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Resumen

El proposito principal de este trabajo es examinar el significado
lingiiistico de algunas palabras en el De Morbo Sacro. En este
sentido, mi intencion es ofrecer una explicacion del problema del
conocimiento de la enfermedad sagrada en este tratado y la relacion
con lo divino.
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SOME LINGUISTIC SPECIFICATION IN THE TREATISE DE MORBO SACRO
Abstract

The main purpose of this paper is to discuss the linguistic meaning
of some words in the De Morbo Sacro. In this sense my aim is to
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give an account of the issue of knowledge of the sacred disease in
this treatise and its connection with the divine.

Key words: Nature, divine, magician, disease, explanation.
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I. LODIVINOY LANATURALEZA

El conocimiento de la naturaleza humana para los médicos hipocrati-
cos, y en concreto el de las enfermedades, representd no solo un desafio
intelectual, sino que ademas revelo un cambio de mentalidad que se venia
gestando desde los fil6sofos de la naturaleza. En este trabajo intentaré mos-
trar que a través de ciertos conceptos fundamentales del tratado De Morbo
Sacro se puede entender mejor esa transicion en el pensamiento dentro de
la medicina hipocratica.

En el De Morbo Sacro (s.Va.C), importante obra del Corpus Hippocra-
ticum, el autor' esgrime una serie de argumentos contra los magos y char-
latanes que pretenden curar “la enfermedad sagrada” por medio de ritos
religiosos que se apoyan en la antigua creencia supersticiosa que postula el
caracter divino de la epilepsia, enfermedad que los griegos asociaron directa-
mente a los dioses. Contrariamente a lo que se podria creer, “la enfermedad
sagrada” no era en el siglo V el nombre popular de una enfermedad, sino un
término técnico. De hecho, cuando se plante6 racionalmente el problema de
las causas de este mal, no se conocia la significacion del adjetivo “sagrado”
en su particular relacion con la epilepsia. Esta designacion aparece en los
médicos de la Coleccion hipocrdtica. En el De Morbo Sacro, al igual que en
otros tratados del Corpus, la expresion ieQ1) vovoog (enfermedad sagrada)
esta acompafiada del participio xaheopévn?’. La denominacion se presenta

! Este tratado aparentemente fue conocido por Bachius, y es referido por Galeno sin

mencionar el nombre del autor. Esta en la lista de Erotiano como uno de los escritos genuinos
de Hipocrates. Cf. Jones, W.H.S. 1981 (1949): Hippocrates 11, Cambridge, Massachusetts:
Harvard University Press, p. 129.

2 Entre los diversos nombres con que se la designo en la Antigiiedad greco-latina, ninguno
es tan expresivo como hiére notisos, morbus sacer, divinus lues. Gil, L. 1969 (2004). Therapeia.
La medicina popular en el mundo clasico, Madrid: Guadarrama, p. 271.

3 Cf. Morb. sacr. 1.1; Prorrh. 2.5.2; De Virg. morb. 1.4.
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bajo la formula de la enfermedad “que se dice sagrada”, enunciado que
estaba consagrado al uso especifico de la prosa médica. Para nombrar esta
enfermedad el término epilepsia (€mAnpiv) tampoco habia sido empleado
hacia siglo V a.C. o comienzos del IV. El sustantivo émiAmig es conocido
en el tratado (10.5), pero el sentido general de “ataque”, lo mismo que el
adjetivo émiAnrrog, a pesar de su frecuencia en la obra no significa epilépti-
co, sino “cogido por una enfermedad”: éniAnsra th vobow TtavTy* (5.17).
Genéticamente hablando, la epilepsia, desde el s. V a.C., hace referencia a
un asimiento externo por alguien, a una posesion. Es una enfermedad divina
porque proviene directamente de los dioses.

En los primeros cuatro capitulos, el autor del De Morbo Sacro desarrolla
una serie de argumentos logicos, algunos bastante irénicos, para fustigar la
idea del origen sobrenatural de la enfermedad. Reprueba la idea de la in-
tervencion divina como causa del mal, e intenta demostrar con una serie de
razones la inconsistencia interna de esta explicacion. Con una aguda 16gica
arguye que el método de curacion empleado por los magos y charlatanes,
el uso de encantos y purificaciones, es incoherente. Agrega que el concepto
de “lo Divino” que tienen no depende de la piedad, sino de la impiedad y
de la idea que los dioses no existen, y se propone demostrar que la piedad
y la concepcién de “lo Divino” que comparten son en realidad impias y no
sagradas’. Por este motivo, De Morbo Sacro ha sido visto como una de las
mas tempranas y significativas expresiones del naciente racionalismo griego®.
Al comienzo de la obra se lee: ITeQl pev i ieof)g vovoou %a}»eopsvng
0d EXEL 0VdEV T potL donréel TOV GV 68Lorsgn glvaw vohowv o0de
ieomTén, alla o pev Exel fjv xal Ta Aoutd vovonuato, 60ev
vivetaw (1.1). La cita ilustra el problema de la interna coherencia de gL,
y perfila el distanciamiento cada vez mayor en relacion con otros pueblos
que no depositaron su confianza en el naciente pensamiento racional.

