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La presente investigación forma parte de un informe iniciado en el Seminario de la asignatura de 
Historia Antigua del Departamento de Historia Universal año 2011. El mismo era sobre el tema: 
«Mujeres en la Roma Antigua». Los estudios para el informe abordan el punto: «La mujer en la 
religión. Imágenes de lo femenino. Mitos y ritos.»


Se pretende, en el marco de estos estudios, plantear la existencia de las mujeres magas y 
hechiceras y su influencia en la sociedad romana, así como el hecho de ser desacreditadas, malvadas 
y relegadas en el discurso literario. Centramos nuestro análisis en descubrir la preponderancia de la 
magia y la hechicería en Roma y su sociedad, desde lo público (el Estado) y lo privado (las familias y 
personas).


Dado que la religión estaba unida al Estado, es necesario conocer cómo se aceptaba todo lo que 
consistiera magia y hechicería que apareciera externamente de la religión y el Estado romano. Por lo 
tanto también hay que observar que estaba permitido y lo que estaba por fuera de las leyes romanas.


La fuente seleccionada, por ser la que explica tipos de magia y hechicería y sus consecuencias es: 
«El asno de oro o Metamorfosis», Apuleyo de Madaura, Madrid: Ed. Alianza Editorial S.A., 1988, 
introducción: Carlos García Gual.


El autor nació en el norte de la provincia del África Romana, y desde muy joven estuvo en 
contacto con diferentes religiones de esa época, incluyendo las orientales. Esto lo llevo a explorar no 
solo estas religiones sino también lo concerniente sobre la magia y la hechicería.


Para la presente investigación se tomo de entre los contenidos el tema correspondiente a: «La 
mujer en la religión. Imágenes de lo femenino. Mitos y ritos».


La fuente elegida fue la obra de Apuleyo de Madaura: «El asno de oro o Metamorfosis». 
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Por considerar que las mujeres que se aluden en el trabajo no pertenecen a la aristocracia sino 
todo lo contrario, son del sector más bajo del pueblo. Ellas pertenecen a la clase social de los que no 
se habla y ni siquiera se las menciona en las obras de los escritores latinos, se descubren por lo que 
no se dice de ellas aunque se sabe que existieron. Si se las descubre en alguna obra no es 
precisamente para alabarlas, más bien es para tratarlas como malvadas, la mayoría de las veces, o 
burlarse de ellas en otras ocasiones. Están en el grupo de «los relegados» de la sociedad. 


El tema de esta obra me atrajo porque está ligado, en cierta forma, con la religión no sólo la 
romana sino con otras de origen oriental. Si bien mi interés se basa en la religión romana, ésta a su 
vez con el paso del tiempo fue absorbiendo dioses así como diferentes manifestaciones religiosas de 
los pueblos que iba conquistando y que a su vez fueron variando su propia religión. A esto hay que 
agregar también el período histórico en que acontece la misma tan enriquecedor como lo anterior.


Apuleyo vivió en los gobiernos del Emperador Adriano, Antonino Pío y de Marco Aurelio, en 
este último período es cuando escribe esta obra.1 Por lo tanto no sólo son atrayentes los 
comportamientos religiosos de esa época sino también la situación imperante en lo que concierne a 
Roma y que estaba pasando con sus mujeres.


Apuleyo nació en Madaura en el año 125 d. C. y falleció en Cartago en 180 d.C., por lo tanto sus 
primeros tiempos transcurrieron en el norte del África romana.


Su familia era de origen aristocrático; realizó estudios de retórica y gramática en Cartago, luego 
fue a Atenas a estudiar griego y filosofía. Allí se hizo partidario del platonismo, además estudió 
ciencias naturales, geometría, astronomía, poesía, música, se inició también en diferentes cultos de 
las religiones orientes que en ese entonces se propagaban en el mundo greco-romano.


Se radicó en Roma donde estudió y ejerció como abogado, se hizo de una reputación como 
brillante orador. La mayor parte de la producción literaria de Apuleyo se ha perdido, llegó hasta 
nuestros días: De Magia o Apología, una antología llamada Florida, que recoge breves textos suyos, 
tres obras de carácter filosófico: De Deo Socratis, De Platone et eius dogmate, De mundo y El asno 
de oro o Metamorfosis. 


Lo que ha quedado es suficiente para darnos cuente de su inteligencia y conocimientos, parece 
mostrar en su carácter un fervor por la retórica y un anhelo de una nueva religiosidad. 


Esos son también rasgos que encontramos en ese tiempo aficionado a las supersticiones y a las 
representaciones culturales más pintorescas. Apuleyo emprendió largos viajes y asiduos estudios, 
alternó el platonismo de ribetes místicos con la frecuentación de astrólogos y magos. Se inició en los 
misterios de varias comunidades religiosas y probablemente encontró una suprema iluminación al 
participar en Roma de los ritos mistéricos de Isis. 


1  Kovaliov, S. I., Historia de Roma, Tomo III.-El Imperio, Buenos Aires: Ed. Futuro S. R. L., 1959, traducción: 
Marcelo Ravoni







La obra se divide en XI Libros y estos a su vez en capítulos. En los Libros I y II trata sobre la 
magia y su encuentro con una tía suya, en la ciudad de Hipata. 


El Libro III, Lucio se entera que la esposa de su amigo Milón es hechicera y su transformación en 
asno. 


Libro IX, en el capítulo IV relata el engaño de una mujer a su marido (tahonero) y la venganza de 
la misma matándolo a través de una hechicera con un encantamiento, capítulo V prodigios en la 
casa de un caballero en la que estaba el asno y las tragedias posteriores.


Libro X, en los capítulos I y II se cuenta la malvada acción de una mujer contra su hijastro y 
como se descubre su acción.


Libro XI, en el capítulo I relata su llegada a un lugar llamado Zencreas y luego de dormir en la 
playa le hace una oración a la Luna para que lo ayude a volver a su estado de ser humano, ella le 
contesta como debe seguir sus instrucciones y le afirma que su nombre es Isis, en los siguientes 
capítulos se describe la procesión a la diosa, su entrada a la religión, su retorno a Roma y su puesto 
entre los principales sacerdotes de Isis y Osiris. Si bien en la obra se encuentran otros Libros en los 
que se encuentran leyendas y mitos relacionados con la magia como el de Psique y Cupido, los 
elegidos son los que más interesan para la investigación.2 


Los principios de la magia


La magia descansa sobre unas reglas básicas: en la observación, aunque sea superficial y 
rudimentaria y en el fundamento de que existe un orden o unas leyes en la naturaleza que permiten 
que las cosas, las palabras y las personas están íntimamente relacionadas entre sí. 


La idea característica de la magia de que el mago o la hechicera obra por virtud de sus propios 
medios y poder autónomamente del dominio divino o la ley moral. Para ello el mago/a actúa 
mediante la «homeopatía» o «magia simpática» por ejemplo: si se quema una imagen de cera, la 
persona a la que va dirigida arderá de fiebre; si se golpea un escudo, se provocará el trueno; también 
por medio del «contagio o contacto» se tendrá poder sobre una persona si se dispone de algo que 
pertenece a ella, objeto, vestimenta, incluso a veces simplemente conociendo su nombre. La magia 
fue utilizada con diversos fines: protegerse de enemigos y peligros (magia apotropaica), curar 
enfermedades y aliviar dolores (magia terapéutica) promover el amor de un hombre o una mujer 
(magia erótica) o adivinar el futuro (magia adivinatoria). 


En el mundo antiguo la magia fue un fenómeno universal, aunque las fuentes clásicas señalan 
algunos pueblos o tribus que sobresalieron en el dominio de técnicas mágicas de características 
propias, por ejemplo: babilonios, persas, egipcios, hebreos, galos, marsos, psilos o tesalios. 


2  Madaura, Apuleyo de, El asno de oro, Introducción: Carlos García Gual, Madrid: Ed. Alianza S. A., 
1988, traducción: Diego López de Cortegana (1513).







En todas las culturas del mundo antiguo los hombres y mujeres que se dedicaban a las prácticas 
mágicas pasaban por una iniciación ritual, pero también tener unas facultades especiales, así como 
adquirir ciertos conocimientos religiosos, filosóficos, científicos, etc.


Por lo tanto tenían un largo aprendizaje (incluida la escritura) ya que constituía una técnica o 
sabiduría generalmente depositada en libros que era preciso estudiarla y aprenderla. Nunca llegó a 
desarrollarse en Roma una magia de características propias; ésta, sobre todo, se practicaba en el 
campo, por ejemplo: para atraer o rechazar las lluvias, y estaba vinculada particularmente a la 
medicina. 


La figura del mago por lo general se asocia con los extranjeros: griegos, tesalios, etruscos y más 
tarde egipcios. La mayoría de la información sobre la magia greco-romana procede de las 
inscripciones sobre plomo (tablillas de reprobación, aborrecimiento, abominación, etc.), los papiros 
y la documentación literaria. Los libros de magia que circularon en este período se han perdido. Los 
antiguos llegaron a distinguir varios tipos de magia según su grado de evolución y desarrollo: 
además de la magia propiamente dicha, la goecia y la teúrgia. La goecia (goetia) se puede identificar 
con la «hechicería» o «magia negra», es una magia vulgar, grosera, degradada,


que descansa en el ilusionismo y la charlatanería. Generalmente va asociada a la magia nociva o 
maléfica, así como a la magia amorosa o erótica, por lo que era perseguida y castigada por la ley. En 
el primer caso recurría a los maleficios, las prácticas necrománticas3 y sobre todo la elaboración de 
venenos (venena, phérmaka); en el segundo a los nudos, a efigies de las personas a las que se desea 
atraer o a la elaboración de filtros amorosos (pocula amatoria). 


En Roma y en general en el Imperio este tipo de magia era practicada casi exclusivamente por 
mujeres y particularmente por la «saga», por la hechicera no especializada, que con frecuencia actúa 
también como alcahueta (lenae) o trabajaba como mesonera (carpone).


Durante el Imperio romano, en el extremo opuesto, se desarrolló una forma más «evolucionada» 
de magia conocida con el nombre de teúrgia (theurgia).


Se atribuye a Juliano el Teúrgo su fundación. 


El foco de donde partió la teúrgia fue la escuela de Alejandría, a finales del siglo I d. C.; los magos 
griegos y caldeos fueron quienes más contribuyeron a difundirla por el Mediterráneo. 


Se ha definido la teúrgia como una magia aplicada a un fin religioso; mientras la magia hace uso 
de nombres y fórmulas de origen religioso con fines profanos, la teúrgia se sirve de los 
procedimientos de la magia vulgar con un fin puramente religioso. La principal aplicación de la 
teúrgia fue adivinación como se desprende de la existencia de sus dos ramas: la consagración y 
animación de estatuas los dioses para obtener oráculos y el empleo del trance de un médium 
(encarnación temporal de un dios en un ser humano). Los teúrgos componían y utilizaban una 


3  Nigromancia. /Arte de adivinar lo futuro evocando a los muertos. /Magia negra. Diccionario del 
español moderno, Madrid: Ed. Aguilar S.A., 1969.







amplia colección de oráculos sagrados, generalmente de contenido muy oscuro, parecidos a 
respuestas de médium.4


La Magia y la sociedad romana


La magia y la religión se congregan en Roma como dos elementos aparentemente desvinculados 
y antagónicos.


Sin embargo existen indicios que desde la República los encantamientos y hechizos de magos/as 
intentaron buscar un lugar en la rigurosa tradición ritual de los sacrificios a los dioses tutelares. El 
ciudadano común o quienes vivían en la marginalidad, se sentían más comprometidos e 
interpretados por las adivinaciones y deslumbramientos de los hechizos de viejas, magos y médicos 
brujos, que aplacaban inmediatamente un dolor físico o revertían la impotencia sexuales. 


Es quizás la figura de la hechicera, una de las más distintivas para recrear el oscuro mundo de la 
magia y las artes ocultas, el punto de partida para concentrar una desconocida realidad cultural y 
social que convivió conjuntamente con la religión oficial del Panteón romano. La magia y la 
superstición van estrechamente ligadas; la tradición religiosa romana incluyó a la superstición 
dentro de sus elementos del culto, entendida como una incuestionable herencia etrusca que fundó 
los pilares de las creencias y rituales. 


Bajo esta circunstancia, durante el período imperial, mientras coexistía una amalgama de 
religiones orientales, africanas, etc., que seducían a unos y les costaba la vida a otros, un grupo social 
oculto y periférico se mantuvo alejado de esta bullente novedad religiosa cosmopolita que ofrecía un 
imperio abierto al orbe: las hechiceras, magas, adivinadoras. En la oscuridad del anonimato inculto, 
rústico, la realidad se inclinaba hacia lo incomprensible bajo el encantamiento de la magia, que 
ofrecía respuestas rápidas a aquello que no podía ser solucionado por la medicina, la ciencia, el 
código legal, etc. 


La magia y la hechicería no es un tema nuevo en la religión o los mitos: (Ovidio, «Fastos», Libro 
VI, 135 y ss.), (El asno de oro, Pánfila, Libro III cap. IV pags.82, 83; 117), (El asno de oro, Meroe y 
Panthias. Libro I cap. I págs. 64; 68,69).


Calla, calla; no digas mal contra esta mujer, que es maga; por ventura, no recibas algún daño 
por tu lengua. Es muy astuta hechicera, que puede bajar los cielos, hacer temblar la tierra, 
cuajar las aguas, deshacer los montes, invocar diablos, conjurar muertos, resistir a los dioses, 
obscurecer las estrellas, alumbrar los infiernos.5


¡Oh Lucio!, hijo mío amado, por esta diosa que tengo mucha ansia y miedo por ti y como a 
cosa mía deseo proveerte y remediarte. Guárdate y guárdate fuertemente de las malas artes y 
peores halagos de aquella Pánfila mujer de tu huésped Milón: cuanto a lo primero, ella es 


4  Frazer, Sir James George, La rama dorada. Magia y Religión, Santa Fe de Bogotá (Colombia):Ed. 
Fondo de Cultura Económica, 1993. 


5  Madaura, Apuleyo de, El asno de oro, Madrid: Ed. Alianza Editorial S. A., 1988, introducción: Carlos 
García Gual, (Libro I, cap. I, pág. 64).







gran mágica y maestra de cuantas hechiceras se pueden creer, que con cogollos de arboles y 
pedrezuelas y otras semejantes cosillas, con ciertas palabras hace que esta luz del día se torne 
en tinieblas muy oscuras y del todo se confunda la mar con la tierra. Y si ve algún 
gentilhombre que tenga buena disposición, luego se enamora de su gentileza y pone sobre él 
los ojos y el corazón: comiénzale a hacer regalos, de manera que le enlaza el ánima y el 
cuerpo que no puede desasirse. Y después que está harta de ellos, si no hacen lo que ella 
quiere, tórnalos en un punto piedras y bestias o cualquier otro animal que ella quiere; otros, 
mata del todo; y esto te digo temblando, porque te guardes que ella ame fuertemente, y tu 
como eres mozo y gentil hombre, agradarle has. 6


Por lo tanto, existen rasgos comunes en estas mujeres poderosas, intimidantes y ocultas, que 
demuestran la extensión de sus atribuciones sobrehumanas para bien de otros, pero que a la vez 
despliegan ante el observador como inalcanzable, poseedoras de indecibles poderes que desafían el 
orden natural de las cosas y del universo. Tanto la maga como la hechicera eran denominadas en 
latín como «veneficae» y «sagae», la primera entendida como envenenadora o maga y la segunda 
como bruja o hechicera. 


Las magas paralelamente a las sacerdotisas de los respectivos dioses del Estado romano cumplían 
con los rituales a divinidades menores del hogar, la agricultura, la sexualidad y la fertilidad con el fin 
de cubrir las necesidades de protección sobrenatural a la cual el bajo pueblo no tenía acceso. 


La magia, esencialmente antisocial en sus primeras tendencias individuales o de tribu, se 
transformó en la era greco-romana en factor político y social. Se subordina a la idea de un Estado 
poderoso, sustentado en leyes inatacables y protegido contra todas las fuerzas que puedan amenazar 
su poder. La magia domina sobre los pequeños clanes, que viven en un constante estado de miedo, 
de aprehensión y afectación. Bajo esta perspectivas encontramos que las habilidades mágicas 
siempre estuvieron en manos de médicos brujos y hechiceros pertenecientes a un grupo social 
marginal, debido a que los acontecimientos maravillosos tales como visiones oraculares, 
interpretación signos celestes y aruspicina correspondían a los sacerdotes pontificales y por ende a la 
religión del Estado, que frecuentemente condenó y marginó a los adivinos provinciales y rurales. En 
la vida privada había prácticas mágicas en directo detrimento de otros (hechizos, tablas de 
maldiciones) o en beneficio propio (amuletos, palabras de buen augurio, recetas contra las 
desgracias), que eran bagaje arcaico de la superstición popular.7


Censura y persecución


Ya en las XII Tablas existía una ordenanza jurídica en la cual se sanciona el «malum carmen»8: 
Tabla VIII. 8.a. «El que mediante conjuros hubiera hecho pasar los frutos del campo ajeno al 
propio…» («fruges excantare»).


6  Madaura, Apuleyo de, ob. cit., (Libro III, cap. IV, pags.82-83).
7  Bonnefoy, Ives, Diccionario de las mitologías. V. III. De la Roma arcaica a los sincretismos tardios.
8  Gil, Luis, Censura en el Mundo Antiguo, Madrid: Ed. Revista de Occidente S.A., 1961







8.b. «Ni atraigas mediante conjuros la cosecha ajena…» («pellicere»).9


Desde el punto de vista de una práctica-jurídica la clandestinidad y carácter marginal de la magia 
en la antigüedad romana se debe a que las prácticas mágicas eran consideradas delitos que aparecen 
recogidos como «crimina magiae» en la Lex Cornelia, pero que sin embargo se recurría a ella, se 
practicaba y se le temía a la vez.


Esto se contrasta con la sutil diferencia que la separaba de la religión. Dice Bayet que: «la magia 
no se distingue de la religión original, sino que sólo es posible darse cuente cómo cada civilización la 
aplica en ritos, espiritualidad mítica o jurídica.»10


El carácter oculto y secreto de las artes mágicas populares no fue una mera coincidencia o bien 
una auto-marginación propia de quienes practicaban dichos rituales, sino que existió 
verdaderamente una ilegalidad por parte del riguroso derecho romano que condenó dichas 
prácticas.


La insinuación de magia e ignorancia se hace implícito en la sociedad romana, con estupor ven la 
penetración de creencias foráneas a la religión romana, el abandono de las costumbres en el plano 
moral y el acercamiento del pueblo a prácticas viciosas y alejadas del rigor que implicaba la religión 
oficial. Se deja entrever que había por parte de algunos sectores de la sociedad romana, un rechazo 
importante a estas prácticas rituales y los alcances que podían tener en la salud mental de los 
beneficiarios de los hechizos. Sin embargo, existió otra magia y que coexistió con esta hechicería 
oculta, y es la llamada religión del Estado.


La religión oficial romana se fue gestando, sin duda, desde la tradición etrusca, con su compleja 
red de rituales que les fue heredado a Roma.


El arte fulguratoria y la aruspicina, formas típicas de adivinación etrusca, todos ellos adscritos 
dentro de la denominada doctrina etrusca que vinculaba la religión con la adivinación, los prodigios 
y la magia. Al observar la continuidad de los ritos de adivinación durante el Imperio se advierte la 
revalorización que tienen los arúspices etruscos. Ante el avance de las supersticiones extranjeras se 
trataba de mantener viva la más antigua disciplina, por tanto, los únicos que poseían el derecho de 
realizar actos adivinatorios y mágicos en provecho del Estado y sus intereses. Por todas se solicitaba 
el conocimiento de los arúspices y augures, sin embargo inspiraban cierto temor y según una ley 
augustal se les prohibió hacer pronósticos sobre la muerte de las personas. En efecto, se les 
comparaba a veces con todos los que bajo el Imperio se dedicaban a la magia, a la alquimia, a la 
teúrgia y a todas las formas de seudo-ciencias gracias a las cuales creían poder realizar lo imposible 
por la coacción que ejercían sobre las fuerzas divinas.


Lo anteriormente expuesto nos permite apreciar una progresiva interacción entre ambas 
tipologías de magia. Después de todo cumplen una función similar, pero el prejuicio por lo 


9  Rascón García, César, García González, José María, Ley de las XII Tablas, Madrid: Ed. Tecnos S.A., 1993.
   Kunkel, Wolfgang, Historia del Derecho Romano, Barcelona: Ed. Ariel S.A., 1999.


10  Bayet, Jean, La religión romana. Historia política y psicológica., Madrid: Ed. Cristiandad, 1984.







desconocido y por aquello que no obedece a las leyes naturales o de los libros sagrados oficiales 
conllevará a una eterna proscripción de estas prácticas.


Esto no significa que los rituales mágicos y las ceremonias ocultas hayan desaparecido, sólo 
entraron en un estado de coexistencia con un elemento original.


Con la popularización del cristianismo y su penetración en las esferas de la corte imperial, a 
comienzos del siglo IV d.C., las medidas contra la magia serán aún más drásticas considerando que 
el único misterio posible de admitir era aquel que estaba contenido en las Sagradas Escrituras.


Conclusión


Por todo lo expuesto en la presente investigación se puede tener en cuenta ciertas reflexiones 
concernientes a las magas y hechiceras en Apuleyo de Madaura.


Desde la más remota antigüedad, las mujeres recolectaban y habían aprendido a conocer las 
propiedades buenas y malas de las hierbas, de las bayas y de las especias.


Por este motivo en el mundo antiguo las mujeres eran tradicionalmente consideradas magas, no 
solo cuando lo hacían en razón de su oficio sino también cuando eran capaces de preparar pociones 
milagrosas que procuraban el alivio a diferentes malestares de salud.


Las mujeres romanas conocían las propiedades beneficiosas y perjudiciales de las sustancias 
naturales, con ellas preparaban medicinas destinadas esencialmente, aunque no exclusivamente, a 
curar enfermedades. Pero esto no impedía que a veces las mujeres hiciesen mal uso de los «venena». 
Por si esto no era suficiente, en Roma se creía firmemente en la eficacia de las prácticas mágicas.


