (v. LSJ s. v. polióV, á, ón b. metaph.) venerable, claro, brillante; BAILLY (s. 
v. idem, II p. ext.) acepta blanco. También podría ser figura retórica o simplemente genética. 
474 Carm., III, XXX, 6. 
475 Cfr. A. P. IX, 184. 
476 V. supra p. 5. 
477 A. P., VII, 27: E©hV ‹n makáressin, –Anákreon, eÃcoV –Iónwn. El epitafio completo, v. supra p. 11. 
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como para que siguiera siendo imitada siglos después. La complejidad de su poesía se 

percibe de dos maneras: primero, en el uso constante del recurso de la alusión, de la 

sorpresiva ironía final, del juego de significados y dobles sentidos que utiliza para crear un 

suspenso y destacar la resolución de los últimos versos, creando un impacto agradable y 

sutil en sus oyentes. Segundo, el caríen ÄqoV que recorre los poemas: la relación 

simbiótica con el tirano y el esfuerzo por cierto grado de autonomía y libertad de palabra; su 

desprecio por la riqueza; el rechazo de la guerra sin dejar de admirar el valor; la mesura con 

el vino y la prudencia en el banquete; la vocación erótica a un tiempo sufrida y gozada 

siempre fuera del exceso; su amor por la juventud; el dolor por la vejez y la muerte, hacen 

de su persona punto de referencia para saber cómo se ha de ser, un modelo que muestra 

cómo vivir la vida, disfrutarla y cantarla en bellos versos;478 tan cierto es todo lo anterior 

que con el lírico arcaico de Teos da inicio todo un género literario, fenómeno que resulta 

más bien extraordinario para la Historia de la literatura.479

 Me he permitido una aproximación a la hipótesis de que el poeta, al querer hablar 

sobre algunos temas o personas, no gozaba de una libertad absoluta por su sujeción al 

tirano, por lo cual desarrolló una estrategia retórica que le permitía decir sin decir, una 

poética del disfraz. De esta forma, la conciencia del poeta como maestro de la palabra 

                                                 
478 “Anacreonte è una figura originale di ‘saggio’ (sophós), di una saggezza però mondana, anzitutto con la 
sua maschera da vecchio, ma da ‘vecchio in gamba’, un homogéron che contesta radicalmente la disperazione 
di un Mimnermo per l’approssimarsi della vecchiaia; un vecchio che scherza sull’amore-ossessione, 
sull’amore-malattia di Archiloco o Saffo; un vecchio che considera —e insegna a considerare— la condizione 
del vecchio o dell’innamorato come parti di un gioco, un vero e proprio gioco di società. Perché è questo, in 
fondo, che vuol insegnare la poesia di Anacreonte: a vivere e scherzare ‘in società’”, VOX, 1990, p. 9. 
479 El impacto literario que produjo su obra no deja de ser excepcional en un lírico arcaico: “Homère, le Poète 
par excellence, ou bien Sappho, Pindare, Euripide, ne furent jamais à l’origine d’un courant littéraire. Cet 
honneur revint au seul Anacréon. Bien mieux: loin de se contenter de l’imiter, de le pasticher, de le parodier, 
voire de le plagier, en se livrant à un simple travail de réécriture, d’obscurs auteurs permirent que ressuscitât 
le vieux poète; d’obscurs auteurs devinrent Anacréon. D’où une confusion, établie dès le IIe siècle de l’ère 
chrétienne, si durable que, jusqu’au XIXe siècle, on crut authentiques des œuvres postérieures d’un millénaire 
à celui qui fut décidément plus qu’un chanteur et un diseur des mots”, LAMBIN, 2002, p. 12. 
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inaugura un movimiento de transición que, desde la literatura, desembocaría en la ética y 

regresaría a la literatura en un ciclo enriquecedor. No es gratuito el apelativo que Platón le 

dedica: “el sabio Anacreonte”, º –AnakréontoV toû sofoû (Phdr. 235c). En parte 

escondido, velado entre palabras, su rostro se revela al que lo escucha con atención. 

Finalmente, toda persona es un rostro; todo rostro, una máscara: toda máscara, un disfraz. 
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ESTA VERSIÓN 
 
 
 
Lo que nos ha llegado de la obra de Anacreonte presenta algunos problemas interesantes: 

en primer lugar, no tenemos demasiados poemas completos, pues un número significativo 

de ellos nos ha llegado en estado fragmentario. En segundo, gran parte de la obra pertenece 

a una tradición textual exclusivamente indirecta, excepción hecha de los papiros (60-73), 

por lo cual en ocasiones el texto está constituido por palabras aisladas o simples testimonios 

sobre Anacreonte y citas que de él hacen gramáticos, filólogos, historiadores, con respecto 

a vocablos, giros gramaticales y dialectales, asuntos de tipo literario o de costumbres, 

etcétera; por este motivo carecen de contexto propiamente dicho y, en consecuencia, resulta 

imposible hacer una reconstrucción a partir de datos tan exiguos. En tercer lugar, y 

precisamente por lo anterior, las ediciones no procuran organizar los poemas y fragmentos 

de modo que se obtengan elementos que pudieran sugerir una poética del autor, tema que 

intenté elucidar en el capítulo tercero; más bien se guían, por ejemplo en el caso de Gentili, 

editor que sigo,iv por el orden que guardaban los libros del poeta y por el tipo de verso que 

éste utiliza; en particular, este editor investiga la transmisión de la obra de la época pre-

alejandrina a la alejandrina, a partir de lo cual presenta su edición “tal como fue constituido 

por los alejandrinos”.v En lo personal, no propongo restablecer el orden original, sino que 

me ciño al establecido por Gentili, dado que el objetivo de este trabajo no es ofrecer una 

edición de la obra, sino probar una hipótesis que, aunque contempla la búsqueda de una 

poética del autor —según dije—, no requiere establecer un orden textual diferente.  

                                                           
iv GENTILI, 1958. 
v Cfr. GENTILI, op. cit., pp. XXV-XXX. “Il mio compito è stato di riprodurre, sin dove era possibile, il testo di 
Anacreonte così come fu constituito dagli alessandrini”, p. XXIX. 
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Sin embargo, en lo que respecta a la versión que ofrezco, sin duda es prudente 

aclarar los criterios que seguí para realizarla y la razón que los fundamenta. Se sabe que 

existen infinitas teorías sobre traducción posibles, prácticamente tantas como traductores 

existen. Por ello, me ha parecido que, para alcanzar cierto grado de objetividad en el oficio, 

debo plantearme, como punto de partida, justamente una finalidad a la cual espero acceder 

con el trabajo sobre el texto. En este sentido, me dejo guiar por lo que entiendo de la teoría 

del skopos del estudioso Hans J. Vermeer; por esta razón, creo que vale la pena esbozar a 

muy grandes rasgos en qué consiste dicha teoría.vi

Vermeer parte de la siguiente idea: toda traducción es una tentativa de 

comunicación, transcultural e intencional que, como oferta, el que traduce brinda al posible 

lector. Para que esta oferta sea válida, el traductor debe ser honesto y decidir cuál es la 

finalidad que persigue al realizar su trabajo, es decir, debe establecer cuál es la intención 

con que tiene lugar la interacción entre él, su mensaje y sus posibles interlocutores (para 

qué, para quién es la traducción que se ofrece); una vez que dicha finalidad está clara en su 

mente, elige las estrategias para lograrlo. Según Vermeer, si se sigue este proceso en forma 

congruente entre propuesta y traducción, se puede justificar cualquier criterio para traducir.  