Aunque el autor no vacila en calificar a la naturaleza como “lo Divino”,
también piensa que intentar obtener efectos naturales ofreciendo sacrificios
a los dioses no es devocion sino impiedad. Solo el estudio de la ¢pUoig, a
través del arte médico (téyvn lortouxn)), capacita al hombre para comprender

4 Cf. Jouanna, J. 2003. Hippocrate 1. La Maladie Sacrée, Paris: Les Belles Lettres, p.
XXIV-XXV.

> 1.65 Kaitol €pouye ov mel evoefeing doxéovol tovg Adyoug mowéeoban, mg olovrar,
Al tepl duooefeing pallov, nol g ol Oeol 0% eiol, TO Te eDoEPES nal Oelov ATV
GoePEg xal AVOOLOV £0TLY, OG EYM OLOGEM.

¢ Cf. Miller, H. W. 1953. “The Concept of the divine in De Morbo Sacro”, United States
of America: TAPhA , p. 1.
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las enfermedades. El origen de la epilepsia no es divino: ovy 6 0edg tO
odpo Avpaiveton, Al 1) voboog (11.27). La causa de esta enfermedad
es tan natural como cualquier otra’. En la naturaleza de las enfermedades
del hombre méivta Ogta nat avOomdmva mdvta (18.5). (Por qué?, porque
todas tienen su fundamento real en la o La pioig y la mpddpaoig de
la epilepsia, su naturaleza y su causa, ellas son lo divino. Y para subrayar
esa condicion “fisioldgica” de la piedad® se dice que el frio, el sol y los
vientos en que se nos hace patente la 0015 cosmica son en realidad “cosas
divinas™, pues en ellas se manifiesta la pUoLG.

Segun lo precedente, la comprension hipocratica del cosmos parece tener
un sentido hilozoista'® que diviniza a la dVoLg. Pero, ;de donde proviene
la asimilacion entre “lo Divino” y la dpvoig? La ¢poig es “lo Divino” (to
Betov) por excelencia, y no es que posea “algo” divino (ti Oglov) en si, sino
que es “lo Divino”, razén por la cual es principio de fecundidad, abundancia
y fundamento de todos las cosas. Si bien la palabra “O¢tov” para la escuela
de la filosofia natural jonica habia adquirido la significacion de “causalidad
natural”!!, tal vez seria erroneo interpretar como un rasgo de “irreligiosidad”
en el autor del De Morbo Sacro el traspaso experimentado por el concepto
de “lo Divino” a “causalidad natural”. No obstante el que haya recibido
nuevos significados no cuestiona el hecho esencial de que “lo Divino” sea
el expediente mediante el que se pueda hablar de los dioses, y este medio
es la poLg y solo ella. Asi se comprende por qué todas las enfermedades
provienen de las mismas influencias; es decir, de los cambios de temperatura,
humedad, frio, calor, lluvias y, sobre todo, de los cambios en los vientos
(18.1). Al contraponer las expresiones “lo Divino” y “lo humano”, consi-
deradas usualmente como opuestas, se destaca el término divino, pero no
hay una dicotomia ni exclusion mutua en el uso de los vocablos. Y cuando
se debate contra el vulgo afirmando que no hay enfermedades sagradas ni
profanas, ya que en un sentido lato todas las enfermedades y todos los pro-
cesos naturales son también divinos, esto significa que nada en el acontecer
cosmico se substrae a la direccion divina, o a la ¢pvoig. En ese sentido, los
términos natural y divino pueden describir eventos similares.

7 13. 33 o0d¢ OelotéQn 1) ol dAlaL.

8 Cf. Lain Entralgo, P. 1970. La medicina Hipocratica, Madrid: Alianza, p. 58.

? 18.4 tadto & €oti Oela.

10" Cf. Tales de Mileto, Fr. A 27, DK: ) oyt 8¢ tov mévtov Hdwe vmeotiioato, %ol
TOV 2OOpOV EPPuy oV %ol doupdVWV TAHM.

1 Cf. Jaeger, W. 1998 (1947). Teologia de los primeros filésofos griegos, México: F. E.
E., 244.
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De ese modo, la nocion de “lo Divino”, lejos de ser criticada por el
médico hipocratico, tiene ahora un nuevo contenido vacio de toda repre-
sentacion antropomorfica para definirse por una adecuacion con lo natural.
Asimismo, el desplazamiento semantico del sustantivo 6e6g “la divinidad”
al adjetivo O¢log “divino”, empleado en neutro (Beta)'?, permite pasar de
una concepciodn tradicional de los dioses a una concepcion racional de lo
divino'. La naturaleza puede manifestar su racionalidad precisamente por
la inmanencia de “lo Divino”. Es divino todo lo que es natural; o sea, todo
lo que obedece a las leyes independientes de la intervencion del hombre.
Segun esto, la causa interna y externa de la enfermedad es divina. Pero
toda enfermedad también es humana ya que tiene su origen en la herencia
(naTd yévog), en los drganos del cuerpo. Y el médico puede intervenir en
el curso de las enfermedades mediante la Téyvr iotowxy|, siempre que la
necesidad (avayxn) no se interponga. Considerar a la epilepsia como algo
meramente humano o natural también seria un error, ya que si la mente del
hombre fuese realmente perceptiva la captaria como algo divino. Si lograra
comprender el caracter unitario de la pVoLg entenderia el verdadero origen
de la “enfermedad sagrada”.