Es fácil comprender, en este contexto, que los hombres que desconocían los secretos de la 
elaboración de los filtros de amor y de muerte, perfectamente conscientes de la habilidad con que las 
mujeres los manejaban sospecharan de ellas y las temiesen también. Por mucho tiempo se tuvo la 
creencia en que ciertas mujeres eran capaces de transformarse a voluntad y transformar a los demás 
en animales, que podían también realizar vuelos nocturnos y meterse en los sitios más recónditos, 
eran expertas en la fabricación de hechizos para hacerse amar o para aborrecer a una persona, etc. 
Por lo tanto no es de extrañarse el porqué se las perseguía, además de todas estas atribuciones estas 
mujeres pertenecían a la clase social más baja de la sociedad romana. A ellas recurrían no solo las 
personas de su misma clase social sino aquellos de la aristocracia que necesitaban algún encargo 
para ellos. No solo se las castigo persiguiéndolas y hasta matándolas sino también fueron excluidas, 
insultadas, acusándolas de todo tipo de maldades por los integrantes de la sociedad en general. 
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Introducción


En la tradición judeocristiana predomina la organización patriarcal y, paralelamente, 
todo tipo de discriminación negativa que sitúe al varón adulto y de raza blanca por 
encima de cualquier otro ser humano, en una situación de poder que varía según su 
rango social y patrimonio. Este fenómeno lo ubica como modelo, como el estándar del 
que no es necesario ocuparse, del que no se habla ni se cuestiona. De este modo si bien 
se han estudiado los derechos o costumbres de los ciudadanos romanos, los sacerdotes o 
los caballeros medievales, estos trabajos responden al abordaje de grupos específicos. 
Por ejemplo en «El hombre romano» Paul Veyne se ocupa de los varones que ejercen 
determinadas funciones: soldado, esclavo, etc. En otras palabras, no se ocupa de las 
personas sino de sus profesiones y de las consecuencias de estas en su vida privada. 
También existen estudios sobre los grupos que se distinguieron por detentar el mayor 
poder en su época como los ciudadanos romanos (cives). Sin embargo es bastante difícil 
hallar bibliografía que se ocupe de la historia de los varones, o de su situación en una 
determinada época tomando el sexo como variable de selección. Sí existen estudios 
concretos acerca de las mujeres y se entiende que esto contribuye a mostrar que se trata 
de un grupo segregado. El tema de «las mujeres» existe como tal porque a lo largo de la 
historia no han tenido los mismos derechos que los varones. Más aún, la documentación 
que permite acercarse a la situación femenina (y se destaca la relevancia de que se pueda 
hablar de una «situación de la mujer») en la antigüedad y hasta épocas relativamente 
recientes procede de testimonios masculinos (Orlando: 30). Las voces femeninas fueron 
calladas o soterradas bajo autorías masculinas. Es probable que algunos textos de la 
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antigüedad procedan de manos femeninas, pero fuera de algunas epístolas o poemas 
cuya autoría es reconocida, no existe registro de estos casos. Las órdenes monásticas 
femeninas trabajaban en la copia de libros al igual que las masculinas pero su trabajo no 
tenía el mismo reconocimiento. En este marco de sometimiento al poder patriarcal o, en 
el mejor de los casos, de una existencia en segundo plano, la matrona romana es una 
figura de interés. La matrona, mujer romana de clase alta, llegó a un grado de autonomía 
muy superior al que tuvieron las damas de la alta sociedad en épocas posteriores. Se 
considera que la explicación de este fenómeno radica en la convergencia de varios 
factores que, en busca de otros propósitos, la dotaron de riquezas, de derechos y de la 
educación necesaria para sacar provecho de esas ventajas. 


La mujer de clase alta


Este trabajo se centra en la figura de la matrona romana, es decir, en la mujer libre y 
casada: «El término matrona no hace referencia a madre; es la figura de la mujer se clase 
alta, mujer libre, hija de ciudadano libre, que se ha casado. (Orlando: 32-33). 


Los romanos consideraban a la mujer inferior al hombre por su imbecilitas mentis 
(debilidad de espíritu) y por la imperfección de su sexo tomando lo masculino como 
modelo (infirmitas sexos). Esto bastaba para considerarla legalmente incapaz, el sexo se 
usaba como medio para privarla o reducirle los derechos. (Yan: 115). En otros términos, 
el sexo se utilizaba para una «definición legal de los roles» (Yan: 118). La situación legal 
de los hermafroditas en relación al matrimonio y la paternidad ilustra a qué punto la 
genitalidad se utilizaba la genitalidad para el reconocimiento de derechos. Si los 
individuos tenían genitales externos masculinos se los consideraba aptos para el 
matrimonio y se les reconocía el derecho paternidad fueran capaces de engendrar un 
hijo propio o no (también se reconocían estos derechos a los eunucos)1. (Yan: 116).


La mujer pasaba de depender del padre a depender del marido (Orlando: 33) aunque 
los derechos de este último sobre sus bienes eran limitados y podía divorciarse. Augusto 
prohibió la ruptura del compromiso establecido en los esponsales porque observó que 
era un sistema utilizado para eludir las nupcias evitando las leyes y sanciones que 
pesaban sobre la separación (Carcopino: 133-134). Sin embargo permitió el divorcio por 
voluntad de uno de los cónyuges y que la mujer repudiada recuperara su dote mediante 
una demanda civil. 


1 El derecho romano no consideraba la concreción física de la coniunctio maris feminae. Si bien se 
presuponía que un padre era genitor de sus hijos, en realidad no importaba. Tal como ocurre en el 
reconocimiento a la paternidad de los eunucos, ni siquiera se tenía en cuenta si el marido era apto 
para procrear (Yan: 152).
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Más tarde, la restitución de los bienes de la mujer fue algo obligado tras la 
ruptura, excepto la parte correspondiente a la dote cuya “retención” el juez 
otorgaba al marido en concepto de ayuda para el mantenimiento de los hijos 
que hubieran quedado a su cargo (propter libertos), o a título de indemnización 
por los daños que la esposa le hubiera causado, ya fuera por derroche (propter 
impensas), por sus hurtos (propter res amotas) o su mala conducta (propter 
mores). Legislando de este modo, Augusto había obedecido al mismo móvil 
que le había hecho negar al marido la administración de la parte de la dote 
correspondiente a las inversiones en tierra itálica. Al defender la dote de la 
esposa, punto de mira de continuos pretendientes, lo que Augusto defendía era 
la posibilidad de un nuevo matrimonio. (Carcopino: 134). 


La medida, cuyo objetivo era facilitar a la mujer un nuevo esposo y fomentar la 
natalidad, protegía sus bienes y le otorgaba un enorme poder. 


Las romanas estaban obligadas a valerse de un administrador para el manejo de sus 
bienes. Algunas veces confiaban esa tarea al esposo o algún pariente, pero también podía 
ser un liberto de la casa sobre el que, de hecho, tenía poder (Poulsen: 191). Carcopino 
señala que 


…dueña y señora por su matrimonio sine manu de sus bienes personales, 
segura gracias a las leyes julianas de poder recuperar buena parte de ellos, 
cuando no su totalidad merced la prohibición de que el marido pudiera 
administrar sus propiedades en Italia o pudiera hipotecar siquiera cualquier 
propiedad fuera de este ámbito, la mujer romana vivió como una americana de 
la Quinta Avenida que impone a su esposo la tiranía de sus dólares. 
(Carcopino: 135)


Juvenal se burla de los hombres que, seducidos por el dinero, en lugar de ser patronos 
de sus esposas debían obedecerlas:


—¿Por qué entonces su marido atestigua que Censenia es una óptima señora? 
—Le dio un millón de sestercios; a ese precio se llama honesta. (Juv., Sat. VI, 3, 
136-137).


¿Me preguntas por qué no me quiero casar con una mujer rica? Porque no 
quiero convertirme en la mujer de mi mujer. (Marcial apud Poulsen: 191)


De acuerdo a la ley las mujeres debían restringirse a la vida privada, atender su casa e 
hilar. Los asuntos públicos (la res publica) estaban reservados a los varones. Si bien 
algunos hombres reconocían la capacidad intelectual femenina, la pudicitia, virtud 
propia de la matrona, no permitía que la mujer se manifestara públicamente, ejerciera 
cargos u ocuparan magistraturas (Romano: 227). Tampoco podían ser representantes 
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(procurator) en un proceso por considerarse un oficio civil, público y viril. Se 
consideraba un desafío que en lugar de dedicarse a la maternidad las matronas se 
interesaran por «…todo tipo de ocupaciones celosamente reservadas en los tiempos de 
la República a los hombres.» (Carcopino: 126-127). En su sátira sexta Juvenal manifiesta 
su disgusto ante las mujeres cultas que expresan sus opiniones y ante las que se dedican 
al deporte o salen de su casa en lugar de atender lo que considera son sus deberes (ser 
madre, hilar, tejer, administrar el hogar y escuchar al marido).


En el siglo I d.C. las tres formas de matrimonio confrarreatio —patriciado2—, 
coemptio —plebeyos— y usus donde la mujer quedaba bajo la tutela del marido se 
habían sustituido por una única fórmula muy parecida al matrimonio actual 
(Carcopino: 111-114). Si el matrimonio había sido con manus la mujer heredaba como 
una hija, en paridad con todos los hijos legítimos (Yan:128; Romano: 231). Según 
Carcopino «…los dos rasgos esenciales de la patria potestas, la autoridad absoluta del 
marido sobre la mujer que tenía a su cargo (in manu), como si se tratara de una de sus 
hijas (loco filiae), se había ido desdibujando gradualmente» (Carcopino: 110). «Con la 
institución casi exclusiva de los matrimonios sine manu, la matrona romana se vio 
liberada de sus tutelas y pudo ser dueña de sus decisiones. Y al hacerse dueña de sí 
misma, consiguió una situación de igualdad en el matrimonio.» (Carcopino: 119)


A pesar de esa relación filial en términos legales la mujer no adquiría 
automáticamente la condición jurídica del marido, de hecho no tomaba el gentilicio de 
su nueva familia.» (Grimal: 77). Legalmente sus hijos tenían filiación con el padre 
(pertenecían al padre) y no con la madre. De este modo, eran herederos directos del 
padre y herederos externos de la madre (Yan: 128). Yan explica que la exclusión de las 
mujeres en la línea de sucesión es una forma de preservar el poder en manos masculinas 
(Yan: 126). Además, por carecer de la patria potestas las mujeres no podían adoptar 
(Yan: 127). 


La mujer recibía la misma educación que el hombre en clases compartidas hasta la 
adolescencia. Luego aprendía literatura griega y latina con preceptores. La formación de 
la mujer tenía como objetivo llevar adelante el hogar y acompañar al marido:


Una vez recluida en su casa, la matrona comienza a adiestrarse en las labores 
“propias de su sexo”, es decir, bordar, fundamentalmente. Muchos epitafios 
aluden a esas actividades: “Casta fuit, domum servavit, lanam fecit”. El juicio 


2  En el acto de confrarreatio, forma más perfecta desde el punto de vista jurídico y que en los primeros 
tiempos de la República fuera exclusiva del patriciado, la mujer formulaba la siguiente expresión antes 
de ingresar a su nueva casa «Ubi tu Gaius, ego Gaia». Con este juramento afirmaba que el hombre 
pautaría su modo de vida «en el sentido de que la matrona, la mujer de buenas costumbres, va a estar 
haciendo lo que le indique su marido.» (Orlando: 36).
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masculino valoraba en la mujer la castidad no solo en el sentido de la 
pertenencia a un solo hombre, sino como conductora del hogar: capaz de 
organizar el trabajo de los esclavos y diestra en las artes domésticas.» Orlando: 
(38-39). 


Juvenal demuestra el fastidio que le producen esas mujeres cuando exhiben sus 
conocimientos mostrándose como interlocutores capaces frente a los varones 
adultos (Orlando: 38, cf. Juv., Sat. VI, 4, 167-169).


Matrimonio, divorcio y procreación


La mujer se consideraba adulta en la medida que cumplía con la obligación de 
casarse. Podía hacerlo a partir de los doce años siempre que tuviera la posibilidad de 
procrear (Orlando: 33, 36). Los médicos recomendaban esperar hasta los dieciocho años 
sin marido e hijos, pero esto contravenía las leyes de Augusto «contra el celibato y la 
esterilidad» (Poulsen: 190). 


Aunque el matrimonio suponía consentimiento de la mujer durante la República el 
matrimonio era un arreglo patriarcal entre su padre y el futuro marido. La esposa era 
loco filiae (considerada menor de edad) y solamente se podía negar si el padre elegía 
«por novio a un varón indigno o inútil.» [Digesta XXIII, 1, 12] (Grimal: 101). En el 
Imperio las condiciones cambiaron y el abogado «Salvio Juliano define el estado jurídico 
sí: “para una boda se exige la unión de los contrayentes y la conformidad de la joven.” » 
(Poulsen: 190). 


En general el esposo era bastante mayor que la esposa. De este modo, siendo la mujer 
casi una niña, el hombre la educaba y moldeaba a su gusto (Grimal: 107). El marido era 
un guía que debía enseñar a su compañera pudicitia, debía respetarla y tener hijos pero 
el amor y la plenitud sensual en general estaban orientados a las cortesanas (Cf. Grimal: 
116).


Durante la República la mujer quedaba bajo la tutela del marido pero luego «En el 
matrimonio cum manu, la mujer alcanzó con el tiempo los mismos derechos [que el 
hombre] (Cf. Gaius, I, 137, A; Nota 52: 354). En el siglo I las esposas reclamaban su 
derecho al mismo tipo de libertades que el marido: «Habíamos acordado, dice, que tú 
harías lo que te viniera en gana y yo también me daría mis gustos. Aunque vociferes y 
revuelvas el cielo y la tierra, ¡yo soy un ser humano!» (Juv., Sat. VI, 282-284). 


Los romanos concebían el matrimonio como en una sociedad donde cada miembro 
de la pareja tenía una función específica: «Con el matrimonio daba comienzo a una 
societas, cierta asociación que estaba por encima de cada uno de los consortes…» 
(Grimal: 75-76). La constitución del matrimonio era un acuerdo jurídico que si bien 
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suponía una consumación física, no la exigía (Yan: 118). Según Ulpiano el «sentimiento 
conyugal» era más importante que el vínculo carnal, por lo que no importaba si los 
cónyuges vivían separados por largo tiempo. (Grimal: 75). Se requería que la esposa 
concibiera hijos para asegurar una descendencia legítima, que administrara el hogar y 
que fuera una compañera para el marido. La administración implicaba el control de 
gastos de la casa que podía contar con un gran número de habitantes. Mientras fustiga el 
malhumor de una matrona, Juvenal deja entrever sus ocupaciones:


Si por la noche el marido le dio la espalda (…) escucha a sus amigas, examina 
una ancha faja de oro en el vestido bordado y castiga; relee lo escrito a lo largo 
en el margen de una larga cuenta diaria de gastos, y castiga (…) El gobierno de 
su casa no es más benigno que una corte siciliana. (Juv, Sat. IV, 10, 475-487).


Se tiene noticia de muchos matrimonios romanos bien avenidos. Plinio el joven 
elogia a la esposa de su amigo Marcinus quien «vivió con él treinta y nueve años sin 
tener una disputa ni un enfado, en una armonía sin sombras y en respeto mutuo.» 
(Plinio el Joven, Ep. VIII, 5). También elogia a su tercera esposa, Calpurnia, quien lee y 
relee sus alegatos aprendiéndolos de memoria y, en sus lecturas públicas, escucha atenta 
tras la cortina, «pendiente de cualquier señal se aprobación en la sala.» (Carcopino: 123-
124). A través de los comentarios sobre su vida conyugal se sabe que Plinio el Joven 
tenía una muy buena relación con Calpurnia. Cuando esta se ausenta «Plinio lee una y 
otra vez las cartas que ella le escribe como si acabara de recibirlas». Relata que en 
ausencia de Calpurnia « “sus pies le llevan sin darse cuenta” a la habitación de su mujer, 
y siente el corazón triste, “como si ella le hubiera cerrado la puerta, cuando sale de la 
vacía habitación” » (Plinio el Joven, Ep. VI, 4 y VII, 7). Sin embargo, «cuando estaban 
juntos tampoco se veían mucho; al parecer hacían vida en habitaciones separadas. (…) 
Es su secretario (notarius) y no Calpurnia, quien acude al alba junto al lecho de Plinio». 
(Plinio el Joven, Ep. IX, 36). (Carcopino: 124-125). Cuando informa al abuelo y a la tía 
de su esposa que esta casi perdió la vida por un aborto llama la atención la frialdad que 
contrasta con los elogios a su joven mujer como compañera intelectual: 


Ignorante de su gravidez por falta de experiencia, Calpurnia omitió todo 
aquello que debía haber hecho e hizo, por el contrario, todo lo que hubiera 
debido omitir. Ha pagado su error de modo muy instructivo, pues ha estado a 
las puertas de la muerte. [Carta a Calpurnios Fabatus]; 


Ruego excuses esta desgracia ante su padre. [Carta a Calpurnia Hispulla] 
(Plinio el Joven, Ep. VII, 10 y VIII, 11). (Carcopino: 125).


En las clases altas se trataba de obligar a hombres y mujeres al matrimonio e 
incentivar la procreación. Las leyes de Augusto sancionaban el celibato: 
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… habían prohibido recibir legados a los hombres no casados entre los veinte y 
los sesenta años y a las mujeres célibes (aunque fueran viudas o divorciadas) 
entre los dieciocho y los cincuenta años. Las mujeres, como los hombres, 
debían estar casadas y tener por lo menos un hijo a los veinte años, y los 
hombres a los veinticinco. Ellas debían estar casadas, e incluso casadas en 
segundas nupcias, al año de viuedad y a los seis meses de un divorcio. (Yan: 
340).


Sin embargo la natalidad se mantenía baja: «Las uniones romanas de finales del siglo 
I y comienzos del II con frecuencia resultaban estériles, sobre todo en las clases más 
altas.» (Carcopino: 126).


Las familias esperaban que la esposa diera los tres hijos exigidos por la ley con la 
finalidad de que el hombre pudiera recibir los legados que, de lo contrario, iban a 
parientes que fueran padres o al Estado (Yan: 341): «Marcial considera a Claudia Rufina 
digna de admiración porque tenía tres hijos; y dedica un epigrama a una matrona, 
premiada dos veces en los juegos seculares del año 47 y del 88 d.C., por haber tenido 
cinco hijos con su marido. (Carcopino: 126). Además había estímulos para la propia 
mujer, bajo el imperio de Augusto se dispensaba de la tutela a la mujer libre con tres 
hijos, con cuatro si se trataba de una mujer manumisa (Yan: 340).


Los abortos eran frecuentes (Orlando: 35), aunque esto último se daba con frecuencia 
en las clases más bajas. Los abortos médicos recibían sanción por ocultamiento de 
adulterio o por muerte de la mujer (envenenamiento). Los hombres que colaboraban el 
procedimiento recibían una condena penal, las mujeres el repudio y pérdida de la dote. 
(Yan: 332).


Aproximadamente un cuarto de la población femenina moría antes de los cinco años, 
para el resto la esperanza de vida se situaba en los treinta años. Los matrimonios 
excesivamente prematuros suponían embarazos tempranos y un alto riesgo de muerte 
en el parto. Las sobrevivientes simplemente se mantenían castas, de ese modo protegían 
su vida y evitaban el deterioro del cuerpo producido por el embarazo, parto y lactancia. 
(Yan: 344). Las plebeyas no tenían esa posibilidad (Sat. VI, 12, 592-593) y, aunque 
Juvenal afirma que «Tanto pueden las artes y las drogas de esa que consigue hacer 
estériles a las mujeres y, a precio fijo, mata a los hombres en el vientre de sus madres.» 
(Sat. VI, 13, 594-596) se sabe que los métodos anticonceptivos (esponjas, condones) 
eran ineficaces y los abortivos podían conducir a la muerte por envenenamiento (Yan: 
331). Los romanos no se preocuparon por limitar el número de hijos porque, según Yan, 
la continencia de la esposa era la norma en la clase alta. Si bien era necesario fijar un 
número mínimo de hijos para asegurar la continuidad de la ciudadanía y el poder en la 
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clase dominante, «se admiraba y se aprobaba a las mujeres casadas que vivían en la 
continencia…». (Yan: 344-345). Como afirma Yan, es posible considerar esa costumbre 
«…en términos de salvaguarda de las mujeres de clase alta, o dicho de otro modo, en 
términos de “limitación de la mortalidad femenina” » (Yan: 344). Según el mismo autor 
«un marido amante era una catástrofe». Un hombre que tenía con su esposa más de los 
tres hijos que premiaba la ley era llamado «uxorioso», lo que era una crítica ya que se lo 
veía como posesión de su esposa. (Yan: 349). El varón adulto debía canalizar su deseo 
sexual con concubinas o con algún jovencito, en cualquier caso debían ser libertos o 
esclavos. 


Las mujeres romanas libres estaban protegidas de los avances masculinos. Salían 
poco y además de distinguirse por su atuendo iban protegidas: «las romanas esposas 
legítimas, viudas o divorciadas, vestimenta que permite ver solo el rostro…» (Yan: 339). 
A pesar de que existían leyes sobre el adulterio Horacio ilustra la protección de que era 
objeto la matrona:


Si quieres saborear un placer prohibido, y por así decir, defendido como plaza 
fuerte (que es justamente lo que te hace perder la cabeza), mil obstáculos se 
levantan ante ti: guardias, literas, peinados, parásitos, túnica hasta los talones, 
grandes capas que todo lo ocultan. La cortesana muestra su mercancía, dice el 
poeta, mientras que de la mujer honorable sólo se ve el rostro. (Sat. I, 2, 80-
108)


Yan (330) basándose en la sátira sexta de Juvenal propone las prácticas homosexuales 
como forma de obtención de placer sin riesgo de embarazo. En su crítica burlona de la 
sociedad Juvenal menciona diferentes prácticas y tipos de amantes pero, más allá de las 
exageraciones, la presencia de eunucos desarrollados en el mundo antiguo bien pudo 
cumplir para las mujeres la misma función que las concubinas para los hombres aunque 
en su caso no estuviera socialmente aceptado. 


«En época de Cicerón los divorcios eran muy frecuentes» (Carcopino: 132-133) al 
punto que para Marcial se habían constituido en un forma legal de practicar el adulterio 
(Mart. VI, 7, 5; cf. VII, 7). Séneca afirmaba que las damas de alta alcurnia ya no 
contaban los años «…por los nombres de los cónsules, sino por los de sus maridos.» 
(Sen. De Beneff. III, 16, 2; Carcopino: 136-137). Había tal cantidad de divorcios que en 
muchas ocasiones se volvía con el primer cónyuge (Sat., VI, 5, 226-231). 


 Los matrimonios por conveniencia eran comunes en Roma. Sila llegó a casarse cinco 
veces; Pompeyo estuvo enviudó dos veces y se casó nuevamente otras dos acabando por 
divorciarse en ambas oportunidades. César enviudó de Cornelia y se casó con Pompeia a 
quien luego repudió. Catón el Joven se divorció de Marcia para casarse con ella 
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nuevamente luego de que esta incrementara su fortuna heredando a su siguiente marido 
(Carcopino: 133; nota 56). A los cincuenta y siete años Cicerón se divorció de su esposa 
Terencia, con quien llevaba treinta años de matrimonio y tenía tres hijos para casarse 
con Publilia de la que era tutor. Grimal estima que Cicerón se casó con la joven para 
evitar reintegrarle la dote (Grimal: 236), Carcopino afirma que fue para «sanear sus 
finanzas». En cualquier caso, la disolución del matrimonio con Terencia parece haber 
tenido motivos económicos. Ella también se casó nuevamente, con Salustius y 
posteriormente con Mézala Corvinas falleciendo a una edad muy avanzada. (Carcopino: 
133). 