Así, mi intención al traducir esta obra es sencilla: intentar comprender —hasta 

donde fue posible en el caso de fragmentos de poemas—, lo que el autor dice en griego y 

expresarlo con la mayor claridad posible en castellano, de tal manera que el sustento 

filológico necesario para la investigación (el material concreto y real del que parte un 

fenomenólogo de la literatura) fuera serio, sólido y coherente; cuando la extensión y el 
                                                           
 
vi Para la teoría del skopos o escopo, conviene consultar los trabajos de PEDRO C. TAPIA ZÚÑIGA, 1996 (ambos 
trabajos), 1988 y 1985 (el cual contiene una extensa bibliografía de HANS J. VERMEER). Para una visión 
histórica muy completa, desde la antigüedad hasta el siglo XX, resulta muy recomendable el volumen Teorías 
de la traducción. Antología de textos, 1996, de la Escuela de traductores de Toledo. También se pueden 
consultar mis trabajos: 1996 (en especial pp. 21-30) y 2006. 
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mensaje de los textos lo permitieron, ensayé una versión que pudiera transmitir la belleza 

del original. Mi destinatario inmediato no es el lector común y corriente sino aquel que, 

más especializado y con conocimiento del griego, puede seguir esta investigación cuya 

materia prima son los textos de Anacreonte. Espero, con otros fines, poder dirigirme a un 

lector medio para quien traduciría de forma distinta, haciendo mucho mayor énfasis en la 

belleza de los poemas. 

Repito que mi primer impulso fue no preocuparme por la cuestión estilística-

estética, dado que los poemas y fragmentos me eran necesarios como punto de partida de la 

tesis que presento, para lo cual bastaba con hacer una transcodificación de estructuras 

gramaticales, es decir, llevar del griego al castellano la sintaxis (el orden gramatical, lo que 

para Vermeer serían los marcos) y la semántica (el mensaje propiamente dicho, la 

escena)vii de cada poema y de los fragmentos hasta donde fue posible, de modo que se 

comprendiera en español lo que dice el texto griego, sin permitirme alterar el original y 

procurando que fuera tan sólo un proceso de tránsito de las estructuras griegas hacia las 

castellanas. No obstante, decidí que podría resultar valioso intentar una versión que, cuando 

fuera posible, dada la naturaleza del texto, acercara a la belleza del original: Anacreonte se 

propone decir, pero no sólo decir, sino hacerlo bellamente, como poeta; además, su decir no 

es gratuito, sino que lleva toda una carga de intencionalidad de carácter muy específico, 

como espero que haya quedado demostrado en el capítulo tercero; para finalizar, creo 

significativo el esfuerzo por recuperar en castellano aquello que hizo de Anacreonte una 

autoridad como poeta lírico griego, lo que le valió ser imitado muchos siglos después de su 

muerte, como queda claro, entre otras pruebas, en la colección llamada Carmina 

Anacreontea. 
                                                           
vii Para la teoría de los marcos y las escenas (scenes & frames), v. VERMEER, 1992, pp. 285-299. 

 ix



 Por esto, primero me aseguré de haber resuelto algunas cuestiones que la 

transcodificación de estructuras gramaticales presenta: unificar los términos que el autor 

utiliza en muchas ocasiones (p. e., ‚bróV, dakruóeiV, dhÃte, ‹ratóV, porfúreoV, paîV, 

todos los derivados de caríeiV, entre muchos otros), tarea que no siempre resultó sencilla a 

causa de los sutiles matices del griego; traducir las partículas sólo cuando tenían una clara 

función enfática (p. e., 5); decidir un criterio para la transcripción de nombres griegos;viii no 

traducir los fragmentos de poemas que están demasiado corruptos o que conducirían a una 

sobreinterpretación de lo que apenas se deja entrever en el original (p. e., 64, 66, 67, 69, 70, 

73, 189, 190). 

 Procuré mantener el mismo criterio de transcodificación sin permitirme libertades 

hermenéuticas (tentación siempre presente), aun en algunos fragmentos poco claros (p. e., 

fr. 31); cuando fue necesario, aclaré en nota el sentido del texto. Tampoco resultó fácil 

transmitir, como en el original, la ambigüedad y la alusión, ambos rasgos propios de 

Anacreonte (p. e., 3, 13, 60, 78).ix El resultado final puede haberse modificado por la 

búsqueda del valor estético, pues, como expuse, procuré que se escuchara una versión que, 

sin alterar el sentido del texto, deleite como hace Anacreonte y que, de ser posible, pueda 

comprender sin demasiado trabajo el lector perteneciente a nuestra cultura.  

Por último, si existe una estética del fragmento, ésta sería la de la impotencia, dado 

que en un gran número de casos se perciben en el original los ecos de lo que debió ser el 

poema completo: desafortunadamente, nada los hará volver a la vida, salvo la posibilidad 
                                                           
viii Este criterio fue, finalmente, el propuesto por FERNÁNDEZ GALIANO, 1961, la forma clásica castellana. Por 
ejemplo, son esdrújulos todos los nombres que llevan las siguientes terminaciones: -téleV, -díkh, -filoV, -
kráthV, -agoraV, ídhV (números 141 a 152). En ocasiones, no resultará usual la transcripción, p. e., de 
Ártemis en vez de Artemis (nn. 219 y 278), pero el criterio es el mismo. En cambio, el autor sugiere, para 
nombres en -kleídhV, utilizar acentuación grave, como Aristoclides (n. 163). Sólo en algunas ocasiones 
transcribo lo más apegado al griego, p.e. en 162, DeúnusoV, , por Deuniso en vez de Dioniso, para mostrar, 
como pretende el testimonio del Etymologicum Genuinum, la variante dialectal. 
ix En particular, sobre la alusión véase pp. 139 ss. 
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de nuevos descubrimientos de papiros dormidos en la caliente oscuridad de las arenas 

desérticas; sin embargo, parafraseando a Francisco Barrenechea,x se puede llegar, con 

paciencia y dedicación que espero haber conseguido, a una estética de la nostalgia y de lo 

efímero, pero también a una de la sugerencia, a partir de la cual el lector pueda acceder a 

una fruición estética propia, como sin duda habría celebrado Anacreonte. 