Una vision similar de la naturaleza a la del autor del De Morbo Sacro
se encuentra en el tratado De Flatibus (s. V a.C.); el aire es aqui celebrado
como el poder omnipotente de todas las cosas'. El filosofo presocratico
Diodgenes de Apolonia (s.V a.C.) ya habia sefialado que el aire, los vientos
y el sol estan directamente conectados, siendo alteraciones de la sustancia
primera o cQy1). Didgenes establece que cada cosa que existe en el cosmos:
fuego, aire, agua, tierra, etc., deriva, por diferenciacion de lo mismo, de una
materia originaria. Rige una inteligencia en la primera sustancia, porque sin
la vonotg no podria haber un orden en la naturaleza, en la distribucion del
invierno y del verano, de la noche y del dia, de los vientos y de la lluvia y, en
general, de todos los aspectos de la naturaleza (B 3)'°. Este pensamiento se
extiende a la naturaleza de los animales y del hombre, que viven por la res-
piracion del aire: el alma (Yvy1) y la inteligencia (vonoig) los dotan de vida

12 18.4 Tadta & €oti Ogia...alha mdvta Ogia.

13 Jouanna, op. cit., p. XXXIV.

4 15.2 ®daivovrol obv ai ¢hoal dud TEVTOV TOV VOONUATOV HWEALOTO
ol HovoboaL Ta & dhha mhvto ovvaitio zoi petaltio.

5 ®ote mavTwv PEToo EXELV, YEUMVOS TE nal 0£QOVG ®al VurTOGS %ol uéQag xal
VETMV 1Al AVELOV %OL EVOLDV.
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e inteligencia respectivamente (B 4)'%. De este modo subsiste una primacia
de la inteligencia tanto en el macrocosmos como en el microcosmos (B 5)!.
La concepcion de Diogenes acerca de la naturaleza de las cosas parece estar
inspirada en la idea de que hay una inteligencia universal activa que incluye
al hombre. La intrinseca relacion de la inteligencia con el aire'® involucra un
profundo conocimiento de su verdadera naturaleza, pues no se lo concibe
como algo exclusivamente material. En tanto material, “lo Divino” es el
origen natural de todos los Ovta en el cosmos, como mental “lo Divino” es
la causa de la inteligencia en los dvta. Esto no significa, sin embargo, que
Diogenes piense que todos los seres, considerados individualmente, sean
divinos. Estrictamente hablando, solo la primera sustancia es divina. Pero
ya que todos los seres en el cosmos han surgido por modificacion y altera-
cion desde “lo Divino™ y participan de él, entonces debe haber un elemento
divino en todos los &vta. Dicha concepcion del aire se comprende porque
las especulaciones de Didgenes, como las de otros filésofos de la naturaleza,
pertenecen a un pensamiento que no habia distinguido entre lo material y
lo mental, de manera que todo podia derivarse sin ninguna dificultad logica
de una primera sustancia.

Al parecer, el proposito del autor del De Morbo Sacro estd limitado,
a diferencia del de Didgenes, a la explicacion de la epilepsia y de la en-
fermedad. No considera que el aire sea un oy Divino e inteligente del
universo. Lo interesante es que en concepciones de la naturaleza como las
de Diodgenes, y las de los primeros filésofos presocraticos, la medicina hi-
pocratica descubre una base racional y teorica para el entendimiento de la
regularidad y uniformidad de los fendmenos naturales. La idea de un cosmos
que ha surgido de una primera sustancia divina reafirma la uniformidad y
racionalidad de la naturaleza y excluye cualquier posibilidad de una actividad
sobrenatural. En ese sentido el concepto de “lo Divino” en el De Morbo
Sacro es una concepcion racional de “lo Divino” y la naturaleza, similar a
la de Diogenes de Apolonia®®.

o GvOowror yaQ »al T dAha Chia dvamvéovto Cmel Tl déQL. xai TohTo avTolg
%ol Yoy €0t xal vonolg.

7 ot oxel TO THY vOnow £xov elval 0 Ao ®ahohpevog VIO TOV AvOQdOIWY, Rol
V7O TOUTOV TTAVTOS %Ol XUPEQVAOOAL ROL TAVTWV RQOTELV.

'8 Cf. De Morb. Sacr. 16.3 Koata tavta vopCm tov éynéparov dUvauy melotny
Eyew &v 1o avOedmm: 0UTOG YA MLV £0TL TOV ATTO TOD 1EQ0G YVOUEVOV EQUNVEVG,
v Vytatvav Tuyydvn: Ty 98 peovNnoLy auTd O ATQ TUQEXETAL.