Las separaciones podían ser por voluntad de ambos esposos o solamente por 
voluntad de uno de ellos. Con la lex de ordinibus maritandis Augusto intentó regular 
para que se formaran nuevas uniones más estables y fecundas (Carcopino: 133).


Administración de los bienes femeninos y leyes testamentarias


La mujer casada era la propietaria de la dote entregada al marido ya que, en caso de 
divorcio este tenía que reintegrarla. De este modo se pretendía atraer a nuevos 
pretendientes: «…las flechas salen de la dote.». (Juv., Sat. VI, 3, 138-139). Dado que la 
mujer podía romper el vínculo matrimonial esta medida, destinada a mantenerla casada 
y desempeñando el rol de esposa y madre, le daba poder sobre el marido. La protección 
de sus bienes también apuntaba a su sujeción, pero le otorgaba libertad. Según Juvenal 
las mujeres ricas podían desenvolverse sin obstáculos: «La libertad se compra; aún 
delante del marido le está permitido insinuarse con gestos y responder billetes. Es viuda 
la mujer rica que se casó con un avaro.» (Juv., Sat. VI, 3, 140-142). 


Además de la dote y los legados que pudieran recibir de sus familiares en vida, las 
damas romanas tenían la posibilidad de heredar. 


Legalmente las mujeres estaban bajo el control masculino y se les exigía un tutor para 
disponer de sus bienes pero, en los hechos, tenían una gran autonomía ya que ellas 
mismas podían elegir a su administrador:


Si bien las Doce Tablas del 450/449 a. de C. exigían que las mujeres siempre 
tuvieran un tutor aunque hubieran logrado un estatus de sui iuris, ya sea por 
emancipación o por muerte del paterfamilias, y ese tutor tenía la función de 
autorizar las transacciones comerciales, manumisión de esclavos, firma de 
disposiciones testamentarias, etc., es de notar que ese tutor parece ser una 
figura fantasmal, más conspicuo por su ausencia que por sus intervenciones. 
(Romano: 229).
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En el siglo I y II el control sobre las disposiciones legales femeninas se mantuvo de 
una manera figurativa, la auctoritas del tutor se limitaba a legalizar «…los actos que ellas 
mismas tenían plena capacidad para concluir.» (Yan: 166-168). 


La dependencia legal de las mujeres era una forma de controlar sus testamentos e 
incidir sobre sus bienes. Los varones de la familia podían ser tutores y herederos por lo 
que difícilmente validarían un testamento que no los favoreciera. Las mujeres no podían 
ir en contra de sus administradores en caso de errores ya que, si bien se exigía la 
auctoritas de estos para validad sus disposiciones, se las consideraba capaces de decidir 
por sí mismas y responsables de sus acciones (Yan: 168). Esto demuestra claramente la 
finalidad de control: se reconocía la capacidad de las matronas, pero se limitaba su 
autonomía con el pretexto de una inferioridad intelectual basada en el sexo.


Las ciudadanas tenían derecho a usufructuar los bienes que acumulaban pero sin los 
compromisos de los paterfamilias ya que no pagaban el tributum, impuesto que 
recaudaba el ejército, ni tenían la presión de la pietas ya que no había vínculos legales 
entre madres e hijos que la obligaran a distribuir legados, dotes ni testar a favor de su 
progenie. Según Romano «…la auctoritas de una mujer o de una materfamilias, 
términos que entre los ciudadanos eran sinónimos ya que no conocemos un solo caso de 
una mujer soltera en la sociedad romana», se debía en gran parte a esa libertad 
testamentaria (Romano: 231). Cicalese explica que en Roma era habitual encontrar 
hombres ávidos de convertirse en herederos: «Los cazadores de testamentos eran en 
Roma una institución; halagaban a los ricos sin herederos y competían en 
demostraciones de afecto para lograr participación en sus testamentos.» (Cicalese: 192, 
nota 27). Estos sujetos fácilmente podían oficiar de tutores y avalar las disposiciones de 
una matrona dispuesta a dejarles un legado. Para Alba Romano «…el asedio que 
recibían de parte de los captores que sabían de la libertad de testar, casi negada al 
paterfamilias con sui heredes»3 confirma la importancia de la libertad testamentaria en la 
independencia femenina. También explica «…la devoción y pietas hacia la madre 
desplegada, según abundantes testimonios, por los hijos aún después de que el 
matrimonio original se hubiera deshecho y los hijos permanecieran con el padre al cual 
pertenecían y que tenía tenencia obligatoria…» (Romano: 232).


En el s.III a.C. las derrotas de Roma frente a Cartago generaron la pérdida de muchas 
vidas. En la batalla de Cannas, Roma fue derrotada por el ejército de Aníbal. Entre las 
bajas del campo de batalla hubo numerosos Senadores y ciudadanos romanos 
acaudalados. Las fortunas recibidas como herencia permitieron a muchas matronas 
acopiar riquezas considerables. La situación alarmó al Senado que inmediatamente 


3  Sui heredes: Herederos legítimos, obligatorios.
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tomó medidas para limitar las posibilidades patrimoniales de las mujeres. En el 169 a.C. 
se promulgó la Lex Voconia que limitaba la cantidad que podía heredar una mujer. 


En caso de ausencia de testamento, las únicas agnadas autorizadas a heredar 
eran las hermanas y una mujer no podía ser declarada heredera de una vasta 
suma, cualquiera haya sido el testador. Podía recibir propiedades pero su valor 
no podía exceder el de los bienes que los otros herederos recibieran. (Romano: 
232)


Yan afirma que la evasión a esta ley que prohibía a los ciudadanos de mayor poder 
económico inscribir a una mujer como heredera era sencilla: «bastaba un fideicomiso o 
un legado que ordenara al heredero masculino entregar una parte de la herencia a una 
mujer.» (Yan: 131). De acuerdo a un relato de Polibio, Aemilia, viuda en el 184 a.C. 
logró que sus hijas heredaran los bienes que les correspondían. Ella murió en el 162 o en 
el 158 a.C. heredando su fortuna a Publio Emiliano quien era sobrino suyo por 
consanguinidad y nieto de su marido por adopción. Acordó que su pariente entregara 
una cantidad preestablecida a sus hijas (tías adoptivas de ese hombre) en calidad de 
dote. El contrato preestablecido para la dote y el hecho de que la muerte de la 
materfamilias se produjera unos años después permite inferir que se trató de una 
maniobra para evadir la ley Voconia. Por medio de un heredero universal legítimo, la 
madre pudo cumplir con la voluntad de su marido y legar la fortuna familiar a sus hijas. 
(Romano: 232-233).


La Lex Oppia en el 215 a. de C. también buscaba restringir «…la cantidad de oro que 
una mujer podía poseer y prohibía el despliegue de riqueza. Consolidado el Estado y 
desaparecida la amenaza de Cartago, la ley fue abolida en el 195 a. de C. a pesar de la 
fuerte resistencia de Catón.» (Romano: 231).


Las mujeres más acaudaladas utilizaban su libertad testamentaria como elemento de 
poder para evadir las restricciones sobre la administración de su fortuna y las 
limitaciones para legar a sus hijas. Las que tenían menor capacidad económica en 
general estaban menos controladas «…disponían a su arbitrio de sus bienes sin que 
lazos legales ni morales pusieran algún límite a su voluntad.». (Romano: 233).


En el período de Marco Aurelio se otorgó el derecho de sucesión de los hijos a la 
madre «…fuera cual fuere la validez de la unión en la que hubieran nacido; de este 
modo se los situaba por encima de los parientes “agnados” del difunto.» Tal como lo 
indica Carcopino:


A partir de ese momento la familia romana se basa en la coniunctio sanguinis 
porque, como nos anticipa Cicerón con hermosas palabras en su obra De 
Officiis, la comunidad natural es más apropiada para unir a los seres humanos 
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con unos lazos de benevolencia y caridad… [Cic., De Off., I, 17, 54] 
(Carcopino: 110).


Hacia el final de la República las matronas tenían sobre sus hijos los mismos 
derechos que los varones, incluso podían obtener la custodia «por mala conducta del 
cónyuge». Bajo Adriano 


… la mujer con tres hijos logró que la herencia del difunto marido, cuando no 
tenía otra descendencia ni hermanos consanguíneos, se repartiera ab intestat 
(por sucesión) entre aquéllos, aunque hubieran nacido fuera del matrimonio. 
(Carcopino: 109-110). 


En el mismo período se decretó que una madre podía heredar a los hijos que 
murieran intestados y sin sui heredis (Romano: nota 8, p.230).


El derecho a la herencia también se utilizó como un incentivo para la maternidad:


El senadoconsulto Tertuliano otorgó a las mujeres el derecho de heredar a sus 
hijos e hijas siempre que hubieran dado a luz tres hijos o cuatro en el caso de 
las manumitidas. Este derecho solamente se veía restringido si el padre del 
difunto vivía o si éste tenía hijos bajo su potestad. Entre los colaterales los 
hermanos y hermanas dividían la herencia con la madre. (Yan: 139).


En cualquier caso, ya fuera amparadas por la ley o valiéndose de subterfugios, las 
mujeres con dinero podían ingeniárselas para preservar e incrementar su patrimonio y, 
lo más relevante, disponer de su vida con bastante autonomía. 


Educación


Como ya se ha expuesto la mujer de clase alta recibía la misma educación que el 
varón en la infancia, luego aprendía literatura griega y latina. 


Además del reconocimiento implícito que suponía poner en manos de la mujer las 
cuentas del hogar, varios autores admiten la capacidad intelectual femenina: «Columela, 
en su tratado de economía doméstica reconocía a las mujeres las mismas facultades de 
memoria y vigilancia que a los hombres.» (Yan: 161). Plutarco reconoce a la esposa de 
Pompeyo, Cornelia, como una matrona ejemplar y digna de ser amada ser amada por su 
educación, capacidad de escucha, razonamientos filosóficos y modestia. (Grimal:262) 
[Plutarco, Pompeyo, LV, 1-2]. Plinio el joven también expresó su admiración por la 
escucha atenta de su esposa que, evidentemente, comprendía y apreciaba su discurso. 
Poulsen comenta la postura del escritor Musonio Rufo quien valoraba la igualdad 
intelectual entre los sexos y del jurista Gaius que encontraba absurda la disposición de 
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que la mujer no pudiera ejercer cargos públicos o que se la pudiera inhabilitar por 
testamento «…culpándola de frivolidad femenina nata.» (Poulsen: 191-192).


En el siglo II a.C. Cornelia, la madre de los Gracos, interactuaba con varones 
ilustrados. Poulsen recoge el testimonio de Plutaco:


«Tenía muchos amigos y una buena mesa, en la que demostraba su 
hospitalidad; siempre estaba rodeada de griegos y otros hombres cultos, todos 
los reyes reinantes [de los países helenos] cambiaban regalos con ella». 
Cornelia es mujer que sabe alternar y que sabe vivir en la alta sociedad romana 
de mediados del siglo II antes de Jesucristo; su pureza de alma, empero, y su 
firmeza de carácter, no fueron puestas en duda jamás por nadie, ni entonces ni 
después. (Poulsen: 193).


Juvenal la critica, le irrita que una mujer pueda manifestar su abolengo y los logros de 
su familia, motivo de orgullo para cualquier romano: 


Prefiero, prefiero mil veces a una campesina de Venusia antes que a tí, 
Cornelia, madre de los Gracos, si junto a tus grandes virtudes aportas tu 
altanero ceño y enumeras como parte de tu dote los triunfos de tus abuelos. 
(Juv., Sat. VI, 4, 167-169).


El disgusto del satírico por las mujeres cultas es evidente:


Todavía más intolerable es la que, apenas se reclinó a comer, ensalza a Virgilio, 
se muestra comprensiva con Dido dispuesta a morir, enfrenta a los poetas y los 
compara, poniendo a Virgilio en un platillo de la balanza y en el otro a 
Homero. Los gramáticos, los retóricos aceptan su derrota todo el mundo se 
calla; ni un abogado, ni un pregonero, ni siquiera otra mujer podrían 
intervenir en la conversación. Precipita tal ímpetu de palabras que pensarías en 
una batahola de cacerolas y chancaros. (Juv. Sat. VI, 10, 433-439).


Juvenal prefería que la mujer supiera menos que su marido y no se diera cuanta de 
los errores que este podía cometer en sus discursos:


La matrona que comparte tu lecho no debe tener su propio estilo, ni arrojar el 
corvo entimema con expresión rotunda, ni conocer todos los libros de historia 
sino más bien no consiga entender algunos pasajes. (Juv., Sat. VI, 10, 449-451).


Un marido tiene derecho a incurrir en solecismos. (Juv., Sat. VI, 10, 457).


Lo indignaba el conocimiento femenino pero además consideraba como una afrenta 
la exhibición de ese conocimiento: 


Me fastidia la mujer que repasa y hojea siempre el método de Palemón, sin 
violar jamás la norma y el sistema del lenguaje; que con aires de erudita me cita 


13







versos desconocidos, y corrige a una amiga inculta palabras que los hombres 
no censurarían. (Juv., Sat. VI, 10, 452-454).


Prefiere una matrona que 


… vuele intrépida por toda la ciudad» a una que «se entrometa en las 
reuniones de los hombres, y con el rostro firme y los senos rozagantes dialogue 
en presencia de su marido con los generales cubiertos con su capa de guerra. 
(Juv., Sat. VI, 9, 398-401).


Lo que agradaba a los hombres era la capacidad de sus esposas de resolver los 
problemas domésticos, de escucharlos y de dominar la escritura para comunicarse con 
ellos. Lo que enfurecía a Juvenal y seguramente era motivo de disgusto para otros 
varones, era que las mujeres supieran más que ellos o, en cualquier caso, que mostraran 
sus conocimientos fuera de la intimidad situándose como sus pares. 


Conclusiones


En una sociedad patriarcal donde la mujer estaba sometida a la tutela masculina, la 
matrona tuvo en los hechos una libertad mucho mayor de la que la ley suponía. Si bien 
paulatinamente fueron aumentando sus derechos, también se regulaban a fin de que no 
pudieran superar a los hombres ni emanciparse totalmente. Los romanos aceptaban que 
las mujeres supieran cálculo para que llevaran adelante las finanzas del hogar También 
consideraban necesario que estuvieran alfabetizadas en griego y latín y que supieran 
literatura. Pretendían construir una sociedad donde sus esposas tuvieran conocimientos 
para ser buenas escuchas de los trabajos que presentaban en lecturas públicas o en el 
foro. No obstante, veían con disgusto que las mujeres mostraran sus conocimientos. 


Para satisfacer su deseo de tener socias que compartieran sus vidas como buenas 
administradores del hogar, madres capaces y oyentes calificadas, los romanos 
concedieron a sus esposas mucho más de lo que en realidad querían. La capacidad de 
administrar requería una formación contable básica que servía a las mujeres para decidir 
sobre su fortuna. Es decir, aunque se las obligara a tener un tutor las romanas sabían lo 
necesario como para actuar de manera independiente. De hecho era lo que hacían con 
las cuentas de la casa. Los dominios domésticos incluían un gran número de esclavos y 
libertos, además de recibir diariamente una clientela matutina que retiraba su sportula, 
una dotación de dinero, ropa o alimento de parte del patrono. Luego, en la tarde, los 
grandes señores ofrecían cenas a sus invitados. De este modo el movimiento diario de 
gastos y servicios que controlaba una matrona era equivalente al de una pequeña 
empresa. 
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La interacción intelectual en la intimidad también exigía un nivel de formación 
importante para las mujeres. Para lograr todas las cualidades que esperaban de una 
esposa, los hombres aceptaban de buen grado la educación femenina. Con el casamiento 
temprano pretendían encauzar a la mujer, amoldarla a sus costumbres y convertirla en 
una compañera en inferioridad de condiciones. Por un lado, necesitaban a alguien bien 
preparado, por otro, querían mantener un lazo de dependencia y que la esposa fuera 
equivalente a una hija bajo su tutela. En principio la ley estaba hecha para lograr ese 
objetivo, pero para favorecer los enlaces conyugales y favorecer la procreación se 
reconocieron derechos sobre el patrimonio y derechos sucesorios que paulatinamente 
dotaron a la mujer de una gran autonomía. 


La viudez y la muerte de los parientes adinerados favorecía a las mujeres. Si bien 
estuvieron relegadas en la línea sucesoria y en algunos períodos se limitó su fortuna, la 
falta de hombres en la familia podía hacerlas acreedoras de grandes fortunas. 


A los varones, detentores del poder, les interesaba tener esposas capaces pero sin 
renunciar a su supremacía. El balance entre los derechos y las restricciones era delicado 
y en ocasiones se inclinaba a favor de las damas romanas. Las mujeres longevas, 
acaudaladas, viudas y libres de la presión del casamiento para la maternidad, disfrutaban 
de una libertad enorme y podían permitirse un comportamiento que la sociedad 
consideraba inapropiado (Juv., Sat. VI, 4, 188-192). 


Juvenal reconoce la astucia femenina: «Tráncale la puerta, no la dejes salir. Pero 
¿quién custodia a los custodios? La mujer es cauta y comienza por ellos.» (Juv., Sat. VI, 
7, 344-345). Asegura que las mujeres ricas exigían la independencia de las viudas para 
divertirse y, si además eran cultas, pretendían ser escuchadas en público, algo 
inconcebible para el hombre romano: 


… La mujer culta, que hace comparaciones entre Homero y Virgilio, que habla 
de retórica, que emplea toda clase de definiciones como un verdadero filósofo, 
que prefiere hablar en griego y que exige ser amada «al modo griego». 
(Poulsen: 193).


En síntesis, para tener una socia ideal y estimular la continuidad de las familias de 
clase alta, los romanos facilitaron a la mujer el acceso a la educación y le otorgaron 
derechos. Como contrapartida, tuvieron que soportar una independencia femenina 
mucho mayor de la que habían previsto. Si bien había leyes restrictivas en la práctica la 
propiedad de los bienes y las posibilidades testamentarias permitían a la mujer, 
conocedora de los asuntos administrativos al igual que el varón, una autonomía 
equivalente a la de las mujeres modernas. 
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Resumen


El presente trabajo tiene por objetivo analizar la temática sobre «La educación 
olvidada de las mujeres romanas según Plutarco en la obra Moralia», con la finalidad de 
reflexionar acerca de la inclusión y la exclusión de las Mujeres en la Antigüedad. La 
elección del autor se debe a su gran producción de tratados ético-pedagógicos que lo 
transforman en uno de los principales representantes de la filosofía y de la literatura 
helenística de todos los tiempos.


Por otro lado, en la obra elegida se puede apreciar el carácter moralizador de 
Plutarco, ya que su intencionalidad es lograr —a través de una serie de tratados éticos— 
dirigir al hombre hacia las virtudes, apartándolo de las pasiones. Este aspecto adquiere 
gran relevancia, pues lo que busca es formar hombres provechosos para la ciudad, desde 
un simple miembro hasta el más destacado aristócrata. 


Para el autor, la educación va dirigida exclusivamente al hombre, siendo el único 
capaz de desarrollar las virtudes que le permiten alcanzar su propia felicidad; es en este 
punto donde se debe hacer énfasis: en el olvido de la mujer en la educación. De esta 
forma, se puede visualizar un modelo de discurso que es interesante para comprender la 
construcción de la figura de la mujer y qué lugar se espera que ocupe en la sociedad 
romana. 
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La instrucción no solo establece pautas de conductas para alcanzar un ideal 
femenino, sino que construye un modelo estético de mujer, el cual se encuentra 
restringido a la mentalidad masculina. 


A partir de las concepciones de Plutarco, se pueden apreciar las distintas formas de 
sometimiento que el hombre ejecutó hacia la mujer con el fin de negar su voluntad. 
Además, se pueden buscar los intentos de trasgresión de la mujer para escapar o romper 
con el rol dominante de la sociedad patriarcal romana.


El método en el cual me baso para elaborar el trabajo, es el de analizar la fuente con la 
intención de buscar las formas en que el autor hace referencia u omite la figura de la 
mujer. Es importante trabajar a partir de los silencios que se presenta en la fuente para 
trabajar sobre la invisibilidad de la figura de la mujer y el silenciamiento de la misma en 
la Historia Romana.


Historia de las mujeres en la Antigüedad


La construcción del trabajo está basada en la hipótesis de la existencia de una 
educación en las mujeres romanas en la Antigüedad, permite a su vez reflexionar acerca 
de una Historia de las Mujeres como tal. A través de las diferentes fuentes desde las 
cuales se aborda la temática del trabajo, se van creando una serie de representaciones de 
la figura de la mujer en su rol social, económico e intelectual. Al pensar en la 
elaboración de una Historia de las mujeres romanas necesariamente aparecen preguntas 
que tienen como objetivo interpelar a las fuentes, en procura de hacer visible las voces 
de las mujeres de la época. En una primera instancia, surge la pregunta esencial: 


¿Es posible una Historia de las mujeres romanas?


La reflexión sobre una Historia de las mujeres romanas plantea un gran desafío, ya 
que expone historias olvidadas y negadas en las fuentes. Esto vuelve visible los diferentes 
dispositivos sexuales para someter a la mujer y lograr sobre la misma ese solipsismo. Se 
deben plantear las diferentes problemáticas que aparecen al reflexionar sobre una 
Historia de las mujeres romanas en la Antigüedad, debido a que las fuentes utilizadas 
fueron escritas por hombres. Esto no permite saber con exactitud la mentalidad de las 
mujeres de esa época, debido a que las fuentes exponen un discurso que, en definitiva, 
son interpretaciones masculinas acerca de los roles femeninos. De esta forma, es 
interesante vislumbrar los diferentes silencios que aparecen en contrapartida a las 
interpretaciones masculinas, permitiendo a su vez reconocer las diversas perspectivas 
femeninas que se encuentran omisas.
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Lo que se sigue de la observación anterior es que resulta complejo hablar —pues— 
sobre la Historia de las mujeres sin tener en cuenta los diversos matices que se 
entretejen en torno a esta temática. Al tomar el tiempo en que se construye la figura de 
la mujer en la Historia romana desde una perspectiva restringida, inmediatamente 
advertimos la ausencia de la misma en el tiempo respecto a la figura de los hombres. A 
partir de estos silencios en el tiempo, se debe considerar la Historia de las mujeres 
romanas como una Historia discontinua, es decir que se habla de la figura de la mujer 
romana bajo el punto de vista de su exclusión de la Historia. Por lo tanto, la 
metodología al momento de analizar cronológicamente este hecho debe ser abordada 
cuidadosamente.