                                                           
x BARRENECHEA CUADRA, 1996, pp. 14-18. 
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ANAKREONTOS 
 

MELWN A 
 
 

1 

Gounoûmaí s’ ‹lafhbóle, 
xanqÈ paî DióV, Šgríwn 

déspoin’ °Artemi qhrôn, 
ç kou nûn ‹pì Lhqaíou  

5 dínËsi qrasukardíwn  
Šndrôn ‹skatorÍV pólin 
caírous’@  oæ gàr ŠnhmérouV 

poimaíneiV poliÉtaV. 
 

2 

o¾toV dhÃt’ –IhlusíouV 
tíllei toùV kuanáspidaV. 

 
3 

Šll’, Å trìV kekorhméne 
Smerdíh, 

 
4 

‹gÓ t’ μn o«t’ ’AmalqíhV 
bouloímhn kéraV o«t’ ¨tea 
pentÉkontá te kŠkatón  

Tarthssoû basileûsai. 
 

5 

Kleuboúlou mèn ¨gwg’ ‹réw, 
KleuboúlÌ d’ ‹pimaínomai,  

Kleúboulon dè dioskéw. 
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ANACREONTE 
 

LIBRO I 

 
 

1 
    De rodillas te imploro, flechadora de ciervos, 

rubia hija de Zeus, Ártemis, 
señora de agrestes animales, 

 la que ahora, en alguna parte, 
5 sobre los remolinos del Leteo miras 

la ciudad de hombres de corazón intrépido, 
gozosa, pues no pastoreas 

ciudadanos indómitos. 
 
 

2 
éste, de nuevo, de los yalisios 
de azulados escudos se burla 

 
 

3 
pero, oh Esmerdíe 
tres veces barrido, 

 
 

4 
yo ni de Amaltíe 
querría el cuerno, ni años 
ciento cincuenta 

sobre Tartesos reinar. 
 
 

5 
Yo mismo estoy enamorado de Cleubulo, 
y enloquezco por Cleubulo, 
y contemplo a Cleubulo. 

 xiii



 
 
 

6 

LeukípphV ‹pidíneai 
 

7 

MeìV mèn dÈ PosidhïÓn 
šsthken, nefélaV d’ �dwr 
barúnei, barù d’ §grioi  

ceimôneV patageûsi. 
 

8 

xanqÎ d’ EærupúlË mélei 
… perifórhtoV –Artémwn. 

 
9 

oæ dhÃt’ ¨mpedóV eŒmi  
oæd’ Šstoîsi proshnÉV. 

 
10 

… d’ †yhlà nenwménoV 
 

11 

o«t’ ‹mÈn ‚palÈn kásin 
 

12 

uu⎯  sù gár eŒV ¨moig’ 
ŠstemfÉV 

 
 
 
 
 
 
 

 xiv



 
 
 
 
6 

Das vueltas en torno de Leucipa 
 
 

7 
Ciertamente, el mes de Posidón 
ha llegado, y a las nubes el agua 
hace pesadas, y pesadamente las feroces 

tempestades retumban. 
 
 

8 
a la rubia Eurípila le interesa 
el renombrado Artemón. 

 
 

9 
y de nuevo, con los ciudadanos, 
ni recio soy ni débil. 

 
 

10 
y quien altamente piensa 

 
 

11 
tampoco a mi tierna hermana 

 
 

12 
pues tú, para mí, 

inflexible 

 xv



 
 

13 

SfaírË dhÃté me porfuréË 
bállwn crusokómhV °ErwV  
nÉni poikilosambálÌ  

sumpaízein prokaleîtai. 
5 ‡ d’, ¨stin gàr Šp’ eæktítou 

Lésbou, tÈn mèn ‹mÈn kómhn, 
leukÈ gár, katamémfetai,  

pròV d’ §llhn tinà cáskei. 
 
 

14 

³Wnax, Ö damálhV °ErwV 
kaì Númfai kuanÓpideV 

porfuréh t’ –Afrodíth  
sumpaízousin, ‹pistréfeai d’ 

5 †yhlàV �réwn korufáV,  
gounoûmaí se, sù d’ eæmenÉV 
¨lq’ ‡mín, kecarisménhV d’ 

eæcwlêV ‹pakoúein.  
KleuboúlÌ d’ ŠgaqòV geneû 

10 súmbouloV, tòn ‹mòn d’ ¨rwt’, 
Å Deúnuse, décesqai. 

 
 

15 

³W paî parqénion blépwn,  
dízhmaí se, sù d’ oæ klúeiV  
oæk eŒdÒV œti têV ‹mêV 

yucêV ‡nioceúeiV.  
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13 
De nuevo, su pelota tornasolada 
lanzándome, Eros de áureo cabello, 
con la joven de sandalia variopinta 

a jugar me incita. 
  5 Pero ella, pues es de la bien edificada 

    Lesbos, mi cabellera, 
    por ser blanca, desprecia; 
     pero frente a alguna otra boquea. 
 
 

14 
   Señor, con quien el domador Eros 

    y las Ninfas ojizarcas 
     y la tornasolada Afrodita 

   juegan, recorre 
   5 las altas cumbres de las montañas, 
    de rodillas te lo suplico, y tú, propicio 
    ven a nosotros, y mi agradecida 

plegaria escucha. 
Y para Cleubulo sé buen 

 10 consejero: que mi amor, 
oh Dioniso, acepte. 

 
 

15 
Oh niño de virginal mirada: 
te busco, pero tú no escuchas, 
sin saber que llevas 

    las riendas de mi alma.

 xvii



 
 
 

16 

uu⎯  pollà d’ ‹ríbromon 
Deúnuson 

 
17 

uu⎯   tí líhn péteai  
suríggwn koïlÓtera 
stÉqea crisámenoV múrÌ; 

 
18 

Šnasesurménhn 
 

 xviii 



 
 
 
 
 

16 
al muy  tonante 

Deuniso 
 
 

17 
¿Por qué tanto vuelas, 

habiéndote ungido de perfume el pecho 
más hueco que las siringas? 

 
 

18 
a la impúdica 
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MELWN  B 

 
 
 

19 

<…> MegistêV d’ … filófrwn déka dÈ mêneV ‹peíte 
stefanoûtaí te lúgÌ kaì trúga pínei melihdéa. 

 
20 

uu⎯   kaí m’ ‹píbwton katà geítonaV poiÉseiV. 
 

21 

uu⎯ u  muqiêtai d’ Šnà nêson, <Å> Megistê,  
diépousin „ròn §stu 

 
22 

‹me gàr lógwn <u⎯ >  e›veka paîdeV μn filéoien@ 
caríenta mén g’ Šeídw, caríenta d’ oÂda léxai. 

 
23 

¨ramai <dé> toi sunhbân@ caríen gàr ÄqoV ©sceiV 
 

24 

kaqarÎ d’ ‹n kelébË pénte <te> kaì treîV Šnaceísqwn 
 

25 

MegálÌ dhÃté m’ °ErwV ¨koyen Ÿste calkeúV  
pelékei, ceimeríË d’ ¨lousen ‹n carádrË. 

 
26 

ŠpékeiraV d’ ‚palêV kómhV §mwmon §nqoV     
 
 
 
 
 

 xx



 
LIBRO II 

 
 
 
 
 

19 
y Megistes, el amable, desde hace diez meses 
se corona con mimbres y bebe vinos de miel. 
 