19 Cf. Miller, op. cit., pp. 13-15.
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II. LARELIGION Y LO SAGRADO

Entre el autor del De Morbo Sacro y los magos o charlatanes que curan
la enfermedad mediante conjuros y purificaciones parece existir un abismo
radical en lo concerniente a la religion. Para los magos y el vulgo, la epi-
lepsia es un fenomeno que rebasa la capacidad de comprension que resulta
del modo religioso de experimentar hechos aparentemente maravillosos.
La “enfermedad sagrada” surge de un pecado, de una falta consciente o in-
consciente del individuo. Lo que corresponde a los dioses recibe la potencia
divina, sea un favor o un castigo. De esa manera, lo sagrado es independiente
de la accion de los humanos; algo tabu que coloca al hombre en un mundo
de representaciones en torno a la manifestacion de una fuerza sobrenatural,
donde asombro, reverencia y temor develan la esencia de la religion. En
griego lo sagrado, como en latin sacer, se aplica a todo aquello que directa
o indirectamente pertenece a los dioses y permite ver una revelacion de su
poder sobrenatural®.

La manera de experimentar una misma realidad —la “enfermedad sagra-
da”—por parte del médico hipocratico y de los magos, pero captarla de forma
distinta, puede entenderse a la luz del cambio de mentalidad iniciado por
algunos fildsofos de la naturaleza que fueron al mismo tiempo “te6logos” y
“fisidlogos™?!. Para el médico hipocratico, al igual que para los physiologoi,
los dioses eran figuraciones miticas y populares de esa radical y unitaria
divinidad que era la ¢p00Lg universal y materna. Junto a la vieja religiosidad
cultual —olimpica, dionisiaca u orfica— aparecio una religiosidad ilustrada®.
Pero esta nueva religiosidad ilustrada no implicé un simple reproche a la irre-
ligiosidad o irracionalidad de los magos y charlatanes. La critica del médico
hipocratico en el De Morbo Sacro opera en dos niveles?: el teologico y el
nosologico. En el primero se acusa a los magos de una falsa religiosidad, ya
que el recurso a los dioses es un mero subterfugio para esconder su error®,
El médico hipocratico opone su concepcion a la del curandero, acuséandolo

2 Cf. Gil, op. cit., p. 271.
2 Cf. Jaeger, op. cit., p. 157.
Cf. Lain Entralgo, op. cit., p. 382.

3 Cf. Graf, F. 1997. Magic in the Ancient World, London, Cambridge, Mass: Harvard
University Press, p. 30.

4 1.288 OlroL Toivuv moQautey dpevoL #al TeoaAldpevol T Betov Thg Gy oving
tob ) loyew 6 1L mpooevéyravieg mdekiioovowy, mg wr) xatddnior Ewowy ovdEV
EMOTApEVOL, leQdV EVOpLsay TodTo TO TA00G Elvad.

22
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de engafo, pues ordena purificaciones y ritos catarticos. Estas curas rituales
no son la base de una verdadera religion, sino una aberracion, impiedad o
tipo de ateismo. En este punto tal vez no se deba culpar a los purificadores
de irreligiosidad, ya que verdaderamente creen en la divinidad, le temen y
pretenden conjurar su accion. Sin embargo, solo conocen el lado aciago de
la divinidad, y las actividades que realizan prueban que son sinceros en el
pavor que les inspira. El segundo nivel de la critica se orienta al analisis de la
enfermedad. Se va a prohibir una serie de alimentos por sus efectos nocivos
en el organismo (1.24)*. Dichos pasos estan basados en el conocimiento de
las leyes de la causalidad. En ese sentido, las explicaciones entre el médico
y el mago no difieren; este ultimo también observa sintomas e infiere una
terapia para curar el mal. Pese a ello, el doctor y el mago comienzan con
sintomas diferentes para llegar a distintas terapias. El mago presta atencion
a los signos, los que le permiten ver que la divinidad esta en el origen de la
enfermedad (1.85). Si el paciente gime como una cabra, la enfermedad ha
sido mandada por la madre de los Dioses; si relincha como un caballo, es
enviada por Poseidon. Si se le escapa algin excremento, le dan el nombre
de Enodia. Si echa espuma por la boca y patalea, Ares es el responsable.
Respecto a los que de noche tienen miedo y demencia y huyen fuera de casa,
afirman que sufren ataques de Hécate y de los héroes®. En consecuencia, la
enfermedad para el mago se revela a través de los sintomas que se refieren a
un animal sagrado. La persona que ha sido atacada por la Madre se abstendra
de todos los productos de la cabra, como la leche, el queso, el cuero.

El médico entiende, a diferencia del mago, que comprender las fun-
ciones somaticas de los 6érganos permite establecer una cadena precisa de
observaciones desde las que se puede seguir una terapia. Lo que distingue
al purificador del doctor no es esencialmente la “racionalidad”, sino la
cosmologia®’; mientras para el mago la enfermedad es el resultado de la

2 “Sont-elles donnés pour les charlatans eux-mémes ou sont-elles au contraire, des re-
marques personelles de 1” auteur?”. Cf. Ducatillon, J. 1976. Polémiques dans la collection
hippocratique, Paris: Atelier reproduction des theses, Université de Lille III, p. 166.