La reflexión de la Historia de las mujeres romanas yuxtapone diferentes valores éticos 
que tienen por cometido mantener un orden social. Es fundamental entender cuáles son 
los valores que se imponen a las mujeres, ya que su incumplimiento define los diversos 
suplicios a los que se encuentran sometidas. 


La temática de los diferentes suplicios refleja no solo la coerción que se les impone a 
las mujeres, tal como expresa Eva Cantarella, sino que hace visible un dispositivo de 
poder sumamente complejo que puede ser abordado de diversas formas. Por un lado se 
puede notar el papel que juega el Derecho Romano para llevar a cabo la sugestión de la 
voluntad femenina, aspecto que se afirma en la ley de las doce tablas. Esta perspectiva 
está sustentada sobre preceptos jurídicos que intentan de esta forma dar legalidad a la 
autoridad masculina, donde se vuelven conflictivos, si se cuestionan sus fundamentos, 
que deriva en la situación a la cual se encuentra inmersa la mujer. 


Al analizar la imagen de la mujer, se pueden ver las diferentes jerarquizaciones 
sociales; estas construcciones no permanecen estáticas, sino que se van transformando 
constantemente, alude una vez más a la discontinuidad de la Historia de la mujer. Se 
debe discrepar con aquellas nociones que exponen una evolución de la imagen 
femenina, ya que esta argumentación da cuenta, por ende, de ciertos niveles de 
progreso. No se puede hablar de un progreso de la mujer en la Antigüedad romana, 
debido a la subordinación que parte desde la mentalidad masculina. Sí podemos hablar 
de transgresiones a un ideal femenino, o de ciertas concesiones que fueron ganando a lo 
largo de la Historia Romana; sin embargo, esto no significó un quiebre para el modelo 
social de la época. Es decir, los diferentes ejemplos de transgresión que podemos 
encontrar en las fuentes nos permiten reconocer los intentos de las mujeres por 
apartarse, en primer lugar, de su condición de oprimidas y ganar privilegios. 
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La educación de las mujeres en la Roma Antigua


La educación de las mujeres es un aspecto que se omite en la Antigüedad, ya que la 
misma se considera exclusiva del género masculino. Pero este aspecto de la educación es 
ilusorio y debe ser puesto en tela de juicio para poder construir una noción de 
educación de las mujeres en la Roma Antigua. Un aspecto de la educación femenina es 
el que se encarga de instruir a las hijas, madres y esposas acerca de los deberes y 
obligaciones que les corresponden a las mujeres romanas. Dicha instrucción no solo 
establece pautas de conductas para alcanzar un ideal femenino, sino que construye un 
modelo estético de mujer, el cual se encuentra restringido a la mentalidad masculina. 


Al tomar la obra Moralia de Plutarco, se encuentra un capítulo destinado a la 
educación de los hijos nacidos libres, con la finalidad de formar buenos ciudadanos. 
Con este aspecto el autor presenta un carácter teleológico, ya que la educación en sí 
misma contiene un fin último, demarcando claramente ciertos rasgos de similitud con el 
pensamiento aristotélico sobre la educación. La educación se presenta como una 
necesidad en la mentalidad latina que puede verse reflejada en la obra Moralia al 
señalar:


Una tierra es buena por naturaleza, pero si se la abandona, se vuelve estéril y 
cuanto mejor es por naturaleza, tanto más se pierde por abandono, al ser 
descuidada. En cambio, un terreno estéril y más áspero de lo necesario, si se 
cultiva produce al punto excelentes frutos1.


Este fragmento permite visualizar que el orden social necesariamente debía atribuirle 
importancia a la educación para poder mantener el sistema impuesto. La formación e 
instrucción de cada sujeto se vuelve vital para el funcionamiento y reproducción del 
modelo de sociedad romana de la época. Además, se debe agregar que se omite la 
existencia de una educación para la mujer, debido a que la misma actúa como un medio 
para poder alcanzar un fin último. Se refleja la falta de interés masculino por la 
instrucción de las mujeres, ya que su único rol debía ser el reproductor. En Moralia, la 
importancia de la educación se presenta desde el momento de la concepción del niño, 
señalando:


«Lo mejor es, quizás comenzar primero por el nacimiento. En efecto, a los que 
desean ser padres de hijos ilustres yo, al menos, les aconsejaría que no se casen 
con mujeres de baja condición, quiero decir con mujeres tales como las 
cortesanas o las concubinas; pues aquello que, de parte de madre o de padre, en 
su nacimiento, tiene alguna mancha, les acompañará durante toda la vida, la 


1  Plutarco. Moralia, Madrid, Gredos, 2008, pp. 50-51
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vergüenza de su origen y son fáciles presas de los que quieren despreciarlos y 
vituperarlos»2.


El primer aspecto en donde cabe hacer hincapié, es el valor social que tiene la mujer 
para cumplir el rol materno, ya que su propio origen condiciona a su vez el de su hijo. 
La función del rol materno es el principal poder que tiene la mujer, debido a la 
necesidad de obtener ciudadanos romanos por parte del imperio. Desde esta 
perspectiva, se reafirma la postura que la mujer es un medio necesario para mantener la 
reproducción de un modelo social. Un claro ejemplo de ideal de matrona romana es el 
caso de Cornelia, la cual Plutarco señala:


Pues Cornelia era todavía joven, mató de las serpientes al macho y dejó la 
hembra, y después al cabo de poco tiempo, murió, dejando doce hijos y de la 
casa se mostró tan prudente, tan amable de sus hijos y tan magnánima, que 
entendieron todos no haber andado mal Tiberio en anteponer su muerte a la 
de semejante mujer3. 


Otro aspecto que cabe destacar es la diferenciación entre las jerarquías de las mujeres 
pertenecientes a una clase alta con respecto aquellas que pertenecen a una clase baja. 
Este punto se reafirma al tomar la postura de Sarah Pomeroy:


El matrimonio y la maternidad eran las tradicionales expectativas de las 
mujeres pudientes en Roma, como lo habían sido en Grecia. La escasez de 
solteronas indica que la mayoría de las mujeres se casó al menos una vez, 
aunque después algunas eligieron permanecer divorciadas o viudas4.


La postura de Sarah Pomeroy interpreta a la mentalidad Antigua según la imagen de 
la aristócrata romana, definiendo el rol utilitarista de la figura de la mujer. Este aspecto 
alude a que el éxito o el fracaso del linaje aristócrata dependen de la naturaleza 
femenina. Se plantea el estrecho vínculo entre el matrimonio y la procreación, ya que el 
primero es la forma jurídica que le brinda legitimidad al segundo. Con el matrimonio se 
desarrolla una moral cívica basada en que la esposa no es más que un instrumento al 
servicio del oficio de la concepción de ciudadanos y la eterna obediencia al esposo5. Este 
aspecto descarta una moral individual asentada en considerar a la mujer una amiga, 
compañera de toda una vida, sin abandonar la fidelidad y su condición de inferioridad 
frente a su esposo. Asimismo, Plutarco señala la importancia del estado del hombre al 
momento de concebir el hijo, destacando:


2  Ibidem, p. 47
3  Plutarco. Vidas Paralelas, Buenos Aires, El Ateneo, 1948, p. 574
4  Pomeroy Sarah. Diosas, Rameras, Esposas y Esclavas, Madrid, Akal, 2006, p. 186
5  Duby, George Historia de la vida privada, Madrid, Taurus, 1988, p. 50
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… Que los que se acercan a las mujeres para engendrar hijos conviene que 
hagan la unión, o totalmente templados o habiendo bebido moderadamente. 
Pues bebedores y borrachos suelen ser aquellos cuyos padres acontece que 
comenzaron a engendrarlos en estado de embriaguez6.


El autor ofrece el punto de vista sobre el cual la formación de las virtudes de los 
individuos se encuentra condicionada a la naturaleza de la concepción del mismo. Las 
virtudes de los padres son, en la mayor parte de los casos, heredadas por los hijos, 
estableciendo su propio carácter. Además, cabe destacar que la autoridad del padre se 
encuentra presente desde el momento del nacimiento del niño, el cual es depositado a 
sus pies para ser reconocido o no ante el fuego del hogar. En el caso de que fuera 
rechazado, el infante será abandonado junto a una columna lactaria, expuesto a morir 
de hambre o devorado por los perros errantes7. Para poder comprender este argumento 
es necesario plantear la interrogante ¿Qué se entiende por virtud? La virtud, desde esta 
perspectiva, se vincula al poder de una cosa, entendiéndose como un bien no supremo, 
sino propio e intransferible. La virtud puede entenderse como aquello que hace que cada 
cosa sea lo que es, y en la Antigüedad se la asocia al hombre con valores tales como la 
prudencia, el valor, el coraje y la templanza8.


A partir de la noción que el mundo antiguo desarrolló sobre la virtud se abre el 
cuestionamiento de la misma, ya que se expone la virtud como exclusiva del género 
masculino. Debe plantearse, basándose en el principio de negación, la siguiente premisa: 
¿Se puede encontrar registros de mujeres virtuosas en Roma?


Para poder contestar esta pregunta es necesario tomar algunos ejemplos que 
menciona Sarah Pomeroy sobre las mujeres romanas:


… La virtuosa Cornelia manejó una gran familia y no tuvo que consultar a 
ningún tutor masculino, ni siquiera cuando tomó la decisión de rechazar la 
propuesta matrimonial de Tolomeo Fiscon. Del mismo modo, un siglo después 
se habló mucho de las transacciones financieras de Terencia, esposa de 
Cicerón, pero no se dijo nada acerca de su tutor….


… Algunas mujeres eran incluso autoras. Entre las prosistas estaba Cornelia, 
cuyas cartas fueron publicadas (aunque los actuales fragmentos no son 
genuinos probablemente), y la joven Agripina, que escribió sus memorias. 
Propercio cuenta que su amada Cintia era una poetisa comparable a Corina. 
Una cierta Suplicia, contemporánea de Marcial, también escribió poesía, 


6  Plutarco. Moralia, Op.cit, p.49
7  Galino, Maria Angeles, Historia de la Educación, Madrid, Gredos, 1960,p. 240
8  Ferrater Mora, Diccionario de Filosofía, Buenos Aires, Ed. Sudamericana, 1994, p. 1965 
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aunque es cuestionable la atribución a ella de una sátira sobre la expulsión de 
los filósofos de Roma bajo Domiciano…»9.


La descripción que nos brinda Sarah Pomeroy en este fragmento nos permite situar a 
las mujeres romanas en un rol de protagonistas y referentes de la intelectualidad de su 
época. Además, puede considerarse a estas mujeres transgresoras de un modelo o ideal 
impuesto para su subordinación. Las mujeres romanas ascienden de poseer un papel 
relegado, a ser las protagonistas de la construcción del cuerpo social, político, 
económico e intelectual de su época. Se pueden considerar una serie de matronas 
romanas que impactaron en la vida de sus hijos, como por ejemplo: Cornelio, madre de 
los Gracos; Attia, madre de Augusto; Aurelia, madre de César; etc. Uno de los ejemplos 
más contradictorios sobre la influencia de la madre sobre el hijo se establece en el caso 
de Agripina y Nerón. A pesar de que gracias a su madre Nerón logró alcanzar el poder, 
luego el emperador se dispuso a asesinar a su progenitora. 


Por otra parte, al plantear preguntas sobre la paideia femenina, se debe hacer énfasis 
en las posibilidades que tienen las mujeres de clase aristocrática de acceder a la 
educación. Se debe afirmar que la mujer aristócrata se encontraba lo suficientemente 
preparada para participar en la vida intelectual de la sociedad romana10. Se puede 
comprobar estas afirmaciones si se toma la figura de Hipatia de Alejandría, basada en el 
arte de la retórica. 


Se puede elaborar diferentes líneas de análisis sobre la educación de las mujeres 
romanas en la Antigüedad; en el caso de Hipatia, se puede interpretar como 
transgresoras de un modelo impuesto. Las mujeres que no transgredían este modelo se 
las puede considerar como educadas para el autodominio, moderando sus gestos y sus 
palabras. 


El ámbito del hogar instruye a las mujeres a ignorar su cuerpo, renunciando al placer 
y dedicando su vida a la autocomplacencia del marido11. Se vuelve a percibir la 
construcción de la mujer «muda», oculta en el espacio de lo privado y relegada en el 
ámbito de lo público.


El poder y su vínculo con lo femenino desde la educación


El poder que tienen las mujeres romanas, como se mencionó anteriormente, se refleja 
a través de la capacidad de engendrar y educar a sus hijos. El segundo aspecto, expone la 
diferenciación entre la mujer griega con respecto a la latina, ya que la primera solo 


9  Pomeroy, Sarah, Op.cit, pp.173-198
10  Pomeroy, Sarah, Op.cit, p. 193
11  Duby, George. Historia de las mujeres en Occidente, Madrid, Taurus, 1993,Tomo II, p. 110
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poseía un rol reproductivo, mientras que la segunda, además de esto, posee un rol 
pedagógico. Pero siempre están subordinadas a la autoridad masculina que se plasma 
desde la legislación romana:


«Los antiguos romanos… quisieron que las mujeres, aunque fueran adultas, 
estuvieran bajo tutela, a causa de su ligereza de espíritu… excepto las vírgenes 
vestales, las cuales… quisieron que fueran libres; y así también se previó en la 
ley de las XII tablas»12. 


El derecho jurídico demarca las nociones sobre la inferioridad y la incapacidad de las 
mujeres para tomar decisiones. La legislación se convierte en una de las múltiples 
formas de control para el ocultamiento de la voluntad femenina. Además, se puede 
entender a la normativa como una compleja formula política para implantar una 
concepción hegemónica sobre la imagen de la mujer. La violencia jurídica no hace más 
que promover la desigualdad entre los géneros, el discurso tiene por cometido 
jerarquizar la sociedad.


Por otra parte, la ley de las XII tablas demarca la ligereza de espíritu de la mujer, 
permitiendo reflexionar acerca de la fragilidad de las mujeres romanas. Dicho aspecto 
visualiza un conjunto de representaciones imaginarias de la superioridad e inferioridad 
de los cuerpos entre los hombres y las mujeres. La noción de inferioridad de la mujer es 
un aspecto que se planteaba desde la cultura helenística, de la cual se apropia la cultura 
latina para poder coartar la inserción de la mujer en los espacios públicos. La 
inferioridad natural de las mujeres era un recurso constante de los juristas romanos, ya 
sea por su debilidad congénita, sus limitaciones intelectuales o por la ausencia en el 
derecho13. 


Es importante reflexionar sobre la construcción del mito sobre la inferioridad de la 
mujer, donde se han empleado múltiples argumentaciones para su justificación. La 
fuente Moralia expone ciertos argumentos sobre la naturaleza indigna de las mujeres 
para Plutarco, quien retoma concepciones helenísticas para continuar mitificando la 
figura de la mujer. En la educación que se expone en Moralia recae cierta violencia 
invisible que es un mecanismo de realimentación de las prácticas desiguales. Además, la 
educación de las mujeres romanas demarca la síntesis entre una violencia represiva y 
una violencia simbólica que denotan las diferentes relaciones de poder. Se debe aclarar 
que los mecanismos no son invisibles, sino que han sido invisibilizados como resultado 
de un complejo proceso sociohistórico. Al interrogar a las fuentes sobre el exilio de las 
mujeres romanas se pone a luz la invisibilidad de los dispositivos de producción y 


12  Truyol, Antonio Ley de las XII Tablas Madrid, Tecnos, 1993, p. 11
13  Duby, George, Historia de las mujeres en Occidente, Op.cit, p.161


8







reproducción de la subordinación femenina, las diferentes estrategias que los hombres 
romanos emplearon para lograr el encauzamiento y la subordinación de las conductas 
de las mujeres. Se puede analizar dentro de este aspecto cómo se tejen las diferentes 
redes de poderes que implican relaciones de sexualidad, determinando un papel de 
condicionante y condicionado14.


Para la mentalidad masculina romana de la época, la insubordinación era uno de los 
comportamientos ilícitos más graves, ya que atentaba contra la estructura social del 
Imperio. Al igual que en Grecia, los romanos castigaron los compartimientos ilícitos que 
recaían generalmente bajo la autoridad del pater familia, debido a que el hogar era la 
principal institución.


El hogar era una unidad productiva social, espacio femenino por excelencia y era allí 
donde la mujer transcurría toda su vida. La mujer romana nunca podía romper con esta 
institución, siempre estaba condicionada al hogar de su padre y luego al de su marido. 
Desde el nacimiento, la niña se encontraba sometida al hogar natal donde su padre es la 
máxima autoridad y su condición se remitía a la instrucción para convertirse en una 
futura esposa. La niña representaba para el padre una futura alianza con otra familia; 
desde esta perspectiva, la figura de la mujer era considerada un bien.


 Desde este enfoque su condición de la mujer no es muy diferente a la del esclavo, 
debido a que a su vida se le adjudica un valor. El matrimonio implica una violencia 
sexual que se refleja en ese pasaje del hogar natal al hogar conyugal. También, el marido 
pasa a ocupar el lugar del padre con respecto al encauzamiento de la mujer, se convierte 
de esta forma en su principal tutor. El matrimonio buscará romper con la condición de 
la mujer numphé que significa que no ha procreado. El nacimiento del primer hijo 
provoca la transformación del status de la mujer numphé, la cual confirma su status de 
esposa con la maternidad. Se vuelve a retomar la importancia de la maternidad que es la 
responsable de preservar la relación matrimonial, al pensar que la ausencia de hijos es la 
principal fuente de divorcios en roma. 


El aspecto de la maternidad permite reflexionar sobre la construcción ilusoria de la 
figura de la mujer, ya que se le adjudica en su esencia femenina primero la figura de 
madre antes que mujer. Se privilegia del rol reproductivo que sitúa a las mujeres en 
simples acompañantes de sus maridos. En la mujer se establecen diferentes potestades; si 
bien la misma pertenece al marido, no rompe del todo con el vínculo con su pater 
familia originaria. Además de matarla, si el pater familia la encontraba cometiendo un 
acto ilícito como el adulterio, la podía hacer divorciar para después volverla a casar15.


14  Foucault, Michel. Microfísica del Poder, Madrid, La Piqueta, 1975, p. 127
15  Cantarella, Eva, Los Suplicios Capitales en Grecia y Roma, Madrid, Akal, 1996, p. 122 
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La educación de la mujer siempre se encontraba orientada a la instrucción 
matrimonial se retomado la concepción de la educación para la dominación. El hogar es 
el principal centro moldeador y regulador de la voluntad de las mujeres. No hay duda 
que el matrimonio permite visualizar las diferentes relaciones de poder que se producen 
en torno a la mujer, la misma es un objeto más de la familia a tal punto que se la ubica 
casi en el mismo lugar que el esclavo.


Conclusión


La primera conclusión que se puede extraer es la comprobación de la hipótesis de 
trabajo sobre la existencia de una educación en las mujeres romanas a través de la obra 
Moralia de Plutarco. Esta perspectiva implica necesariamente la reproducción de un 
ideal masculino sobre la figura de la mujer, esperando ciertos roles y conductas que 
debían adquirir. Este enfoque implica la subordinación de la voluntad femenina, 
determinando como consecuencia la exclusión de las mujeres en el ámbito de lo público 
y remitiéndolas al espacio de lo privado. El hogar en este sentido se vuelve el espacio 
asignado por el hombre a la figura de la mujer, siendo allí donde se construye la 
identidad femenina. También, el hogar se transforma en una institución de represión 
con el fin de moldear a las mujeres en sus roles de hija, esposa y madre. Se presenta la 
invisibilidad de las instituciones familiares como un dispositivo de separación de los 
sexos, esto demarca la complejidad del espacio del hogar al momento de ser analizado. 
La figura de la mujer se encuentra en constante construcción en el mundo romano, lo 
que demarca diversas variables en su idealización. Si se toma la imagen de la mujer 
desempeñando el rol de hija se puede visualizar el poder del padre en su vida, ya que el 
mismo es quien decide su futuro. Además, se puede constatar la influencia de la madre 
quien es la encargada de instruir a la hija para que desempeñe su futura subordinación 
como esposa, que en definitiva es la continuación del sistema represivo masculino. 


Por otra parte se debe destacar el valor que en la mentalidad romana cobra la mujer 
ejerciendo su rol de madre, aspecto que se destaca claramente en la obra Moralia. La 
función del rol materno es el principal poder de las mujeres aristócratas, debido a la 
necesidad de la sociedad romana de producir ciudadanos. El rol materno determina la 
diferenciación entre las propias mujeres en la mentalidad romana, ya que no todas son 
dignas de tener hijos. Este punto afirma el status de la matrona, ya que a la misma se le 
adjudica la continuidad del linaje según expone Plutarco. La fuente Moralia es muy rica 
para concebir las expectativas éticas que recaían en la figura de la matrona. Se hace 
énfasis en el status superior de la matrona con respecto al resto de las mujeres, pero este 
aspecto puede ser cuestionado con respecto a la figura de la cortesana, demarcando la 
heterogeneidad entre las mujeres. 
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Introducción


El presente trabajo se centra en el eje temático de la Epopeya que relata la relación entre 
Gilgamesh y Enkidu. Nuestro interés recae en el proceso de conformación de la genuina 
personalidad de Enkidu, formado y enviado al mundo por los Dioses con él fin de enfrentarse a 
Gilgamesh, oriundo del desierto, salvaje y en estado natural, sin contacto con otras personas, 
conviviendo con bestias, lo cual conduce inexorablemente a la persona que por designio de los 
dioses asume el rol de educadora  y civilizadora en este proceso de transformación del personaje, la 
Cortesana Lalegre. Mujer que parece ocupar un papel secundario al servicio de los protagonistas, 
pero que se revelara como un agente fundamental para la consecución de los objetivos de estos, así 
como para la dinámica misma de la historia. Es a partir de aquí, que el poema constituye una 
revisión de la figura de la mujer y una reivindicación de su estatus en la sociedad sumeria.


Nuestro fin es indagar sobre la figura de la mujer. Grupo etario relegado a un rol secundario, en 
amplios sectores de la sociedad dominados por hombres, poco permeables y afectos a cualquier 
modificación de su estatus quo, que asienta profundas raíces en los anales de los procesos que han 
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desembocado en las distintas civilizaciones. Disparidades que la historiografía testifica, que las 
reproduce y objetiviza, asimetrías presentes en la gran mayoría de las culturas y que perviven con 
mayor o menor fuerza en la actualidad. La presente ponencia propone el abordaje de ésta, que en 
sus niveles básicos aqueja a la convivencia en sociedades, pero que es un flagelo cultural, psicológico 
y económico. Que pervive en sus dinámicas actuales, así como sus intentos de significación y 
problematización, en una discusión tan importante que trataremos de plantear sin caer en abordajes 
de género o proposiciones simplistas.


