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La percepcion de lo divino en Séfocles

En otros puntos de sus tragedias encontramos esa imagen del
hombre presentada en términos de la incertidumbre y la fragili-
dad: “Todo lo marchita el tiempo poderoso” (713), expresan los
marineros en Ayax; el mensajero de Antigona observa: “Vecinos
del palacio de Cadmo y de Anfién, no existe vida humana que,
por estable, yo pudiera aprobar ni censurar. Pues la fortuna, sin
cesar, tanto levanta al que es infortunado como precipita al afor-
tunado, y ningtin adivino existe de las cosas que estdn dispuestas
para los mortales (1155-1160); en el coro de Edipo rey, en cuya
opinidn el destino del héroe ilustra esta fragilidad humana, en el
momento en que se descubre la verdad, comienza su canto pro-
clamando: “;Ah, descendencia de mortales!, jc6mo considero que
vivis una vida igual a nada! Pues, ;qué hombre, qué hombre logra
mis felicidad que la que necesita para parecerlo y, una vez que ha
dado esa impresi6n, para declinar?” (1186-1192).

Si bien, como lo expresa de Romilly (2011), Séfocles tuvo
el sentimiento profundo de la majestad divina, los dioses en su
teatro se revelan como aparte: se sustraen a la imperfeccién y al
tiempo. En este teatro ya no se pregunta, como en Esquilo, por
los arbitrios de la justicia divina: los dioses ya no estdn lo bastante
préximos, y la interrogacién se refiere mds bien al sentido de sus
ordculos. No se tiene otra cosa (pdg. 97). El planteamiento de
de Romilly (2011) aparece también en Reinhardt (2010) en los
siguientes términos:

Los dioses de Séfocles no proporcionan consuelo al ser humano
y, aunque dirigen su destino para que se conozca, el ser humano
como tal se concibe primeramente como ser expuesto y aban-
donado. Solo a partir de su aniquilacién parece que su esencia,
al purificarse, consigue pasar de su disonancia a un estado de
armonia con el orden divino. (Reinhardt, 2010 [1991], pdg. 20)

Esta es la realidad contrastante que nos invita a apreciar el
teatro de Séfocles. Del trasfondo trégico que dibuja para el hom-
bre emerge una comprensién antropoldgica potente: “...Es un
teatro que hace que admiremos al hombre y amemos la vida. En
él, admiramos al hombre en la persona de los héroes que llevan tan
lejos su valor. En él, amamos la vida en la que cada uno se esfuerza
por obrar de la mejor manera” (de Romilly, 2011, pdg. 111). Esta

Prélogo

combinacién entre una situacién sombria para el hombre y, al
tiempo, una apuesta irrevocable por el sentido es la que distingue
el teatro de Séfocles de los demds tragedidgrafos. De manera clara
lo expresa Bowra (2014) cuando habla del poeta trdgico:

El arte de Séfocles no critica la vida desde un punto de vista
personal o nacional, sino desde el grave convencimiento de que
son pocas las cosas tan claras como semejan ser y de que, aun
cuando los actos de los hombres quebranten el orden césmico,
hay mucho que decir de un lado y de otro. Su interés por la
naturaleza humana se extiende desde sus manifestaciones inme-
diatas, con todos sus multiples atractivos, al lugar ocupado por
ella en el esquema de las cosas. Lo esencial de su perspectiva trd-
gica es que, por horribles que sean las catdstrofes y la maldad, de
ellas emerge algo que eleva y redime el estado humano. (Bowra,

2014, pag. 207)

Ante esta situacién, plantea Reinhardt (2010) que la Gnica
opcién que le queda al ser humano es la reflexién: si el hombre
quiere orientarse en su camino, solo lo puede conseguir conocien-
do sus limites. Esto ocurre mediante el tanteo doloroso, y siem-
pre renovado, de su exterioridad que, como una piel vulnerable y
desprotegida, deslinda lo humano del hélito y de la esfera de las
relaciones daimoénicas (Reinhardt, 2010 [1991], pdg. 21).

Es en este panorama que surge la pregunta por el lugar de lo
divino en Séfocles como una posibilidad para la reflexién sobre la
condicién humana desde una perspectiva antropoldgica y filos6-
fica. El presente volumen, editado entre la Universidad Pontificia
Bolivariana (Medellin, Colombia) y la Universidad Panamericana
(campus Aguascalientes, México), recoge el interés de tres grupos
de investigacién: Epimeleia, de la Universidad Pontificia Bolivaria-
na, la linea de investigacién “Mito, Conocimiento y Accién”, del
Departamento de Humanidades de la Universidad Panamerica-
na (México) y Humanitas, de la Universidad Catdlica de Oriente
(Rionegro, Colombia).

Las posibilidades de reflexién y didlogo que el lector encon-
trard en este volumen son mdltiples, y los puntos de acceso a la
interpretacién de lo divino en las tragedias de Séfocles, diversos:
la reflexién antropolégica en Ayax abre este texto con el aporte del
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Departamento de Humanidades de la Universidad Panamericana
en el capitulo La percepcion de lo divino en Ayax de Séfocles” del
Ph.D. Claudio Calabrese; le siguen los aportes del grupo de inves-
tigacién Epimeleia de la Universidad Pontificia Bolivariana, 77a-
gedia y religion: Antigona o el ocaso de los dioses, del Ph.D. Bayron
Leén Osorio Herrera y Epodé y logos catdrtico: Terapéuticas de la
enfermedad en la tragedia griega del Mag. Juan Fernando Garcia
Castro. Cierran el volumen los acercamientos filolégico y herme-
néutico a la tragedia Filoctetes realizados por el grupo de investi-
gacion Humanitas de la Universidad Catdlica de Oriente y cuyos
titulos son E/ sufrimiento en el Filoctetes de Séfocles, una mirada éti-
co-religiosa del Ph.D. Omar Julidn Alvarez Tabares, Interpretacion
del verso 905 de Filoctetes: Camino a un encuentro con la naturaleza
humana del magister Wilfrido Zuniga y Andlisis morfosintdctico
de una sentencia moral en la obra Filoctetes de Sdfocles del magister
Luis Carlos Cérdoba Patifio.

Esperamos que las propuestas de didlogo que se proponen en
esta obra sirvan de aliciente para futuras indagaciones en torno a
las humanidades y motiven a la reflexién del ser humano desde la
perspectiva antropoldgica.

Este libro de investigacién es producto del proyecto "Diddcti-
ca de las lenguas cldsicas: aprendizaje y ensenanza en la formacién
universitaria”, trabajo colaborativo internacional entre el Centro
de Investigacién para el Desarrollo y la Investigacién —CIDI- de
la Universidad Pontificia Bolivariana y el fondo “Fomento a la In-
vestigacién UP 2017” de la Universidad Panamericana, en México.
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La percepcién de lo divino

en el Ayozx de Séfocles”

jOb, oscuridad, que eres luz para mi!
Ayax, v. 395

Claudio Calabrese™

Introduccién

Partimos de la afirmacidn, realizada hace casi un siglo, del estu-
dioso italiano M. Untersteiner (1935, 1, 13-17), segun la cual la
tragedia dtica puso las bases del humanismo, en tanto que conso-
lid6 definitivamente la conquista de la individualidad; a partir de
esta idea, nuestro autor analiza el conjunto de la produccién de
Séfocles. Si bien nos hemos beneficiado ampliamente de este estu-
dio, de su conjunto solo nos detenemos en esta idea para afianzar
nuestra lectura.

La tesis, entonces, de nuestro trabajo es la siguiente: al movi-
miento de liberacién que implica dirigir el obrar hacia el propio
destino, en la estrecha tierra de nadie que separa las cosmovisiones
arcaica y cldsica de Grecia, podemos llamarlo proceso de indivi-
duacidn; este hecho del perfilarse de la individualidad es la esencia
de la propia vocacién formativa.

En este proceso, la idea de lo divino implica, a su vez, el
concepto de lo supremo de la personalidad divina. De hecho, los
diversos modos de relacionarse con la divinidad nos hablan de

La investigacion de la que se deriva el presente capitulo ha sido financiada
por la Universidad Panamericana a través del fondo “Fomento a la Inves-
tigacién UP 20177, bajo el cédigo UP-CI-2017-ING-AGS-05.

** Ph.D. en Letras por la Universidad del Salvador (Argentina), Ph.D. en
Filosoffa por la Universidad de Barcelona. Docente - investigador del De-
partamento de Humanidades de la Universidad Panamericana (campus
Aguascalientes, México). Correo electrénico: ccalabrese@up.edu.mx
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diversos modos de humanidad. En el vinculo con esta dimensién,
colocado en los contextos griegos arcaico y cldsico, podemos con-
siderar que en la figura humana con la que se representan los seres
divinos se implica la progresiva individualizacién del hombre.

La percepcién de lo divino hubiese resultado inviable sin el
proceso de individuacién antes mencionado, puesto que son el
envés y revés del mismo tapiz.

Cuando desplegamos esta observacién sobre la vastedad del
sentir y de los sentimientos humanos, se ponen de manifiesto las
diversas facetas del drama (religiosa, mitico-politica, csmica); por
ello, afirmamos que Séfocles ha contribuido a la comprensién de
un problema del orden del espiritu: la individualidad. Esto no
significa reducir el teatro de Séfocles a un solo problema (seria
metodolégicamente absurdo) sino que nos lleva a poner un pro-
blema central que ordene la comprensién de una obra multiforme
y compleja.

De la diversidad de caracteristicas del héroe Ayax nos dete-
nemos en el andlisis de su condicién de “abandonado”, en los di-
versos planos que aqui se implican: a) por si mismo (los distintos
actos de hybris' que se mencionan en la obra); b) por Atenea, que
se goza en su perdicién (lo engana y lo abandona) y ¢) por los
Atridas, que intentan negarle la sepultura.

El Ayax de Séfocles ha suscitado una prolifica literatura cri-
tica que ha estudiado al detalle la estructura dramdtica: desde T.
von Wilamowitz-Moellendorff (1917), K. Reinhardt (1933) y E.
Bignone (1938) se ha percibido que la tragedia se encuentra orga-
nizada en dos partes (la primera, la perdicién y la caida del héroe;
la segunda, la disputa sobre si se debia sepultar o no el caddver) y
que la unidad de ambas descansan en el discurso final de Odiseo,
que pone el acento en el poder ineluctable de los dioses y en las
virtudes heroicas de Ayax. Esto implica la dificultad de concebir
un drama con dos argumentos®.

! Kaufmann, W. (1980) Tragodie und Philosophie. Tiibingen: Mohr. Pp.
68-79.

2 Hubbard, T. K.. (2003). “The Architecture of Sophocles' Ajax”. Hermes,
131(2), 158-171.

12

La percepcién de lo divino en el Ayax de Séfocles

Por el contrario, R. G. A. Buxton (1984) y A. E Garvie
(1998) senalaron que la interpretacién diptica no aportaba a la
inteligencia de la obra, puesto que solo hacia una nueva descrip-
cién del problema y propusieron que la unidad estética descansa-
ba en la personalidad de Ayax y fundamentalmente en la prepa-
racién de las exequias, en las que se restaura el honor del héroe.
Mencién especial merece la postura de T. B. L. Webster (1936),
quien considera que Ayax es una obra de los inicios, imperfecta,
sencillamente alejada del canon fijado por el Séfocles maduro. Si
bien hoy hay consenso sobre el cardcter temprano de la obra, asi
también se considera que estd ya consolidado el arte maduro de su
autor, aunque estas afirmaciones tengan un sentido relativo, por el
corpus que ha llegado hasta nosotros.

Sefialamos las distintas posturas de comprensién de la estruc-
tura dramdtica, al menos en los autores que hemos considerado
mis significativos, porque nuestra tesis tiene como prerrequisito
discutir la relacién entre designio compositivo y la personalidad
de Ayax: el hijo de Telamén da unidad a la obra, que concluye con
sus exequias.

Sentido de la estructura

Lesky (1976, pp. 298-329), propone los siguientes elementos para
la comprensién de la estructura: 1) diptico entramado por juego
de reduplicaciones y demoras; 2) despliegue escénico estitico vy,
consecuentemente, amplitud de recursos del discurso (ironias, an-
titesis, paradojas, oximoron); 3) abandono del personaje central,
a la luz de una manifiesta voluntad de perseverar en su condicién
heroica; y 4) coloquios de Odiseo y Ayax con Atenea.

A su vez, el prélogo consta de tres partes: Atenea dialoga con
Odiseo (vv. 1-90), en la primera; en la siguiente, Atenea dialoga
con Ayax (vv. 91-117); y, en la Gltima, departen Atenea y Odiseo
(vv. 118-133).

Odiseo, en la apertura del prélogo, declara ser “el cazador
cazado”, pues es sorprendido por Atenea merodeando la tienda
de Ayax, cuando intentaba establecer su paradero, en medio de
rumores inquietantes entre los aqueos: han encontrado destroza-

13
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das y muertas todas las reses del botin y creen que ha sido Ayax,
aunque carecen de pruebas’.

Atenea aclara rdpidamente lo sucedido: cuando los griegos
deciden que las armas de Aquiles corresponden a Odiseo, por
ser quien con mayor denuedo habfa combatido ante los troyanos
que querfan apoderarse de sus despojos mortales, Ayax considera
afectada su condicién de héroe (v. 41), pues entiende que a él le
corresponden.

Se considera victima de una confabulacién y busca la ven-
ganza al modo heroico; mediante el oximoron Tfig &vnkéoTtov
Xapag (v. 52 “de una alegria fatal” o “irreparable”)* (Taplin, 2013)
establece el engafo que realiza: lo arroja contra el ganado, que
habia obtenido como botin y que atin permanecia sin dividir, y los
boyeros que lo custodiaban, convenciéndolo que son los jefes grie-
gos. Mata gran nimero de aquellos y lleva al resto, atados como
prisioneros de guerra, a su tienda, donde los maltrata.

Junto a Odiseo, que observa consternado la locura de su ene-
migo, Atenea llama a voces a Ayax, que se encuentra solo en la
tienda, tras cometer la masacre de carneros y boyeros.

Como Odiseo se resiste a afrontar la situacién, aunque Ate-
nea le ha prometido que permanecerd invisible a los ojos de Ayax,
esta lo increpa con las siguientes palabras:

obkovv yéAwG 1j810T0G €ig €XOpovg yehav®

> V.23: Topev yap ovdev Tpavég.

Oliver Taplin, “On How Tragedy Makes Cries of Pain Articulate” en
Quijada Sagredo , M. y Encinas Reguero, M.C.. (Ed.) (2013). Retéricay
discurso en el teatro griego. Madrid: Ediciones Clésicas. Este trabajo hace
las veces de prélogo de la obra y hemos tomado nota de sus reflexiones
a la hora de traducir Ayax al inglés, especialmente la correlacién entre
vocabulario, gestualidad y dolor, en la escena que citamos.

V. 79: “;Acaso la risa mds dulce no es reirse de los enemigos?” El término
con el que la bibliograffa en alemdn consigna la actitud de Atenea, die
Schadenfreude (Flashar,H. (2010). Sophokles. Dichter im demokratis-
chen Athen. Miinchen: Verlag C. H. Beck, que implica la carcajada como
manifestacion de alegria por el percance de otro, es un concepto dificil de
encontrar en espafiol; nuestro “regodeo” implica siempre burla, pero no
necesariamente carcajada. “Complacerse maliciosamente con un percan-
ce, apuro que le ocurre a otra persona’. RAE, s.v. “regodearse”.
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Mientras Odiseo siente compasién (el verbo émowteipw, v.
121, resulta altamente significativo) ante su enemigo completamen-
te enajenado, que ha caido muy por debajo de su condicién heroica,
Atenea rie e invita a la risa burlona ante el antagonista en desgracia.

Podemos recordar el engafio de Atenea a Héctor para que
permaneciera a pie firme ante las murallas de Troya, que tenfa la
finalidad de precipitar el desenlace fatal; sin embargo, aqui se da
un paso mds: traiciona a Ayax, quien la ha llamado, en razén de su
presunta ayuda, ovppoxog (v. 117).