 

20 
y a mí me harás de (mala) fama entre los vecinos 
 
 

21 
y los sediciosos por toda la isla, Megistes, 

gobiernan la ciudad sagrada 
 
 

22 
pues por mis palabras los muchachos me amarían: 
encantadoras cosas canto y encantadoras cosas sé decir. 
 
 

23 
y amo gozar de tu juventud, pues encantador carácter tienes 
 
 

24 
y que en limpia jarra se viertan cinco junto con tres 
 
 

25 
Pues de nuevo me partió Eros con enorme mazo, 
cual un herrero, y en el tempestuoso torrente me templó. 
 
 

26 
y quitaste la irreprochable flor de tu delicada cabellera 
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27 

sinámwroi polemízousi qurwrÏ 
 

28 

ŠganôV o½á te nebròn neoqhléa 
galaqhnón, œst’ ‹n �lË keroésshV  
ŠpoleifqeìV Špò mhtròV ‹ptoÉqh. 

 
29 

–Apó moi qaneîn génoit’@ oæ gàr μn §llh 
lúsiV ‹k pónwn génoit’ oædamà tônde. 

 
30 

‹pì d’ �frúsin selínwn stefanískouV 
qémenoi qáleian ƒortÈn Šgágwmen 
DionúsÌ  

 
31 

Sikelòn kóttabon ŠgkúlË latázwn  
 

32 

Dionúsou saûlai BassarídeV

 xxii



 
 
 
 
 

27 
funestos, guerrean con el portero 

 
 

28 
dulcemente, cual recién nacida cervatilla 
lechal que, en el bosque alejada 
de su astada madre, se asustó. 
 
 

29 
Que me llegue el morir: pues ninguna otra 
liberación de estos dolores llegaría jamás. 
 
 

30 
y sobre las sienes guirnaldillas de apio 
colocándonos, celebremos una fiesta espléndida 
para Dioniso. 
 
 

31 
girando la mano para el cótabo siciliano 
 
 

32 
lascivas basárides de Dioniso 

 xxiii



 

        MELWN  G 
 
 
 
 
 

33 

§ge dÉ, fér’ ‡mín, Å paî, 
kelébhn, œkwV §mustin 
propíw, tà mèn dék’ ‹gcéaV  
�datoV, tà pénte d’ o©nou 

5 kuáqouV, ˆV ŠnubrístwV 
Šnà dhÃte bassarÉsw.  

 
* 

§ge dhÃte mhkét’ o�tw 
patágÌ te kŠlalhtÏ  
SkuqikÈn pósin par’ o©nÌ  

10 meletômen, Šllà kaloîV 
†popínonteV ‹n �mnoiV 

 
 

34 

uu  Tantálou tálanta 
 
 

35 

Parà dhÃte Puqómandron 
katédun °Erwta feúgwn.  

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 xxiv



 
 

LIBRO III 
 
 
 
 
 

33 
vamos, pues, oh niño, tráenos 
la copa, para que sin respiro 
brinde, tras verter las diez 
medidas de agua y las cinco de vino, 

5 a fin de que sin exceso 
de nuevo sea basáride. 

* 
   vamos, de nuevo; ya no así, 

    entre el estrépito y la alharaca, 
    el beber escita con el vino 

  10 practiquemos, sino entre bellos himnos 
     bebiendo moderadamente. 
 
 

34 
    de Tántalo los talentos 
 
 

35 
   De nuevo, junto al Pitomandro 

    me oculté, al Amor huyendo. 

 xxv



 
 
 

36 

Polioì mèn ‡mìn ¬dh  
krótafoi kárh te leukón,  
caríessa d’ oækét’ çbh  
pára, ghráleoi d’ �dónteV@ 

5 glukeroû d’ oækéti pollóV  
biótou crónoV léleiptai. 

dià taût’ Šnastalúzw  
qamà Tártaron dedoikÓV@ 
–Aídew gár ‹sti deinóV  

10 mucóV, Šrgaléh d’ ‹V aætón  
kátodoV@ kaì gàr ƒtoîmon  

katabánti mÈ Šnabênai. 
 

 
37 

<tòn> °Erwta gàr tòn ‚brón 
mélomai brúonta mítraiV 
poluanqémois’ Šeídein@ 
œde kaì qeôn dunásthV, 

5 œde kaì brotoùV damázei. 
 

38 

Fér’ �dwr, fér’ oÂnon, Å paî, 
fére <d’> ŠnqemeûntaV ‡mín 
stefánouV, ¨neikon, ˆV dÉ 
pròV °Erwta puktalízw. 

 xxvi



 
 
 
 

36 
   Canas tengo ya 

las sienes, y la cabeza blanca; 
   y la encantadora juventud ya no está 
   conmigo; mis dientes, envejecidos, 
  5 y ya no mucho tiempo 

     de la dulce vida me queda. 
    Por estas cosas sollozo 

con frecuencia, temiendo al Tártaro, 
pues del Hades es terrible 

10 el abismo, y el descenso hasta él, 
funesto; pues cierto es, para quien 

desciende, el no regresar. 
 
 

37 
Al delicado Amor, pues, 
me interesa, cubierto de guirnaldas 
multifloridas, cantar: 
él también es señor de los dioses, 

5 él también doma a los mortales. 
 
 

38 
    Trae vino, trae agua, oh niño, 

   tráenos también floridas 
    coronas; tráelos, para que ya 
    contra el Amor boxee. 
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MELWN  B?  G? 
 
 
 
 
 

39 

Špò d’ ‹xeíleto qesmón 
mégan 

 
40 

neóthV te kægieíh 
 

41 

‰erapisménÌ <dè> nÓtÌ 
 

42 

cqónion dé m’ aÃt’ ªneiron 
 

43 

Šllà própine 
‰adinoúV, Å fíle, mhroúV 

 

 xxviii 



 
¿LIBRO II, III? 

 
 
 
 
 
 
 
 

39 
Y extrajo un tesoro 
grande 

 
 

40 
y juventud y salud 

 
 

41 
y con la espalda fustigada 

 
 

42 
y de nuevo a mí un sueño infernal 

 
 

43 
mas bríndame, 

oh querido, tus suaves muslos 

 xxix



IAMBOI 
 
 
 
 

44 

knuzÉ tiV ¬dh kaì pépeira gínomai 
sÈn dià margosúnhn. 

 
45 

koæ moklòn ‹n qúrËsi dixÎsin balÓn 
çsucoV kaqeúdei. 

 
46 

–Eréw te dhÃte koæk ‹réw  
kaì maínomai koæ maínomai. 

 
47 

dià dhÃte KarikoergéoV  
�cánoio ceîra tiqémenoi     

 
48 

mhd’ Ÿste kûma póntion 
lálaze tÎ polukrótË 
sùn GastrodÓrË katacúdhn  
pínousa tÈn ‹pístion. 