%6 Existen dos listas de los Poderes que el pensamiento popular del siglo V asociaba a las
perturbaciones mentales. Una aparece en el Hipolito, la otra en el De Morbo Sacro. Ambas
listas incluyen a Hécate y a la “Madre de los dioses” o “Madre de la Montaiia” (Cibeles).
Hipocrates afiade a Poseidon, Apolo Nomio y Ares, asi como a los héroes, que son los muertos
intranquilos asociados con Hécate. Todos estos se mencionan como deidades que causan la
perturbacion mental. Es de presumir que todos podian curar lo que causaban, si se apaciguaba
debidamente su colera. Cf. Dodds, E.R. 1951 (1999). Los griegos y lo irracional, Berkeley:
University of California Press, p. 83.

27 Cf. Graf, op. cit., p. 30.
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intervencion divina, en cambio para el médico, todas las enfermedades
tienen causas naturales. La naturaleza es un sistema cerrado, homogéneo
y radicalmente separado del mundo divino. En esta naturaleza, el mundo
sobrenatural, los dioses y demonios nunca intervienen. Del mismo modo,
en el nivel teoldgico, los humanos son incapaces de penetrar en el mundo
divino. Por tal razon, es la divinidad la que realmente nos purifica y santifica
de los mayores y mas impios delitos, y es el propio hombre el que fija limi-
tes claros de los santuarios y los terrenos consagrados a los dioses para que
nadie los viole si no se encuentra puro, y al entrar hace abluciones (1.106).
La medicina hipocratica establece en este punto una neta distincion entre
ciertas practicas de catarsis individuales y los ritos de la religion de los san-
tuarios. Al reprochar a los magos el no tener un comportamiento ldégico por
la enfermedad originada por un dios?, el autor dice conocer los sacrificios
y los ruegos a los dioses, y se encarga de tratar ¢l mismo las enfermedades
en los santuarios de los dioses de la salud. Por ese motivo, va a justificar,
en nombre de una concepcion muy pura de la divinidad y la religion, el rito
de las abluciones y la entrada a los santuarios. Asi, en un mismo médico,
pueden coexistir dos concepciones de “lo Divino” que parecen diferentes,
pero que para él no son contradictorias. Por una parte, como médico, cree en
un orden de causalidad unico para todas las enfermedades, que es a la vez
divino y natural; por otra, como ciudadano, participa de un culto tradicional
de los santuarios, de la misma manera que pone en cuestion ciertas practicas
purificatorias de la religion que no corresponden a la idea depurada que se
ha hecho de la divinidad. Asi, el racionalismo del autor entra en conflicto
con ciertos terapeutas que compiten con los médicos en el ejercicio de su
arte utilizando las creencias religiosas de los grandes santuarios de los dioses
de la salud, Apolo o Asclepio®.

2 Porque si es causada por un dios debe ser curada por este, no por los hombres.

»  Cf. Jouanna, op. cit., p. XXVIIL.
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[II. EL ROL DE LOS MAGOS'Y SUS PRESCRIPCIONES

Para los magos® la purificacion de la epilepsia se concretaba mediante
ciertos procedimientos catarticos, tabues alimenticios, normas de conducta
y el empleo de amuletos. Las practicas catarticas con sangre a las que se
refiere De Morbo Sacro presuponen la existencia de una culpa en el enfermo
que provoca la acometida demoniaca de una mancilla, contraida precisa-
mente por el hecho de haber sido poseido por un espiritu impuro. En el
capitulo primero se censura a los curanderos que pretenden tener poderes
que pertenecen solo a los dioses: Epol 8¢ doxéovotv oi modToL todTto
10 vOOuO APLegoavteg ToLodTOL elvar GvOQMITOL 0toL Xl VOV gloL
pdryor te nal raBdoTon xol ayttan nal ahatoves (1.22). Se emplean
aqui los términos pdyor, xaBdTat, ayvotal, dhaloves para caracterizar
a sus adversarios. Los pdryol son nombrados en primer lugar como los mas
importantes entre cuantos se indican. El verbo poyetm, que se usa mas abajo
en el mismo capitulo (1.60), tiene aqui la acepcion peyorativa de hechizero,
charlatan. El segundo vocablo se refiere a los profesionales de la ®éB8aolg
que utilizan la sangre como sustancia purificadora®'. Los dyUotat, por su

3 El término mago es la voz irania péyog (magish), mago. El verbo payévom significa

hechizar, encantar, y en un mal sentido, ser un impostor, charlatan, mago. Cf. Chantraine
1968: Dictionnaire étymologique de la langue grecque, Paris: Klincksieck, p. 656. Las fuen-
tes del siglo V y VI, Heraclito (B 14 DK), Herodoto, Euripides, Gorgias, Platon, el papiro
de Derveni (un rollo de papiro del siglo IV a.C que contiene un libro de fines del siglo V y
constituye principalmente un comentario presocratico a la Teogonia de Orfeo) describen a los
magos, en términos generales, como sacerdotes capaces de interpretar suefos, oficiantes de la
religion persa, figuras itinerantes, “vagabundos de la noche”, expertos en un saber superior en
relacion a ciertas practicas, y maestros del canto magico (¢ztwidn). En griego, la voz irania
aparece con un doble significado. Aristoteles en el libro Maywrog sefiala que los verdaderos
udyot son sacerdotes con una teologia especifica y un ritual propio, en contraposicion a la
yontevtixy) poyela (magia de hechizeria). Cf. Burkert. 2002. De Homero a los Magos. La
tradicion oriental en la cultura griega, Barcelona: Acantilado, pp. 132-133.