La crueldad de la diosa se pone de manifiesto en la caracteris-
tica de su engafo: en los relatos épicos, Atenea infundia locura a
los rebanos, pero ahora es el héroe que llegd a disputar las armas
de Aquiles quien sufre el ardid.

Si bien el nicleo del castigo de Atenea responde a los reite-
rados actos de hybris del héroe, conmueve que lo humano pueda
llegar a ser el comienzo de una contradiccién que lo aisla hasta el
suicidio y que sacude todo su entorno®.

En esta direccién van las palabras de Atenea, con las que cie-
rra la escena:

Totadta Toivuv elcop®v bTEpKOTOV
undév mot’ einng adtog el Beovg Emog’.

En ella se describe, en un trasfondo filoséfico de cuno he-
racliteo, el cambio incesante de las cosas y el sentido del limite
que ante este debe mantener el hombre, mediante el significativo
verbo kAivel (v. 131), que expresa el movimiento de la balanza que
“se inclina” sea para un lado sea para otro.

Se insinda la culpabilidad (hybris) que estd detrds de la escena,
aunque mds adelante, durante el relato del mensajero, (v. 777) se
atribuye la razén del castigo a la circunstancia de que el héroe no
piensa (kat’” dvBpwmov).

Bowra, C. M.; ,Sophokles iiber seine eigene Entwicklung®, in: Diller,
H. (Hrsg.) (1967). Sophokles, Wege der Forschung, Bd. XCV. Darmstadt:
Wissenschaftliche Buchgesellschaft.

Vv. 127-128: “Por esta razén, viendo estas cosas, nunca digas tl mismo
una palabra descomedida contra los dioses”.

15



La percepcion de lo divino en Séfocles

Estas palabras del mensajero son posteriores en la légica del
discurso, pero anteriores en cuanto a la accidn; en efecto, el escollo
para amortiguar las consecuencias de la desmesura del héroe de-
mora el desarrollo del drama; cada personaje recrea la escena que
no vio, de acuerdo con sus propias vivencias.

Ayax y Odiseo mantienen las caracteristicas que conocemos
de la épica: mientras el primero alcanza su plenitud lanzado a la
accion, el segundo se distingue por la reflexién y, enfatizado res-
pecto de la lliada y de la Odisea, la comprensiéon del otro y la
misericordia sin dar a esta palabra el sentido cristiano con que se
ha incorporado a la esencia cristiana de nuestra cultura). La con-
traposicién con Atenea se hace ostensible desde el principio (vv.
75-85) y alcanza su climax en el enfrentamiento con los Atridas,
quienes pretenden dejar insepulto a Ayax (vv. 1332 - 1345).

El discurso se abre con un pedido de piedad inusual en este
contexto: TpOG Oedv (v. 132); luego el objeto del pedido: que
Agamenén no tenga el atrevimiento de dejar insepulto (G0amntov,
v. 133); en el discurso pone de manifiesto la carencia de sensibi-
lidad (&vodyrtwg v. 133 ), la violencia (Bia v. 134) y el modo de
odiar la justicia (poetv v Siknv v. 1335) del Atrida.

Odiseo se distingue nitidamente de esta actitud: no respon-
derd con injurias porque, aun habiendo sido el mds odiado del
ejército (¥xOlotog otpatod, v. 1336), Ayax ha sido también el
mis valiente de los argivos en Troya, después de Aquiles.

La ofensa al caddver de Ayax —segtin Odiseo— no afectar al
héroe sino a ambos Atridas, pues estarian infringiendo las leyes de
los dioses (Tovg Be@v vopovg v. 1343), dado que no es justo danar
a un hombre valiente.

Un Odiseo luminoso y justo, mediante el cual se expresa tal
vez el humanismo del propio Séfocles, con una superioridad com-
pleta a través del lenguaje (y entonces de los hechos), se aplica a
la justicia, no al engano, a la armonia, no al enfrentamiento. Se
observa, asi, su profunda distancia de todo el contexto: de la ética
arcaica de Atenea, del odio encarnizado de ambos Atridas y de la
ferocidad insensata de Ayax.
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Son estos pasajes que alimentan la reflexién de Werner Jae-
ger (2000, pp. 252-262)%, quien senala que Séfocles se expresa
en términos de formacién humana; en efecto, se manifiesta una
s6lida vocacién por sostener la posibilidad continuada de la edu-
cabilidad del ser humano. Si bien este designio lo encontramos
también en Homero y en Esquilo, adquiere aqui un significado
nuevo: Séfocles presupone la existencia de la polis, de una socie-
dad determinada.

Podemos comprender el sentido del personaje Odiseo, al
mismo tiempo el mds cauto y de mds fina sensibilidad ante el de-
rrumbe de su enemigo, y también el mds vituperado por el propio
Ayax y por quienes le estin préximos o, siguiendo la reflexién
del propio Jaeger (2000, pdg. 253): los ideales humanos con que
Séfocles crea sus personajes estdn inspirados por las nociones de
la conducta y de la sociedad que se creé en tiempos de Pericles.

Bruno Snell (2011)° parece prolongar las consecuencias de
esta afirmacién con una argumentacién sostenida en una progre-
sién diversa. Lo dice en estos términos: los didlogos de Platén no
son mds que una prolongacién, bajo una forma técnica, de discu-
siones de personajes trégicos. El paso de la tragedia a la filosofia
se realiza de manera tipicamente griega: un intento por regresar a
lo que es “natural”, por investigar las fuerzas que constituyen un
individuo, en lugar de creer que se puede recurrir a un mito que
explique su propia existencia.

El héroe Ayax enfrenta su destino como algo que le pertenece
por completo, es decir, con una clara conciencia de responsabili-
dad; en primera persona senala ser claramente aborrecible a los
dioses: 6011 éupavdg Beoig exOaipopar (vv. 457-458). A partir
de los dioses, los propios compaferos de armas, los troyanos 16-
gicamente, y —lo que aumenta la tensién del drama personal— no
sabe cdmo se podria presentar ante su padre, Telamén. La pérdida
del favor divino, la situacién en que quedan su esposa y su hijo y

8 Jaeger, W. (2000). Paideia. Los ideales de la cultura griega. México: EC.E.
°  Snell, B. (2011). Die Entdeckung des Geistes. Studien zur Entstehung des
europdischen Denkens bei den Griechen. Gottingen: Vandenhoeck & Ru-
precht GmbH & Co.VII Aristophanes und die Asthetik, pp. 111-127.
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que sus antiguos camaradas de armas sean ahora enemigos, todo,
se hace imposible de soportar (TAntog, v. 466).

De este contexto dos situaciones son realmente insoportables
para el héroe: la hipotética presentacion ante su padre y el vehe-
mente reclamo de su esposa (si él muere, serd esclavizada y tam-
bién el hijo de ambos). Queda asi trazado el escenario que deja la
hybris: una confusién completa en los vinculos horizontales (los
hombres entre si) y verticales (de los hombres con los dioses).

Sin embargo, la misma desmesura, que ha herido el orden, no
lo ha quebrado: el mundo de los dioses sigue presente. Las pru-
dentes recomendaciones de Teucro, antes de salir en busca de un
sitio donde cavar la tumba para su hermanastro, el pequefio Euri-
saces, asi lo demuestran: poniéndose como suplicante (ikétng, v.
1172), arrodillado y tocando el cuerpo de su padre, no podrd ser
alcanzado por los griegos, sin grave ofensa a Zeus, protector de
los suplicantes. También cumple el ritual de cortar cabellos del
caddver y de si mismo, para que queden a modo de proteccién
del nifo: quien lo aparte del caddver, él mismo quedard insepulto
y extinto su linaje. Los rituales aseguran orden en el caos, pues
queda contenida toda posible impiedad.

Consideraciones finales

Los limites quedan perfectamente nitidos: en el momento de la
gloria y de la prosperidad ha olvidado su condicién de ser huma-
no, pues ha desdenado el auxilio de los dioses, de Atenea, en par-
ticular, y, en el orden humano, ha desobedecido a su padre, que le
encomendd la piedad a los dioses.

Por poderosa que resulte una individualidad, esta no puede
sustituir la fuerza de la tradicidn, en sentido tanto cultural como
religioso. Por ello, el humanismo sofocleo presenta uno de sus
pilares fundamentales: si un ser humano se priva voluntariamente
de las fuerzas morales que lo nutren, desata el salvajismo latente en
todo hombre. El otro pilar estd representado por Odiseo; mientras
Atenea se complace graciosamente en la desgracia del héroe, el
hijo de Laertes observa con dolor y perplejidad a su enemigo.

Si seguimos la perspectiva religiosa de la trama (ver con los
ojos de Atenea), la diosa dirige su resentimiento hacia Ayax como
una advertencia a la estupidez que es propia de los hombres y que
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siempre amenaza sus obras. De otro modo no tendria explicacién
ni en el designio compositivo ni en el sentido estético mostrar a
la diosa protectora de los atenienses con un cardcter Gnicamente
primitivo'®: Ayax, un héroe sobresaliente, debe resultar una adver-
tencia para todos.

Al movimiento de liberacién que implica dirigir el obrar ha-
cia el propio destino, en Grecia, podemos llamarlo proceso de in-
dividuacién; este hecho del perfilarse de la individualidad es la
esencia de la propia vocacién formativa.

En este proceso la idea de lo divino implica, a su vez, la idea
de lo supremo o reverencia de la personalidad divina. De hecho,
las diversas formas de relacionarse con la divinidad nos hablan de
diversos modos de humanidad. En el vinculo con lo divino, pues-
to en los contextos griegos arcaico y cldsico, podemos considerar
que la figura humana con que se representan los seres divinos se
implica la progresiva individualizacién del hombre.

Esto significa, también, que el hombre en cuanto destino es la
medida de la comprensién del cosmos. En efecto, si como ensefi6
Herdclito, no hay azar en el mundo, el hombre no puede escapar
de la necesidad que alli se concibe. Por ello, en Séfocles no cabe
una concepcién del ser humano en la dualidad, por la cual este
pueda liberarse de aquella necesidad, como sucede en las doctrinas
érficopitagdricas.

Si el principio de necesidad es principio de indiferencia, es
notorio que desaparecen el valor y el sentido de los actos. Por el
contrario, Ayax pierde la esperanza en si mismo y en el mundo,
porque se siente hundido en la inminencia del futuro. La espera es
desolada porque no habrd memoria ni en su padre, que le advirtié
sobre los hechos humanos y su relacién con los dioses, ni en su
hijo, sobre quien se construye la imagen del cachorro de un le6n
que ha muerto.

Pero adn mis (y es lo que advierte Odiseo): la vida humana
queda descalificada: lo vivido pierde su sentido humano. Por ello,

1 de Coulanges, F. (1920). La cite antique. Paris: Ed. Hachette( pp. 166 —
170). En esta obra se muestra que la diosa es la protectora de la ciudad
contra la hybris de sus ciudadanos (estudia el adjetivo polids, “que protege
a la ciudad”, epiteto de Atenea, que nombra al templo mds antigua alza-
do en Atenas en su honor. Cf. Bailly, s.v.).
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el regodeo de Atenea deriva —como sabemos— de la hybris de Ayax
y expresa una advertencia que no estd decisivamente clara, mds
alld de lo obvio (vv. 127-128), hasta las palabras finales de Odiseo:
la palabra que dice el pensamiento crea una nueva comunidad
entre los hombres; de naturaleza dialdgica, recrea el imperativo de
que los hombres se aferren a ella, como la ciudad a la ley.

Por ello, Séfocles establece, mediante Ayax y Odiseo, una
idea de hombre, en cuanto concepto y en cuanto ideal ético. Esto
significa que hay dos posibilidades de racionalidad: a) poseer la
raz6n como algo connatural y b) que aquella, como su propio ser,
se acomode al decurso divino del universo.

Ambas posibilidades se mantienen en paralelo solo si no hay
en el hombre deseo absoluto de verdad. Se preanuncia aqui la gran
paradoja de los estoicos: la libertad del hombre quedaria limitada
a pensar “con la propia cabeza” y a obrar contradiciendo la razén.

Por ello, Odiseo percibe que la humanidad es puesta en ridi-
culo en el engano y risa de Atenea, lo que equivale a decir que él
mismo siente la contradiccién y el ridiculo como propios.
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Tragedia y religién.
Antigona o el ocaso de los dioses’

Canta, oh diosa, la célera del Pelida Aquiles;
célera ﬁmextﬂ que causo

infinitos males a los aqueos y precipitd

al Hades muchas almas valerosas de héroes,
a quienes hizo presa de perros y pasto

de aves —cumpliase la voluntad de Zeus—
desde que se separaron disputando el Atrida,
rey de hombres, ¥ el divino Aqui/ey.
(Homero, La Iliada, Canto I)
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encontrara la fuente primordial que le permitiera sacar los funda-
mentos necesarios para el desarrollo de la humanizacién.

En Séfocles, especialmente, en su obra Antigona, encontra-
mos un avance en la concepcién del vopodg que ya no deriva de
cultura primitiva y caprichosa, sino que nos hallamos ante los pri-
meros albores de la ordenacién y el desarrollo de un Estado y
todas sus complejidades que la democracia buscard tener como
modelo. Una democracia, como una forma de gobernar, cuyo sen-
tido adquiere en la obra Antigona —que es epicentro del presente
texto— el examen de conciencia determinado por el conflicto entre
las leyes de la ciudad y las leyes del corazén del hombre.

Lo que equivale a decir que, de toda la produccién de Séfo-
cles, la figura de Antigona ha causado una gran resonancia histérica
debido a que en algiin momento nos hemos visto frente al dilema
entre las leyes civiles y las leyes que configuran el mundo interior
del ser. Es como si Antigona fuera la configuracién del hombre que
busca afanosamente la consolidacién no solo de la vida individual
sino también la integracién de la vida social, pero, sin descartar, de
igual manera, el enfrentamiento entre la vida individual y colecti-
va, situacion caracteristica de las tragedias griegas. En este sentido,
Séfocles nos sumerge mediante la obra Antigona en la cobardia, en
la fragilidad, en la impotencia de consolidar un Estado que tiene
por esencia conflictos entre los hombres que lo habitan; sin em-
bargo, para Séfocles pareciera que fuera necesario resolver dichos
conflictos a través del afianzamiento de la condicién religiosa de
quienes habitan y hacen parte del Estado, o sea, para Antigona,
no puede existir nadie fuera de la patria, puesto que todos somos
hijos del Estado.

En este contexto surge el presente articulo, como un inten-
to de andlisis del concepto de condicién religiosa en la tragedia
Antigona, de Séfocles, y la relacién extensional que se establece
entre tragedia y religién de la tradicién religiosa occidental. Para
lograr este fin nos orientard el objetivo general de identificar las
claves de lectura de esta obra a través de la mirada de la filosofia
de la religién para dejar una memoria metodoldgica y temdtica
sobre la percepcién de lo divino en la tragedia griega, en este caso
particular, en Antigona.
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Condicién religiosa en Antigona

En esta tragedia cldsica posiblemente encontramos el espejo de la
existencia del hombre que busca afanosamente la configuracién
del mundo religioso y politico, dos dimensiones que en principio
son inseparables; sin embargo, el eclipse de la primera dimensién
ocasiona por antonomasia el eclipse de la segunda, es al menos
lo que Séfocles, en términos generales, nos muestra mediante la
obra. La tragedia Antigona también nos presenta el hacinamiento
de todo el peso insoportable de las leyes tanto civiles como las
del corazén en el hombre que, en parte, determinan el peso de la
existencia del hombre, la cual se manifiesta en hechos “algunos
crueles, otros encantadores, pero todos saturados de un alma ele-
mental humana, particularmente dulce y bella en su intensidad,
cicatera en sus intenciones, torpe en sus realizaciones” (Serrano,
2014, pag. 37).

Estos argumentos descansan en un mundo cargado de pre-
tensiones de individualidad espiritual frente al mundo de lo colec-
tivo imprescindible, donde el hombre busca conocer, en toda su
precision, lo divino. Sin embargo, lo divino no estd en el hombre a
causa de que no es propio de ello ser conocido comprensivamente
con una medida menor a la suya. Aqui se juega la realidad y la
apariencia relativa de saber.