Para la realización hemos trabajado con la versión Ninivita, traducida por el historiador y 
asiriólogo francés Jean Bottéro. Considerado uno de los más respetados especialistas en lo que 
refiere a la civilización mesopotámica, sobre la que ha escrito libros indispensables. Dicha versión 
fue reconstruida a partir de fragmentos, encontrados en la biblioteca de Asurbanipal Rey Asirio del 
Siglo VII a. C. Se trata de pequeños trozos de tablillas de arcilla, que se hallaron dispersas por todo el 
país, destacándose la ciudad de Nínive (de ahí el nombre de la versión). A la hora de citar el libro 
hemos respetado la disposición original de los versos, tal cual se encuentran en las tablillas. A la vez 
que se ha agregado el número de la correspondiente tablilla al final de la cita.


Creada con profusa inspiración e increíble nobleza, el poema une leyendas cosmogónicas 
mesopotámicas con acciones épicas por parte de los protagonistas, abordando en el centro de su 
objetivo, la temática del miedo a la muerte, que se asocian creando un relato único, relacionando lo 
sagrado con lo profano. Texto que problematiza la dicotomía civilización-barbarie encarnada en la 
figura de sus dos protagonistas principales, ahondando en los procesos éticos que rigen a los 
individuos. Es por esto que a pesar de los milenios transcurridos la obra mantiene impoluta vigencia 
en el presente.


Vinculado también con la moral y la formación ética que tenemos como individuos, y como a 
pesar de los milenios transcurridos de realizada la obra varias características continúan vigentes.


Otros aspectos interesantes que aborda el mismo es la convivencia del hombre con el medio 
ambiente, que trascendió hace tiempo la dimensión económica para situarse en el plano cultural, 
desencadenando discusiones éticas que cuestionan sistemas de valores y tradiciones de conducta, 
hallando un atractivo marco conceptual en la observancia de la relación de los sumerios con su 
entorno. Nexo directo y cotidiano, estructural de su rutina y que atraviesa todos los ámbitos de su 
sociedad, incluye su concomitancia con los dos ríos, la implicancia de los bosques; su preocupación 
y constante referencia cultural a la flora y fauna para dar cuenta de los fenómenos que los rodean, y 
también para los más abstractos, recurso metafórico por excelencia, como denota el poema. 


La Cortesana Lalegre en la obra


Encuentro ordenado por Gilgamesh entre La Cortesana Lalegre. Bottéro, (1998) afirma:
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 A partir de aquí «Lalegre» (en acadio shamhat), será el nombre propio de la Cortesana, el mismo 
que se emplea habitualmente a una categoría conocida de prostitutas, y que podría traducirse como 
«mujeres de vida alegre». (p. 83)


 El homónimo de este Enkidu, propiciado por el cazador


 


«Gilgamesh


Se  volvió  hacia  él  hacia  el 


Cazador


Ve Cazador, y llévate contigo


A la Cortesana Lalegre


Cuando la manada


Llegue a la aguada


Ella se quitara sus vestidos


Desvelara sus encantos


Y cuando él la vea


Se abalanzara sobre ella


Entonces su manada que se había


criado con él


Le  será  hostil»(  Bottéro,  1998, 


p.84-85) Tablilla I


«¡Helo aquí! (dijo el cazador)


Desnúdate, Lalegre


descubre tu sexo


que él tome tu voluptuosidad


y no temas agotarlo


cuando te vea así


se abalanzara sobre ti:


deja pues caer tu vestido


para que él se acueste sobre ti


y haz con él, con este salvaje,


tu trabajo de mujer


Entonces su manada que se había


criado con él


Le será hostil»( Bottéro, 1998,   p. 


85-86) Tablilla I


«Y Lalegre


aparto sus velos


y descubrió su sexo


(para que) el tomase


su voluptuosidad


sin  temor  a  agotarlo»(  Bottéro, 


1998, p.86) Tablilla I


El primer encuentro entre Enkidu y Lalegre se produce por la voluntad del soberano de Uruk de 
neutralizar el poder de la bestia, para lo que ordena a uno de sus súbditos, en este caso el cazador, 
que disponga de los servicios de una mujer para llevar a cabo él cometido. La cortesana Lalegre es en 
este momento un engranaje en una maquinaria dispuesta y operada por hombres. Es un agente, un 
factor en una dinámica que le es impuesta, repleta de intereses que trascienden su voluntad pero que 
la determinan. Es una herramienta al servicio de los fines de los hombres.
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Los anteriores acontecimientos que relata la obra son una imagen, constituyen una metáfora de 
la sociedad sumeria, de su entramado social, de sus jerarquías, de sus fuentes de poder. La cultura 
mesopotámica le brinda a la humanidad la Epopeya de Gilgamesh, y esta, relata al mundo 
características culturales mesopotámicas. Y como la mayoría de las civilizaciones que la historia da 
cuenta, los detentores del poder son los hombres. Desde el centro más alto del poder real, 
atravesando todos los ámbitos de la sociedad sumeria, es el hombre, sabio y fuerte, que con ínfimas 
discontinuidades, prevalece en su dominio. Es en esta sociedad donde se desarrollan los 
acontecimientos que él poema describe y en donde la accionar de la cortesana se desenvuelve, es en 
éste contexto, que él accionar de Lalegre cobra real trascendencia, así como el mensaje 
reivindicativo de la mujer, que la interpretación de la obra en el presente trabajo, postula como 
hipótesis.


Relación Enkidu, Cortesana


«Incapaz de correr como antes


Pero había madurado


Se había vuelto inteligente


Regreso para sentarse


A los pies de la Cortesana


Con los ojos clavados


En su rostro


Comprendía


Todo  lo  que  ella  decía»  (Bottéro,  1998,  p.87) 


Tablilla I


«(A ti), Enkidu


Que no sabías vivir


Te  mostrare  a  Gilgamesh»(Bottéro,  1998,  p.89) 


Tablilla I


Por orden expresa de Gilgamesh, la Cortesana Lalegre toma contacto con Enkidu, encuentro que 
lo llevara a traspasar los márgenes entre la animalidad existente y persistente en él hasta ese 
momento, y lo iniciara en su proceso de humanización, ya no solo física sino también psicológica; 
comienza una nueva etapa en su existencia.


Después de su encuentro con Lalegre, Enkidu se dispone a volver a lado de la manada con la cual 
se crio, pero es rechazado, lo desconocen. De modo que la primera intervención de la cortesana en 
los acontecimientos, modifica diametralmente la situación y desata una gama de posibilidades 
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futuras, que si bien tienen su razón de ser en la voluntad de Gilgamesh, es preciso un análisis más 
riguroso de la obra para no cometer el error de desvalorar la importancia del personaje que encarna 
Lalegre. Ya que es ella la que va al encuentro de Enkidu y desde el comienzo parece dominar la 
relación, es su voluntad la que finalmente predominara. De este modo, se troca los roles pasivo y 
activo que la sociedad asigna a mujeres y hombres, respectivamente.


Al retornar al lado de la cortesana sus rasgos y valores que lo conforman como un semi-dios 
empiezan a manifestarse y adquirir preponderancia, su inteligencia, sensibilidad, comprensión. 
Acto seguido, la cortesana le informa sobre la existencia de Gilgamesh y de lo conveniente que sería 
un encuentro entre ambos, pero al manifestar Enkidu su deseo de medirse en lucha, esta lo insta a 
rectificar su posición y lo informa sobre las bondades de una relación fraterna con el Rey de Uruk. 
Enkidu acepta. Se observa entonces, como Lalegre no solo le brinda un cometido mostrándole su 
destino en la vida, sino que también le enseña cómo debe proceder, cuál debe ser su actitud y su 
conducta. Tanto el devenir del personaje en la obra, así como la historia narrada, se deben en gran 
parte a la acción de la cortesana.


La relación existente entre Gilgamesh y la Cortesana es antagónica, respecto a la de Lalegre y 
Enkidu, no obstante su misma conformación Divina


«( Este) Gilgamesh


desde su nacimiento


Era insigne.


Dios en dos tercios


En un tercio hombre» (Bottéro, 1998, p.77) Tablilla 


I


En cambio el origen de la


Cortesana Lalegre es desconocido.


«¡Vamos! Lalegre


llévame


 a la sacro santa morada


residencia de Anu y de Ishtar,


allí donde se encuentra Gilgamesh,


«Depón tu cólera


Enkidu


A este Gilgamesh


Shamash le tiene afecto


Y Anu, Enlil y Ea
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de extraordinario vigor,


que semejante a un búfalo,


Vence  a  los  más  jóvenes».  (Bottéro,  1998,  p.88) 


Tablilla I


Le han ampliado la inteligencia»(Bottéro, 1998,  p. 


90) Tablilla I


 


Se advierte en la obra disparidades valorativas a la hora de describir a los personajes. Mientras se 
le da al lector amplias referencias biográficas del rey de Uruk y de los orígenes de Enkidu, de la 
cortesana no se sabe más que su oficio y su nombre. Esto, es claramente una disparidad en el 
tratamiento de los personajes.


De hecho la relación entre Gilgamesh y la cortesana es asimétrica y unidireccional. Las órdenes 
parten del primero para ser acatadas por la segunda. El cometido de Lalegre en la obra es asignado 
por Gilgamesh con el fin de encausar el poderío de la extraordinaria fuerza animal de Enkidu, para 
que éste no le dispute su reinado. Es el actual rey de Uruk el que dispone las órdenes y es su 
voluntad la que se impone en la relación. Lalegre adquiere la condición de medio por el cual 
alcanzar éste determinado fin.


En cambio la relación que existe desde el comienzo entre la Cortesana y Enkidu, invierte los 
términos de la anterior, también es asimétrica, pero reflejada en el accionar de ambos durante su 
viaje a la ciudad de Uruk, donde el rol civilizador de ésta para con Enkidu, se manifiesta en una 
convivencia educativa que forma a éste en la consolidación de sus capacidades humanas. Un 
proceso de transformación de una importancia vital para él desenlace de los acontecimientos, donde 
las posiciones de "maestra" y "alumno", dan cuenta claramente del poder que Lalegre tendrá sobre 
Enkidu. Pero desde un primer momento la relación opera de ésta manera. El primer encuentro 
entre ambos, tiene a Enkidu manifestándose como un animal de increíble fuerza, y a una indefensa 
Cortesana de la que no tenemos referencia anterior, solo su nombre Lalegre. Si bien puede inferirse 
la preponderancia del primero, sobre el segundo, es Lalegre que va al encuentro de Enkidu y es la 
que termina gobernando a éste, son los valores racionales representados por la mujer los que 
imperan por encima de la fuerza bruta. Federico Lara Peinado en su artículo Poema de Gilgamesh: 
Un Viaje Fallido a la Inmortalidad (Bitarte: Revista cuatrimestral de humanidades, ISSN 1133-6110, 
Año 15, Nº. 45, 2008, p. 17-36), reconoce este punto de inflexión, mas no parece atribuirle mucho 
mérito a las capacidades intelectivas de Lalegre, sino más bien a sus encantos de mujer. Mientras 
que Bottéro en su versión de la Epopeya de Gilgamesh, al referirse a la relación e influencia de la 
cortesana en Enkidu, lo hace en términos de «arrastrar» o «subyugar», sin adentrarse en un análisis 
más profundo de las causas (Bottéro 1998, p. 46, 54 y 56).
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Lalegre y Enkidu ante la muerte


Cuando Enkidu contrae una extraña enfermedad y toma conciencia de la proximidad de su 
muerte, manifiesta toda su humanidad a través de intempestivas reacciones ante la proximidad de 
un destino adverso.


«A la Cortesana Lalegre.


«¡Vamos! Lalegre,


Que te asigno (ahora) tu destino


Que te asigno, yo mismo,


Un destino,


Un destino eterno, para siempre,


Y que (contra) ti profiero


Una  maldición 


poderosa»(Bottéro,  1998,  p.164) 


Tablilla VII


«Cuando Shamash escucho


Las palabras de Enkidu


Sin poder contenerse,


Desde lo alto del cielo,


Le pregunto


Pero ¿Por qué, Enkidu


maldices a la cortesana Lalegre?


La que te alimento


Con  alimento  divino»(Bottéro, 


1998, p.166) Tablilla VII


«¡Vamos! Dijo él Lalegre


Que voy a asignarte


Otro destino


Mi boca, que te maldijo


Ahora a contrapelo,


Quiere  bendecirte»(Bottéro, 


1998, p.167) Tablilla VII


En el final del camino iniciado por ambos protagonistas, Enkidu es objeto de una enfermedad 
mortal a causa del malestar de los dioses para con su amigo y compañero de aventuras, en dicho 
momento cae en desesperanza rogando por su vida y adentrándose en un camino de negación, 
responsabiliza a los demás de sus males. Es aquí donde se manifiesta con particular claridad y fuerza 
los dos aspectos de su conformación semi-divina, ya que en desazón y enfado, toma la potestad de 
proferir maldiciones al cazador, el cual lo había visto brevando en el rio y advirtió a Gilgamesh de su 
presencia. Haciéndolo responsable de sacarlo de su hábitat donde los dioses lo habían depositado, y 
en el cual su animalidad era libre y sin limitantes de ningún tipo. La cortesana Lalegre es culpada, no 
sin razón, de ser la máxima responsable de su derrotero al asumir el rol de formadora de la 
personalidad de Enkidu, encauzándolo en un camino que lo trajo ante la furia de los dioses y a una 
muerte segura. Al escuchar esto, Shamash (dios del Sol en acadio), cuestiona la actitud egoísta de 
Enkidu y lo insta a reflexionar sobre las vivencias asimiladas y los placeres experimentados a lo largo 
de su vida corpórea. Vida inconcebible sin la intervención civilizadora y educadora de Lalegre. 
Enkidu al oír las inobjetables palabras de tan importante emisor, se adentra en un honesto proceso 
de introspección en el que analiza sus sentimientos y emociones durante su existencia, proceso 
personal que lo llevara a replantearse sus palabras.
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El objetivo del presente trabajo es la comprobación de que «El Poema de Gilgamesh» consiste en 
una rectificación de la importancia social de la figura de la mujer, tan recurrentemente relegada, 
hipótesis que prueba su verdad en la palabra del dios Shamash, las cuales versan sobre las bondades 
de la vida de Enkidu y concluyen en el determinante rol de Lalegre para su realización. Es ella la 
gestora de los cambios que llevaron al protagonista a asimilar su destino. Es en la resolución del 
conflicto de la obra que se confirma la valorización de la figura de la mujer, idea fundamentada a lo 
largo de todo el desarrollo de la misma, tras ser pronunciada explícitamente en la voz de una 
autoridad divina. Queda establecida la real importancia y trascendencia de la mujer en el entramado 
social sumerio. Mujer que demuestra sus dotes y cualidades racionales, pensantes, emotivas, que la 
hacen apta para su desenvolvimiento en total paridad con los hombres, en todos los ámbitos de la 
sociedad. La sucesión de acciones de la obra van más allá y demuestran el gobierno de la voluntad 
de los hombres por parte de la mujer, mediante la sensibilidad y la sapiencia que las aptitudes de 
ésta incorpora. Siendo la responsable de la progresión narrativa en la sucesión de los 
acontecimientos y, en consecuencia, del devenir de los hombres que la protagonizan.


La mujer en la obra


Cuando él protagonista se encuentra al alcance de su objetivo, obtener la inmortalidad, la 
negación de Utanapishti lo aleja del mismo, y es donde la intervención de la mujer es decisiva, 
propiciando un desenlace inesperado en la obra. Bottéro (2001) afirma: «Igual que se podía hablar 
de la muerte de algunos dioses, así, para un pequeño número de excepciones sin mayor alcance, se 
había concebido la vida sin fin a un puñado de hombres, donde encontramos al protagonista del 
diluvio (Utanapishti) con su mujer, convertidos en inmortales por los dioses, y relegados 
completamente al extremo del mundo.» ( p.86)


«Y exploro el universo


buscando  la  vida  (sin  final)» 


( Bottéro, 1998, p.76)


Tablilla I


«(Mientras tanto) su mujer


Le habló a Utanapishti el Lejano:


Gilgamesh vino hasta aquí


con gran dolor y fatiga,


¿No le vas a dar nada» ( Bottéro, 


1998, p.236)


Tablilla XI


«Voy a revelarte


Un misterio


A comunicarte


Un  secreto  de  los  dioses» 


( Bottéro, 1998, p.236)


 Tablilla XI


Luego de un recorrido lleno de aventuras y vicisitudes varias, Gilgamesh por fin se encuentra con 
el sobreviviente del diluvio y elegido de los dioses, Utanapishti, quien se rehúsa a decirle él secreto 
de la vida eterna. Resignado, se dispone a regresar a su ciudad natal, pero gracias a la intervención 
de la esposa de éste, es que logra hacerse de su objetivo. Por medio de palabras bondadosas y 
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piadosas, pero también justas al referirse sobre lo azaroso, honorable e increíble esfuerzo de 
Gilgamesh para llegar hasta él. Su esposo le otorga la razón y hace suyas sus palabras, brindándole 
finalmente el secreto de la eternidad. No obstante la importancia, determinante para el desenlace de 
la historia que cobra el accionar de la mencionada mujer, ésta aparece mencionada en la obra como 
«mujer» o «esposa de», nunca con un nombre propio, lo que implica una explicita disparidad 
valorativa de los personajes, pero debido a la importancia de su papel en los mágicos 
acontecimientos, este protagonismo que adquiere en la obra resulta una, no tan implícita, re-
valorización de su poder en las decisiones que ya se tomaban en los albores de la civilización 
humana.


Relación de Ninsuna la Búfala, Madre de Gilgamesh con su Hijo, y Enkidu


«Sabia y experta


La madre de Gilgamesh omnisciente


Le hablo a su soberano


Sabia y experta Ninsuna la Búfala


Le hablo a Gilgamesh


Las estrellas celestes


Son tu séquito


esta especie de bloque venido del cielo


Que cayo pesadamente a tu lado


Que tu querías levantar


Que tu intentaste trasladar


sin poderlo mover» ( Bottéro, 1998, p.91) Tablilla I


«Le hablo a su madre


Y le contó sus sueños


He aquí, Madre, el sueño


Que he tenido esta noche


Mientras me rodeaban


Las estrellas celestes


Una especie de bloque venido del cielo


Cayo pesadamente junto a mi


Quise levantarlo:


Era demasiado para mi


Intente trasladarlo


Pero no lo podía mover» ( Bottéro, 1998, p.90)


Tablilla I


Bottéro (2001) afirma: «Lugalbanda era el padre de Gilgamesh y tenía por esposa a una diosa ( ¿o 
una mortal divinizada?, Ninsuna, la « patrona de los Búfalos» ( p. 87)
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Si bien en la obra se hace referencia a ambos padres del protagonista, solo toma preponderancia 
el vínculo que mantiene con su madre, donde esta es fuente de afecto, tranquilidad y comprensión 
ante sus inquietudes; siéndole de ayuda en la solución de los problemas que se le presentan. Es 
curioso como la figura de la madre parece desmaterializarse y escindir su esencialidad de semi-dios, 
advirtiéndose claramente en su accionar aquello que responde a su origen divino y lo que responde 
a su humanidad. En la interacción con su hijo parece especular con la cantidad y cualidad de la 
información que le propicia, otorgándole protección y contención afectiva, con lo cual lo dota de las 
mejores condiciones posibles para ir en busca de su destino. Pero el camino que lo conducirá a este, 
le pertenece a él, esto parece comprenderlo su madre, que jamás desde su estatus de diosa, lo 
predispone ni constriñe su libertad a un marco de limitadas posibilidades futuras, sino que por lo 
contrario, propicia la libertad de decisión y acción.


El poema funciona como una fuente riquísima para la comprensión de las tradiciones y 
costumbres de la civilización mesopotámica, no solo por su carácter descriptivo de la época, sino 
porque en su tiempo el poema jugo una función ilustrativa de los fenómenos acontecidos, dispuesto 
para la aprehensión normativa de estos por parte de la población. La reconstrucción metafórica de 
la realidad incorpora deidades y personajes arquetípicos de la sociedad sumeria, así como también 
elementos presentes en su entorno natural, que se articulan en un relato de carácter mágico, que 
intenta dotar de sentido los aparentemente inexplicables sucesos que desconcertaban a los 
mesopotámicos.


La Epopeya de Gilgamesh es un ejemplo de este recurso cognoscitivo, siendo los sueños que 
perturban a los protagonistas, representación concreta y explicita de este mecanismo. Por lo que no 
es menos relevante que sea Ninsuna la Búfala la encargada de aportar claridad a los sueños de su 
hijo. La diosa brinda al protagonista calma y contención emocional, en un hermoso gesto afectivo, 
así como también se empeña en descifrar, sabia y certeramente en la mayoría de los casos, el 
significado de tales experiencias oníricas. Consejos que esclarecen el camino de los protagonistas, y 
que a su vez los impulsan a seguir adelante.


Conclusión


La importancia de la cortesana en la epopeya reside en la constitución de la figura de la mujer en 
la obra como contención sentimental y como disparador en la relación de los personajes principales 
y de sus acciones venideras. Además su importancia, recae también, en configurarse como el 
elemento literario utilizado para desencadenar el encuentro y posterior conflicto entre el 
antagonista y protagonista de la obra, mencionados anteriormente.


Asistimos a lo largo de toda la obra a un recurrente mecanismo de resolución de los conflictos e 
interacción entre los personajes. Este puede ser esbozado de la siguiente manera: los hombres, 
semidioses en este caso, acuden con sus padecimientos e inquietudes al consejo de las mujeres, 
específicamente la Cortesana Lalegre, para dilucidar sus confusiones, resolver sus problemas 
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existenciales, esclarecer y proyectar su futuro accionar. Ello denota una relación asimétrica entre 
géneros, donde es la mujer la que encarna los valores racionales, reflexivos, resolutivos y de dominio 
de los sentimientos, históricamente asimilados al sexo masculino. A un mismo tiempo, el personaje 
de la Cortesana se erige como un elemento literario dinamizador en la estructura narrativa de la 
obra. La progresión de linealidad temporal y la consecución de las acciones y los hechos de la 
historia, dependen en gran parte de la aparición de la mujer como factor resolutivo de los conflictos, 
que se suceden y se superan, dotando a la mujer de una gran importancia estructural.


En el Poema de Gilgamesh la figura de la mujer no ejerce un papel principal, pero si de una 
importancia vital tanto en la lógica interna del relato como para la constitución de sus personajes 
principales. En todo momento las mujeres, la madre de Gilgamesh y la cortesana, se encuentran 
disponibles para resolver las inquietudes de Gilgamesh y Enkidu, para contenerlos en sus momentos 
de debilidad. Sus consejos, interpretaciones de las diversas coyunturas y estructuras reflexivas de las 
vicisitudes que atraviesan los hombres-dioses del relato, son fundamento esencial, no solo para la 
constitución de la naturaleza de estos (la relación de la cortesana con Enkidu es en este sentido 
significativa), sino que actúan como elementos que desencadenan las acciones que relata la obra, 
son el disparador de los hechos y direccionan el rumbo que tomaran los personajes principales, sus 
consejos y palabras llenas de sapiencia y reflexión le muestran el camino a seguir a Gilgamesh y 
Enkidu.