31 El autor utiliza los dos primeros términos pdryot y xa8dgtar en un sentido técnico como
“magos y purificadores”. El mismo procedimiento se da en el capitulo 17: dvev xa0aoudv
%ol poying xol whong tig towadtng Pavavoing. “De nuevo encontramos dos términos
técnicos, seguidos de su traduccion en la interpretacion hipocratica méiong Ti)g TolovTNG
Pavavoing. Serian frases semejantes a como si ahora dijéramos ti lo que necesitas son unas
vacaciones y no psiquiatras ni sacacuartos, donde el matiz peyorativo no lo tiene el término
psiquiatra, sino que la valoracion negativa que el hablante hace de sus actividades se advierte
en la traduccion o equivalencia que afiade detras del nombre profesional. De todos modos, no
cabe duda de que fue esa valoracion negativa de los pdyotr como profesionales de la religion
o de la curacion por parte de sus competidores la que acabaria por darle al término el valor
peyorativo que tiene en textos posteriores.” Cf. A. Bernabé Pajares, Koinos légos “Mdayot
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parte, son una clase de adivinos ambulantes, mendigos que piden para un
fin sagrado, y que tienen una habilidad de palabra propia de los impostores;
en un sentido mas especifico son sacerdotes vagabundos de Cibele. El valor
despectivo de cada una de estas palabras se ve reforzado por sus relaciones
mutuas. Se considera a estos individuos basicamente como charlatanes,
impostores, hipdcritas e impios; idea que se confirma por el uso del verbo
mpoomotéovtar*. Son ellos los que han santificado la epilepsia, difundiendo
la idea absurda de su divinidad.

Dentro de las prohibiciones que propician para no contraer la epilepsia
destacan en primer lugar una serie de alimentos, como los pescados, las
carnes y las hortalizas (1.30). Didgenes Laercio® nos dice que los pitago-
ricos consideraban algunos alimentos como impuros y demandaban una
particular abstinencia del To(yAn (salmonete), del peAdivougog (especie de
serpiente venenosa), de las aves de corral y, mas especialmente, del gallo
consagrado a Deméter. A los que se acercan a los misterios se les exigian
las mismas abstinencias. Los practicantes contra los cuales se revela el mé-
dico hipocratico prohiben a sus enfermos alimentos que son considerados
impuros en los rituales de Eleusis, o segun los preceptos pitagdricos. Pero
sus interdicciones no conciernen solamente a los alimentos, sino a cosas de
distinta indole (1.34): prohibieron vestirse de negro; yacer sobre pieles de
cabra o llevarlas; estar con un pie sobre otro o poner una mano sobre la otra;
bafarse. ;Qué significan estas nuevas exigencias? La primera negativa no
parece dificil de comprender: Bavouddeg yap 0 péhav. Las prendas de
vestir de color negro corren el riesgo de causar sobre la persona que las lleva
la realizacion del estado del que son simbolo. La segunda restriccion puede
ser justificada de manera similar. La accion de colocar a un nifio en el cuerpo
de un caballo muerto implica, de acuerdo con el principio de imitacién que
es la base de la magia, dotar al nifio de las cualidades del caballo. Envolverlo
con una piel de cabra significa, de una determinada manera, que se vuelva
similar a la cabra y, por efecto, que contraiga la enfermedad sagrada. En
cuanto a la siguiente prescripcion: pndg mwoda £ml oL Exerv, unde yelpa
&7 ye1l (TadTa YO mhvta ®wAOpoTa ivan), parece ser mas misteriosa
que las otras dos. Mas que cualquier otra enfermedad, la epilepsia tiene el
riesgo de ser relacionada con un fendémeno de posesion. El enfermo ha sido

en el papiro de Derveni: ;magos persas, charlatanes u oficiantes 6rficos?”” 2006. Universidad
de Murcia: Servicio de publicaciones, pp. 103-104.

2 1.64 Towadto MEYOVTEG ROl UNYOVEVUEVOL TTQOOTOLEOVTOL TTAEOV TL eidévar, %al
avBommovg ¢Eamatéovol meooTdéuevol TovTolow dyvelag Te xal xafaQdTNTaC.