No hay validez en la disposicién divina si el hombre, en algiin
momento, aunque sea el postrero, no la conoce, es decir, no la en-
tiende cabalmente. La tnica grandeza posible reservada para este
hombre, hostigado al extremo en su vida, es la de la comprensién.
Los dioses lo requieren para ello, ;para qué seria el orden del mun-
do sin la comprensién humana? Sin embargo, la comprensién de
lo divino a duras penas se nos da en la medida de que el hombre
no convierta lo divino en un fetiche, un objeto generador de po-
der con el fin, como lo expone y defiende Jingel, “de no arrojarse
acriticamente en abrazos de la idolatria o de la cursiva iconoclas-
tia” (Jiingel, 1984, pdg. 104).

En Antigona cada uno de los personajes se cree con la capaci-
dad de ser el intérprete de los dioses. Cada uno cree saber lo que
los dioses piensan o deciden. Pero lo cierto del caso es que conocer
la totalidad de lo divino no es una tarea vinculada a lo humano.
Ademis, algunos aducen la posibilidad que existe de una relacién
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intrinseca entre el orden divino y el orden humano: “un acerca-
miento a los misterios divinos no desde un asunto teolégico ni
cientifico sino de embriaguez, pasién, deleite, ansia y entusiasmo”
(Weil, 1998, pdg. 19).

La realidad de lo divino es confusa. Al menos la apreciacién
sobre los dioses es diversa. Ninguno, al parecer, tiene claridad so-
bre la accién divina o sobre las consideraciones de los dioses y
sus relaciones con los hombres. Para Antigona se convierte en un
deber sagrado la sepultura de Polinices, su hermano; para Creon-
te, por el contrario, es por obedecer a los dioses de la ciudad y
sus leyes que el caddver debe quedar insepulto. Incluso el coro,
confundido, parece también en algiin momento pensar en las ac-
ciones de los dioses protectores del muerto. Antigona ve sus des-
gracias en asocio con la voluntad divina, cuestién en apariencia
contradictoria.

En la primera intervencién, Antigona hace referencia a la di-
vinidad. Paradéjicamente la mencidn a los dioses, en este caso, no
es para alabarlos o bendecirlos, sino para un aparente reproche.
Antigona recuerda las desgracias de su padre y las suyas y ve la cau-
sa en Zeus, en este sentido: “La historia de Antigona, momento fi-
nal de la saga de Edipo y de la descendencia de Layo, ha sido desde
su elaboracién dramattirgica de Séfocles, una de las que mayores
reflexiones ha suscitado en la posteridad” (Yepes, 1993, pdg. 123).

En otras palabras, la tragedia Antigona, su argumento y su
intencionalidad, han generado las mds diversas interpretaciones.
La politica, la psicologia, la antropologia y la filosofia han buscado
en ella elementos inspiradores para sus reflexiones y han apostado
por una concepcion desde su perspectiva que le dé sentido y uni-
dad a la tragedia.

La obra de arte, en este caso particular, la literatura, se con-
vierte en un escenario para las vivencias de los seres humanos que
el artista plasma de acuerdo con sus realidades presentes. Séfocles
no es ajeno a su momento histdrico y su obra refleja, como en
otros artistas, las situaciones y acontecimientos de su época. El
artista hace una lectura de sus vivencias y las de la polis y, de for-
ma poética, describe, pero también toma posicién frente a estas
realidades. Las circunstancias de la Grecia antigua, en todos sus
dmbitos, pueden ser rastreadas en la obra de arte.
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La politica, la vida social, la economia, la situacién religiosa,
las vivencias humanas encuentran un espacio en las realizaciones
artisticas. En este caso particular, la literatura se convierte asi en
un medio de conocimiento, ella dice de una cosmovisién y de
una perspectiva de la vida. La literatura es otra forma de acceder
al mundo y su conocimiento, de-velado en la obra de arte. Es asi
que la tragedia, como género literario, es considerada una obra de
arte debido a que presenta el mundo de los hombres en todas las
dimensiones que necesitan ser contempladas en la medida en que
“responde a nuestra naturaleza en el mundo de la materia” (Pani-
kkar, 2007, pdg. 72).

Incluso Antigona ve en sus acciones una cuota de santidad
(v. 75). Ademds sus acciones son motivo de orgullo porque estd
realizando las acciones queridas por los dioses (v. 75). La Antigona
de Séfocles no estd al margen de estas circunstancias; en ella, ade-
mds de todo el contenido literario, aparece plasmada la realidad de
una época y las situaciones generadas por las vivencias humanas.
El genio griego recrea estos acontecimientos con impecable arte
poético y nos brinda, ademds de una lectura de su tiempo, su
propia visién de mundo. Deja ver sus suefios, sus aspiraciones, las
ilusiones, los logros, aciertos y desaciertos. Permite que su arte lle-
gue a sus contempordneos para llamarlos a la reflexién y proponer
nuevas dindmicas en las realidades presentes.

En la primera intervencién del coro también hay una referen-
cia a los dioses. De igual manera parece contradictorio el discurso.
“Zeus es quien ha otorgado la victoria a los tebanos y con su rayo
abatié a los enemigos” (v. 130). En principio, esta referencia del
coro podria probar la certeza de Creonte. Estd haciendo las cosas
como se debe. Tiene el beneplécito de los dioses porque ellos mis-
mos son enemigos de sus enemigos. Antigona reclama el favor de
los dioses para su tarea de enterrar a Polinices, pero es Zeus mismo
quien arremete contra él y sus compaferos. Esta situacién pone en
duda la accién de Antigona. La reclama en nombre de los dioses y
son los dioses quienes han causado la derrota. Ares hace presencia
para castigar a los enemigos (v. 140).

Los siete capitanes abandonaron su bagaje de bronce ante
Zeus, el Derrotador (v. 145). El coro aplaude la victoria e invita
visitar la morada de los dioses y a celebrar durante toda la noche.
E invoca la asistencia de Baco (v. 150). Encontramos aqui una
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confusa realidad de la apreciacién de lo divino. Segtin las prescrip-
ciones, todos tienen el favor de los dioses y sus acciones coinciden
con los designios divinos. Todos reclaman para si la proteccion de
las divinidades. Todos estdn en sintonia con ellas. En este contexto,
la pregunta se torna un poco confusa. ;Para quién o quiénes son
favorables los dioses, para Creonte, que reclama su proteccién y su
asistencia y reclama su derecho divino y argumenta estar obrando
segtin la ley divina. O para Antigona, quien también reclama a fa-
vor de sus acciones las leyes divinas y el favor de los dioses, o para
los tebanos, cuando el coro justifica la victoria a partir de la figura
de la divinidad y los pone a ellos como causantes del triunfo?

También notamos cémo, en la primera intervencién de
Creonte, hay una referencia a lo divino. Esta referencia es muy
particular porque Creonte reconoce la accién de los dioses en bien
de la ciudad (v. 165). Creonte pone por testigo a Zeus (v. 180).
Creonte refiere la accién de Polinices como una afrenta a los dio-
ses (v. 200). El corifeo, después de la noticia del guardidn sobre la
sepultura de Polinices, se atreve a pensar el hecho como obra de
los dioses (v. 275). Creonte replica enfurecido porque no le cabe
en su pensamiento una accién de estos a favor del muerto (v. 280).
Creonte siempre pone a Zeus por testigo (v. 305). El guardidn
también les agradece a los dioses su salvacién (v. 330).

En el primer didlogo entre Antigona y Creonte aparece una
ambigiiedad: Creonte ha puesto por testigo a Zeus y ahora es Anti-
gona quien hace uso del recurso a Zeus para justificar sus acciones
(v. 450) y hace mencién de los seres supremos para argumentar su
proceder. No obedece las leyes promulgadas por Creonte porque es-
tdn por debajo de aquellas de los dioses subterrdneos (v. 455). Apela
a las leyes divinas por su atemporalidad (v. 455). Debido a que la
obediencia, en el buen sentido de la experiencia y segin Antigona, es
“erguirse como hombre, desembarazarse del yugo de una legislacién
impuesta desde fuera” (Drewermann, 2010, pag. 27).

Segin Antigona, no hay distincién en el reino de los muer-
tos, la condicién moral, al parecer, cesa con la muerte y Hades
pide cumplir los ritos con todos los muertos (v. 515) y duda de
los cuestionamientos de Creonte; a su vez, pone a consideracién
su accién en otra circunstancia (v. 520). Creonte también refiere a
Hades frente a la suspensién de la boda (v. 575). Hay un asunto de
perspectiva en toda la obra (v. 555). Hay una relacién directa entre
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los destinos de los hombres, en este caso, las calamidades de la casa
de Edipo, con las acciones de los dioses. Segtin el coro, es algin
dios quien arruina a la generacién de la casa de Labdaco (v. 595).
Antigona misma refiere esta suerte de su familia (v. 855). Hemon,
en su discurso, procura levar a su padre a la sensatez mediante el
recurso de la perspectiva. Es consciente de que una sola visién de las
cosas es perjudicial y no acaba bien. Invita a su padre a contemplar
varias posibilidades y a tener un lente mds amplio para ver los acon-
tecimientos. Hemén sabe que ser intransigente y pretender tener la
verdad y la razén a toda costa no es prudente (v. 705).

Para Hemén, Creonte también pisa los derechos de los dioses
(v. 745). En una de las tltimas intervenciones de Antigona hay unas
preguntas muy sugestivas frente a la realidad de lo divino, como invi-
tando con sus acciones a que los asuntos divinos dependen de la pre-
gunta por la creacién y por el interrogante acerca del hombre, “;por
qué la creacién?” (Comte-Sponville, 2012, pdg. 240). Antigona ha
obrado conforme a las leyes de los dioses y al parecer ahora, cuando
es llevada para su final, se siente desamparada, es como si la hubieran
olvidado los dioses. No tiene a quién recurrir a la hora de su infortu-
nio (vv. 920-25). En su dltima intervencién hace mencién explicita
de los dioses y de su obrar como la mds piadosa de las tareas (v. 935).

Al entrar Tiresias en escena pone en entredicho también las
acciones y las decisiones de Creonte. También, su opinidn estd
prefigurada en la intencién divina. Declara la desgracia por la au-
sencia de los dioses. Las ofrendas y los sacrificios no son del gusto
de los dioses y tampoco las suplicas y las plegarias son escuchadas
(v. 1020). A estas consideraciones Creonte responde también in-
vocando a Zeus (v. 1040). Tiresias expone un argumento en orden
a las prescripciones y realidades divinas en relacién con los eventos
(v. 1070). Los dioses manejan el destino (v. 1100). Ahora, al final
de los acontecimientos, Creonte al parecer, reflexiona y pone en
manos de los dioses tales castigos. La divinidad es quien le ha pro-
ferido tales desgracias (v. 1270).

Séfocles conoce la realidad politica de su momento histérico
y las implicaciones que esta trae para la sociedad, sabe sobre la
historia y lo que ha significado para su ciudad. También conoce
muy bien la tradicién y ha sido testigo de las bondades presentes
en ella. Tanto, que la dltima intervencién del coro menciona a los
dioses. La obra inicia con una alusién a los dioses y cierra con una
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mencién a ellos (v. 1345). En este sentido, “Antigona recoge, asi,
un elemento sustancial en la reflexién de Séfocles, el debate sobre
la obligacién politica, cuando ¢l mismo estd condicionado por la
consideracién moral de la licitud y la conveniencia de obedecer al
gobernante que se erige como representante legitimo del Estado”
(Yepes, 1993, pdg. 123).

“Desde el siglo V (en las obras de Sécrates y Platén, y de los
grandes trégicos y comediégrafos 4ticos que han llegado hasta no-
sotros), y por lo menos hasta el siglo IV (en la obra de Aristételes),
hay una caracteristica del discurso sobre la politica: el reclamo de
su cardcter ético y de sus imperativos morales como garantia de la
felicidad de la polis y de los ciudadanos, con un referente claro en
la religién tradicional que se remontaba a la estructura tribal de la
Grecia arcaica.

Este reclamo puede ser el producto de “una época de crisis de
la democracia ateniense y de la religiosidad del pueblo griego, que
confluyen en la época llamada siglo de Pericles, tiempo en el que,
en el terreno filoséfico, es la del conflicto entre Sécrates y Platén,
por un lado, y los sofistas por otro” (Yepes, 1993, pdg. 126).

Al parecer habia una tendencia racionalista y un desapego
por la religién en la sociedad griega de la era de Pericles, tanto es
asi que:

Cuando se representd Antigona, se estaba ya actualizando aquel
movimiento que en todos los aspectos de la vida colocaba el ha-
cha junto a las raices del nomos. Lo que desde tiempo inmemo-
rial parecia sélido y consistente, santificado por la tradicién, no
puesto en duda en su validez por ninguna persona honrada, de-
bia ser probado ahora por la razén en cuanto a su solidez y fun-
damento. Solamente la razdén habfa de ser juez de lo anticuado,
que era arrojado al montdn de los trastos viejos, la arquitecta de
una nueva época, en la que el hombre se desembarazaba de las
ataduras de la tradicién para seguir su camino de perfeccién...
Era muy bien el programa de una época en la que la subida de
Atenas hacia una grandeza orgullosa y peligrosa suscitaba la pre-
gunta de adénde irfa a parar semejante desarrollo. En esa época
canté Séfocles el canto acerca de la siniestra facultad del hombre
para ensanchar mds y mds las fronteras de su dominio dentro del

reino de la naturaleza y llevar los signos de su soberania hasta
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los confines del mundo. Este afin de conquista despierta en él
el asombro y el miedo al mismo tiempo. La tltima estrofa del
canto es una clara recusacién de aquellos sofistas que exigfan
someter a lo limitado de su critica la fe en los dioses y en las
normas por ellos establecidas”. (Lesky, 1966, pag. 120)

Ascenso o descenso del hombre

En Antigona es ineludible no pensar la tradicién del mundo griego
que Séfocles, mediante esta tragedia nos presenta, quien considera
que para la tradicién es una posibilidad no solo de configuracion,
comprensién de un mundo, sino que es, ademds, la posibilidad
de generar apertura para el desarrollo de la interpretacién de la
naturaleza humana establecida en supuestos pardmetros absolutos
o dogmaticos que hacen creer en un mundo cerrado, asi como ge-
nerar la creencia en que el mundo del misterio es cerrado; en este
sentido, Séfocles nos invita a creer y a pensar que:

En una época en que las viejas creencias se sometfan a severas
revisiones y en la que la ciencia comenzaba a hallar explicaciones
naturales para los fenémenos, Séfocles abordé el problema de la
relacién del hombre con los dioses como un elemento sustancial
de sus tragedias. Para mostrar la interaccién de los fines divinos
y los humanos, empleé los viejos mecanismos religiosos por los
que suponia que el hombre llegaba a conocer las intenciones de
los dioses. No es dificil entender cémo los perspicaces atenienses
del siglo V segufan creyendo que la voluntad de los dioses se
revelaba en ordculos y que estos deberifan tratarse con el mayor y
atencién”. (Bowra, 1983, pdg. 137)

No es gratuita, entonces, la presencia del elemento religio-
so en la tragedia, que recoge no solo la visién del autor sino el
contexto de una época. Sin embargo, podriamos preguntar: ;qué
pretendié Séfocles, en cuanto a la sofocacion de la necesidad de
la condicién religiosa del hombre?, por consiguiente, “Séfocles,
parece, entonces, estar interesado en cuestionar la autocracia, la
impiedad, el escepticismo religioso, y en exaltar la piedad, la soli-
daridad y la vinculacién entre las leyes de los dioses y justo gobier-

no” (Yepes, 1993, pig. 134).
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Antigona es el fiel reflejo de esta realidad. En esta obra el ele-
mento religioso hace presencia desde el inicio hasta el final. Si po-
nemos atencién, en principio, a la forma, nos damos cuenta de un
detalle. La obra empieza con una referencia a los dioses y termina
de la misma manera. Antigona, en su primera intervencién, que es
el comienzo de la obra, refiere sus desgracias a la intervencién di-
vina...“;Sabes que nuestras desgracias empiezan con Edipo y que
no hay una sola que Zeus no cumpla en nosotras atin en vid?” (v.
5), luego, la obra cierra con una referencia a los dioses en la boca
del coro... “La sensatez resulta con mucho lo primero y principal
de la felicidad, y también conviene no cometer impiedad alguna,
al menos en lo tocante a los dioses (v. 1345).