 La mujer se constituye como un elemento dinámico de la obra literaria, es la que hace avanzar la 
historia a través de los distintos hechos concatenados que se cuentan. Esto, en cualquier narración 
es tan importante como los personajes principales. Es por eso que consideramos que desde el 
análisis literario, al asignarle tal relevancia en las dimensiones de la forma y el contenido del relato, 
al ser estructurada como el personaje (genérico) investido casi monopólicamente de las aptitudes 
reflexivas, resolutivas y cognoscitivas, se cumple con una tarea reivindicatoria de la figura de la 
mujer, se redescubre o resalta su verdadero valor y sus capacidades, y si bien, no podemos decir que 
la eleva por sobre el hombre, digamos que la equipara a éste.


En la primer obra literaria que la humanidad registra, los dioses hacen verdaderamente participe 
de su plan divino a la mujer, reconociendo su valorable aporte. Pero ¿Por qué desde los orígenes de 
la civilización esta mujer aparece excluida de los grandes procesos culturales que relata la historia? 
O ¿Por qué se elige a una cortesana para escenificar tales reivindicaciones? Queda también por 
dilucidar la influencia indirecta que la cortesana puede alcanzar por medio del proceso formador de 
Enkidu, en la personalidad de Gilgamesh. Sujeto, que la obra describe inserto también en un 
proceso evolutivo que lo hace más sensible y benevolente, como si: ¿Dejara atrás su condición de rey 
déspota y se transformase en un ser más integro?


El poema sumerio, construye una reivindicación de la mujer, de su lugar y su rol en el entramado 
social sumerio, desde su relación con el hombre, su importancia cultural e histórica, redefiniendo a 
su vez la misma. De modo que la obra se erige no solo como una fuente de incalculable valor, sino 
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que además es una herramienta conceptual que viene a reclamar su status de plena vigencia, así 
como reafirmar la importancia de la perspectiva histórica para el estudio de la actualidad.


Fuente
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I. Introducción


La escasa producción de fuentes documentales del período nos orienta a investigar en obras 
literarias capaces de transmitirnos concepciones filosóficas, creencias espirituales, estilos de 
vida, usos y costumbres. Así, la obra del poeta beocio Hesíodo nos proporciona un sustento 
histórico complementario del cual podemos advertir la estructura y organización social del 
período. Ahondar en aspectos de dominio masculino permitirá esbozar en líneas generales 
cuales eran los roles femeninos en virtud de la función social asignada acercándonos a una 
mejor comprensión del orden jerárquico establecido en la sociedad griega arcaica. 


II. Hesíodo en el escenario griego arcaico


La vida de Hesíodo (ca. ss. VIII-VII a.C.) —cuya información autobiográfica proviene de 
sus propias obras— transcurrió a finales de la época oscura y comienzos del período arcaico. 
De toda su producción literaria La Teogonía, Los trabajos y los días y El escudo son las obras 
admitidas de su autoría, aunque otros autores de la antigüedad refieren que fue más amplia.1 


La información que aporta resulta significativa desde la perspectiva histórica. Nos permite 
componer el contexto socio económico y político del período, de las formas de vida, de la 
convivencia y organización en grupos sociales, del relacionamiento interpersonal, sobre los 
modos de producción y las modalidades del trabajo, así como las dificultades que el autor 


1  El corpus hesiódico parece comprender otras obras perdidas en el tiempo. Entre ellas se refiere haber 
compuesto el Catálogo de las mujeres -o las Eeas, las Grandes Eeas, el Egimio —sobre la vida de Heracles—, 
obras sobre adivinación como Ornitomancia, Melampodia, así como Las bodas de Ceix, El descenso de 
Piritoo, Preceptos de Quirón, Grandes trabajos y Astronomía, entre otras.
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encuentra al momento de hacer sus reclamos frente a quienes administraban la justicia en su 
tiempo. 


Aún siendo conscientes de la parcialidad de la obra, la experiencia personal que trasmite en 
sus textos nos permite conformar determinadas imágenes colectivas del período griego 
arcaico. Refiere que su padre nació en Cime, colonia eólica situada en Asia Menor, donde 
intentó sin logro enriquecerse dedicándose al comercio marítimo. La ruina, posiblemente 
como consecuencia de algún naufragio, le llevó a establecerse en Ascra, aldea situada al pie del 
monte Helicón en Beocia —región de Grecia central de gran importancia durante el período 
micénico— donde adquirió tierras y se estableció con el ánimo de ponerlas en producción. En 
este contexto histórico se desarrolló la vida de Hesíodo, etapa coincidente con la segunda gran 
oleada colonizadora del período arcaico. 


Significativas resultan las apreciaciones sobre los riesgos que representaba en la época 
dedicarse al comercio marítimo, sea por la inseguridad producto de las dificultades que 
presentaban los medios de transporte frente a las inclemencias climáticas del tiempo así como 
el peligro constante que representaban los saqueos producto de la piratería. 


La búsqueda de nuevas tierras donde establecerse y desarrollar una actividad productiva de 
subsistencia y progreso material fue una de las grandes causas que determinaron este proceso 
migratorio. La tierra y su búsqueda frente a la escases, fue el elemento detonante más 
significativo, brindando a quienes se aventuraban en esta hazaña colonizadora la posibilidad 
de aspirar a su posesión, alentando esta toma de decisión.


Hesíodo siente la necesidad de reivindicar el valor del trabajo humano aplicado a la 
producción de la tierra y la dignificación del esfuerzo de quienes se avocaron a ponerla en 
producción, ya que «…la agricultura seguirá siendo la actividad noble por excelencia, puesto 
que permite no depender de nadie que no sean los dioses»2. De acuerdo a su narración, pasó 
parte de su juventud dedicado al pastoreo en las montañas para luego dedicarse al cultivo de la 
tierra, la que —y de acuerdo a la disputa con su hermano Perses narrada en Los trabajos y los 
días— habría heredado de su padre. Su relato permite componer la imagen de un pequeño 
productor campesino que enfrenta los avatares de esta incipiente labor productiva. Señala que 
la vida campesina en la región de Ascra era muy dura, «…mala en invierno, penosa en verano 
y nunca buena»3. 


Tomando como referencia las obras de Pausanias, Aristóteles y Plutarco, entre otros 
autores, Hesíodo murió en Ascra. Posteriormente a la destrucción de esta zona por parte de los 
habitantes de Tespias, y según la tradición literaria, por orden de un oráculo, los habitantes de 
Orcomenos que acogieron a los sobrevivientes depositaron las cenizas de su cuerpo en el 


2  Ruzé, Francoise; Amouretti, Marie-Claire.  El mundo griego antiguo. Madrid. Grefol. 1987. p. 60
3  Hesíodo. Los trabajos y los días. Traducción de: Corbera Lloveras, Ma. Antonia. Poemas hesiódicos. Madrid. 


Akal. 1990. p. 113.
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centro del ágora, recinto funerario donde se le rendiría honores al igual que a los fundadores 
de la ciudad hasta que fuera devuelto a su ciudad natal4. Ello da cuenta de la importancia del 
autor en la sociedad rural del período griego arcaico. 


De acuerdo a su impronta literaria, Hesíodo concebía su obra a manera de un sacerdote o 
maestro. En la Teogonía señala que estando dedicado al pastoreo, las musas le inspiraron y 
despertaron su vocación por la poesía, quienes le asignaron la misión de cantar el linaje de los 
bienaventurados. Esta experiencia «mística» que describe parece situarlo en una categoría 
religiosa, inspirado por un canto divino y portavoz del futuro y del pasado. La narrativa 
legendaria de aquellas creencias que conformaban los ideales culturales de su comunidad 
evidencia en su composición poética su finalidad pragmática, ejemplificante y moralizadora, 
«resultado de una larga tradición cultural que puede comprenderse solo plenamente cuando se 
la relaciona también con el ambiente cultural que la precedió en el tiempo»5. 


III. La mujer en el imaginario colectivo griego: entre el mito y la vida cotidiana


Desde epopeyas homéricas la sociedad de la antigua Grecia refiere a su impronta patriarcal, 
imponiéndose explícitamente tal condición en el devenir histórico. Durante el período arcaico 
y dando repuesta a los grandes procesos colonizadores, se fueron delineando los diferentes 
grupos hegemónicos de dominación imponiendo y estableciendo los criterios de inclusión y 
exclusión social. De la aplicación de este último criterio y por contraposición se establecieron 
las consiguientes condiciones inclusivas. Tomando como referencia los criterios de exclusión 
adoptados en Grecia arcaica se dio origen al primer grupo hegemónico de poder basado en el 
derecho a la toma de decisiones: los ciudadanos. En consecuencia se fueron conformando 
otros dos grandes grupos sociales basados en los criterios de exclusión impuestos por los 
primeros: los extranjeros (metecos) y los esclavos. 


Para los griegos —coincidente con el pensamiento filosófico que expondría siglos más tarde 
Aristóteles en la Política— la ciudadanía se definía como la posibilidad de participar en el 
poder político. Ello reducía y restringía la participación de quienes ejercían su derecho a la 
toma de decisiones. En este contexto surge la interrogante sobre el lugar que ocupaban en la 
estructura organizativa griega los no ciudadanos, los relegados y excluidos, y en especial las 
mujeres. Como sector social relegado, las mujeres estaban alejadas de la posibilidad de 
participar en los ámbitos públicos de toma de decisiones y menos aún, del derecho al ejercicio 
poder político. 


Tomando como base de análisis el Mito de Prometeo —y partiendo del principio histórico y 
antropológico que admite que el pensamiento mítico posee una validez propia6— podemos 


4  Snodgrass, Anthony M. Arqueología de Grecia.  Barcelona. Crítica. 1990, p. 142
5 Corbera Lloveras, Ma. Antonia. ob. cit. p. 14.
6  Bermejo Barrera, José Carlos. Mito y parentesco en la Grecia arcaica. Madrid. Akal. 1980. p.5.  
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conformar una imagen muy particular de la mentalidad griega arcaica en relación a la 
conceptualización cultural de la época. Este representa uno de los relatos de la cultura griega 
antigua más difundidos hasta el presente. Dotado de una enorme riqueza simbólica, la figura 
de la primer mujer creada por Zeus como «castigo» para los hombres encierra en el mito 
mismo circunstancias particulares de la época que evidencian el orden social, político y 
económico del período arcaico. El fundamento religioso que se impone legitima su función 
social en tanto cumple el rol didáctico de acercar a los hombres las palabras divinas. Por ello, 
mito y religión están íntimamente ligados y unidos al escenario cotidiano de la vida de los 
griegos. 


El relato hesiódico presenta un desarrollo de los acontecimientos que vincula dioses y 
hombres en una interacción simbólica que asienta el lugar de privilegio de la figura de Zeus 
como ser supremo entre las divinidades y creador de la humanidad.


En la Teogonía Hesíodo narra que en cierta ocasión, 


…cuando dioses y hombres mortales disputaban en Mecona, Prometeo presentó un 
buey que había partido con solícito cuidado, tratando de engañar la mente de Zeus. 
Pues, por un lado puso entre la piel las carnes y entrañas pingues de grasa cubiertas 
con el vientre del buey. […] Y Zeus, que conoce planes eternos, advirtió y no 
desconoció el engaño, pero en su corazón meditaba calamidades para los hombres 
mortales y tenía intención de cumplirlas. […] Y desde entonces, recordando siempre 
el engaño ya no dirigió sobre los fresnos las fuerza del fuego infatigable en beneficio 
de los hombres mortales que habitan sobre la tierra7.


Más allá de la impronta narrativa por excelencia, este episodio transmite la idea de la 
necesidad de imponer un orden social por encima de las individuales. «…delata un titánico 
esfuerzo por poner un orden y una razón, aunque sea mitológica, al panorama religioso griego 
en correspondencia con la sociedad en que vivió»8.


Prometeo, contraviniendo la voluntad y desafiando la autoridad de Zeus que imponía como 
castigo a la humanidad la pérdida del fuego, lo devolvió a los mortales 


…escondiendo la llama del fuego infatigable que se ve de lejos en el hueco de una 
caña. Hirió con esto el corazón de Zeus que truena en las alturas e irritó su corazón 
cuando vio entre los hombres la llama del fuego que se ve desde lejos. …a cambio del 
fuego, preparó un mal para los hombres9


… como un mal para los hombres mortales, Zeus que resuena en las alturas, creó a las 
mujeres, que se ocupan en obras nocivas; otro mal les envió a cambio de un bien10.


7  Hesíodo. Teogonía. Traducción de Corbera Lloveras, Ma. Antonia. ob. cit. pp. 63-64.
8  Almagro Abensa, Joaquín. La justicia en Hesíodo. Modelando a Prometeo. Alicante. Universidad de Alicante. 


2009. p. 2.
9  HESÍODO. Teogonía. ob. cit. p. 65.
10  Ibíd. p. 66.
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La nueva medida de castigo impuesta a Prometeo recae nuevamente sobre la humanidad. 
Zeus, conforme a su decisión divina, ordenó la creación de un nuevo mal para padecimiento 
eterno de los mortales hombres. Por su mandato, 


… el ilustre Patizambo modeló con tierra una imagen parecida a una casta doncella, 
por voluntad del Crónida. Y la diosa Atenea de ojos glaucos le colocó un ceñidor y la 
adornó con un manto de resplandeciente blancura; y le pasó en la cabeza un velo 
artísticamente labrado con sus manos, maravilla de ver. (Alrededor de su cabeza, Palas 
Atenea le colocó hermosas coronas hechas de flores de fresca hierba). En su cabeza, el 
muy glorioso Patizambo puso una corona de oro que había forjado el mismo, 
trabajándola con sus manos, para agradar a su padre Zeus. En ella había labrados 
artísticamente, maravilla de ver, cuántos monstruos cría en gran número la tierra y el 
mar. Pasó muchos de ellos aquel y en todos resplandecía la gracia, admirables, 
semejantes a seres vivos dotados de voz. Luego que fabricó el bello mal, a cambio de 
un bien, la llevó donde estaban los otros dioses y hombres, admirablemente adornada 
por la diosa de ojos glaucos, hija del poderoso padre. Y el estupor se apoderó de los 
dioses inmortales y de los hombres mortales cuando vieron el profundo engaño, 
destinado a los hombres. (púes de ella desciende la estirpe de femeninas mujeres). 
Pues de ella procede el linaje funesto y las tribus de mujeres, gran desgracia para los 
mortales, viven con los hombres como compañeras sin adaptarse a la maldita pobreza, 
sino a la abundancia11


A cambio del fuego devuelto por Prometeo, ese «bien» tan preciado para el desarrollo de la 
humanidad, objeto de discordia entre estas dos divinidades, Zeus comprometió su 
permanencia indisociándolo de la presencia de la mujer. De esta manera, para la concepción 
griega arcaica, la figura de la mujer, que se hace necesaria e imprescindible para la pervivencia 
de la humanidad y su desarrollo, encarna el mal y los padecimientos que a partir de ese 
momento caerían sobre los mortales hombres, aquellos que hasta entonces habían vivido bajo 
la tutela y en armonía con los dioses: «Pues antes, las tribus de hombres vivían sobre la tierra 
sin penas y libres del duro trabajo y de las penosas enfermedades que ocasionan la muerte a los 
hombres».12


En Los trabajos y los días Hesíodo reelabora el mito de Prometeo dotando a la figura de la 
mujer una identidad propia, exponiendo —según su concepción— las características de su 
personalidad y la finalidad que cumple ésta por mandato divino. Ya no trata la figura de la 
mujer de manera impersonal. Le brinda un nombre que permanecerá en la memoria de los 
mortales a través de su identificación. Así, y como consecuencia del engaño inferido por 
Prometeo, Zeus determinaría «…gran calamidad para ti y para los hombres futuros. Yo, a 


11  Ibíd. p. 65.
12  Hesíodo. Los trabajos y los días. ob. cit. p. 91.
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cambio del fuego, les daré un mal con el que todos se alegren en su corazón complaciéndose 
en su propia desgracia».13


Su narración configura la imagen de una figura de casta doncella, hermosa, de irresistible 
deseo para los mortales y poseedora de cautivadores encantos, portadora de gracia, dotada de 
voz y fuerza humana, con rostro tan bello que igualaba «el rostro a las diosas inmortales»14. 
Identificada con el nombre de Pandora, bellamente preparada, poseía un «espíritu cínico y un 
carácter voluble»15, quien «…traería en su pecho mentiras, palabras aduladoras…». 16 


Forjada con astucia, esta mujer representa para los hombres una trampa mortal dotada de 
gracia que seduce e inspira el deseo.17 La encarnación de los males que padecería la humanidad 
había sido nombrada bajo los preceptos de la irresistible necesidad humana, de donde tiene 
origen su nombre: «…Pandora, porque todos los que poseen moradas olímpicas le 
concedieron un regalo, desgracia para los hombres que se alimentan de pan».18 


IV. La mujer en el ordenamiento social del medio rural


Muchos historiadores han hecho énfasis en la caracterización misógena que realiza 
Hesíodo. Su narrativa mítica que remonta el origen de la primera mujer como producto de un 
castigo divino a los hombres la define como un ser diferente, perteneciente a un género aparte, 
un ser inferior, malvado, no confiable, e incluso temible. Se advierte una decidida y 
tendenciosa elaboración conceptual que continuó reproduciéndose en épocas posteriores, la 
cual no deja de expresar una preocupación implícitamente basada desde aspectos de género. 
En este sentido reconoce como necesaria e imprescindible a la mujer para poder perpetuar la 
especie humana, condición biológica que carecen los hombres, razón por la cual refiere la 
existencia de hombres previo a la creación de la mujer19. Por voluntad divina los hombres 
habían poblado la tierra sin necesitar de la capacidad reproductiva de la mujer para asegurar la 
existencia humana. Esa quinta raza de hombres con la que se identifica en el Mito de las 
Edades, la raza de hierro a la que pertenece y de la que Hesíodo hubiera preferido nunca haber 
vivido: «Nunca durante el día cesarán de sufrir fatigas y miserias, ni tampoco durante la noche 
dejarán de ser destruidos, y los dioses les proporcionarán grandes preocupaciones».20 Y esas 
preocupaciones parten de una mente intelectual de la época, del autor de una composición 
poética que expresa su manera de sentir y pensar. Resulta imposible imaginar que el autor de 
una composición literaria cargada de espíritu crítico para con el medio que lo rodea no se haya 


13  Ibíd. p. 89.
14  Ibíd. p. 90.
15  Ibíd. 
16  Ibíd.
17  Cantarella, Eva. Según natura. La bisexualidad en el mundo antiguo. Madrid. Akal. 1991. p. 42.
18  Hesíodo. Los trabajos y los días. ob. cit. p. 91.
19  Ibíd. 
20  Ibíd. p. 95.
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cuestionado acerca de su propia existencia. De acuerdo a la mentalidad de la época la mujer es 
un ser inferior al que debe sometérsele y quien le debe su subordinación por naturaleza, 
conceptualización que es legitimada por la tradición cultural legendaria que evoca. Las 
expresiones discriminatorios reflejan su concepción filosófica y tiene su origen en la creencia 
de la existencia de conceptos de superioridad e inferioridad. Quienes detentan el poder 
exteriorizan su pensamiento e imponen las pautas de comportamiento y convivencia social, 
que por regla general, resultan más convenientes a sus propios intereses. Cabe preguntarnos: 
¿qué motiva a Hesíodo propugnar una concepción discriminatoria hacia la mujer? 
Indudablemente su autoreconocmiento biológico responde a una necesidad de redefinición y 
consolidación de la imagen privilegiada del hombre en la sociedad. Teniendo en cuenta que 
reconoce la existencia de la mujer para perpetuar la especie, la biología humana resultaría un 
factor determinante a la hora de exponer su pensamiento, evidenciando la incapacidad 
humana de reproducirse entre seres del mismo sexo. Ello hace a hombres y mujeres 
dependientes del otro. La cualidad reproductiva que poseen las mujeres y de la que están 
desprovistos los hombres por naturaleza representa una limitación masculina, ya que se hacen 
imprescindibles las primeras. Tal dependencia biológico-reproductiva demuestra la 
incapacidad masculina de fecundar, contrariamente a la naturaleza femenina que asegura la 
descendencia. Esta condición posiblemente sea una de las razones por la que Hesíodo 
despliega su adversión hacia las mujeres, ya que estás son poseedoras de una cualidad 
biológica que no poseen los hombres. 


El interés por identificarse como hombre perteneciente e integrante del grupo genérico de 
seres superiores de la sociedad, encierra en sí mismo el temor frente a las limitaciones de su 
propia naturaleza humana, que bien puede entenderse desde un sentimiento de inferioridad 
biológica. La subordinación que impone a las mujeres puede ser tomada como una expresión 
de respuesta frente al temor que infunde su presencia (ginecofobia), especialmente en los 
ámbitos que por tradición han sido de dominio masculino por excelencia. Por ello no presenta 
reparos al momento de propugnar la superioridad masculina. Utiliza como recurso el uso 
abusivo de la palabra, ya que ésta, en el sistema de la polis representaba el más efectivo 
instrumento de poder, «la herramienta política por excelencia, la llave de toda autoridad en el 
Estado, el medio de mando y de dominación sobre los demás»21. 


Sus preocupaciones respecto a las mujeres pueden responder a diversas causas y naturaleza, 
siendo económicas las más acentuadas en su obra. Siendo un pequeño campesino dedicado a 
la producción de subsistencia, la crisis político-económica del período determina el fin del 
período monárquico; se conforma un nuevo sistema basado en el surgimiento de una 
aristocracia local (basileis), la baja productividad de la tierra y su consiguiente crisis 
económica, el incremento demográfico y las dificultades de subsistencia que en este contexto 


21  Vernant, Jean-Pierre. Los orígenes del pensamiento griego. Barcelona. Paidos. 1992. p. 61.
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se agudizan, las repercusiones sociales de las luchas por el poder político y los enfrentamientos 
militares que determinan la disminución constante del contingente masculino, entre otras. 
Ello indudablemente provocó una resultante demográfica que haya aumentado 
considerablemente el porcentaje de mujeres en la sociedad frente a una disminución muy 
considerable de hombres. Son estas preocupaciones las que advertimos en Hesíodo y podemos 
analizar comparativamente.


Mientras que en la Teogonía la mujer cobra existencia para tratar de explicar desde lo 
mítico y religioso la superioridad del hombre y su derecho directo, legítimo e intransferible, en 
Los trabajos y los días la figura de Pandora cumple una finalidad didáctica ante la necesidad de 
brindar un ordenamiento a las formas de organización social básicas. 