3 Cf. Vitae philosophorum, 8.19.3.
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invadido por un demonio que debe ser expulsado. La cura debe salvarlo de
una presencia importuna, y la palabra dmdAhaEic* (11.4) expresa la idea
de liberacion y sirve al mismo tiempo para designar el retorno de la salud.
Ahora bien, tener un pie sobre otro o una mano sobre otra se relaciona con
la idea de cerrarse, lo que implica un obstaculo (x®Avpa) para la cura.
Finalmente, a primera vista, la prohibicion de los bafios parece extrafa, ya
que el bafio representa la purificacion por excelencia seglin los pitagoricos.
Se podria ver aqui una idea propiamente médica, pues la epilepsia se debe
en gran medida a la humedad del cerebro, y el tratamiento debe consistir
en evitar el contacto con el agua. El bafio les parece a los curanderos una
operacion delicada donde corren el riesgo de hacerse mala fama. En pocas
casas, dice el autor De diaeta in morbis acutis, se encuentran los utensilios
necesarios y criados que sepan dar un bafio; y si no se baifia al enfermo bajo
esas condiciones sufrira mucho, por tanto es mejor renunciar a este tipo de
prescripciones®.

Pero no hay tinicamente formulas negativas en el De Morbo Sacro, sino
también positivas; entre ellas destacan los ensalmos (¢émowdaii) y las puri-
ficaciones (raBoopoi). La primera expresion designa los encantamientos
o palabras magicas que se cantan para expulsar la enfermedad. Inmediata-
mente se puede pensar en una especie de charlataneria, no obstante debe
observarse que se refiere a la musica como la curaciéon Corybantica. El
mismo Aristdteles la alaba en la Politica (1 342a), y los pitagoricos también
recurrieron al tratamiento musical. Es probable entonces que la confianza
en las virtudes curativas de los ensalmos haya sido algo extendido incluso
entre algunos filésofos y poetas que los emplearon solos, o bien asociados a
métodos mas racionales®®. Pero el autor del De Morbo Sacro rompe con esta
tradicion y reprueba la utilizacion de la émoold). A pesar de esto, no explica
la manera en que sus adversarios la aplican, ni el contenido que tienen sus
formulas. Es mas, no emplea nunca sola esta palabra, la relaciona siempre
a la xa0apoic”, la confunde con ella, o simplemente no la nombra. El
encantamiento representa un medio terapéutico accesorio en relacion a las
purificaciones que parecen ser la parte fundamental de la cura. Por eso que

3 Medio o posibilidad de retirada. Cf Liddle/Scott/Jones 1996 (1953): Greek-English
Dictionary, Oxford: University Press, p. 176.

35 18.4 €v OLiynoL ya oixinol moQooredaoToL TO. GQUEVO. ROl Ol OeQaTelOVTES MG
Oel.

3¢ Cf. Platon: Carmides 155¢; Teeteto 149¢; Homero: Odisea XIX, 459.

7 1.8 ot woBappoiot Te idvrar xal émaowdfory; 1.93 Kabapuoliol te yoéovran xol
Em0LoLdT oL
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sobre la xa00Q01g el autor es un poco mas explicito, aunque tampoco entrega
detalles acerca de como se cumple este proceso solo indica que sus adver-
sarios utilizan diversas sustancias para realizarla, en particular, la sangre.
Pero, ;de donde proviene esta sangre? ;Riegan todo el cuerpo del enfermo
o0 solo una parte de ¢I? Nada se dice al respecto. Los curanderos se limitan
a poner a sus enfermos en contacto con la sangre, ya que tendria la virtud
de purificarlos. El verbo xaBoaugeelv, que expresa la parte fundamental de
su actividad, cede el lugar a meouxaOaupeiv®. Tal vez los curanderos daban
una vuelta al paciente, haciendo un circulo magico destinado a preservarlo
del mal, una practica bastante comun en esa época®’.

Que no se precise claramente en qué consisten las practicas de los magos
se comprende porque el autor admite que los curanderos pueden tener el
saber de los iniciados (tehetai)®. Los que han pasado por los principales
grados de iniciacion y han recibido el conocimiento de las cosas importan-
tes es probable que se sientan superiores al comun de los mortales que no
admitieron esa revelacion. Y puesto que no tienen el derecho de revelar los
misterios que contemplaron, ni decir en qué consiste su ciencia, pueden
jactarse de poseerla sin explicarla.

IV. EXPLICACION DE LA ENFERMEDAD

Al autor del De Morbo Sacro “la enfermedad sagrada” no le parece que
sea mas divina que las demads, pues tiene su naturaleza como las otras (2.2).
Por su fundamento y causa natural es divina, lo mismo que las demads enfer-
medades tiene su origen en la herencia (xatd vévog). Y se origina éx TV
VIOV TEOPACIWV YIVETAL A DV %Ol ati AOLTTOL ATTO TOV TQOGLOVTWY
nal amovIwy, xol Yoyeog, Nhiov, mvevpdtwy petaforlopévov te
%ol undé mote dteetovimv (18.1). Ya que la naturaleza comporta una
regularidad entre la causa y el efecto, las enfermedades, como todo lo que es
natural, tienen determinados agentes y consecuencias. La nocion de causa,