La primera intervencién de Antigona, que ademds resulta ser
la primera frase de la tragedia, hace alusién directa a la divinidad.
La figura de Zeus aparece en la primera escena y con una funcién
muy importante. Segtin la lectura de Antigona, es el causante de
todos los males de su familia. Una figura que estd en consonancia
con una concepcion griega del destino y el caprichoso compor-
tamiento de los dioses. El destino de los hombres y todo lo que
les acontece estd a disposicién de la divinidad. Esta, a su antojo,
dispone de la vida de los hombres:

T4, Ismene, mi querida hermana, que conmigo compartes las
desventuras que Edipo nos legd, ;sabes de un solo infortunio que
Zeus no nos haya enviado desde que vinimos al mundo? Desde
luego, no hay dolor ni maldicién ni vergiienza ni deshonor algu-
no que no pueda contarse en el ndmero de tus desgracias y de las
mias (Antigona). Es curioso c6mo Antigona reclama para sf el
derecho divino para enterrar a su hermano y ademds proclama los
infortunios padecidos por los dioses. (Esquilo, 2008, pg. 903)

Por el argumento de la obra sabemos cudl es el mal que ahora
padece la casa de los labddcidas. Los dos hermanos han muerto,
uno a manos del otro. Polinices y Etéocles, enfrentados en cruenta
batalla, se han propinado la muerte. Ahora el trono de Tebas es
asumido por Creonte. Este ha decretado honrar a Etéocles, de-
fensor de la ciudad, con todos los honores finebres y enterrarlo
como un héroe. Lo ha mandado enterrar de modo que sea honra-
do entre los muertos bajo tierra; pero en lo tocante al cuerpo del
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infortunado Polinice, ha hecho ptblica una orden para todos los
tebanos en la que prohibe darle sepultura y que se le llore: hay que
dejarlo sin ldgrimas e insepulto para que sea fécil presa de las aves,
siempre en busca de alimento.

Pese a esta orden de Creonte, Antigona ha decidido enterrar
a su hermano, Polinice, porque enterrar a los muertos signiﬁca,
en la interpretacién de Antigona, el sumo deber, mds alld de cual-
quier deber civil. Podria presentarse aqui la discusién del enfren-
tamiento de los poderes, civiles y religiosos. Honrar a los hombres
o a los dioses. La ley humana-la ley divina. Para Antigona, por
encima de los poderes civiles, de las leyes de la ciudad, de los pre-
ceptos humanos, tan importantes para el orden y la viabilidad de
la ciudad (como lo representa y lo defiende Creonte), estdn la leyes
no escritas y que han fundado y dado identidad a la historia en la
presencia y la figura de lo divino.

Antigona pretende justificar su realidad y su proceder preci-
samente en una configuracién de un mundo sagrado. Tiene cla-
ra la dindmica interna de la divinidad y lo que, segtin ella, es lo
realmente importante para dioses. De hecho, la disputa con su
hermana estd en los términos de un asunto vinculado a las tra-
diciones religiosas. El reparo de Ismene a su hermana, por estar
desobedeciendo el mandato de Creonte, le parece injustificado a
Antigona. Su deber estd en otras prescripciones y esta es la razén
de su reproche:

No insistiré; pero aunque luego quisieras ayudarme, no me serd
ya grata tu ayuda. Haz lo que te parezca. Yo, por mi parte, en-
terraré a Polinice. Serd hermoso para mi morir cumpliendo ese
deber. Asi reposaré junto a él, amante hermana con el amado
hermano; rebelde y santa por cumplir con todos mis deberes
religiosos; que mds cuenta me tiene dar gusto a los que estin
abajo, que a los que estdn aqui arriba, pues para siempre tengo
que descansar bajo tierra. Tu, si te parece, desprecia lo que para

los dioses es lo mds sagrado. (Esquilo, 2008, pdg. 889)

Antigona estd convencida de que su proceder es el correcto;
¢a quién es necesario agradar, a los hombres o a los dioses? “Pero
sé que soy grata a aquellos a quienes sobre todo me importa agra-
dar”. Ismene ve esta empresa imposible, sobre todo por el castigo,
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que ha sido anunciado. Pero para Antigona, ningtin mal o castigo
es superior a la gloria obtenida por sus acciones. Agradar a los
dioses y honrar la memoria y la tradicién.

La prescripcion de la dindmica divina también se hace pre-
sente en las intervenciones del coro. En su primera aparicién pone
la divinidad como origen de todos los acontecimientos humanos.
No hay asunto del hombre que se escape de esta consideracién:

iRayos del sol naciente! ;Oh, td, la mds bella de las luces que ja-
miés ha brillado sobre Tebas, la de las siete puertas! Por fin has
lucido, ojos del dorado dfa, llegando por sobre las fuentes circeas.
Obligaste a emprender precipitada fuga, en su veloz corcel, a toda
brida, al guerrero de blanco escudo que de Argos vino armado de
todas sus armas. Este ejército que en contra nuestra, sobre nuestra
tierra, habfa levantado Polinice, excitado por equivocas discor-
dias, y que, cual 4guila que lanza estridentes gritos, se abatié sobre
nuestro pafs, protegido con sus blancos escudos y cubierto con
cascos empenachados con crines de caballos, poniendo en mo-
vimiento innumerables armas, planeando sobre nuestros hogares
abiertas sus garras, cercaba con sus mortiferas lanzas las siete puer-
tas de nuestra ciudad. Pero hubo de marcharse sin poder saciar su
voracidad en nuestra sangre, y antes que Efesto y sus teas resinosas
prendiesen sus llamas en las torres que coronan la ciudad; tan
estruendoso ha sido el estrépito de Ares, que resond a espaldas
de los argivos, y que ha hecho invencible al Dragén competidor.

Anilisis morfolégico

Las tragedias griegas, en sus estructuras, posiblemente tienen la
misma configuracién en cuanto a las voces de los personajes ané-
nimos que nos hablan mediante los respectivos coros que bus-
can interpelar a los lectores y cuestionar las acciones de algunos
protagonistas en la obra; por eso, este apartado pretende traer a
colacién algunos pasajes contenidos en las voces del coro de la tra-
gedia Antigona, donde el factor predominante es la apertura que
condiciona o que contiene el mundo religioso de los hombres, y
la esencia del coro que estd porque representa al pueblo; el coro es
la memoria histérica de la ciudad, y nos pone en la realidad de la
dindmica de la vida prendada de la voluntad de los dioses:
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CORIFEO:

Zeus, en efecto, aborrece las bravatas de una lengua orgullosa; y
cuando vio a los argivos avanzar como impetuosa riada, arrogan-
tes, con el estruendo de sus doradas armas, blandiendo el rayo
de su llama abatié al hombre que, en lo alto de las almenas, se
aprestaba ya a entonar himnos de victoria.

CORO:

Sobre el suelo que retumbé al chocar con €1, cayé fulminado el
portador del fuego en el momento en que, llevado por el empuje
de un frenético ardor, respiraba contra nosotros el soplo de los
vientos mds desoladores. En cuanto a los demds, el gran Ares,
nuestro propicio aliado, les infligi6, persiguiéndolos con otros

reveses, otra clase de muerte.

CORIFEO:

Los siete jefes apostados ante las siete puertas, enfrentdndose
con los otros siete, dejaron como ofrenda a Zeus, victorioso,
el tributo de sus armas de bronce. Todos huyeron, salvo los dos
desgraciados que, nacidos de un mismo padre y de una misma
madre, enfrentando una contra otra sus lanzas soberanas, alcan-

zaron los dos la misma suerte en un comdn perecer.

CORO:

Pero Niké, la gloriosa, llegd y pagé en retorno el amor de Tebas,
la ciudad de los numerosos carros, haciendo que pasase del do-
lor a la alegria. La guerra ha terminado. Olvidémosla. Vayamos
con nocturnos coros, que se prolongan en la noche, a todos los
templos de los dioses; y que Baco, el dios que con sus pasos hace

vibrar nuestra tierra, sea nuestro guia.

La salvacién de Tebas es una obra de los dioses. La furia de la
divinidad ha hecho perecer al enemigo. La intervencién divina ha
protegido la ciudad. La que antes estaba en peligro, atacada por
los siete generales, ha sido liberada por una intervencién sagrada.

El canto del coro muestra que la presencia de la divinidad no
es exclusiva de los asuntos religiosos. En boca del corifeo, esta es
la fuente también de las dindmicas sociales y politicas. Creonte es
rey de Tebas, segun el coro, por la intervencién divina. El nuevo
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rey del pais lo es en virtud de los acontecimientos que los dioses
acaban de promover. El ascenso de Creonte al trono tiene el sello
de la divinidad.

Ahora en el trono, pone sus acciones como asuntos de los
dioses. La causa de la decisién de Creonte de no dar sepultura a
Polinice también la justifica en los términos de la divinidad. Segtin
Creonte, Polinice ha venido a atacar con la intencién de arrasar
y consumir por el fuego la ciudad de sus padres y los dioses de su
patria, asi, Creonte aparece como el gran defensor de la polis, pero
también de la causa de los dioses.

La noticia del mensajero, referente a la sepultura del cadi-
ver, que en boca del coro es un asunto de los dioses, sobresalta a
Creonte. Segun el corifeo, la accién de Antigona, el entierro del ca-
daver de su hermano, puede tratarse de un asunto de intervencién
divina. Frente a esta posibilidad Creonte, airado, responde frente
a lo que él cree una necedad, presentdindose como quien conoce
las realidades divinas.

“Rey, desde hace tiempo mi alma se pregunta si este aconteci-
miento no habrd sido dispuesto por los dioses”; “céllate, antes de
que tus palabras me llenen de célera, si no quieres pasar a mis ojos
por viejo y necio a la vez. Dices cosas intolerables, suponiendo que
los dioses puedan preocuparse por ese caddver. ;Es que podrian
ellos, al darle tierra, premiar como a su bienhechor al que vino a
incendiar sus templos con sus columnatas, y a quemar las ofrendas
que se les hacen y a trastornar el pais y sus leyes? ;Cudndo has visto
ti que los dioses honren a los malvados?”.

Para Creonte esto es imposible e introduce un asunto, que
por lo demds mereceria una atencién especial; el dinero, segtin ¢él,
es la causa de la perpetuaci los males del hombre. Estd convencido
de que el asunto del entierro de Polinice no puede ser movido por
los dioses. Pues los dioses protegen las leyes y estdn para vigilar
su observancia. Asi, Creonte pretende justificar y poner en con-
sonancia directa las leyes de la ciudad que €l representa y las leyes
divinas presentes en la configuracién religiosa. Segtin Creonte, no
hay oposicién entre las leyes divinas y las leyes humanas.

Después de todos estos acontecimientos aparece el centro de
la tragedia. El didlogo entre Antigona y Creonte es la pieza clave
del armazén de la obra. Ahora, el centro de atencién estd puesto
en el didlogo sostenido entre Antigona y Creonte. Antigona era
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conocedora de la restriccién puesta por Creonte, y aun asi, ha
realizado tal accién. El argumento de Antigona evidentemente estd
en un orden diferente al de Creonte:

CREONTE (dirigiéndose a ANTIGONA):
;Oh! T4, td que bajas la frente hacia la tierra, confirmas o niegas
haber hecho lo que este dice?

ANTIGONA:

Lo confirmo, y no niego absolutamente nada.

CREONTE (dirigiéndose a ANTIGONA):
¢Conocias la prohibicién que yo habia promulgado? Contesta
claramente.

ANTIGONA (levanta la cabeza y mira a CREONTE):

La conocfa. ;Podia ignorarla? Fue piblicamente proclamada.

CREONTE:

¢Y has osado, a pesar de ello, desobedecer mis rdenes?

ANTIGONA:

Si, porque no es Zeus quien ha promulgado para mf esta prohibi-
cién, ni tampoco Diké, companera de los dioses subterrdneos, la
que ha promulgado semejantes leyes a los hombres; ni he creido
que tus decretos, como mortal que eres, puedan tener primacia
sobre las leyes no escritas inmutables de los dioses. No son de hoy
ni ayer esas leyes; existen desde siempre y nadie sabe a qué tiempos
se remontan. No tenfa, pues, por qué yo, que no temo la voluntad
de ningtn hombre, temer que los dioses me castigasen por haber
infringido tus érdenes. Sabia muy bien, aun antes de tu decreto,
que tenfa que morir, y, ;cdmo ignorarlo? Pero si debo morir antes
de tiempo, declaro que a mis ojos esto tiene una ventaja. ;Quién
es el que, teniendo que vivir como yo en medio de innumerables
angustias, no considera mds ventajoso morir? Por tanto, la suerte
que me espera y ti me reservas no me causa ninguna pena. En
cambio, hubiera sido inmenso mi pesar si hubiese tolerado que el
cuerpo del hijo de mi madre, después de su muerte, quedase sin

sepultura. Lo demds me es indiferente.

37



La percepcion de lo divino en Séfocles

La magistral intervencién de Antigona pone en considera-
cién otros asuntos. La muestra en oposicién directa con el parecer
de Creonte. Y pone de manifiesto cudl es su posicién frente a la
situacién. La muerte no es impedimento para cumplir con los de-
beres religiosos, que segun ella, estdn por encima de cualquier otro
asunto. Para Antigona, la posicién es clara. No son las leyes de los
hombres a las que hay que obedecer, son las leyes divinas, eternas,
las que merecen atencidn.

La justicia que reclama Creonte también es revaluada. Creon-
te, rey de la ciudad, cree saber lo que es justo y lo que no. Habla,
entonces, de la justicia terrena. Antigona, en otra disposicién, ha-
bla de la justicia divina. La légica humana no es, segtn la versién
de Antigona, la 16gica sagrada.

CREONTE:
Sin embargo, el uno asolaba esta tierra y el otro luchaba por

defenderla.

ANTIGONA:

Hades, sin embargo, quiere igualdad de leyes para todos.

CREONTE:

Pero al hombre virtuoso no se le debe igual trato que al malvado.

ANTIGONA:

:Quién sabe si esas mdximas son santas all4 abajo?

Se pone en entredicho un asunto de capital importancia para
la vida de la polis. Estdn en juego dos realidades que desde siempre
han estado en la vida del hombre. El respeto debido a las leyes de
la ciudad y el respeto debido a los dioses.

La supervivencia del hombre y de la polis parece estar bajo es-
tas dos configuraciones. Sin embargo, el argumento de Antigona
parece poner de manifiesto la jerarquia que se puede establecer a la
hora de optar por una o la otra. Parece un asunto irreconciliable,
sobre todo cuando se asume la concepcién de una posible inter-
vencién divina en los asuntos humanos.

En el caso particular de Antigona, quien desde el inicio de la
obra ya ha reconocido que todos sus infortunios son obra de los
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dioses, una situacién llama la atencién. En la légica humana, po-
dria decirse que Antigona, en la posicién en la que se encuentra,
serfa la menos indicada para respetar la ley divina, ya que todos sus
males proceden de los dioses, pero prefiere la muerte a desagradar-
los. Parece una aceptacién radical de la voluntad divina pese a las
consecuencias para los seres humanos.