La mujer cumple un fin en sí misma en tanto a través de la unión con el hombre asegura 
perpetuar la especie humana. Por su parte, el matrimonio como fenómeno social se idealiza 
como instrumento de organización. Esta constituye un testimonio que evidencia su necesaria 
existencia para el desarrollo de una comunidad, aunque la mujer fuera relegada de participar 
en la organización política y social. En el plano doméstico y familiar, los derechos de 
ciudadanía reservado a los hombres refuerzan la dominación masculina en el hogar y la 
consiguiente subordinación de las mujeres22.


Pero aquella mujer, al quitar con sus manos la gran tapa de la tinaja los dispersó y 
preparó para los hombres tristes calamidades. Únicamente quedó dentro la Esperanza 
entre sus indestructibles paredes bajo los bordes de la tinaja, y no salió volando hasta 
la puerta, pues antes Pandora le puso la tapa de la tinaja, por voluntad de Zeus, 
portador de la égida y amontonador de nubes. Y ahora, innumerables penas 
revolotean entre los hombres. […] Así no hay ningún medio de escapar a los designios 
de Zeus.23


Tomando en consideración las descripciones que realiza Hesíodo en Los trabajos y los días 
referida a aspectos de la vida cotidiana en el medio rural de la Grecia arcaica que involucra la 
presencia de mujeres, estas adquieren una valoración personal del autor sobre lo que observa 
en el medio que lo rodea. Sus descripciones parecieran estar inspiradas en la realidad cotidiana 
en que se desarrolla su vida, representan un espejo de su concepción filosófica, de la 
idealización de un modelo de organización de la comunidad a la que pertenece. 


En Los trabajos y los días se describe un nuevo contexto donde la mujer pasa a integrar el 
escenario de la vida cotidiana de los hombres. Sus descripciones merecen reflexionar y 
preguntarnos: ¿qué preocupaciones se advierten en Hesíodo respecto a la presencia de las 
mujeres? ¿son imprescindibles y/o necesarias? ¿qué utilidad proporciona al hombre? ¿hay un 
único concepto de mujer en su obra? ¿qué imágenes negativas nos brinda? ¿expresa alguna 


22  Gallego, Julián (Ed.). El mundo rural en la Grecia antigua. Madrid. Akal. 2003. p. 316.
23  Hesíodo. Los trabajos y los días. ob. cit. p. 91.
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valoración positiva de las mujeres? ¿qué obligaciones se les impone y qué beneficios parecen 
adquirir en relación a los roles asignados? 


Entre los consejos que dirige a su hermano Perses se encuentran varias alusiones a las 
mujeres. Hesíodo presenta ejemplos no convenientes a los intereses de todo aquel que tenga 
por objetivo asentarse, progresar materialmente, formar una familia, tener descendencia, entre 
otros. La elección de una compañera debe estar medida a través de la capacidad de advertir 
cuan provechosa pueda ser esa unión. Por ello, «Una mujer que mueve el trasero no engañe tu 
ánimo, porque con su charla lisonjera anda buscando tu hacienda; quien en mujer confía, 
confía en ladrones»24.


La desconfianza le lleva a exponer aspectos que le resultan negativos y perjudiciales de 
acuerdo a los intereses que deben primar en el hombre cuando toma la decisión de compartir 
su vida con una mujer, recomendando que: «En primer lugar, procura tener una casa, una 
mujer y un buey de labranza (—la mujer comprada, no casada, para que pueda seguir también 
a los bueyes—)»25. 


En este medio rural, la mujer «comprada» que puede seguir a los bueyes representa una 
utilidad económica en tanto proporciona mano de obra dedicada a la producción de la tierra. 
Dada su condición de «no libre» (esclava) y aunque Hesíodo no lo explicite, estas estaban 
obligadas a satisfacer los deseos sexuales de sus poseedores. Junto a ello se advierte una 
diferencia fundamental entre una y otra mujer, ya que le aconseja que ésta debería ser 
«comprada, no casada», lo que denota que aún en el medio rural, la mujer casada podría estar 
exenta de este tipo de trabajos. La esposa legítima estaba confinada a las labores del hogar, 
mantener una familia y principalmente atender a su esposo, actividades que se desarrollaban 
en el interior de su hogar. 


Ojalá tengas un solo hijo para mantener tu patrimonio, pues así crece la riqueza en la 
casa. Y ojalá mueras ya anciano dejando a otro hijo. También a muchos hijos podría 
Zeus fácilmente conceder abundantes riquezas; si es mayor el trabajo de muchos, 
también el provecho es mayor26.


El contexto generado por la crisis productiva y las dificultades económicas de su época 
podría entenderse como un indicador de su preocupación por asegurar la prosperidad de la 
línea familiar. Si bien consideraba a la mujer una necesidad, su subsistencia representaba una 
responsabilidad económica. Su reflexión sobre los gastos que ocasiona mantener una familia, 
la preocupación por la subsistencia alimenticia de una mujer se aprecia comparativamente 
equiparable a los vicios y males de aquella primera mujer que evoca Hesíodo en sus obras.27 


24  Ibíd. p. 102.
25 Ibíd. p. 104.
26  Ibíd. p. 102.
27  Pomeroy, Sarah B. Diosas, rameras, esposas y esclavas. Madrid. Akal. 1987. p. 64.
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Tal preocupación debe observarse a la luz de las transformaciones de la sociedad en ese 
período aún de transición entre la Edad Oscura y la Época Arcaica, donde se instaura un 
sistema de explotación de la tierra basado en la existencia de pequeños y medianas unidades 
productivas —mayoritariamente de subsistencia— basadas fundamentalmente en el aporte de 
mano de obra familiar. En este período se desarrolla la polis fundada bajo preceptos de la 
existencia de una clase de pequeños campesinos y granjeros libres dedicados a una agricultura 
intensiva de gran esfuerzo y duro trabajo, preocupados por la subsistencia de su familia y la 
posibilidad de progreso material vinculada a los excedentes de producción destinados al 
mercado28. El fuerte condicionamiento deja entreverse y «evidencia su necesidad de imponerse 
en su lucha por la existencia. La experiencia propia del esfuerzo cotidiano plasmado en su 
lucha por la supervivencia le inserta en un pesimismo desesperado, en situación de 
indefensión que se ve a sí mismo como un ser limitado, resultado de la voluntad divina»29.


Trabaja, ¡necio Perses!…en los trabajos que los dioses destinaron a los hombres, no 
sea que algún día, con el corazón afligido, en compañía de tu mujer y tus hijos 
busques alimento entre tus vecinos y estos no te hagan caso30.


En la Teogonía Hesíodo nos brinda una imagen del matrimonio que por regla general 
define como negativa y perjudicial para los hombres, aún cuando éste último se uniera a una 
mujer que se le considere «una buena esposa».


Aquel que huyendo del matrimonio y de las dañinas acciones de las mujeres no quiera 
casarse y llegue a la funesta vejez sin nadie que le cuide, este no vive falto de alimento, 
pero al morir, los parientes se reparten sus bienes. En cambio, a quien le toque en 
suerte el matrimonio, aunque tenga una buena esposa adornada de prudencia, 
encontrará mezclado el mal con el bien durante su vida. Y el que encuentra una 
especie funesta, vive llevando en su pecho, en su alma y en su corazón un dolor 
incesante y su mal no tiene remedio. Así, no es posible engañar ni eludir la voluntad 
de Zeus…31.


Sin embargo, al igual que se aprecia una reelaboración del mito de Prometeo en lo referente 
a la aparición de la primer mujer, también observamos un cambio significativo, una 
transformación de su pensamiento que le permite esbozar explícitamente el concepto de 
«buena esposa». La variante es significativa; mientras que en el mito cosmogónico la mujer 
siempre presenta un componente negativo siempre asociado a todo posible bien capaz de 
proporcionar —un mal innato— , en Los trabajos y los días Hesíodo distingue ambos 
conceptos de esposa, admitiendo que «…no hay conquista mejor para el hombre que una 
buena esposa, así como nada más terrible que una mala, siempre al acecho de la comida, y que, 


28  Gallego, J., ob. cit. pp. 35-42.
29  Gallardo Pauls, Elena. La lírica arcaica griega.
30 Hesíodo, Los trabajos y los días. ob. cit. p. 103.
31 Hesíodo. La Teogonía. ob. cit. p. 66.
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por muy vigoroso que sea su marido, lo va quemando sin tea y lo entrega a una vejez 
prematura».32


Si bien la conceptualización de la época impregna de negatividad el concepto sobre la mujer 
y fundamenta desde lo mítico y religioso su subordinación al hombre, condición ésta que se 
impone como requisito de su inclusión en ámbitos masculinos, presenta algunas 
circunstancias excepcionales que matizan este concepto. Ante la necesidad de imponer un 
orden, su modelo de organización implica la participación de la mujer como sujeto activo de 
las transformaciones que pretende inducir; con ella se define la familia como institución social 
y unidad económico-productiva.


La vida de las mujeres, particularmente en el medio rural o campesino, no presentó muchas 
variantes. Desde niña su educación estaba delimitada a las tareas domésticas. Incluso en las 
clases altas su vida se circunscribía al ámbito restringido del hogar, no siendo bien considerado 
el relacionamiento personal o sociabilización, especialmente con los varones. Desde muy 
temprana edad estaba destinada al matrimonio mediante acuerdos entre familias. En su 
juventud era entregada en matrimonio, cumpliendo la mayor parte de su vida los roles de 
esposa y madre. Para Hesíodo una buena esposa era aquella que, con conocimiento directo de 
su origen familiar, poseía buenas costumbres, discreta, cauta y prudente, trabajadora, capaz de 
controlar su apetito, cuidadosa de los recursos y patrimonio familiar, capaz de adaptarse a las 
posibilidades económicas de su marido —especialmente en épocas difíciles de baja 
productividad de la tierra— y que acepte sin cuestionar las condiciones impuestas. Conforme a 
ello, los roles de las mujeres eran fuertemente condicionados a su correcta adaptación a las 
circunstancias particulares y necesidades del hombre. En este sentido, el concepto de buena 
esposa no implica atribuirle una valoración positiva por naturaleza humana, sino a la 
prestación utilitaria por su participación en el sistema productivo y por su capacidad 
reproductiva. 


El período griego arcaico —compuesto por comunidades o sociedades pre jurídicas 
presenta como testimonio histórico la existencia real del matrimonio como fenómeno social33. 
El matrimonio narrado en el mito refleja una de las formas del sistema de parentesco de Grecia 
durante el período este. Expone los principios de exogamia que considera necesarios para 
imponer el orden y la estructura social de su comunidad aconsejando con quién se debe 
contraer matrimonio y con quién no. La figura matrimonial resulta un indicador de la 
organización familiar que implica relaciones sociales, económicas y políticas muy complejas 
existentes en la conformación de los lazos de parentesco, permitiéndonos advertir fuertes 
condicionamientos entre pensamiento y sociedad de la época34.


32 Hesíodo. Los trabajos y los días. ob. cit. p. 115.
33  Mossé, Claude. La mujer en la Grecia clásica. Madrid. Nerea. 1990. p. 18.
34  Bermejo Barrera, J.C., ob. cit. pp. 
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Cuando estés en edad conveniente, conduce a una mujer a tu casa, sin que te falte 
mucho para los treinta años ni los sobrepases en exceso. Este es un matrimonio a su 
tiempo. La mujer, que permanezca en la pubertad cuatro años y que se case al quinto. 
Toma por esposa a una doncella para que le enseñes buenas costumbres. Cásate sobre 
todo con la que vive cerca de ti y observa bien todo en su entorno, no sea que te cases 
con la que sea motivo de risa para tus vecinos.35


Entre los consejos señala la importancia de mantener relaciones de buena vecindad y 
colaboración con la aldea; elegir por esposa una joven sin experiencia fácilmente moldeable a 
los requerimientos que como jefe de hogar impondría el hombre. Una buena esposa debe 
elegirse por conocimiento directo, observarla en sus distintas actitudes y expresiones. Ello da 
cuenta que las relaciones de buena vecindad colaboran en la conformación de lazos de 
parentesco y refuerzan los vínculos locales permitiendo el afianzamiento de la identidad de la 
comunidad.36 En este contexto de expresión cultural del pensamiento griego las obligaciones 
de las mujeres seguían siendo «…guardianas del hogar doméstico y encargadas de asegurar 
mediante la procreación la reproducción de la comunidad».37


Su rol social mirado desde su capacidad reproductiva que posibilita la descendencia de la 
humanidad influye también en lo económico y su consiguiente desarrollo. La existencia del 
matrimonio permite visualizar a la familia como unidad económica y productiva. A la función 
social reproductiva —en tanto permite la descendencia y la perduración de la especie— se 
suma el aporte de mano de obra a la familia como unidad económica. A un mismo tiempo 
colabora por su propia reproducción biológica aportando respaldo a las estructuras político-
militares. El rol de la mujer es medido entonces desde distintos planos: su función biológica 
evoca su capacidad reproductiva en tanto procreadora de descendencia; en lo social-
organizativo a través de la delimitación de la estructura familiar; en lo económico como parte 
de desarrollo de la familia en tanto unidad productiva, así como en lo político y militar por su 
potencial descendencia masculina como futuros ciudadanos, políticos y guerreros. «Las 
mujeres siempre han tenido una función múltiple en la economía campesina, como 
productoras, reproductoras y conservadoras de la propiedad de la familia…»38. En suma, 
participa, retroalimenta y permite el desarrollo material de la comunidad. 


En esa sociedad griega arcaica de «dominación masculina, familia patriarcal, de 
descendencia patrilineal y matrimonio patrilocal»39, a través de la configuración de una 
imagen negativa de la mujer se advierten los ámbitos y alcance de dominio masculino. Por 
contraposición y ante la necesidad de imponer un orden de subordinación se sirve de la 


35  Hesíodo. Los trabajos y los días. ob. cit. p. 115.
36  Gallego, Julián (Ed.). ob. cit. p. 319.
37  Mossé, Claude. La mujer en la Grecia clásica. Madrid. Nerea. 1990. p. 48.
38  Gallego, ob. cit. p. 336.
39  Ibíd. p. 315.
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tradición mítica para establecer niveles de privilegios en la estructura organizacional de la 
comunidad, punto de partida de la inclusión social respectiva. 


Los distintos tipos de relacionamiento entre sexos expresa la existencia de «…prácticas 
matrimoniales diversas que pueden coexistir unas con otras porque responden a finalidades y 
objetivos múltiples…»40. 


Desde la creación genérica del concepto de mujer, figura femenina mortal sin nombre de 
cautivadora imagen que aparece en la Teogonía, instrumento de castigo divino sobre los 
hombres, identificada posteriormente en Los trabajos y los días con el nombre de Pandora, se 
advierten los límites de inclusión social femenina permitidos y los roles asignados de acuerdo a 
su origen y condición.


Desde los ámbitos masculinos de conducción social se aprecia la imposición de un sistema 
de subordinación femenina inserta en una sociedad patriarcal que ya se advierte en los poemas 
homéricos, se define en el período arcaico e impone en el devenir histórico, no sin ello dar 
cuenta de aquellas imágenes que, por el uso o la costumbre permiten advertir ciertos grados de 
flexibilidad estructural del período, readecuadas a la organización social y económica 
masculina a través de la función productiva y reproductiva. Estos casos resultan significativos 
y representativos del devenir histórico en tanto dejan entrever la adaptación del sistema de 
dominio masculino dando cuenta de algunos procesos que posibilitaron un mayor grado de 
inclusión social de la mujer, aquellas que, aunque relegadas o inadvertidas, participaron en los 
distintos procesos de desarrollo y posibilitaron cambios estructurales significativos.
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I Plinio el Joven, vida y obra


Por lo que se deduce de su obra, Plinio el Joven (Cayo Plinio Cecilio Segundo), nació en 
Como alrededor del año 61 d.C 1.


Era sobrino de Plinio el Viejo, y luego de la muerte de su padre cuando tenía alrededor 
de 10 años, se trasladó junto con su madre a Roma para vivir en la residencia de su tío.


Sin duda que la cercanía de un hombre tan ilustrado como Plinio el Viejo, contribuyó a 
desarrollar en Plinio el amor por las letras. Al ver grandes cualidades en su sobrino, lo hizo 
educar por los maestros más célebres de su tiempo.


1  Plinio el Joven, «Panegírico de Trajano y Cartas», Madrid, Librería de la Viuda de Hernando y Cía; 1891, 
T.I, L.VI, C. XX (a Cornelio Tácito), pág 323


1
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En filosofía fue discípulo de Musonio, de quien recibió una orientación estoica.2 Con 
Niceto de Esmirna profundizó sus conocimientos en lengua griega; mientras que estudió en 
profundidad retórica y derecho con Quintiliano, teniendo a los 19 años de edad, la 
oportunidad de hacer sus primeras armas en el foro como tribuno.3


El «cursus honorum» de Plinio comienza en el año 81 al ser nombrado tribuno militar 
de una Legión con asiento en Siria. Luego de su servicio militar, de regreso en Roma en el 
año 84 comenzó una trayectoria ascendente, hasta llegar al Senado. Durante el reinado de 
Trajano llegaría a la cumbre de su carrera política, siendo designado en el año 111 d.C. 
gobernador de las provincias de Bitinia y Ponto.


No fue un hecho casual que Trajano decidiera enviar a una zona tan delicada a uno de 
sus mejores hombres. Plinio se desempeñó como un correcto administrador y bajo su 
gobierno se ejecutaron importantes obras, como ser: la construcción de un gran teatro en 
Nicea y un enorme canal que logró unir al Lago de Nicomedia con el mar4


En lo que respecta a su vida privada, se sabe a través de sus cartas, que estuvo casado por 
lo menos dos veces, pero sin dejar descendencia. 


La fecha de su muerte, aunque no puede fijarse con precisión, se estima alrededor del 
año 114, a la edad de 51 o 52 años.


De Plinio lamentablemente solo ha llegado hasta nuestros días las Cartas y el Panegírico 
de Trajano aunque sabemos que su producción literaria fue muy extensa.


II Presentación de la fuente


La obra de Plinio constituye una fuente insoslayable para conocer la sociedad romana del 
Alto Imperio y la concepción existente sobre el matrimonio y el lugar de la mujer y su rol en 
el entramado social. El tema central que hemos elegido para la elaboración de este trabajo 
estará vinculado a las mujeres dentro de la institución matrimonial en Roma, prestando 
especial atención a los cambios que se produjeron en el Siglo I d.C. con respecto al rol de las 


2  En Roma, el estoicismo exaltó el valor de la dignidad humana, la bondad y el amor entre los hombres. 
Esta corriente propugnaba que el hombre debía vivir de acuerdo con el universo, es decir, con la razón 
cósmica. El estoico cifra su felicidad en el simple ejercicio de la virtud, ésta es el único bien, de igual forma 
que hay un solo mal: el vicio Herrero Llorente, Victor, Plinio el Joven. Panegírico de Trajano, Editorial 
Aguilar, Madrid, 1963, pág 10


3  Ibidem, Ibidem
4  Ibidem, pág. 18
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mujeres dentro de la misma sociedad, al mismo tiempo que persistían aspectos de exclusión 
que aun luchaban y trataban de imponerse.


Otro aspecto que se buscará indagar son los indicios que Plinio aporta para comprender 
los cambios y nuevos roles de la mujer en la sociedad romana, para lo cual sin duda 
constituye un autor clave, ya que su obra es una ventana que muestra muchos aspectos 
característicos de la sociedad romana del siglo I d.C.


A pesar de los valiosos elementos que nos brinda el autor para llegar al abordaje de este 
tema, debemos tener en cuenta las precauciones necesarias a la hora del análisis, ya que se 
trata de una obra literaria y por lo tanto deberemos considerar su carácter subjetivo, a lo 
que además hay que sumar que por ejemplo las epístolas fueron escritas por el propio Plinio 
con la intención clara y manifiesta de alcanzar la posteridad; y además se encargó de 
seleccionar aquellas que consideraba que serían las de más agrado para sus lectores. 
También es importante señalar el corte social que hay en la obra de Plinio, puesto que las 
opiniones que el autor nos transmite están relacionados casi exclusivamente a mujeres de su 
misma clase social o vinculadas a su círculo de amistades, por lo cual, al igual que con casi la 
totalidad de los autores romanos, es muy poco el aporte que nos llega respecto a las mujeres 
anónimas de los demás estamentos sociales romanos.


Queda claro que con la obra de Plinio el Joven no llegaremos a una imagen objetiva de lo 
que fue la vida de las mujeres romanas del siglo I, sino que llegaremos a una visión parcial 
de la realidad, teniendo en cuenta que sus opiniones y testimonios son los de un hombre 
romano perteneciente al rango senatorial, al servicio de determinados intereses políticos del 
momento. 


En lo que respecta a la fecha de publicación, se han lanzado muchas probables, ya que al 
carecer de fechas claras, cada epístola debe ser analizada teniendo como referente los 
hechos que el autor nos narra y compararlos con datos ya conocidos.


Con referencia a los períodos de tiempo en los cuales podríamos ubicar las cartas, 
Leonor Pérez Gómez habla que «las 247 cartas que componen los IX libros están 
escalonadas en un período de tiempo que abarca desde aproximadamente el año 96-97 
hasta el año 108, siguiendo una rígida sucesión cronológica»5


5  Pérez Gómez, Leonor, en Codoñer, Carmen [ed.], «Historia de la Literatura Latina», Madrid, Ed. 
Cátedra, 1997,  pág 654
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III Análisis


En las epístolas de Plinio, comienzan a verse claramente algunas de las características 
principales que comenzaron a notarse en el siglo I d.C. con respecto al rol de la mujer y su 
función dentro del matrimonio y la sociedad romana.


Si bien la gran mayoría de las profesiones continuaban cerradas para las mujeres (tales 
como magistrado, abogado, etc.), puede comenzar a verse claramente que la mujer 
comenzó a abrir caminos para lograr su participación en actividades económicas, las cuales 
hasta pocas décadas atrás habían permanecido vedadas.6 Con Plinio, ya puede comenzar a 
verse que las mujeres tenían la capacidad de disponer libremente de sus bienes, sin 
necesidad de un tutor, lo cual, sumado al hecho de que el autor no le da una importancia 
significativa a este aspecto, lleva a pensar que se trataba de una costumbre de uso común 
que ya se había instalado en la sociedad romana.