 
49 

•O mèn qélwn mácesqai,  
páresti gár, macésqw. 
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YAMBOS 

 
 
 
 
 

44 
me pongo ya arrugada y pasada, 
a causa de tu desenfreno. 

 
 

45 
y sin haber puesto tranca en las puertas dobles, 
tranquilo duerme. 

 
 

46 
Amo de nuevo y no amo, 
y enloquezco y no enloquezco. 

 
 

47 
de nuevo pasando la mano 
a través de la correa de caria hechura 

 
 

48 
y no como la ola del mar 
barbotees, al beber, virtiendo desde lo alto 
la copa de la hospitalidad 
con la gorgoteante Gastrodora. 

 
 

49 
El que quiere luchar, 
pues está presente, que luche. 
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50 

líhn dè dÈ liázeiV 
 
 

51 

† …rân Šeì †  líhn, 
polloîsi gàr méleiV 

 
52 

°Este xénoisi meilícoiV’ ‹oikóteV, 
stéghV <te> moûnon kaì puròV kecrhménoiV. 

 
53 

Pálai kot’ ¿san §lkimoi MilÉsioi. 
 

 
54 

kaì qálamoV, ‹n tÏ keînoV oæk ¨ghmen, Šll’ ‹gÉmato.     
 

 xxxii 



 
 
 
 
 

50 
y demasiado te alejas ya 

 
 

51 
† ver siempre † demasiado, 
pues a muchos interesas 

 
 

52 
Sed semejantes a los huéspedes gentiles, 
que sólo de techo y fuego requieren. 

 
 

53 
Otrora los milesios eran valientes 

 
 

54 
y el tálamo, donde aquél no desposó, sino fue desposado. 
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ELEGEIA 

 
 
 

55 

oædé tí toi pròV qumóv, œmwV ge ménw s’ ŠdoiástwV  
 

56 

Oæ fíloV £V krhtêri parà pléÌ oŒnopotázwn 
neíkea kaì pólemon dakruóenta légei, 

Šll’ œstiV Mouséwn te kaì Šglaà dôr’ –AfrodíthV 
summísgwn ‹ratêV mnÆsketai eæfrosúnhV. 

 
57 

oŒnopóthV dè pepoíhmai 
 

58 

oækéti QrhïkíhV <paidòV> ‹pistréfomai. 
 

59 
 

⎯ uu⎯ uu  deî frontída mÈ katéceiv. 
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ELEGÍA 
 
 
 
 
 
 

55 
y nada conforme a tu ánimo; mas yo te espero sin vacilar 

 
 

56 
No es amigo el que, junto a la crátera llena bebiendo vino, 

contiendas y guerra lacrimosa narra, 
sino quien, de las Musas y de Afrodita los dones espléndidos 

mezclando, rememora el gozo amable. 
 
 

57 
me he vuelto un bebedor 

 
 

58 
ya no vuelvo mis pensamientos a la niña tracia. 

 
 

59 
es preciso no preocuparse. 
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PAPYRUS OXYRHINCUS 2321 
 
 

60 

. . . . . 
oæde...[.]s.f..a..[...]..[ 
foberàV d’ ¨ceiV pròV §llÌ 
frénaV, Å kallipró[s]wpe paíd[wn. 
___ 

 
kaí se dokéei mèn ‹[v  dó]moisi 

5 pukinôV ¨cousa [mÉthr  
Štitállein@  s[ù dè - u bóskeai 
___ 

    
taV †akin[qínaV Šr]oúraV, 
›]na KúpriV ‹k lepádnwn 
‹ro]éssa[V  k]atédhsen ›ppouV. 
___ 

 
10 ....]d’ ‹n mésÌ katê<i>xaV  

…mád]Ì, di’ ™ssa polloí  
pol]ihtéwn frénaV ‹ptoéatai, 
___ 

 
lewf]óre, lewfór’ •Hro[t]ímh, 

 
61 

fí]lh gár eŒV@ 
           ´]ein@ 
          ´].i 
             ].v 
 .    .    . 
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PAPIRO DE OXIRRINCO 2321 
 
 
 
 
 
 
 

60 
 

nada … 
y tienes, además, temeroso 
el corazón, niña de bello rostro. 

 
y al retenerte con firmeza en su morada 

5 tu madre cree prudentemente 
criarte. Pero tú paces 

 
los campos de jacintos, 
donde Cipris, libres de freno, 
mantiene atadas amables yeguas. 

 
10 pero en medio irrumpiste 

de la gente, por lo cual a muchos 
ciudadanos se les excita el corazón, 

 
transitada, transitada Herotima, 
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pues eres querida 
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durante la noche 
 5  

dulce y también… 
mas, amables, 
están presentes los dones 
de las Piérides,  

 
10 y con las Gracias 
 

 
 
 

63 
 

brillante mar 
toda la noche volaría, 

5 las aguas ricas en peces habiendo abandonado, 
lejos de Palas 
de áurea cimera. 
con flores 
morada excelsa 
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⎯  ca]lepôV d’ ‹puktálizo[v 
vûn d’] Šnoréw te kŠnakúptw, 
⎯  u u].Ì pollÈn �feílw  
tÈ]n cárin ‹kfugÒn °Erwta, 

5 Deú]nuse, pantápasi desm[ôn 
tô]n calepôn di’ –Afrodíth[n. 
⎯  u] féroi mèn oÂnon §gge[i  
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[…] 
 
 
 
 

65 
 

y arduamente boxeaba 
y ahora levanto la vista, 
y la cabeza; 
mucha gratitud te debo, por haber 

5 del todo escapado a Eros, oh Dioniso, 
de sus lazos arduos por causa de Afrodita. 
¡que se me trajera vino en un jarro! 
¡que se me trajera agua bullente! 
y se llamara 

10 la gracia, dispuesto 
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kaì k[ómh]V, ç toi kat’ ‚brón 
‹skía[z]en aæcéna. 
___ 

 
nûn dè dÈ sù mèn stolokróV, 
‡ d’ ‹V aæcmhràV pesoûsa 

5 ceîraV Šqróh mélainan 
‹V kónin katerrúh 
___ 

   
tlhmón[w]V tomÎ sidÉrou 
peripeso[û]s’.  ‹gÒ d’ §sËsi 
teíromai@ tí gár tiV ¨rxË 

10 mhd’ †pèr QrÆkhV tucÓn; 
___ 

  
 

72 

OŒktrà dÈ froneîn Škoú[w 
tÈn Šrígnwton gunaî[ka  
pollákiV dè dÈ tód’ eŒp[eîn  
daímon’ aŒtiwmé[n]h[n@ 
___ 

 
5(15) ˆ]V μn eÃ páqoimi, mêter,  

e©] m’ Šmeílicon férousa 
p]ónton ‹sbáloiV quíonta 
p]orf[ur]éoisi kúmasi 
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también la cabellera que tu delicado 
cuello cubría. 

 
pero ahora tú estás calvo, 
mientras ella, luego de caer en manos 

5 miserables, toda entera 
al negro polvo descendió 

 
infortunadamente, por el golpe del hierro 
habiendo caído; y yo por los dolores 
estoy atormentado. ¿Pues qué haría uno 

10 que nada ha logrado en favor de Tracia? 
 