Dichosos aquellos cuya vida se ha deslizado sin haber probado
los frutos de la desgracia. Porque cuando un hogar sufre los
embates de los dioses, el infortunio se ceba en él sin tregua
sobre toda su descendencia. Al modo como cuando los vientos
impetuosos de Tracia azotan, las aguas remueven hasta el fon-
do los abismos submarinos, y levantan las profundas arenas,
que el viento dispersa, y las olas mugen y braman batiendo
las costas, en la mansién de los Labd4cidas, voy viendo desde
hace mucho tiempo cémo nuevas desgracias se van acumulan-
do unas tras otras a las que padecieron los que ya no existen.
Una generacién no libera a la siguiente; un dios se encarniza
con ella sin darle reposo. Hoy que la luz de una esperanza se
columbraba para la casa de Edipo en sus dltimos retonos, he
aqui que un polvo sangriento otorgado a los dioses infernales,
unas palabras poco sensatas, y el espiritu ciego y vengativo de
un alma, han extinguido esa luz. ;Qué orgullo humano podria,
ioh, Zeus!, atajar tu poder, que jamds doma ni el suelo, que
todo lo envejece, ni el transcurso divino de los meses infatiga-
bles? Exento de vejez, reinas como soberano en el resplandor
reverberante del Olimpo. Para el hombre esta ley inmutable
prevalecerd por toda la eternidad, y regird, como en el pasa-
do, en el presente y en el porvenir; en la vida de los mortales
nada grande ocurre sin que la desgracia se mezcle en ello. La
esperanza inconstante es un consuelo, en verdad, para muchos
hombres; pero para otros muchos no es mds que un engano de
sus crédulos anhelos. Se infiltra en ellos sin que se den cuenta
hasta el momento en que el fuego abrasa sus pies. Un sabio
dijo un dfa estas memorables palabras: ”El mal se reviste con
el aspecto del bien para aquel a quien un dios empuja a la per-
dicién; entonces sus dias no estdn por mucho tiempo al abrigo
de la desgracia”.
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No hay realidad posible que se escape de la voluntad de los
dioses y no hay accién que pueda contrariar las decisiones divinas.
Antigona, quien ha optado por ser fiel a los preceptos divinos,
es objeto de grandes males, ahora de acuerdo con el decreto de
Creonte es conducida a la muerte. El coro recuerda este proceder
de los dioses y las leyes eternas que de ellos provienen. Al parecer
es imposible escapar de esta configuracién existencial.

Por otra parte, el didlogo enérgico de Hemén y Creonte refie-
re otra realidad. Hemén, hijo de Creonte, increpa a su padre por-
que su soberbia y ceguera lo hacen pisotear la justicia de los dioses.
Creonte, para cumplir sus dictdmenes y aparecer como defensor
de la ciudad, cae en la ambigiiedad al conculcar, segin su hijo,
los derechos de los dioses. Al principio se ha mostrado como un
hombre que acata el dictamen de la divinidad y como un indivi-
duo fiel a la tradicidn, pero en lo tocante a sus drdenes y a la leyes
por ¢él impuestas, llega incluso a desafiar la ley divina. Frente a la
pena que ha impuesto, la pena de Antigona, ni siquiera los dioses,
el gran Zeus, tiene palabra: “Puedes invocar al Zeus”, reta Creonte
preso del orgullo y la ceguera. Ceguera que se pone en evidencia
cuando el adivino llega al palacio.

La aparicién de Tiresias en escena pone sobre la mesa otros
asuntos que habian sido tradicionales en todo el mundo antiguo y
estaban vinculados a la esfera religiosa: los ordculos. El didlogo de
Creonte y Tiresias da cuenta de una prictica muy generalizada en
Grecia y con un alto nivel de aceptacién. Quien sigue el consejo
de los adivinos va por el camino recto.

Segun el vidente, los dioses han abandonado la ciudad por
causa de la decisién de Creonte, producto de su soberbia y ce-
guera. Los dioses han desamparado a los hombres y les causan los
males mds grandes. Lo ha visto en el sacrificio que ha presentado.
Los presagios no se manifiestan; el sacrificio no da signo alguno.
Los dioses no acogen ya las preces de nuestros sacrificios ni las
llamas que ascienden de los muslos de las victimas.

Los hombres han sido abandonados por los dioses. Pues Afro-
dita, diosa irresistible, se burla de nosotros. Ahora Antigona aban-
dona, sale a su suplicio. En el canto que recita en la despedida,
queda una amarga sensacién, aquella que, bajo la perspectiva de
muchos ciudadanos, incluso de los dioses, ha obrado bien, es re-
compensada con la muerte. Por guardar lo mds sagrado, por hacer
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caso a su obligacién de la familia y de los dioses, como lo asegura,
recibe en recompensa grandes males. Parece que la 16gica aqui resul-
ta en contravia. El premio, es la muerte. Y el tirano, sale victorioso.

No he hecho, sin embargo, a juicio de las personas sensatas,
mids que rendir los honores que debfa... Y ahora, con las manos
atadas, me arrastran al suplicio sin haber conocido el himeneo,
sin haber gustado de las felicidades del matrimonio ni de las
de criar hijos. Abandonada de mis amigos, jdesgraciadal, voy a
encerrarme viva en la caverna subterrdnea de los muertos. ;Qué
ley divina he podido transgredir? ;De qué me sirve, infortunada,
elevar todavia mi mirada hacia los dioses? ;Qué ayuda puedo
invocar, ya que el premio de mi piedad es ser tratada como una
impfa? Si la suerte que me aflige es justa a los ojos de los dioses,
acepto sin quejarme el crimen y la pena; pero si los que me juz-
gan lo hacen injustamente, ojald tengan ellos que soportar mds
males que los que me hacen sufrir inicuamente: ;Oh, ciudad de
mis padres en el pais tebano! Y vosotros, dioses de mis padres, ya
me estdis llevando. Nada espero. ;Ved, jefes tebanos, a la tltima
de las hijas de vuestros reyes! ;Ved qué ultrajes sufro y por qué
manos los padezco, por haber respetado la religién de los Muer-
tos! (Esquilo, 2008, p. 1109)

Al parecer, los dioses poco tienen que hacer en este mundo de
un frio determinismo, y como no estdn, por otro lado, personal-
mente interesados en el hombre, no existe una guia divina. El ser
humano estd irremisiblemente solo. Al parecer, el acto heroico de
Antigona no fue comprendido ni por los hombres ni por los dioses.

Esta lectura podria traer como consecuencia la concepcién de
la realidad de la divinidad en la Grecia clésica. Los antiguos no tu-
vieron los dioses que se merecian. Con un andlisis detallado de las
acciones de la divinidad en el teatro griego, las deidades aparecen
como seres crueles, inhumanos, seres situados mds alld del bien y
del mal, y a los cuales es inutil que el hombre acuda en busca de
ayuda o consuelo.

En el caso de Antigona la heroina va a la muerte por haber
tomado sobre si la defensa de la religién, el partido de los dioses,
que, sordos y ciegos, la han abandonado. La soledad radical marca
entonces un estadio de la tragedia de Séfocles. Antigona estd sola,
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los dioses, sus protectores, la han abandonado, las divinidades se
han alejado de la esfera del hombre, y por ello, la desesperacién es
el tnico reducto que le queda: juguete de los dioses.

De esta manera, la tragedia aborda uno los periodos espiri-
tuales de la historia; las busquedas, los aciertos y desaciertos de los
hombres. Sus victorias, sus fracasos. Los anhelos més altos y pro-
fundos de la condicién humana estdn expresados en la obra litera-
ria. Ella es el vinculo de la palabra con la condicién existencial de
todos los hombres. La historia particular referida a un solo hombre
encuentra su universalidad en la creacién literaria. La Antigona se
repite una y otra vez en los escenarios de la condicién humana.
Las vivencias de los hombres parecen una repetitiva coincidencia
cuando se trata de los problemas capitales de la existencia. Antigua
y novedosa se presenta la obra de arte. Antigua, por expresar las
disposiciones histéricas que acontecen a los hombres de otras épo-
cas; novedosa, por la lectura y la articulacién existencial que hace
con cada lector. Novedosa, ademds, porque recrea la vida de cada
uno de los seres humanos que se sienten leidos e interpretados en
cada uno de los textos.

La literatura expresa, en sus diversas formas, las diferentes ac-
titudes del ser humano, frente a lo divino, la forma y la manera
como vive, manifiesta e interpreta la relacién con la trascendencia.

Bajo estas consideraciones aparece el hombre como centro de
atencién de toda la tragedia de Séfocles, pero frente al hombre,
Dios, lo Absoluto, al que refiere toda su existencia y causa toda
su dicha o su ruina. Parece moverse entonces en la direccién de
la que resulta no solo una inconmensurabilidad entre la religién
y la moral, sino que el hombre, incapaz por su limitacién de
descifrar el enigma de la existencia, estd condenado a una fatal
caida en el pecado de todo acto que realiza.

El clima espiritual y religioso de cada época se convierte en un
ambiente decisivo para la creacién literaria. Este denota los valores
con los cuales se hace la lectura particular del momento histérico
al que estd asociado. El poeta no puede mds que apropiarse de esta
condicién y expresar su contenido en su creacién. . S6focles expone,
en la casi totalidad de sus obras, el ambiente religioso de su tiempo,
al lado de otras experiencias vitales de los seres humanos. Asi, la obra

42

Tragedia y religion. Antigona o el ocaso de los dioses

de Séfocles permite una riqueza espiritual, porque detrds de los he-
chos dramdticos y sus figuras se ocultan problemas fundamentales
que son de importancia capital para los hombres de estos tiempos.

Es necesario, entonces, hacer caso a las tltimas palabras de la
tragedia, en boca del coro: “La prudencia es con mucho la primera
fuente de ventura. No se debe ser impio con los dioses. Las pala-
bras insolentes y altaneras las pagan con grandes infortunios los
espiritus orgullosos, que no aprenden a tener juicio sino cuando
llegan las tardias horas de la vejez”.

Y pese a la intencién de Antigona, vence Creonte.

Recordemos como Séfocles todavia es garante de la antigua
tradicién:

Un orden de la polis fundado en la religién. Sin embargo, en tor-
no suyo, en los pérticos de los gimnasios, en las casa particulares
y en el mercado, se desencadenaba la lucha en torno a la esencia

del mundo y de la divinidad”. (Nestle, 1987, pdg. 147)

Por lo tanto, “la religién es, para Séfocles, la autoridad abso-
luta, incluso cuando su revelacién y sus mandamientos se asumen
en conflicto con el derecho y la moral” (pdg.148).

Antigona muere como “piadosa criminal”, quien considera que

Desobedeciendo el tirdnico mandamiento de un principe terre-
no, se ha mantenido fiel a las firmes leyes no escritas de los dio-
ses y a pesar de su muerte vence el racionalista Creonte, el cual,
en su locura del entendimiento, cree poder violentar el orden

divino. (Nestle, 1987, pdg. 148)

Exponen consecuencia, Alvarez afirma que verdad es que la
presencia de los dioses se advierte y se invoca desde un principio,
y que la fuerza inexorable del destino se deja sentir pronto desde
la distancia. Pero los dioses y el destino entran en juego siguiendo
la “légica” de la accién humana. (Alvarez, 2012, pag. 11)

En este sentido, Antigona es representante de la risa, es per-
sonaje poseido por lo divino; segiin algunos interpretes, como
Alvarez, Antigona: “No es que con ellos adopte una actitud irra-
cional, sino que se atiene a otros criterios. Se trata de que se pro-
pone ‘agradar a los de abajo’, ‘rendir honores a los dioses’ (Alvarez,
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2012, pdg. 14). Ademis, la disputa que enfrenta Antigona contra
Creonte es el sentido de una accién que estd mediada por la fuente
divina o experiencia de que la vida est4 mucho mads all4 de las leyes
civiles, que son fruto de los hombres, en este sentido: “Antigona
no propiamente contra Creonte sino por cumplir lo que entiende
que es voluntad de los dioses”.

A partir de este momento se ve cémo progresivamente Anti-
gona va a ir apareciendo como representante legitima de lo divino
(Alvarez, 2012, pdg. 14). Segun Creonte, “ ‘los dioses han ende-
rezado los asuntos de la ciudad que le habian sacudido con fuerte
conmocién’ (vv. 162-163), luego la ciudad entera y él, como re-
presentante méximo de la misma, goza del favor divino” (Alvarez,
2012, pag. 16).

Y sin embargo, “antepone el bien de la patria a cualquier otro,
también al de los amigos, y esto es preciso mantenerlo por encima
de todo (vv. 189-190) (Alvarez, 2012, pdg. 16) y por consiguiente:

La razén parece estar de parte de Creonte no bajo un aspecto
parcialmente —en cuanto a que se atiene a sus atribuciones como
gobernante y a lo que entiende que es el mayor bien para la ciu-
dad— sino bajo todos los aspectos, puesto que con su decisién
defiende no solo a la patria, sino también a los dioses patrios y
el honor de la familia (vv. 199-202). (Alvarez, 2012, pag. 16)

Es asi que “Creonte razona su decisién, Antigona, en cambio,
obra impulsada por una certeza sobre la que no cabe razonamien-
to alguno, porque es la raiz de todo razonamiento verdadero en
ese orden” (Alvarez, 2012, pag. 17), y a su vez:

Afirma, en primer lugar, que no ha sido Zeus quien le ha man-
dado a ella tal decreto, ni es tampoco “la justicia que vive con los
dioses de abajo la que fij6 tales leyes para los hombres” (vv. 450-
452), con lo cual Antigona contradice la pretensién de Creonte de
actuar en nombre de los dioses. La representacion de los dioses la
ostenta ella exclusivamente, no para convertirlos en instrumentos
de poder 0 en medio para sancionar un sentimiento o una deci-
sién meramente subjetivos, sino para acatar sus decisiones, puesto
que ningtin mortal, tampoco por tanto el poderoso puede “trans-

gredir las leyes no escritas e inquebrantables de los dioses” (vv.
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454). El poderoso no tiene derecho a prohibir dar sepultura a los
muertos. Y siendo asi, tampoco tampoco puede nadie escudarse
en una ley humana para desobedecer las leyes de los dioses, que
“no son de hoy ni de ayer, sino de siempre, y nadie sabe de dénde
surgieron” (vv. 456-457). (Alvarez, 2012, pig. 18)

En otras palabras, Séfocles nos plantea que la condicién re-
ligiosa: “Se percibe que la intencién de Séfocles es poner de ma-
nifiesto que es Antigona quien respeta 'las leyes de la tierra y la
justicia de los dioses' y que esa es la razén de que su figura se vaya
alzando sobre la de Creonte. Que a Creonte le empiezan a fallar
los recursos para defenderse se advierte también en que tiene que
reconocer que estd llevando el ejercicio del poder hasta el punto de
actuar en contra de Zeus, el protector de la familia (v. 484). Dicho
de otro modo, incurre en la contradiccién de, por una parte, invo-
car el favor de Zeus, y, por la otra, actuar en contra de lo que son
las competencias del dios, simplemente por afirmar su poder: uno
de los modos, por cierto, en que se manifiesta la ceguera que va a
acarrear la tragedia” (Alvarez, 2012, pag. 18).
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terapéuticas de la enfermedad
en la tragedia griega’
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Introduccién

La presente reflexién centra su atencién en el tratamiento de la en-
fermedad en el contexto de una prictica civica y religiosa de gran
importancia para los griegos: la tragedia. Se explora en ella el uso
de la palabra epodé (ensalmo o conjuro) y de alli derivaremos en la
palabra curativa en términos del logos catdrtico, un concepto que
utiliza Aristételes para nombrar una experiencia de curacién que
vinculaba, ademds de los afectos, el cuerpo entero (physis).

Si bien el uso de la palabra con fines curativos se puede ras-
trear en las diferentes expresiones religiosas de Atenas, en el orfis-
mo, en el culto dionisiaco, en la mdntica de Delfos y en su pres-
tigio mitico, la delimitacién de esta intervencién estd justificada
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por la relevancia que tienen los poetas trdgicos en el contexto de
la Atenas del siglo V, y por el alcance que tiene el “buen uso de la
palabra” en el contexto de una democracia que valoraba el saber y
la competencia individual.

Este acercamiento, que no pretende ser exhaustivo, debe ofre-
cer claves de lectura para comprender los escenarios de la corpo-
reidad y del cuidado de si que plantea nuestro siglo.