En las cartas de Plinio, podemos encontrar casos donde nos narra que hubo mujeres 
quienes redactaron sus testamentos. En una epístola dirigida a su amigo Calvisio, Plinio 
pone como protagonista a Régulo, un oportunista que estafó a dos conocidas suyas usando 
el engaño y la mentira para hacerles creer sus supuestos poderes adivinatorios y de sanación 
a fin de ser incluido por estas en sus testamentos 7


También tenemos una carta que le dirige a su amigo Estacio Sabino, nos informa que 
Sabina, de quién no disponemos más información, los había nombrado herederos de su 
fortuna a ambos. La carta trata sobre un problema legal derivado del testamento, ya que en 
él la difunta también le hace un legado a su esclavo Modesto, a quien también le concedía la 
libertad, lo cual iría en contra de la ley romana que prohibía a los esclavos recibir herencias:


Dícenme que Sabina, que nos ha dejado herederos, no ha dispuesto en su 
testamento la libertad de su esclavo Modesto, y que, sin embargo, le deja un legado 
en estos términos: «Lego a Modesto, a quién ya he dado libertad» […] Por mi parte 
no dudo que Sabina se ha equivocado, y estoy persuadido de que no debemos 
dudar en hacer lo que haríamos si hubiese escrito lo que creía escribir. […] 
Dejémosle, pues, a Modesto que goce de su libertad; dejémosle también el legado, 
como si la testadora hubiese tomado todas las precauciones legales, que bien las 
toma quien bien elige herederos.8


6  Roldan, José Manuel, ob. cit., pág. 355
7  Ibidem, T. I, L. II, C. XX (a Calvisio), pág. 186 
8  Ibidem, T. I, L. IV, C. X (a Estacio Sabino), pág. 240
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Otro caso importante, es el de Corelia, el cual nos permite ver las libertades que gozaban 
las mujeres romanas para disponer de sus bienes, y por contrapartida, muestra la progresiva 
debilitación del papel del marido como tutor de su esposa:


Te adimiras que mi liberto Hermes haya vendido mis campos hereditarios por 
cinco duodécimos, sin haberlos sacado a subasta, como le tenía mandado, y que los 
haya dejado a Corelia por setecientos mil sextercios. […] Profeso a Corelia respeto 
y cariño profundos, porque es hermana de Corelio Rufo, y tengo estrechas y 
antiguas relaciones con su esposo Minucio Fusco, que es varón excelente.9


En el siglo I, ya era un hecho común que al casarse, la mujer ya no pasaba a la familia del 
marido, sino que continúa permaneciendo a la suya, pudiendo de esta manera mantener su 
patrimonio fuera de la tutela del marido, administrando sus bienes ella misma o bien 
encomendando su administración a alguien de confianza, tal como aparece el propio Plinio 
en algunos casos. Sin duda que esta independencia económica, fue un factor preponderante 
que favoreció al progresivo proceso de emancipación femenina. También hubo otros 
elementos que vinieron dados desde el propio poder político, como el hecho de que a partir 
de la consolidación del imperio, comenzó a perder vigor la ley Vaconia de mulierum 
hereditabius, que prohibía a las mujeres ser constituidas como herederas10.


También es posible ver los cambios que en el siglo I d.C. y comienzos del siguiente se 
estaban produciendo en el rol de las mujeres romanas al ver el surgimiento de varias de ellas 
vinculadas al ámbito literario11, aunque debemos recordar que solo las jóvenes de las clases 
altas recibían la debida formación al estudiar con tutores privados, con los cuales aprendían 
a leer latín y griego, teniendo de esta manera la oportunidad de conocer obras literarias.12 
En una epístola dirigida a Brucio, habla de su amigo Pompeyo Saturnino, de quién alaba la 
calidad de sus versos, comparándolos con los de Cátulo o Calvo. En referencia a esto, Plinio 
cuenta que una ocasión, Pompeyo le leyó unas epístolas escritas por su esposa. Plinio 
manifiesta la calidad de ellas, puesto que según narra, al serle leídas, creía estar oyendo a 
Plauto o Terencio en prosa: «Hace pocos días me leyó cartas que decía eran de su esposa, y 
por mi parte creía leer a Plauto o Terencio en prosa.»13


9  Ibidem, T. II, L. VII, C. XI (a Fabato), pág. 13
10  Roldan, José Manuel, ob. cit., pág 355
11  Ibidem, pág. 353
12  Marrou, H.I., «Historia de la educación en la Antigüedad», Buenos Aires, s.e., 1965, pág. 327
13  Plinio, ob. cit., T. I, L. I, C. XVI (a Brucio), pág. 137
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En el plano social, también puede verse reflejada en la obra de Plinio el nuevo papel que 
fue adquiriendo la mujer romana, ya que en la obra hay mujeres que asisten a los banquetes 
y se divierten igual que los hombres. Por ejemplo, en una epístola dirigida a su amigo 
Geminio, le comunica las costumbres de una anciana fallecida recientemente, que utilizaba 
su gran fortuna para organizar espectáculos teatrales y de circo donde ella a menudo 
formaba parte: «Acaba de morir Numidia Quadratila, de poco menos de ochenta años de 
edad. […] Tenía esta pantomimos y gustaba de sus bufonadas más de lo conveniente a una 
mujer de su posición»14


Aquí vemos quizá uno de los aspectos principales donde se manifiesta con mayor fuerza 
esta emancipación femenina que se produjo a partir del siglo I. Ahora la mujer no se 
contenta con asistir como mera espectadora a los espectáculos, sino que termina 
participando y organizándolos, rompiendo así la idea de que el sexo femenino debía 
limitarse a seguir los dictados morales impuestos por la mentalidad masculina.


De todas formas, al ver los cambios que tuvo la posición social de la mujer romana al 
independizarse del ámbito doméstico y conquistando ciertas libertades, debemos tener en 
cuenta que no podemos generalizar, ya que estas mujeres de las que hemos hablado en su 
mayoría pertenecían a la aristocracia romana o estaban vinculadas directamente a esferas de 
poder. Solo podría hablarse de los progresos de algunas mujeres dentro de la sociedad 
romana, ya que solo las que pertenecían a la aristocracia podían, a través de la 
independencia económica que les proporcionase su patrimonio, acceder a la enseñanza, 
participar activamente en las actividades sociales romanas o dedicarse a actividades 
comerciales.


Las Cartas de Plinio, constituyen una importante reflexión sobre una gran cantidad de 
aspectos de la sociedad de su época, dentro de la cual podemos extraer la visión que él tenía 
de la mujer y su concepto de matrimonio. Pero de todas maneras, debemos tener en cuenta 
aspectos como la subjetividad del autor, ya que se trata de una fuente literaria, y además no 
debemos olvidar el hecho de que estas epístolas fueron seleccionadas por Plinio para su 
posterior publicación. Tratando de apreciar los límites que nuestra fuente presenta para el 
conocimiento de la historia, debemos tener en cuenta que nos trasmitirá la imagen o valores 
que Plinio tenía y quiso transmitir a sus lectores a través de esta obra. 


14  Ibidem, T. II, L. VII, C. XXIV (a Geminio), pág. 25-26
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Dentro de estas cartas, hay algunas que resultan ejemplares para la comprensión de 
cómo se consideraba a las mujeres romanas de finales del siglo I y comienzos del II, que 
cosas se esperaban de ellas y cual debía ser la conducta a seguir dentro del matrimonio.


En las Cartas de Plinio, también hay algunos detalles que nos ayudan a comprender los 
cambios que en el siglo I d.C comenzaron a imponerse respecto al matrimonio y la relación 
entre los esposos. Si bien las bodas seguían siendo concertadas por interés, vemos que existe 
preocupación por parte de la familia de la novia de encontrar un marido con buenas 
características para la joven. Ya en esta época el matrimonio había comenzado a verse como 
algo que trascendía la mera unión de hombre y mujer romanos para perpetuar la 
descendencia familiar. También surge el interés por otros valores dentro del matrimonio, 
como por ejemplo el compañerismo, la protección entre los cónyugues y el mutuo afecto.


Por ejemplo, en una carta que le dirige a su amigo Junio Maurico le recomienda un joven 
como candidato para su sobrina:


Me pides busque esposo para la hija de tu hermano […] Aciliano no fuese el más a 
propósito y como destinado para este enlace. […] Ha desempeñado con 
aprobación los cargos de cuestor, tribuno y pretor, y de antemano te ha librado del 
trabajo de solicitarlos para él. Su semblante es agradable y mucho su valor. Está 
perfectamente conformado, tiene aspecto noble y majestad senatorial. Lejos de 
creer que deban despreciarse estas cualidades, estoy, por el contrario, persuadido 
de que deben buscarse como recompensa debida a las inocentes costumbres de una 
joven.15


En el ámbito social que vivió Plinio, el ideal de mujer debía caracterizarse por su 
abnegación ante el destino de su marido, fidelidad en todo momento y valor cuando las 
circunstancias así lo requieran. Dentro del matrimonio, la pareja debía mantener un mutuo 
afecto y de una forma que incluso llegase a superar el tiempo, pues el amor (al menos para 
la mujer), debía permanecer más allá de la desaparición del marido, siendo considerado 
algo virtuoso el hecho de que ésta se suicidara para seguirlo a la tumba.


Casos típicos son el de Arria, de quien el autor comenta que estaba casada con Caecino 
Peto. Plinio cuenta que esta mujer decidió suicidarse junto a su marido luego del fracaso de 
una sublevación que el marido había protagonizado contra el emperador Claudio. Arria se 
hizo pasar por una esclava para estar junto a su marido luego de que cayera detenido, y ante 


15  Ibidem, T.1, L. I., C. XIV (a Junio Maurico), pág. 134-135


7







la certeza de que iba a ser condenado, incitó a sus esposo a que se suicidaran juntos 
clavándose un puñal en el pecho:


Confieso que no hay nada tan hermoso como lo que hizo al morir. ¿Qué puede 
haber más bello que coger un puñal, clavárselo en el pecho, arrancarlo 
ensangrentado y con la misma mano presentarlo a su marido, con estas palabras 
inmortales y casi divinas: «¡Peto, no duele!»16


También resulta significativo que fue Arria quién ocupó el lugar de su esposo durante las 
ceremonias fúnebres de otros miembros de la familia caídos en el complot, sabiendo 
demostrar un gran autocontrol, que para los romanos era más propio del ámbito masculino 
que del femenino, ya que consideraban que las mujeres tenían poca capacidad de dominio 
sobre sus emociones. El momento de la muerte también resulta un hecho que podríamos 
considerar como llamativo para las costumbres de la época, ya que según el relato de Plinio, 
es Arria la que toma la iniciativa de suicidarse, dándole valor a su marido, y además lo hace 
con un puñal. Se trata de una forma de morir propia del ámbito masculino, puesto que son 
los hombres los únicos capacitados para el manejo de las armas, y se debe dejar de 
considerar que el hecho de suicidarse con un puñal requiere más valor que la ingesta de 
veneno u alguna de las otras formas de morir propias de los ámbitos femeninos, dentro de 
la Roma Antigua. 17


A través de esta narración, Plinio pretende transmitir los valores que marcarían la vida 
de un matrimonio perfecto, donde predominaría la fidelidad y el espíritu de auto-sacrificio 
en las condiciones más extremas que tocarían vivir, tales como el fallecimiento de un hijo o 
la muerte del otro conyugue. 


También resulta de interés, que sos varios los ejemplos que él destaca de univiras, es 
decir, la mujer que se conservaba viuda luego del fallecimiento de su marido para seguir 
siendo fiel a éste. Incluso en la obra de Plinio vemos una evolución de va más allá de este 
concepto, ya que el ideal de univira se amplia, y puede verse que también gozaban de 
prestigio y aparecen como mujeres virtuosas a los ojos romanos aquellas que deciden seguir 
a su marido más allá de la muerte.18 


16  Ibidem, Ibidem
17 Cantarella, Eva, Los suplicios capitales en Grecia y Roma, Madrid, Akal, 1996, pág. 133
18 Pomeroy, Sarah, «Diosas, rameras, esposas y esclavas. Mujeres en la antigüedad clásica»,  Madrid, Akal, 


1999,  pág 183
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También Plinio nos muestra aspectos de la nueva moral matrimonial que comienza a 
consolidarse en el Siglo I d.C y que tan diferente parece de la visión que nos daban de sus 
mujeres otros autores como Columela, por ejemplo.


Son varios los pasajes donde Plinio habla de la amistad que tenía con otros matrimonios 
y nos relata como un hecho común que se visitasen mutuamente para compartir una cena o 
reuniones familiares. Puede verse a la mujer en un papel más integrado dentro del 
matrimonio, acompañando a su marido en estas actividades:


Hace tiempo que deseas vernos a la vez a tu sobrina y a mi, y nada puede 
agradarnos más a los dos; tanto como tú lo deseamos y lo preparamos todo para 
nuestra partida.19


Paseo otra vez, me frotan con aceite, hago algún ejercicio y me baño. Durante la 
comida, si como con mi esposa o con corto número de amgios, leen un libro Al 
terminar, se presenta algún cómico o algún tocador de lira20


Lo que resulta curioso, es que a lo largo de la obra de Plinio, hay pocas referencias a 
divorcios o separaciones matrimoniales, lo cual es un hecho que marca un contraste con lo 
que nos aporta la bibliografía consultada. En este silencio del autor y la defensa de todas 
estas virtudes femeninas que el mismo define como antiguas, tal vez encontremos los 
verdaderos motivos que impulsaron a Plinio a incluir estas cartas dentro de sus libros. 


Probablemente, la inclusión de estas figuras femeninas virtuosas, tendrían a misión de 
servir de modelos ejemplares a seguir por parte de las romanas de su época. ¿Entonces, 
podría pensarse que en realidad lo que Plinio veía de manera cotidiana era lo opuesto a lo 
que sus cartas pregonan? Probablemente, Plinio nunca hubiera incluido a estas mujeres con 
altos valores como modelos ejemplarizantes si él considerase que las romanas de su tiempo 
eran castas, leales a sus maridos, sacrificadas, etc. 


En este sentido, sus cartas están en la misma línea ideológica que el Panegírico del 
Emperador Trajano, ya que en ambos casos vemos una intención de marcar lineamientos 
morales a seguir. En el Panegírico, las virtudes de la familia ideal romana estarían 
ejemplificadas en las virtudes y características de la familia imperial, partiendo desde el 
propio Trajano como gran paterfamilias del Imperio Romano; siguiendo con la emperatriz 


19 Ibidem, T.I, L. IV, C. I (a Fabato), pág  228
20 Ibidem, T. II, L. IX, C. XXXVI (a Fusco), pág 111
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Plotina representando el papel de esposa honorable en su comportamiento y adusta en sus 
gastos; y por último Ulpia, también destacada por su conducta intachable. 


Tanto el Panegírico como las Cartas irían en el mismo sentido, apuntando a consolidar 
una postura de defensa de los valores matrimoniales que podrían considerarse como 
tradicionales dentro de la sociedad romana. Aunque si bien es cierto que Plinio se muestra 
como un defensor conservador de lo que consideraba valores tradicionales dentro del 
matrimonio romano, vemos que en general tiene una postura abierta al nuevo papel que 
comenzó a ejercer la mujer. Como se ha visto, son aspectos muy puntuales los que Plinio 
critica abiertamente, como por ejemplo a la anciana que organizaba espectáculos de 
pantomimos, lo cual puede llevar a pensar que el autor mostraba su aceptación ante el papel 
de mujeres como Corelia, para quién la libertad con que se movían en la sociedad romana 
iba de la mano de su gran fortuna.


Con la publicación de estas cartas y el enaltecimiento de matrimonios ejemplares, Plinio 
busca combatir la apatía por el matrimonio entre sus lectores. Aunque para Plinio los 
valores de la mujer perfecta están cercanos a los de las antiguas matronas, puede verse que 
une esta visión tradicional y conservadora del papel de la mujer junto con una nueva 
imagen del hombre en el matrimonio, ya que señala en varias oportunidades que el hombre 
también debe ser un digno compañero de la esposa.


Sobre este tema, resulta de mucho interés la correspondencia mantenida con Calpurnia, 
su mujer, donde Plinio trata de transmitir a sus lectores que vivió en un estado de felicidad 
casi absoluta con ella. Dentro del cuerpo epistolar, hay tres cartas que Plinio le dirigió a 
Calpurnia motivadas por un período de separación que sufrió la pareja debido a las 
obligaciones de Plinio.


En la carta 4 del Libro VI, el autor se muestra preocupado por la salud de su esposa, y en 
ella podemos ver muestras de cariño y pasión dirigidas hacia ella: «Así que te encuentras 
con mejor salud, será más penosa para mí tu ausencia, porque hay mucha tristeza y 
ansiedad en ver pasar el tiempo sin saber nada de lo que más se quiere»21


También manifiesta signos de preocupación y ansiedad debido a la distancia que lo 
separa de su esposa y el no tener noticias de ella, y para combatir estos miedos le pide a su 
esposa que le escriba una o dos veces al día:


21  Plinio, ob. cit., T. I, L. VI, C. IV, (a Calpurnia), pág. 304 
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Todo lo temo todo lo imagino, y según acostumbran los que se encuentran 
dominados por el temor, todo lo que más me estremece es lo que más me inclino a 
creer. Por esto te ruego encarecidamente que evites mi inquietud con una y hasta 
dos cartas diarias.22


En estas cartas, Plinio nos transmite el sentimiento de que ama a su esposa y que ella 
también le corresponde, transformado esta relación en la imagen de la pareja ideal. A través 
de estas cartas, parece que ambos están afligidos por la separación que han tenido que 
sufrir, y solo las cartas que se escriben les sirven para encontrar consuelo. Queda claro que 
Plinio nos ofrece la imagen de un matrimonio donde el deseo y la pasión son elementos en 
juego, llegando a tener rasgos obsesivos al dominar la vida del autor por completo, sin llegar 
a pensar en otra cosa que su amada Calpurnia.


Es necesario considerar si estos elementos que Plinio introduce en su narración (deseo, 
pasión, amor, angustia por la persona amada) son aspectos que comienzan a mostrarse en 
esta época como valores incorporados al matrimonio. Sin duda que en la historia y 
mitología de los romanos hay ejemplos de otras relaciones donde las parejas se vieron 
envueltas en la pasión, pero no puede decirse que estaban dadas dentro del ámbito 
matrimonial o que eran consideradas algo corriente para su época.


Sin duda que sería un exceso quitarle la capacidad de haber amado a Plinio, pero 
teniendo en cuenta estos detalles podemos preguntarnos que hay de verdad en estas 
epístolas, y por otro lado, que hay en ellas de transferencia de ese género elegíaco que al 
parecer tanto agradaba a los seguidores de la obra de Plinio. Sin duda que resulta muy difícil 
apreciar que elementos pueden ser autobiográficos y cuales «coloreados» para el agrado de 
la audiencia. 


Por otra parte, resultan muy interesantes para conocer el funcionamiento del 
matrimonio de Plinio con Calpurnia las cartas que éste le envía a Híspula, tía de su esposa, 
en las les comenta las buenas actitudes de la joven. 


A través de esta correspondencia, podemos conocer que Calpurnia era huérfana y que 
fue criada por Híspula en el hogar del abuelo paterno, queriéndola como si fuese su propia 
hija. Plinio no duda en transmitirle a Híspula que todas las virtudes que posee Calpurnia, se 
deben gracias a la guía y aprendizaje que ella le ha dado.


22  Ibidem, pág. 305
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A pesar de ser Calpurnia una adolescente, ya que se calcula que su edad rondaba los 13 o 
14 años, tiene los atributos de una buena matrona y sabe resolver con diligencia los asuntos 
cotidianos de la vida de un personaje de la elite política romana tal como lo era Plinio: 


Tiene mucho talento, mucha prudencia, y me profesa profundo cariño, que es 
prenda segura de su virtud […]. No puedes imaginar su inquietud antes de que 
pronuncie mis discursos, ni su satisfacción cuando los he pronunciado. Siempre 
encarga a alguien que venga apresuradamente a decirle los aplausos que he 
recibido y el resultado de la causa. Si tengo que leer algún trabajo en público, 
procura reservarse un puesto, detrás de la cortina, desde donde escucha 
ávidamente las felicitaciones que me dirigen.23


En estas líneas, Plinio nos caracteriza a Calpurnia con las cualidades que se consideraban 
distinguidas en una esposa, ya que la muestra como una mujer cariñosa, fiel y colaboradora 
de las actividades que realiza el marido. La imagen de matrimonio ideal que nos ofrece 
Plinio, está definida por la aceptación y adaptación de la mujer al papel que se espera de 
ellas. Por otra parte, vemos que la mujer aparece interactuado en el espacio social más allá 
de los límites del hogar, lo cual se muestra en consonancia con lo que transmite la 
bibliografía consultada, la cual apunta a ver a la mujer del siglo I d.C asumiendo papeles 
que trascienden su rol de matrona, sino que interviene en otros ambitos sociales y aparece 
actuando en la esfera pública. Aunque también es necesario mencionar la discreción de 
Calpurnia, quíen se reserva «un puesto, detrás de la cortina, desde donde escucha 
ávidamente». ¿Quizás esto este marcando un componente de autoexclusión en la propia 
Calpurnia? Aquí se expresa claramente, y además Plinio lo transmite a los lectores, que el 
hombre es el que ocupa el espacio público, el de las decisiones y la vida política, mientras 
que la mujer, si bien la muestra participando, le corresponde el espacio privado, no es 
partícipe de la escena. 


Lo que sí parece claro es que durante el siglo II d.C., continuó el proceso que durante el 
siglo I se había dado en relación al abandono de las antiguas costumbres que habían 
marcado el papel de las matronas romanas. La mujer romana que nos presenta Plinio, 
parece más vinculada a su marido y más lejana al tradicional papel de administradora del 
hogar. Son varios los pasajes en que Plinio menciona a su esposa compartiendo actividades 


23  Ibidem, pág. 254
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sociales junto a él, tales como visitas sociales o compartir cenas con otros matrimonios 
amigos.


Además hay pistas que Plinio nos da acerca del papel de su esposa, ya que incluso, en un 
tono que podría considerarse como de cariño, le da a entender a su amigo que ella lo 
controlaba a la hora de tomar vino a fin de evitar excesos: «Uso el baño porque me sienta 
bien; el vino, porque no me perjudica; pero sobriamente, según mi costumbre, y además 
tengo alguien que me vigila»24


Queda claro que esta imagen que Plinio nos da de su esposa, muestra elementos distintos 
a los de otros autores romanos. A pesar de los distintos matices que se vieron en la relación 
de Plinio con Calpurnia, hay otros valores que aparecen y son subrayados por el autor como 
positivos, tal como el mutuo amor entre los esposos, el compañerismo, o el cuidado el uno 
del otro en la enfermedad. 


De esta manera, también podemos ver que durante el siglo I d.C e inicios del II, la 
cuestión matrimonial se había convirtiendo en un tópico de discusión, tal como lo 
atestiguan las múltiples cartas que Plinio le dedica a esta materia. Aquí hay opiniones, 
valores y representaciones ideales sobre el matrimonio que Plinio pretende plasmar en sus 
cartas para el agrado de los lectores. 
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