 
 
 

72 
 

Pensamientos lastimeros oigo 
que tiene esta célebre mujer, 
y que a menudo esto dice, 
culpando al destino: 

 
5 ¡Qué bien yo habría estado, madre, 

si, llevándome, me arrojaras 
al inexorable mar que bulle 
de olas tornasoladas! 
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74 

Klûqí meu gérontoV, eæéqeira crusópeple koúrh.  
 

75 

–Alkímwn s’, �ristokleídh, prôton oŒktírw fílwn@ 
−lesaV d’ çbhn Šmúnwn patrídoV doulhðhn. 

 

76 

<‹n> melamfúllÌ dáfnË clwrÎ t’ ‹laíË tantalízei. 
 

77 

eÃté moi leukaì melaínËs’ Šnamemeíxontai tríceV.  
 

78 

Pôle QrËkíh, tí dÉ me loxòn ªmmasi blépousa 
nhleôV feúgeiV, dokéeiV dé m’ oædèn eŒdénai sofón ; 

 
©sqi toi, kalôV mèn §n toi tòn calinòn ‹mbáloimi,  
‡níaV d’ ¨cwn stréfoimí <s’> Šmfì térmata drómou. 

 
5 nûn dè leimônáV te bóskeai koûfá te skirtôsa paízeiV@  

dexiòn gàr „ppopeírhn oæk ¨ceiV ‹pembáthn. 
 

79 

a„ dé meu fréneV 
‹kkekwféatai 
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 INCIERTOS 
 
 
 
 

74 
Escúchame a mí, un anciano, doncella de hermosa cabellera y áureo peplo. 

 
 

75 
  Me lamento por ti, Aristoclides, de mis bravos amigos el primero: 

 pues tu juventud aniquilaste, guardando a la patria de la esclavitud. 
 
 

76 
entre el laurel de oscuras hojas y el verde olivo, oscila. 

 
 

77 
cuando blancos cabellos con los negros se me hayan entremezclado. 

 
 

78 
¿Por qué, potrilla tracia, con sesgados ojos mirándome, 
sin piedad me huyes y piensas que nada sabio sé? 

 
Sabe que a ti, que a ti diestramente te pondría el freno 
y con las riendas te haría girar en torno a las metas. 

 
5 Mas ahora paces y, brincando, ligera juegas: 

pues por jinete no tienes un diestro picador. 
 
 

79 
    y mi mente ha quedado 

embotada 
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80 

a dià dérhn ¨koye mésshn 
 

b     kàd dé 
lôpoV ‹scísqh 

 
 

81 

ˆrikÈn siónta caíthn 
 

82 

Prìn mèn ¨cwn berbérion, kalúmmat’ ‹sfhkwména, 
kaì xulínouV ŠstragálouV ‹n �sì kaì yilòn perí 

pleurÎsi  <dérrion>  boóV, 
nÉpluton e©luma kakêV ŠspídoV, ŠrtopÓlisin 

5 kŠqelopórnoisin …miléwn … ponhròV –Artémwn, 
kíbdhlon e†rískwn bíon,  

pollà mèn ‹n dourì tiqeìV aæcéna, pollà d’ ‹n trocÏ, 
pollà dè nôton skutínË mástigi qwmicqeíV, kómhn 

pÓgwná t’ ‹ktetilménoV@  
10 nûn d’ ‹pibaínei satinéwn crúsea foréwn kaqérmata 

páiV KúkhV kaì skiadískhn ‹lefantínhn foréei 
gunaixìn a«twV 

 

83 

–Anapétomai dè pròV °Olumpon pterúgessi koúfaiV  
dià tòn °Erwt’@ oæ gàr ‹moì < paîV ‹>qélei sunhbân. 

 

84 

uuuu⎯ ⎯ u < °ErwV, œV > m’ ‹sidÒn géneion 
†popólion crusofaénnwn pterúgwn ŠÉtaiV 
parapétetai. 

 
 
 

 l 



 
 
 
 

80 
a. la garganta cortó por el medio y 

b. la túnica se escindió de arriba abajo 

 
 

81 
agitando tu floreciente cabellera 

 
 

82 
Antes andaba en andrajos, con estrecha capucha 
y tabas de madera en las orejas, y en torno de los flancos 

un calvo pellejo de buey 
—no lavado forro de mal escudo—, a panaderas 

5 y ganosos putos frecuentando, el desgraciado de Artemón, 
hallando fraudulenta vida; 

mucho en la pica poniendo el cuello, mucho en la rueda, 
mucho flagelado en el lomo con fusta de cuero, de cabellera 

y barba despojado. 
10 Pero ahora va en carrozas, con dorados pendientes 

—hijo de Cice—, y sombrillita de marfil, 
justo como las mujeres. 

 
 

83 
Levanto el vuelo con ligeras alas hacia el Olimpo 
a causa de Eros, pues el niño no quiere pasar su juventud conmigo. 

 
 

84 
Eros, que, viéndome de barba 

grisácea, con los vientos de sus aurilucientes alas 
escapa. 
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85 

Šspída ‰îy’ ‹V potamoû kalliróou procoáV. 
 

86 

–Ek potamoû –panércomai pánta férousa lamprá. 
 

87 

—Hlie kallilampéth, 
 

88 

Símalon eÂdon ‹n corÏ phktíd’ ¨conta kalÉn.     
 

89 

Tòn muropoiòn �rómhn Stráttin eŒ komÉsei. 
 

90 

ceîrá t’ ‹n �gánÌ baleîn  
 

91 

Caîre, fílon fôV, caríenti meidiôn prosÓpÌ 
 

92 

kallíkomoi koûrai DiòV �rcÉsant’ ‹lafrôV. 
 

93 

–Hrísthsa mèn Œtríou leptoû mikròn ŠpokláV,  
o©nou d’ ‹xépion kádon, nûn d’ ‚brôV ‹róessan 
yállw phktída tÎ fílË kwmázwn † paidì ‚brê. 

 

94 

–ArqeìV dhÃt’ Špò LeukádoV 
pétrhV ‹V poliòn kûma kolumbéw meqúwn ¨rwti. 
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85 

el escudo arrojó a la boca del río de hermoso fluir. 
 
 

86 
Del río retorno, con todo resplandeciente. 

 
 

87 
¡Oh sol de bello fulgor!, 

 
 

88 
A Símalo vi en el coro con su hermosa lira. 

 
 

89 
A Estratis, el perfumista, pregunté si llevará larga cabellera. 

 
 

90 
y echar la mano en la sartén 

 
 

91 
Salve, querida luz, que sonríes con rostro encantador 

 
 

92 
las hijas de Zeus, de hermosa cabellera, bailaban con ligereza 

 
 

93 
Cené, habiendo partido un poco de ligero pastel, 
y de vino apuré una jarra; y ahora delicadamente taño 
mi amada lira, festejando a mi querida † niña delicada. 