La enfermedad y su terapéutica por la epodé en la Grecia cldsica

La reflexién sobre el logos trégico se inscribe en las coordenadas de
una civilizacién que habia forjado una manera especial de conce-
bir la salud y la enfermedad, asi como las concepciones del cuerpo,
la naturaleza y el alma. Miremos estos escenarios de la corporeidad
en la Edad Antigua, para introducir la palabra que cura, desde la
perspectiva de la tragedia.

El acontecimiento de la enfermedad ya aparece registrado en
diversas fuentes de la Antigiiedad griega, de manera especial en la
lliada y la Odisea, esos dos poemas homéricos que fungen como
paradigma y punto de partida para hablar de Occidente.

Desde el punto de vista de su origen, la enfermedad puede
ser traumadtica, divina, ambiental o demonifaca. Traumatica, como
consecuencia de un castigo divino; ambiental, en el sentido de que
su causa es natural, externa y no traumdtica; y demoniaca, porque
su explicacién estd ligada a la posesion por parte de un demonio
hostil (datmon), tal y como lo ilustra la Odisea (vv. 394-398):

Cuando al cabo de tres dias ve tierra, esta aparece ante sus ojos
“tan grata como a los hijos la salud de un padre postrado por la
enfermedad (nosso) y presa de graves dolores, consumiéndose
a causa de la persecusién de un demonio hostil (daimdn), si los
dioses le libran del mal (kakdzes)”. (Lanin Entralgo, 2005)

En Grecia, la imagen de la enfermedad se asocia con la in-
vasion; al igual que con la contaminacién y la pasion, la enfer-
medad hace parte de aquello que entra, segun la explicacién de
los hipocriticos; también, la enfermedad se manifiesta como la
intrusién o ataque armado por parte del ddimon (Padel, 1997).
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Esta concepcién coincide con EE. Clements ( citado en en Lanin
Entralgo, 2005), quien plantea en su obra Conceptos primitivos
de la enfermedad, que la enfermedad consiste en una pérdida o
evasién del alma del paciente, en penetracién mdgica de un objeto
en su cuerpo o con la posesién del hombre por espiritus malignos.

Estas asociaciones aparecen reflejadas en Edipo Rey, cuando el
sacerdote nombra la plaga que aparece al principio de la obra en
términos de una nésos enviada por los dioses:

[...] se consumen en la tierra, en los brotes; se consumen en los
rebanos de bueyes que pastan y en los hijos que las mujeres no
llegan a dar a luz. Se ha abatido sobre la ciudad un dios armado
de fuego, una peste [...]

El sacerdote y el coro saben que esta enfermedad es causada
por un dios; asimismo, el ordculo de Delfos se lo atribuye a “una
mancha que ha crecido sobre la tierra” (OT 25-29; 172-180; 97).

Ademis, desde el punto de vista divino, la enfermedad res-
ponde a una razén punitiva: es un castigo que inflige un dios al ser
humano como consecuencia de un delito o de una extralimitacién
en su actuacién (hybris).

La tragedia nos ofrece un ejemplo, tal vez uno de los mds se-
veros casos de ndsos causada por una divinidad: el pus supurante
de Filoctetes en la tragedia que lleva su nombre:

Una ninfa de “mente cruel” le envié la enfermedad, porque ¢l
habia pisado su serpiente en el templo. A causa de esa ofensa,
Filoctetes sufrié afios de terrible dolor y soledad (Fil., v. 192, vv.
1326-1328). Nadie que llegue a la isla lo llevard a su casa: es de-
masiado repugnante. [...] Esta nésos hedionda (con sus conno-
taciones de completa corrupcién) persiste durante toda la obra:
[...] levintame como quieras; pero deja a esos, no sea que se fasti-
dien con el mal olor mds pronto de lo que conviene; que en la nave
bastante trabajo habrd de aguantar al tener que estar conmigo.

Cuando los escriipulos de Neptélemo lo sobrepasan (iba a llevar
a Filoctetes a Troya, no a su casa como fingfan hacer), Filoctetes
tienen miedo de que la repugnancia impida que el joven capitdn
“me lleve a bordo”. (Fil. v. 310; vv. 519-521; vv. 890-892; v. 900)
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Ante este hecho, la cultura griega, desde los remotos orige-
nes del paleolitico hasta los dltimos afios de su periodo helenis-
tico, utilizé diversas “terapéuticas” para enfrentar la enfermedad:
férmacos, intervenciones quirdrgicas, remedios, ritos catirticos,
palabras. De todas las formas, el uso de la palabra con fines cura-
tivos, la logoterapia, ocupa un lugar preponderante por tratarse de
una prictica tan antigua como la cultura occidental misma.

Las précticas de purificacién realizadas por magos tenfan en
Grecia un lugar preponderante. La presencia de estas sesiones,
aceptadas en los templos y por los mismos médicos, daba cuenta
de las profundas conexiones entre religién y pricticas medicinales.

Esta red de conexiones entre la curacién religiosa y la curacién
midgica —plantea Padel- continué en la Edad Media (que hered6
la medicina griega a través de Roma): en los cultos de los “médi-
cos santos’, en la “incubacién” cerca de manantiales sagrados, en
los cultos del agua. Todos tenfan paralelos en el periodo clésico,
como un tipo de curacién practicada a la vez por centros médi-
cos y religiosos. (Padel, 1997)

En el epos homérico, el uso de la palabra con intencién tera-
péutica aparece asociada a tres formas distintas: “Una imperativa,
otra mdgica y otra psicoldgica o natural. La palabra imperativa es
la ‘plegaria’ (duché); la palabra mdgica es el ‘ensalmo’ o ‘conjuro’
(epodé); la palabra de intencién psicoldgica es el ‘decir placentero’
(terpnds) o ‘sugestivo’ (thelkerios logos)” (Lanin Entralgo, 2005).

De estas tres formas, el ensalmo o conjuro (epodé) —esas fér-
mulas verbales de cardcter mdgico, recitadas o cantadas ante el en-
fermo para conseguir su curacién- sobresale porque corresponde a
una préctica que pertenece, acaso desde el paleolitico, a casi todas
las formas de la cultura llamada “primitiva”.

La ¢podé busca obligar a la naturaleza al cumplimiento de lo
que la férmula verbal manifiesta: la curacién de una enfermedad,
la presentacién de la lluvia o el buen éxito en las empresas do-
mésticas. Siguiendo a Lanin Entralgo, las caracteristicas de esta
manifestacién terapéutica son las siguientes:

1. A diferencia de lo que en otras culturas acontece, la reci-
taciéon del ensalmo terapéutico no parece reservada aho-
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ra a los miembros de una casta determinada, sacerdotes,
chamanes o Medicinemen. |[...]

2. Las palabras de que constara el ensalmo no se hallaban
dirigidas a la persona del enfermo. Lo directa e inme-
diatamente “encantado” en este caso —aquello a que el
“canto” mégico se endereza— no es el hombre que padece
la enfermedad, sino las potencias que de manera normal
o en trance anémalo rigen los movimientos de la natu-
raleza. [...]

3. (...) Su presunta eficacia [la del ensalmo] no proviene de
“nombrar” secreta y mdgicamente la realidad (...), sino
de “encantar” o “seducir” el 4nimo de las potencias divi-
nas e invisibles que gobiernan el proceso cuya modifica-
cién se persigue; y esta es la razén por la cual la férmula
verbal del ensalmo griego no suele ser “palabra secreta”,
sino “expresién funcional”, mds o menos adecuada a la
naturaleza del fin que se pretende alcanzar. [...]

4. (...) ... el ensalmo, cuya aplicacién se hallaba endereza-
da a la expulsién o a la inactividad del daimon nocivo,
habia de poseer alguna virtud catdrtica en la mente de
quienes lo emplearon. (Lanin Entralgo, 2005 )

El uso de la epodé griega va a perdurar a lo largo de la historia
desde Homero hasta el mundo bizantino, y en el contexto religio-
so también estard vinculado de manera directa con cuatro grandes
manifestaciones: el orfismo, el culto dionisiaco, la médntica de Del-
fos y el prestigio mitico y fundacional que desde el punto de vista
religioso adquieren los poemas de Homero y Hesiodo.

De estas manifestaciones, interesa para el propdsito de este
texto la relacién entre el culto a Dionisio y la tragedia griega, y la
explicacién del surgimiento de esta tltima a partir los ditirambos,
cantos que se entonaban en honor al dios.

El uso del ensalmo o conjuro aparece en las obras de los trage-
didgrafos con diferentes significados. Miremos algunos ejemplos:

En Agamendn (v. 1021) y Euménides (v. 649), Esquilo emplea
los términos epodé y epaoidé en su acepcién mdgica como una
conjuro ante el cardcter irrevocable de la muerte:
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Pero la negra sangre en la tierra vertida por un asesinato, ;quién
con salmodias recoger consigue? ;y no detuvo Zeus, en benefi-
cio nuestro, al que sabia resucitar un muerto?* (v. 1021)

Y en Euménides habla Apolo con estas palabras:

Pero cuando la sangre de un varén bebid la tierra, no hay reme-

dio de volverle la existencia. Contra este mal mi padre no fabrica

hechizos (...). (Eum. V. 649)

En Agamendn, Clitemestra llama encantador o ensalmador
(epodds) a Agamendn porque sacrificé a su hija en las playas de
Aulis, camino de Troya, para conseguir vientos favorables:

(...) Pero entonces no hiciste nada en contra de este varén, que,
sin darle importancia, como si se tratara del destino de una res,
cuando sobran las ovejas en el rebafio, 0s6 sacrificar —el parto
mds querido de mi vientre— a su hija, para hechizar los vientos
de Tracia. (v. 1418)

El sacrificio de Ifigenia habria tenido, segtn esto, el valor y
la significacién de una epodé mdgica (Lanin Entralgo, 2005). El
término epodé también tiene una variacién semdntica cuando
se utiliza con el sentido de “encantamiento”, “sortilegio” o “he-
chizo” (thiekterion y kelema o keleterion). En términos generales,
tiene que ver con el uso de diversos procedimientos propios de
los magos.

Los poetas trdgicos ofrecen referencias sobre el uso de estos
términos especificos: Esquilo en Suplicantes (v. 571), cuando Zeus
encanta el dolor de lo, perseguida por el tdbano: “Y ;quién fue,
entonces, el mago que logré sanar a To errante y miserable por el
cruel aguijén enfurecida? (v. 571)”.

En las notas a pie de pdgina de la versién de Cétedra de las tragedias grie-
gas se anota lo siguiente: “Se refiere al dios Asclepio, hijo de Apolo, al que
Zeus fulminé con su rayo para mantener el orden universal. Asclepio,
Esculapio en latin, habia aprendido del centauro Quirdn a resucitar a los
muertos” (Esquilo, Séfocles y Euripides. Obras completas, v. 1514).
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En Prometeo encadenado (v. 865), el poeta refiere el encanta-
miento amoroso de Afrodita.

En Euménides (vv. 81-83), Apolo, resuelto a suprimir la mal-
dicién y la mancha hereditaria que pesan sobre Orestes, le promete
librarle para siempre de sus penas mediante “relatos encantadores”
(thelkterious mythos): “Alli, disponiendo de jueces y de frases se-
ductoras, un medio hemos de hallar para poder, definitivamente,
liberarte de tu infortunio (Eum., vv. 81-83)”.

Séfocles, en Traquinias (vv. 355 y 585), utiliza el término
para referirse al hechizamiento de Heracles:

A ese individuo lo of yo cuando aseguraba, en presencia de nu-
merosos testigos, que por conseguir a esta muchacha Heracles
habia rendido a Eurito y Ecalia, la de altos torreones, y que ha-
bia sido tinicamente Amor, y no otro dios, quien con sus hechi-
zos lo habia inducido a empunar las armas en este lance (...)

(Traq., v. 355).

En cambio mi accién ~habla Deyanira- estd orientada a ver si
logro superar a esta muchacha mediante hechizos y encantamien-
tos dispuestos sobre Heracles. (Traq., 585)

Euripides, en [figenia entre los Tauros (166), lo refiere en tér-
minos de ofrendas para aplacar a los muertos:

En su honor —habla Ifigenia— voy a verter estas libaciones sobre
los lomos de la tierra, una copa por los muertos, leche de terne-
ras salvajes, vino de Baco, el trabajo de las abejas zumbadoras,
todo, en definitiva, lo que se ofrece en las libaciones a los muer-
tos para aliviar sus males. (/f Tau., v. 166)

Cualquiera que fuera su forma, el ensalmo griego buscaba
alcanzar un objetivo mdgico: obtener todo cuanto el hombre ne-
cesitara, dado que no todo lo podia obtener por medio de sus
recursos naturales. Un tiempo favorable, amor a voluntad, obe-
diencia automdtica de otra persona, alteracién sobrenatural del
cosmos, curacién de la enfermedad, son intereses que pasaban por
el uso de la palabra como epodé. “Bajo la presién del ensalmo,
las potencias superiores al hombre —dioses con nombre propio o
daimones oscuros e innominados— se plegarian al deseo del en-
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salmador o de quienes creyentemente han recurrido a éI” (Lanin
Entralgo, 2005).

Para que esto se diera en Grecia, fueron necesarias unas con-
diciones que aparecen en un periodo que se extiende desde el siglo
VIII hasta el siglo V a. de C., y donde surgen las manifestacio-
nes culturales y civicas que hardn de Grecia un referente universal
y de esplendor. Sin embargo, también es en ese periodo donde
opera un cambio de mentalidad propicio para que se consolide
una concepcién de enfermedad y una terapéutica vinculada con la
catarsis. Describamos sus aspectos principales y cémo la tragedia
encuentra su sitio alli.

En este lapso de tiempo se produce en Grecia un cambio de
mentalidad en los campos de la moral, la religién y la vida civica,
que van a determinar la concepcién de enfermedad y el uso tera-
péutico de la palabra como catarsis. Este cambio lo refiere Dodds
en su texto Los griegos y lo irracional (1999) como un trdnsito de la
cultura de la virtud a una cultura de la culpabilidad.

(...) las ideas homéricas de “la virtud” (are#é) y de la excelencia
individual (kalokagathia) no se extinguen en los siglos de Sol6n
y Dericles. Pero junto a ellas y dentro de ellas, un hondo senti-
miento de culpabilidad religiosa y moral (...) va ganando exten-
sién y fuerza en todo el mundo helénico, y muy especialmente
en la Grecia continental. (Lanin Entralgo, 2005)

Este trdnsito estard marcado por la aparicién de una culpa
religiosa y otra culpa de cardcter moral. En el orden religioso, el
cambio se explica por el temor a incurrir en el pecado de Aybris:

En el orden religioso cambia sensiblemente la disposicién del
hombre frente a la Divinidad, y los mortales, siempre bajo un
hondo temor de incurrir en pecado de Aybris o desmesura, sien-
ten con mayor pesadumbre la influencia que los inmortales ejer-
cen sobre su destino. (Lanin Entralgo, 2005)

En el orden moral, la gravedad va a estar puesta en la idea de

un miasma, un castigo o calamidad, una mancha impura que se
debe quitar:
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El cegador arrebato pasional que los griegos llamaron ate deja
de ser accidente psiquico imprevisible y se convierte en castigo
o calamidad (...) La importancia y la extensién que los ritos
catdrticos alcanzan en Grecia, tanto en la vida publica como en
la existencia individual y privada, hacen bien patente esa gene-
ral conciencia de culpabilidad. (...) La contaminacién punitiva
de la realidad humana y de la realidad césmica por un miasma
invisible —no es infrecuente que el miasma sea concebido como
daimon— se trueca ahora en ominosa y constante posibilidad.

(Lanin Entralgo, 2005)

A la par de estas dos expresiones de la culpabilidad, el pecado
de hybris y la impureza moral, en el contexto griego, fue ganando
importancia la mania, el arrebato extdtico, la posesién por parte
de potencias psiquicas de indole “irracional” y los modos de com-
portamiento que a ellas corresponden.