3% 1.60 "‘Ooctig yao otdg te meQuradaipwy £0Ti ®al payebnv mdyewv TolodTov
md00g.
3 Cf. Ducatillon, op. cit., pp. 171-172.
0171 gire wold Ex TeheTéwy glte nal €€ NG Tvog yvong i) pehétng paotv tadto
olov T elval yevéaBau ol TadT émtndevovreg.
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tan importante dentro de los autores hipocraticos, tiene un antecedente en
el filosofo presocratico Democrito, que insistid en dar una razon causal y
satisfactoria de los fenémenos visibles: fovAecBar pdhlov piav evety
aittohoytov i) Tv ITegodv oi Paoctheiov yevéaOau*'; es decir, prefiere
una justificacion racional ante todo. La misma teoria, de que todo tiene una
explicacion racional, aparece repetidas veces en los tratados, especialmente
bajo los términos aitio “causa general” y mpodpaoLg “causa particular”*. En
contraposicion a los que han divinizado la enfermedad, el médico concede
gran importancia a la nocién de causa, y busca su origen natural. Este co-
mienzo esta inscrito en la familia del individuo, antes de su nacimiento y en
el curso de su vida. La historia bioldgica de cada ser humano ensefia que los
procesos internos son los mismos en todos los hombres, y que la enfermedad
ha sido provocada por causas externas que la han activado. Remontandose lo
mas atras en la génesis de la enfermedad se encuentra como primera fuente
la herencia (2.7). Si alglin pariente la ha tenido es posible que sus descen-
dientes la contraigan. La afeccion ataca a quienes poseen naturalmente una
constitucion flematica que es hereditaria. La causa de este mal esta en el
cerebro, lo mismo que la de las demas enfermedades graves®.

Para explicar lo anterior, el autor realiza una detallada descripcion del
cerebro y de las venas conectadas con él. Las venas son los 6rganos respira-
torios de nuestro cuerpo, a través de ellas se transporta el aire*. De acuerdo
con su hipdtesis basica, el normal funcionamiento del cerebro depende de la
recepcion natural y distribucion del wvedpa a la cabeza, luego a las venas, a
los pulmones y a todo el cuerpo. Sin embargo, cuando el cerebro es imper-
fecto, por la herencia o el desarrollo, el flujo puede salir desde este drgano
hacia el cuerpo e impedir el paso del wvedpa, produciendo los sintomas de
la epilepsia. Dicha teoria es usada como evidencia (5.16) contra la posibi-
lidad de una causa sobrenatural del mal. Pues si tuviese un origen magico,
las personas biliosas, al igual que las que tienen una constitucion flematica,

4 Fr.A 118 DK.

42 Cf. Lopez Férez, A. 1986. Hipdcrates y los escritos hipocraticos: origen de la medicina
cientifica. Madrid: UNED, pp. 166-167.

# 3.1 AMa yoQ aftiog 0 éyrédpahog tovtov tod mdbeog, Homeg nai TV Gy
VOUOHUATWV TV HEYIoTWV.

4.1 Kota taittog 08 tag préPag nai éoarydpueda to movid Tod mvelatog.
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serian atacadas sin distincién®. Pero este padecimiento no se presenta en
las personas biliosas*.

La epilepsia comienza en el embrion, mientras esta todavia en el utero,
cuando el cerebro debe purgar para alcanzar su desarrollo normal. A causa
de la herencia, la purificacion puede no suceder correctamente, dejandolo en
una condicion fisiologica antinatural, lo que origina la enfermedad. Ahora
bien, lo que inmediatamente estimula las causas del flujo en el cerebro son
el frio, el sol y especialmente los vientos y sus cambios violentos. Es la ac-
cion de estas fuerzas naturales la que afecta al cerebro de distintas maneras
y produce que los flujos que descienden bloquen el mvedua. Por eso, el
médico procurara causar una modificacion en el hombre de las cualidades
elementales de lo humedo, seco, frio, calido, inversa a las que han origi-
nado la enfermedad (14.4), administrando lo mas contrario a ella en cada
caso: ‘Ootig 8¢ émioToTan £v AvOQMIOLOL TV TOLOTNY PETABOAY ®ol
dUVaTOL VYQOV Ol ENQOV TOLEELY ol BEQUOV %Al YPUYQEOV VIO dLaL(TNG
OV GvBommov, 0UTOog %ol TadTV THV VoDooV idTo dvey xabagudv
%Ol LoyeVUATOV %ol Tdong AAANG Pavavoing tolattng. Esto constituye
una prueba mas de la naturaleza racional de la “enfermedad sagrada” y de
que la divinidad no es responsable de ella.

En definitiva, que la enfermedad sagrada se origine a partir de las mis-
mas causas que las demds enfermedades es porque la naturaleza tiene una
razén que no es ajena a los fendmenos que ocurren al interior del cuerpo
humano. Por tanto, aprehender ese orden no es otra cosa que conocer a la
naturaleza misma.

4 Cf. De Aere Aquis Locis 22.40 Como esta enfermedad ataca a los flematicos pero no a
los biliosos, si fuera mas divina que las demas seria necesario que se presentase por igual en
todos, sin distincion entre los diferentes tipos.

5.1 'H 8¢ vodoog aitn yivetow tolot pgv preypotinot, tolot 8¢ yohddeotv ov.
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