 
 

94 
Separándome de nuevo de la leucadia 
roca, en la ola cana me sumerjo, ebrio de amor. 
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95 

uu⎯   tíV  ‹rasmíhn 
tréyaV qumòn ‹V çbhn terénwn ‡miópwn †p’ aælôn  
�rceîtai;  uu⎯ u⎯ 

 

96 

yállw d’ e©kosi cordÎsi mágadin ¨cwn, 
Å Leúkaspi, sù d’ ‡bÍV. 

 

97 

–OrsolópoV mèn °ArhV filéei menaícmhn  
 

98 

boúletai �peropóV <tiV> ‡mìn eÂnai. 
 

99 

‹gÒ dè miséw  
pántaV <œs>oi  cqoníouV ¨cousi ‰usmoúV  
kaì calepoúV@ memáqhká s’, Å Megistê,  
tôn Šbakizoménwn. 

 

100 

nûn d’ Špò mèn pólewV stéfanoV ªlwlen     
 

101 

o«te gàr ‡metéreion o«te kalón  
 

102 

cÉlinon §ggoV ¨con puqménaV  †  Šggeoselínwn 
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95 
¿Quién, a la amable  

juventud volviendo el ánimo, al son de los tiernos flautines 
danza? 

 
 

96 
taño, sosteniendo el ‘mágadis’ de veinte cuerdas, 
oh Leucaspis, y tú floreces. 

 
 

97 
El turbulento Ares quiere al de firme lanza 

 
 

98 
alguien quiere resultarnos seductor. 

 
 

99 
 pero yo odio 

a todos cuantos tienen maneras infernales 
y difíciles: he aprendido que tú, Megistes, 
eres de los silenciosos. 

 
 

100 
pero ahora la corona de la ciudad ha sido destruida 

 
 

101 
pues ni nuestro ni bello 

 
 

102 
una trenzada cesta, con ramas † de perejil 
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103 

‹gÒ d’ ¨cwn skúpfon –Erxíwni 
tÏ leukolófÌ mestòn ‹xépinon. 

 

104 

stefánouV d’ ŠnÈr treîV škastoV eÂcen,  
toùV mèn ‰odínouV, tòn dè Naukratíthn. 

 

105 

‹gÒ d’ Šp’ aætêV feúgw Ÿste kókkux. 
 

106 

oæd’ Šrguréh k<w t>ót’ ¨lampe PeiqÓ. 
 

107 

oæd’ aÃ m’ ‹áseiV meqúont’ o©kad’ Špelqeîn;  
 

108 

fílh gár eŒV 
xeínois’@  ¨ason dé me diyéwnta pieîn. 

 

109 

dakruóessán t’ ‹fílhsen aŒcmÉn 
 

110 

�nocóei d’ ŠmfípoloV melicrón  
oÂnon trikúaqon kelébhn ¨cousa. 

 

111 

Šstragálai d’ °ErwtóV eŒsin 
maníai te kaì kudoimoí.  
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103 
y yo, sosteniendo la copa llena, por Erxión, 
el de la blanca cimera, la apuré. 

 
 

104 
y cada varón tenía tres guirnaldas; 
unas de rosas, otras de Naúcrates. 

 
 

105 
y lejos de ella escapo yo, como el cuco. 

 
 

106 
y no resplandecía entonces Peito plateada. 

 
 

107 
¿Y otra vez no me dejarás partir, ebrio, a casa? 

 
 

108 
pues amistosa eres para 

los huéspedes; a mí, que tengo sed, déjame beber. 
 
 

109 
amó la guerra lacrimosa 

 
 

110 
y me sirve la escanciadora un vino 
meloso, con la copa de tres medidas. 

 
 

111 
son tabas de Eros  
locuras y fragores. 
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112 

•HdumelèV caríessa celidoî, 
 

113 

Mnâtai dhÃte falakròV  °AlexiV 
 

114 

ŠsÉmwn †pèr ƒrmátwn foreûmai 
 

115 

‹kdûsa citôna dwriázein 
 

116 

eÂmi labÒn  † eŒsáraV 
 

117 

„ppoqórwn dè Musoí  
e¾ron meîxin ªnwn  { pròV ›ppouV } 

 

118 

plektàV d’ †poqumídaV 
perì stÉqesi lwtínaV ¨qento.  

 

119 

sè gár fh 
TargÉlioV ‹mmeléwV 
diskeîn 

 

120 

kalòn eÂnai tÏ ¨rwti tà díkaia 
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112 
Encantadora golondrina de dulce canto, 

 
 

113 
De nuevo corteja el calvo Alexis 

 
 

114 
sobre no advertidos escollos soy llevado 

 
 

115 
quitándote la túnica, dorizar 

 
 

116 
tomándolo, voy † al templo de Hera 

 
 

117 
y los misios descubrieron 
la cruza de los burros que cubren a las yeguas 

 
 

118 
y trenzadas guirnaldas 
de loto se pusieron sobre el pecho. 

 
 

119 
pero tú, dice 

Targelio, elegantemente 
lanzas el disco 

 
 

120 
que bello es, para el amor, lo justo 
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121 

kathreféeV pantoíwn Šgaqôn     
 

122 

koímhson d’, Å Zeû, sóloikon fqóggon 
 

123 

kwmázei d’ ˆV DiónusoV  
 

124 

pléxanteV mhroîsi péri mhroúV 
 

125 

póqÌ stílbwn, múrwn ŠnáplewV kaì geganwménoV 
 

126 

ti moi tôn Šgkúlwn tóxwn †filokimérwn kaì Skuqôn†  mélei; 
 

127 

†bristaì kaì Štásqaloi, kaì oæk eŒdóteV ‹f’ o¤V tà bélh kuklÓsesqe. 
 

128 

AŒqopíhV paîda 
 

129 

‚lipórfuron  ‰égoV     
 

130 

§stu Numféwn 
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 llenas de todas las cosas buenas 
 
 

122 
 adormece, oh Zeus, el habla solia 

 
 

123 
 él festeja como Dioniso 

 
 

124 
 trenzando muslos sobre muslos 

 
 

125 
 resplandeciente de deseo, colmado de perfumes y gozoso 

 
 

126 
¿Qué me importan † los amigos de los cimerios y los escitas † de curvos arcos? 

 
 

127 
insolentes y presuntuosos, y desconocedores de contra quién los dardos volveréis. 

 
 

128 
   a la niña de Etopio 

 
 

129 
 tornasolado manto de mar 

 
 

130 
ciudad de las Ninfas  
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¨rwta pínwn 
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oŒnhròV qerápwn 
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takeròV d’  °ErwV 
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fórton  °ErwtoV 
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131 
   bebiendo amor 
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   Calicrita, la de Cianes 
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   caminando altivamente 
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   gorjeante golondrina 
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   el dispensador del vino 
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   ebria mujer 
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   a los esbeltos potros 
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   el fardo de Amor 
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   madre de dos bebés 
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   atendió 
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   plugo 
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   acorazarse 
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186 

uu⎯  ‹pì d’ ©ace 
ZhnòV †yerefÈV dómoV 
†  zárhV 
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aŒnopáqhn patríd’ ‹póyomai 
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–AsteríV, o«te s’ ‹gÒ filéw o«t’ –ApellêV. 
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186 
   y resonó 
  de Zeus la mansión excelsa 
  † 

 
 

187 
  a mi sufrida patria contemplaré 

 
 

188 
  Astéride, ni yo te amo ni Apeles 

 
 

189 
 

[...] 
 