En el seno de este contexto religioso y moral fue configurdn-
dose una manera de entender la enfermedad y las pricticas tera-
péuticas en la Hélade. Siguiendo a Lanin Entralgo (2005), estos
son sus rasgos:

1. Laenfermedad como un castigo de una falta personal, de
un delito colectivo o de un crimen de los antepasados; se
concibe como la contaminacién de la naturaleza indivi-
dual del enfermo por un miasma mds o menos invisible.

2. Elsentimiento de culpa y los ritos a los que indujo entre
la poblacién, hizo que el hombre griego fuera mds pro-
penso a adquirir nuevas enfermedades: “Dejé en la natu-
raleza del hombre griego una disposicién morbosa, una
propension a experimentar stbitos y fugaces trastornos
en la capacidad normal de percibir y sentir”.

3. En relacién con el tratamiento de las enfermedades, se
impone un tratamiento mdntico de estas: se acude mds a
las soluciones mégicorreligiosas.

4. El médico se concibe como un liberador o purificador de
la mancha fisica en que la enfermedad parecia consistir.

En el contexto de la conciencia mégicorreligiosa griega, y da-
das las circunstancias asociadas a la concepcién de la enfermedad
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de la Grecia del siglo V, el ensalmo cumplia, ademds de esta opera-
cién apotropaica, otra de indole catdrtica: el ensalmo “purificaba”
de midsmata'y daimones impurificadores de la realidad con €l “en-
cantada” (p. 56). De la mano de esto, la kdtharsis se instaura como
una prictica a la que se acudia con mayor frecuencia y para la cual
eran necesarios catartas profesionales.

Describamos el funcionamiento de esta palabra catdrtica en
el contexto del logos trégico. Para este fin, retomaremos el trata-
miento que ofrece Aristételes al logos: como persuasion y como
catarsis.

El logos catirtico

Arist6teles senala para el logos dos funciones: una, persuasiva, la
otra, catdrtica. De la primera se ocupard en Retdrica, donde se re-
ferird la persuasion en términos de una transformacién que opera
sobre el oyente. Lo que le corresponde a la retérica es la pregunta
por aquello que en cada caso es susceptible de ser persuadido (Re-
térical, 2, 1355, b25). La persuasion se expresa en el oyente como
un efecto de la palabra que se profiere: es una transformacién psi-
colégica que pasa por el cardcter (ethos), la disposicion (didthesis),
la pasién (pathos), la opinién (doxa) y la creencia (pistis, peithd) y
que puede caracterizarse asi:

En el encuentro retdrico —el orador con su oyente— se ponen en
mutua conexién dos caracteres, el de quien habla y el de quien
escucha. Como consecuencia de ese contacto personal, a la vez
intelectivo y afectivo, el alma y el cardcter del oyente adoptan
una determinada disposicidn, a la cual pertenecen tales o cuales
pasiones. Actuando sobre ellas con los recursos de su arte, el
orador las modifica conforme a los fines a que su discurso estd
ordenado; y por obra del influjo que la pasién ejerce sobre el
modo de ver y juzgar las cosas, va suscitando en quien le oye
un conjunto de opiniones nuevas o un cambio de opiniones
preexistentes. (Lanin Entralgo, 2005)

En la medida en que el 7betor influye sobre el alma del oyen-

te, se puede decir que hay un paralelismo con el médico. Quedar
persuadido por un discurso retdrico significa apropiarse de una
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creencia. No es gratuita la cercania etimoldgica que existe entre la
palabra persuasion (peizhd) y creencia o confianza (pistis):

En otras palabras, el oyente queda persuadido de algo; lo cual
vale tanto como decir —puesto que persuadirse, a la postre, es
creer— que en el alma del oyente han ido apareciendo creencias
nuevas, o se han ido modificando creencias antiguas, o han ido
entrando en vigor creencias dormidas”. (Lanin Entralgo, 2005)

El poder de la palabra en Aristételes no solo se circunscribe a
su sentido persuasivo. El logos también es kdtharsis, y en el pasaje
de Poética, donde define la esencia de la tragedia, se plantea su
significado:

(...) la imitacién de una accién levantada y completa, de cierta
extension, con un lenguaje sazonado en su especie conforme a
sus diversas partes, ejecutada por personas en accién y no por
medio de relato, y que por obra de la compasién y el temor
lleva a término la purgacién (katharsis) de tales pasiones. Llamo
“lenguaje sazonado” al que tiene ritmo, melodia y canto; y digo
“conforme a sus diversas partes”, porque ciertas de ellas son eje-
cutadas con ayuda de metro, al paso que otras lo son con ayuda

del canto”. (Poética 6, 1449, b 24-31)

Este logos catdrtico encuentra en el arte dramdtico una ma-
nera de ejercitarse. La tragedia es poesia y, en ese sentido, la obra
Poética plantea que es mimesis; sin embargo, hay un rasgo funda-
mental que aparta este género de los demds: produce en el espec-
tador un placer (hedoné) especifico y una purgacién y purificacion
(kdtharsis) de las pasiones que el espectdculo trigico suscita en el
alma: temor (phobos) y compasién (éleos).

El logos catdrtico, por la via de la hedoné (el placer), ejerce
un efecto terapéutico que restaura la sophrosyne, esto es, la orde-
naci6én bella, armoniosa y justa de todos los ingredientes de la
vida. La catarsis de las pasiones debe entenderse, entonces, como
lo plantea una de las interpretaciones de Jacob Bernays en su texto
Dos tratados la teoria de Aristoteles del drama, citado por Lanin
Entralgo (2005), como purgacién del alma en el sentido médico
de la expresién:
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Tomada concretamente —escribe [Bernays]—, la palabra kdtharsis
significa en griego una de estas dos cosas: o bien la expiacién de
una culpa por obra de ciertos ritos sacerdotales, o bien la supre-
sién o el alivio de una enfermedad mediante un remedio médico
exonerativo”. (...) el término “catarsis” de la definicién aristoté-
lica serfa tan solo “una designacién transportada de lo somdtico
a lo afectivo para nombrar el tratamiento de un oprimido; tra-
tamiento con el que se pretende, no transformar o reprimir el
elemento opresor, sino excitarlo y fomentarlo, para producir asi

un alivio del oprimido”. (Lanin Entralgo, 2005)

La tragedia griega purga el alma del espectador. La pregunta
que se plantea es, ;qué es aquello de lo que el alma se libera? La
obra Poética, de Aristételes, dird del temor (phobos) y de la com-
pasién (éleos)“... por obra de la compasién y el temor, la tragedia
lleva a término la catarsis de tales pasiones”.

Las caracteristicas de esas pasiones responden a rasgos psico-
somdticos, y su purgacion se explica en el placer al que se hallaba
ordenada la asistencia al especticulo de la tragedia. En ese sentido,
el efecto propio de la catarsis trigica no es moral: es pura y simple-
mente placer (bedoné), un placer en el que tiene su efecto final la
“purgacién” en que la kdtharsis consiste” (Lanin Entralgo, 2005).

Para Aristételes —asi también para Platén- el placer implica el
retorno del organismo desde un estado de perturbacién a la armo-
nia propia de su peculiar naturaleza. En ese sentido, ese bienestar
que confiere la tragedia es equiparable a la accién que produce un
medicamento exonerativo o el sosiego que viene como consecuen-
cia del entusiasmo religioso. Son placeres purgativos.

No hay que olvidar la profunda conexién entre la belleza y lo
placentero. La tragedia es un arte bello y en ese sentido, pertenece
al dmbito de lo placentero. En esta manifestacién dramitica, lo
placentero se ubica en el lugar del gusto elemental y profundo del
hombre por lo terrible y lo conmovedor. Esa purgacién ocurre en
todo el drama, tal y como lo observa la Poética (1453, b 5):

A lo largo del espectdculo, la excitacién animica del espectador

va ascendiendo seglin una curva unitaria; hasta que, llegados al

espanto y la afliccién de su alma a la tensién maxima, se produce

58

Epodé y logos catdrtico: terapéuticas de la enfermedad en la tragedia griega

la purgacién de esas dos pasiones y se alcanza el alivio placentero
en que la hedoné de la tragedia consiste. (Lanin Entralgo, 2005).

El espectador vuelve a casa con un bienestar que se expresa
en lo fisico, mds que en lo moral. Se trata de una resolucién de
estado afectivo del espectador, catarsis, un nombre que es a la vez
religioso y médico.

Es una experiencia catértica en el sentido religioso por el vin-
culo que toda tragedia tenia con el culto dionisiaco; y catdrtica,
por su relacién con la purgacién psicosomdtica y medicinal que
habia en la resolucién afectiva que venia luego de la anagnérisis o
el esclarecimiento de la accién trdgica luego de la peripecia.

Finalmente, en relacidén con esta experiencia mediada por la
hedoné, es necesario distinguir en la tragedia cuatro momentos
de la catarsis: 1) el momento religioso-moral; 2) Momento dia-
noético o légico; 3) Momento patético o afectivo y 4) Momento
somdtico o medicinal.

El momento religioso-moral estd asociado al hecho de que la
tragedia era parte del culto de Dionisio. El contenido de la accién
dramdtica ponia al espectador ante un dilema con sus creencias
que contrastaba con la voluntad de autonomia del héroe. Todas las
acciones del héroe se entrelazan bajo la mirada de la divinidad. La
hybris o desmesura se mantenia como una tentacion constante del
hombre. En escena se debatian la ambivalencia de la conciencia
moral del héroe trigico y la subterrinea necesidad de explicacién
que atravesaba su alma. “El desenlace funesto o afortunado de
la tragedia reordena la existencia respecto de aquello que en la
estructura de esta es mds central y decisivo, su relacién con la di-
vinidad” (Lanin Entralgo, 2005, p. 216).

El momento dianoético o légico se relaciona con la anagndrisis,
esto es, el reconocimiento que se expresa en el paso de la ignoran-
cia al conocimiento que conduce a la amistad o a la enemistad...
Es un momento intelectivo, dianoético, mediante el cual, el espec-
tador aprende a expresar ordenada y satisfactoriamente lo que su-
cede en la escena y lo que sucede en su alma; pasa, de la confusion
indecible al saber decible. (Lanin Entralgo, 2005, p. 216).

El momento patético o afectivo vincula la experiencia de la ca-
tarsis trdgica, la cual era purgacién o eliminacién de efectos que
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no existian en el alma antes de la contemplacién de la tragedia, y
acontecfa cuando la tensién emocional alcanzaba su punto cul-
men” (Lanin Entralgo, 2005, p. 216).

Finalmente, el momento somdtico o medicinal, o el momento
de retorno del espectador a un estado humoral mds equilibrado y
natural, y por lo tanto, mds sano y placentero que el anterior al
proceso catdrtico.
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El sufrimiento en el Filoctetes de
Séfocles, una mirada ético-religiosa

Un obrero con la angustia del desempleo clavada en la médula de

los huesos comprenderia el estado de Filoctetes cuando le quitan su
arco, la desesperacion con la que contempla sus manos impotentes

Sé6focles, Filoctetes

Omar Julidn Alvarez Tabares”

Introduccién

El sufrimiento representa una dimensién de la condicién humana
y una base antropoldgica universal en la que han intervenido la
medicina y la religién por milenios, pero en la que siempre inter-
vienen muchos factores culturales de los cuales es dificil rehuir.
Eliminar el dolor apenas se puede, esquivar el sufrimiento no pa-
rece estar al alcance del hombre. Como lo expresa Duch (2005),
es parte de la condicién ambigua e inextricablemente paradéjica
del ser humano, se vive a si mismo en una dialéctica de salud/
enfermedad alegria/sufrimiento.

De esto trata el Filoctetes de Séfocles, cuya figura central re-
sulta ser, por analogfa, un /o6 del mundo griego y a la vez un ejem-
plo, mds que de religiosidad, de ciudadania, de mansedumbre, si
se puede asi denominar; esto, mds por la forma como entiende y
vive su situacién de abandono y por cémo comprende su soledad
frente a la imposibilidad de quitar el dolor de su cuerpo, por su
actitud al sufrir y vivir lo que le ha tocado. De ahi que el presente
texto se proponga situar el sufrimiento en la obra, en el personaje
y en el autor desde una perspectiva antropolédgica. Dicha mirada
busca dar pistas para la comprensién del sufrimiento humano en
el mismo sentido en el que lo propone Séfocles, no como una

*  Ph.D. en Filosofia por la Universidad Pontificia Bolivariana (UPB). Do-
cente-investigador del Departamento de Humanidades de la Universidad
CES (Medellin). Correo electrénico: oalvarez@ces.edu.co
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experiencia que se puede evadir sino como una situacién a la que
hay que responder y que hay que afrontar por razones que es di-
ficil descubrir, y que quizd sometan a una desesperacién y a un
destino trégico que es imposible prever.

El texto parte de un principio hermenéutico recogido por la
tradicién; en el primer apartado se busca dar cuenta del contexto
de la obra en la figura misma del autor, no para dar con la psi-
cologia de este, sino para intentar ahondar en las circunstancias
que rodearon la composicién y motivos de la creacién literaria.
La doble representatividad de Séfocles en la politica y en el arte
atenienses le imprime un cardcter Gnico, puesto que estaba para
ser representada en las fiestas y competencias de esta polis. En un
segundo momento se hace un rodeo por la obra, y se conside-
ra la nocién de ‘texto’ como un registro necesario que asegura la
perennidad de la propuesta, pero que no agota la riqueza y mul-
tiplicidad de sentidos para el estudio y el deleite de quienes por
generaciones se acercan a ella. Por dltimo, se busca penetrar en la
figura misma de Filoctetes, puesto que en él se deposita la idea de
un hombre admirable por sus palabras, respetable por sus actitu-
des y, por supuesto, digno de imitacién, cuando de las cuestiones
tltimas, de los elementos de la frontera humana se trata.

Séfocles y el entorno de Filoctetes

En este primer apartado nos ocupamos del autor, no desde la idea
romdntica de la primera hermenéutica de penetrar en la psicolo-
gia y sociologia de este, sino desde la éptica de las circunstancias
y expectativas culturales que se gestaron en la presentacion de la
obra ante el publico o el auditorio ateniense. No es la biografia lo
que interesa, sino los motivos que rodearon la obra y de la cual
el autor no se puede abstraer. De Séfocles se tiene apenas alguna
informacién; de su familia, de su trabajo y, por supuesto, de su
participacién en las competiciones dramdticas que animaban el
siglo V en Atentas:

Los tesoreros eran responsables de recibir el tributo de los alia-
dos de Atenas, de dedicar un porcentaje a la diosa Atenea (la
sexagésima parte de total) y de desembolsar los fondos cuando

lo autorizaba la asamblea; era un puesto de muy alta responsabi-
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lidad y su subsecuente eleccién como general debe indicar que
los atenienses consideraban a S6focles un hombre honesto y un
administrador competente. (Scodel, 2014, pdg. 90)

Esto va a incidir en su obra y se reflejard en tragedias como
Filoctetes, ya que su preocupacién politica y su participacién en
la vida de la ciudad repercuten en su creacién de una manera ac-
tiva. Otra parte del contexto de la obra de Séfocles se relaciona
con un deseo de superar a Esquilo. También tendrd diferencias
con Euripides, pero mucho mds con el precursor de la tragedia
y a quien responde con profundidad y arrojo en algunas de sus
tragedias (Scodel, 2014, pdg. 92). La obra de Séfocles se caracte-
riza por seguir los cdnones de la tragedia como tal y aunque no
tenemos los textos del Filoctetes de Esquilo y Euripides, de manera
recurrente “...los poetas trdgicos podian inventar tramas enteras
tan solo con que se avinieran a la estructura bésica de la leyenda”
(Scodel, 2014, pag. 57) y asi damos cuenta de un mismo persona-
je, una misma estructura en la trama, pero no del mismo cardcter,
y en este caso, Filoctetes tiene la impronta de su autor. Se puede
decir de la obra y del autor que “Séfocles fue el simbolo de todo
lo mejor de Atenas en el periodo que le tocé vivir” (Scodel, 2014,
pdg. 91). Y de los otros dos trigicos también hay que decir que
juntos fueron “...un producto cultural que permitia a la Atenas
imperial mostrarse orgullosamente ante el mundo griego y repre-
sentarse a si misma” (Scodel, 2014, pdg. 98). Esto habla del papel
fundamental de la cultura en la construccién de la polis, de la ciu-
dadania y mucho mds fuerte de la democracia. De sus influencias
y quizd de su personalidad, tenemos una interesante descripcion:

Séfocles pudo, en el trascurso de su larga vida, llegar a con-
vertirse en maestro consumado del arte, en un hombre de una
pieza, sin recurrir a la ayuda de la reflexién teolégica o filoséfica.
No fue a buscar la teologfa a los escondrijos en que se ocultaba,
entre las sombras de las sectas apartadas del camino real. En
cuanto a la filosoffa, esta apenas si habia llegado a Atenas en los
tiempos de ductil juventud del poeta; y en los afios maduros, ya
ninguna sabiduria o necesidad de las jévenes generaciones podia
estimular ni dafar el sublime candor de su pensamiento. Y asi,

lo vemos caminar por entre el trifago y el estrépito de la plaza
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publica, sin prestar atencién a lo que alli se discutia. (Rohde,
2012, pdg. 232)

Ya su obra, como tal, tuvo bastantes giros y sus personajes no
fueron siempre los mismos, obedecia a las reglas del género y tam-
bién a la caracterizacién de los personajes, pero ningiin Odiseo se
parecerd a otro. Igualmente los coros, en una obra aparecen con-
descendientes con quien padece un determinado mal, y en otra
podian actuar de manera neutra frente a alguna situacién limite.
Por ejemplo, la figura de Odiseo es cambiante,

...en Ayax, Odiseo es un personaje admirable, pero es alguien
totalmente despreciable en Filoctetes... de manera que no hay
consistencia de personajes entre una obra y otra; Odiseo siempre
es inteligente y persuasivo, eso si, pero a veces es, ademids, com-
pasivo, mientras que otras veces es convenenciero e implacable.