 

190 
[ … así en Anacreonte, 

en los Partenios: hijo de Asteropio, quien 
lanzó … con ambas manos … y 
pero él (con armas) de bronce … 

hombre calvo … 
y de la misma ciudad … 

batalla … 
fue admirado … 

lanzando bramadera … ] 
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Kaì sé, Klehnorídh, póqoV −lese patrídoV a©hV 
qarsÉsanta vótou laílapi ceimeríË@ 

Ÿrh gár se pédhsen ŠnégguoV@ †grà dè tÈn sÉn  
kúmat’ Šf’ „mertÈn ¨klusen ‡likíhn. 

 
°194 

Prìm mèn KallitéleV hidrúsat⎣o@  tónde d’ ‹keíno⎦  
⎣e⎦g⎣g⎦onoi ‹stésan⎣q’, hoîV cárin Šntidído. ⎦ 

 
°°195 

O¾toV Feidóla ›ppoV Šp’ eærucóroio Korínqou 
§gkeitai KronídÊ, mnâma podôn ŠretâV. 

 
°196 

TellíÊ „meróenta bíon póre, MaiádoV u„é, 
Šnt’ ‹ratôn dÓrwn tônde cárin qémenoV. 

dòV dé min eæqudíkwn Eæwnuméwn ‹nì dÉmÌ 
naíein aŒônoV moîran ¨cont’ ŠgaqÉn. 
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EPIGRAMAS 
 
 
 

191 
 Muerto por Abdera, al fortísimo Agatón, 
  ya al pie de la pira, plañió la ciudad entera: 
 a ningún joven semejante segó Ares, amante 
  de sangre, en el remolino de la batalla abominable. 

 
 

192 
 Fuerte en la guerra, Timócrito, de quien ésta la tumba: 
  Ares no se abstiene de los buenos, sino de los malos. 

 
 

193 
 También a ti, Clenórides, te destruyó el deseo de la tierra patria, 
  por arrostrar la invernal tempestad del Noto: 
 la estación incierta te apresó, y las húmedas olas 
  desvanecieron tu envidiable juventud. 

 
 

194 
 Primero, Calíteles te consagró; y ésta te levantaron 
  de aquél los descendientes: gratitud devuélveles. 

 
 

195 
 Este caballo de Feídolas, del anchuroso Corinto, 
  se dedica al Cronida, memoria de la excelencia de sus pies. 

 
 

196 
 A Telias una encantadora vida otorga, oh hijo de Maya, 
  por estos amables dones mostrando gratitud; 
 y en el demo de los euonimeos de recto juicio 
  concédele habitar con un buen lote de vida. 
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°°197 
 

E«ceo TimÓnakti qeôn kÉruka genésqai 
¬pion, œV m’ ‹ratoîV Šglaðhn proqúroiV 

•ErmÎ te kreíonti kaqéssato@ tòn d’ ‹qélonta 
Šstôn kaì xeínwn gumnasíÌ décomai.  

 

°198 
 

Sán te cárin, Diónuse, kaì Šglaòn §steï kósmon 
QessalíaV m’ Šnéqhk’ ŠrcòV  –EcekratídaV. 

 

°199 
 

Prhxidíkh mèn ¨rexen, ‹boúleusen dè DúshriV  
e½ma tóde@ xunÈ d’ Šmfotérwn sofíh. 

 

°200 
 

Paidì filostefánou SemélaV  Šnéqhke MélanqoV  
mnâma coroû níkaV, u„òV  –Arhïfílou. 

 

201 
 

Prófrwn,  –Argurótoxe, dídou cárin AŒscúlou u„Ï  
Naukrátei eæcwlàV tásd’ †podexámenoV. 

 

202 
 

•Rusaménh Púqwna dushcéoV ‹k polémoio 
ŠspìV  –AqhnaíhV ‹n teménei krématai. 

 

 

 

 

 lxxiv



 
 
 
 

197 
 Ruega que el heraldo de los dioses sea favorable para Timonacte, 
  quien me dispuso como ornamento en los pórticos 
 adorables para Hermes poderoso; pues a quien quiera, 
  ciudadano o extranjero, en el gimnasio acepto. 

 
 

198 
 En gratitud tuya, Dioniso, y como adorno espléndido para la ciudad, 
  me consagró Equécrates, señor de Tesalia. 

 
 

199 
 Lo hizo Prexídique, lo diseñó Diséride: 
  este manto, saber común de ambos. 

 
 

200 
 Para el hijo de Sémele, amante de guirnaldas, me consagró Melanto, 
  hijo de Areífilo, como memoria del triunfo de su coro. 

 
 

201 
 Benévolo, oh tú, el del arco de plata, otorga gracia al hijo de Esquilo, 
  Naúcrates, aceptando estas plegarias. 

 
 

202 
 El escudo que a Pitón de la horrísona guerra 
  salvó, en el santuario de Atenea pende. 
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°203 
 

PraxagóraV táde dôra qeoîV Šnéqhke, Lukaíou  
u„oV@  ‹poíhsen d’ ¨rgon  –AnaxagóraV. 

 

°204 
 

•H tòn qúrson ¨cous’ •ElikwniàV ç te par’ aætÉn 
Xanqípph Glaúkh t’ eŒV coròn ‹rcómenai 

‹x ªreoV cwreûsi, DionúsÌ dè férousi 
kissòn kaì stafulÈn píona kaì címaron. 

 

°°205 
 

Boukóle, tàn Šgélan pórrw néme, mÈ tò MúrwnoV 
boídion ˆV ¨mpnoun bousì sunexelásËV. 

 

°°206 
 

Boídion oæ coánoiV tetupwménon, Šll’ †pò gÉrwV  
calkwqén, sfetérË yeúsato ceirì Múrwn. 

 

 lxxvi 



 
 
 
 

203 
 Estos dones a los dioses consagró, el hijo de Liceo, Praxágoras: 
  hizo la obra Anaxágoras. 

 
 

204 
 Ésta, con el tirso es Heliconia; y ésta, junto a ella, 
  Jantipa, y Glauca; para llegar al coro 
 desde la montaña acuden, y traen para Dioniso 
  hiedra, y uva madura, y una cabrilla. 

 
 

205 
 Pastor, tu rebaño lejos apacienta, para que no arrees 
  la vaquilla de Mirón, cual viviente, con tu ganado. 

 
 

206 
 Pretende Mirón que no ha sido hecha con moldes la vaquilla, 
  sino, broncínea por su vejez, con su propia mano. 
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