(Scodel, 2014, pdg. 56)

Y sin violentar el cardcter juega con alguna ligereza de corte
ético o civico, pero siempre bajo las estructuras y los cdnones de
la tradicién. Es admirable en tanto que saca muchos elementos de
cada personaje sin que este deje de ser él mismo en términos de
temperamento y cardcter. Como lo expresa Rodhe:

Solo los iniciados gozan de vida, dice Séfocles; a los demds, a
quienes les va muy mal en lo profundo apenas nos los podemos re-
presentar, con arreglo a las ideas de la época, mds que como almas
que vagan en la vida tenebrosa, que solo es vida a medias, hundida
entre las sombras del homérico Erebo. (Rohde, 2012, pdg. 137)

Del otro lado estd el auditorio, puesto que las tragedias esta-
ban creadas para la gran audiencia ateniense y para competir, la
posibilidad de participar en una obra podia generar o no “...una
catharsis mediante el consabido sentimiento de compasién y de
temor...” (Scodel, 2014, pdg. 38); podia servir de mediacién en
tanto que suscitaba sentimientos de conmiseracién y de gratitud
por la buena suerte y ayudaba, quizd, a preparar mejor a las perso-
nas cuando tenian que afrontar los cambios de la fortuna y el azar
en la vida. Este era un elemento vital del saber griego. Est4 ates-
tiguado en Homero (Il. 18, 120) como “lo repartido a todos por
igual, lo comun, en cuanto a posesiones o respecto a los avatares
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de la vida —homoie moira-, igual suerte” (Beyreuther, 1994, pég.
193); pero es, a la vez, lo que todos quieren controlar, predecir o
dominar y eso solo estd reservado para los dioses.

El género literario permite conectar, precisamente, toda
una tradicién y a la vez evolucién de la tragedia. Cada uno de
los autores tiene un enfoque distinto: “Esquilo es grandioso, pero
primitivo; Euripides es agudo, pero decadente; Séfocles es toda
perfeccién y serenidad” (Scodel, 2014, pdg. 39). Lo enunciado,
por tanto para este Gltimo no es la trama o el drama de Filoctetes
lo que importa, sino la impasividad con la que enfrenta el desti-
no. Parece inamovible ante las muchas reprimendas que vienen de
fuera y que no parecen lograr el objetivo, mal intencionado, de sus
interlocutores. Por ello, dice Scodel, “resulta evidente que Aristé-
teles (1452a22-1452a33) considera a Séfocles como el més gran-
de autor trdgico” (2014, pdg. 39) y segln el estagirita “Séfocles
decia que ¢él presentaba los hombres como deben ser” (1460a33)
(Aristdteles, 1974, pdg. 228). En este sentido, el cémo hay que
vivir de los griegos estd plasmado por Séfocles en sus tragedias y
Filoctetes no es la excepcién. La preocupacién ética no era ajena
a Séfocles, puesto que “ocupé importantes cargos puablicos, y su
conocido, Ion de Quios, escribié un libro sobre gente famosa, del
que nos llegé un pasaje largo sobre Séfocles en la isla de Quios”
(Scodel, 2014, pég. 89).

La obra es ficcién, tiene que serlo como parte de este género
y como lo es en general la literatura. “Para el puablico ateniense la
tragedia era esencialmente lo mismo que para nosotros, en Occi-
dente, es el teatro: una ficcién” (Scodel, 2014, pdg. 49). Cumple,
por lo tanto, una funcién importante en el dmbito de la cultura
ateniense. Platdn, en la Republica, hace alude a los festivales de
teatro y pone en boca de Glaucén el comportamiento de la gen-
te: “Como si hubiesen arrendado sus oidos, recorren las fiestas
dionisfacas para oir todos los coros, sin perderse uno, sea en las
ciudades, sea en las aldeas” (Rep 475d) (Platén, 1986, pdg. 286)
y Scodel, en un estudio muy actual sobre la tragedia dice que “...
el publico de la Antigiiedad se conmovia mucho con las represen-
taciones trgicas; sabemos que lloraba con ellas; sabemos que las
citaba y que discutia mucho sobre ellas” (2014, pdg. 48).

El desarrollo de la obra tiene un componente esencial que ha
sido rescatado por la Nueva Retérica y es el puablico, el auditorio.
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En Aristételes, este elemento estaba planteado por la capacidad
del autor para conformar una especie de “audiencia’, mientras que
en la competencia la forma en la que se involucra el oyente es
fundamental:

...el publico no podia intervenir directamente en la tragedia y
la Gnica incidencia que la tragedia tenia sobre el mundo real se
relacionaba con la respuesta emocional e intelectual del publico.
La comedia ateniense normalmente violaba la ficcién dramadtica,

pero la tragedia nunca. (Scodel, 2014, pdg. 49)

Esta respuesta emocional e intelectual era definitiva para ga-
nar el concurso, el éxito del drama estaba en la “taquilla”, en tan-
to que se busca replicarla en diversos escenarios dentro y fuera
de la ciudad. De manera curiosa, ni por medio de la filosofia ni
de la psicologia se han podido descifrar con cierta precisién las
implicaciones del fenémeno de la ficcién en cuanto a impacto
en el publico: “No queda claro cémo podemos simultdneamente
preocuparnos en serio por las personas que estdn en el escenario
y, a la vez, ser conscientes de que son solo actores” (Scodel, 2014,
pdg. 49). Por su cardcter, en Filoctetes, el autor utiliza una sutileza
psicoldgica al hacer explicitos algunos motivos y al dejar otros en
la penumbra, y sin embargo, “...invita al ptblico a ver a los per-
sonajes como poseedores de un ego interior del que solo pueden
especular (como ocurre, por los demds, con las personas de la vida
real)” (Scodel, 2014, pdgs. 51-52).

Desde el punto de vista de la lectura no se puede tomar me-
todolégicamente una sola estrategia en términos de comprension
e interpretacién: “De modo que al estudiar la estrategia griega lo
mejor es cambiar la perspectiva continuamente, tendiendo a lo
universal por una parte, pero regresando a lo concretamente his-
torico, por la otra” (Scodel, 2014, pdg. 14). Es importante tener
en cuenta que, quienes siguen la linea de Arist6teles sobre el papel
preponderante de la trama, también deben abrirse a otro tipo de
propuestas de lectura. “Por un lado partimos de nuestras expecta-
tivas para conferir sentido a la experiencia y, por el otro, modifi-
camos tales expectativas seglin va desarrolldndose la obra (se trata

de la llamada “espiral hermenéutica”)” (Scodel, 2014, pag. 14).
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Ademis, la tragedia reivindica a los dioses a pesar de las mu-
chas tensiones en torno al destino y a los sufrimientos que ha
padecido Filoctetes, ya que:

Normalmente la aparicién final de un dios servia para aclarar
lo ocurrido y para predecir el futuro de los personajes, pero en
esta obra —se aplica particularmente en Filoctetes— el dios aparece
para llevar a los personajes en direcciones enteramente nuevas.

(Scodel, 2014, pag. 272).

Es porque Séfocles mismo insistird, quizd mds que los demds
tragicos, en reforzar los antiguos ideales aristocriticos que atn te-
nian sentido para la época, ocurre que “...los personajes llevan la
historia hacia una trayectoria opuesta a la que pide el mito y solo
la intervencién divina restaura el orden” (Scodel, 2014, pdg. 269),
y fue precisamente Séfocles el mds admirado al llevar la tragedia
mucho mds lejos que su predecesores y contrincantes:

Fue sobre todo Séfocles el dltimo gran exponente de la con-
cepcidn arcaica del mundo, quien expresé la plena significacién
trigica de los viejos temas religiosos en su forma auténtica, sin
atenuarla ni moralizarla —el sentimiento abrumador de la con-
dicién indefensa del hombre frente al misterio divino y frente
a la ate que sigue a todo logro humano—, y quien hizo de estos
pensamientos una parte de la herencia cultural del hombre de
Occidente. (Doods, 1983, pdg. 58)

Rodhe valora en Séfocles su capacidad para adoptar una pos-
tura serena y tranquila, muy distinto a Esquilo y también a Eu-
ripides, sobre los problemas mds acuciantes del hombre: culpa,
libertad y necesidad tienen un cariz muy diferente en el drama de
nuestro autor. Se le nota una mirada tranquila sobre la vida y sus
multiples fracturas. Al parecer no le queda grande la posibilidad
de comprender lo humano en las profundidades de su ambigiie-
dad y muerte:

El hombre individual, con la fisonomf{a propia y peculiar de su

ser, se destaca, en él, més libremente sobre el fondo de los po-
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deres y las leyes generales, suprapersonales, que rigen el univer-
so del hombre de Séfocles encuentra en si mismo la ley de sus
actos, el fundamento de sus éxitos o de sus heroicos fracasos.

(2012, p4g. 226)

Savater trae una cita de Kott, quien ve que “Séfocles, el mds
cruel de los trigicos griegos, nunca rehidye la imagen fisica del
sufrimiento; sus héroes son como estatuas, pero estatuas que de-
rraman sangre de verdad y ademds exudan negra pus” (Savater,
citado por Portomecum, 2007) y es, por supuesto, “el poeta de los
trigicos destinos humanos, el observador de la accién de los dioses
sobre la triste tierra” (Rohde, 2012, pdg. 232) el que goza del ma-
yor prestigio y reconocimiento, no solo en su momento, sino en la
valoracién estética de su representaciéon del sufrimiento. Es nece-
sario, por tanto, ahondar en el sentido mismo de esta realidad y en
cémo se ve reflejada en la obra, para posteriormente, abordarlo en
la figura misma del héroe que da nombre a la tragedia, Filoctetes.

El sufrimiento en Filoctetes

Para exponer este elemento es importante comenzar con la re-
flexién, aunque extensa, que trae consigo Kierkegaard, el gran
pensador danés, quien con mucha agudeza lee a Antigona pero
no pierde de vista la tragedia en general y se detiene a pensar en
el Filoctetes de Séfocles. Tal como lo afirma Kierkegaard en Anti-
gona, en la tragedia griega siempre estd ese elemento destinal que
provoca sufrimiento (suffero):

“Encontramos en la tragedia griega una transicién del sufri-
miento al dolor: por ejemplo, en Philoctetes, que es, en sentido
riguroso, una tragedia del sufrimiento. Y sin embargo, en ella
sigue predominando en alto grado la objetividad. El héroe grie-
go nos aparece alli como reposando sobre su destino; y este des-
tino es inmutable; por consiguiente, no queda nada que pueda
afiadirsele. Por eso, su dolor continda siendo sufrimiento. La
primera duda por la que le asalta su dolor es esta: jera necesario
que semejante cosa me ocurriese a mi?, ;no podria haber sido de
otro modo? Sin duda, Philoctetes nos ofrece una reflexiéon llevada

muy lejos en la contradiccién intima de su dolor, contradiccién
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magistralmente descrita y humanamente verdadera. Pero la re-
flexién de Philoctetes queda integrada a una objetividad que es
la que envuelve todo el conjunto. No profundiza en si misma, y
cuando se lamenta de que nadie conozca su dolor, he ahi que ese
lamento es fundamentalmente griego. Lo que resulta de una ex-
traordinaria verdad; y, al mismo tiempo, revela hasta qué punto
este dolor estd alejado del dolor consciente, cuyo deseo es estar

solo consigo mismo y que busca en su soledad un nuevo dolor.

(1942, pags. 43-45)

Aunque el tema del sufrimiento es un tépico de interés gene-
ral en el contexto académico, y muy concreto de la tragedia, cada
autor y por supuesto cada obra, reflejan una perspectiva distinta:
podia tener un acento ético, antropolégico, estético o politico,
empero ninguna mirada igual. Los giros en el drama, la sutileza
en los didlogos, la postura del coro, o la caracterizacién de un
personaje proponian un contexto diferente en cada pieza literaria.
La tragedia era uno de estos dispositivos que exponian lo humano
de la manera mds descarnada posible y el pueblo podia sentirse
representado en la figura de personajes como Filoctetes, y aunque
fueran muchos los que bajo dicha figura se presentaran, unos ha-
cian énfasis en ciertos aspectos, a diferencia de otros, a quienes,
por supuesto, no les interesaban. “Para nosotros, hoy la tragedia
ofrece, por su puesto, algo mds que consideremos de gran valor:
nos recuerda que los resultados de las acciones humanas son muy
dificiles de anticipar y predecir” (Scodel, 2014, pdgs. 37-38). Esto
es, hay escenarios en los que el hombre no puede ejercer su poder,
no puede dominar, como sucede con el dmbito religioso o con la
misma existencia que se presenta cercana y esquiva a la vez. Como

lo expresa Rhode:

Si el hecho fatal, el inocente sufrimiento del individuo figura en
los planes de la divinidad, podemos estar seguros de que estos
planes se cumplirdn, aunque sea a costa de destrozar la felicidad
del hombre, de lanzarlo al dolor, al crimen, a los tormentos del
alma y a la muerte. Y es que el bienestar, la dicha del individuo
no interesan, cuando se trata de cumplir los designios de los
dioses, cuya mirada va mucho mis alld de estas pequefas vidas.

(2012, pag. 228)
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Ya en Filoctetes (409 aec) aparece la noble mesura de Séfocles
reflejada en el protagonista. M4s alld de la trama, lugar privilegia-
do de la tragedia segin Arist6teles, aparece lo mds significativo
“...la estratagema, el camino tortuoso, que aparece solo como una
parte necesaria del éxito y de la victoria” (Reinhardt, 2010, pdg.
176) y no meramente como recurso literario. En Filoctetes emerge
el tema del sufrimiento humano desde una perspectiva psicoldgica
y antropoldgica; intentar eliminarlo o esquivar este elemento es ya
una negacién de la encrucijada en la que el hombre se encuentra
por su condicién de hombre. Si se mira desde el hoy, muchos de
los esfuerzos cotidianos estdn enfocados en la recuperacion de la
salud, en la busqueda de bienestar, en el deseo de salir de algtin
laberinto existencial. Guevaert (2003) dice que “el fracaso y el
mal, en sus diversas formas, forman parte de la existencia huma-
na’ (pdg. 259) y saberlo no remedia nada, pero intentar compren-
derlo es una de las funciones de la cultura a través de sus diversos
mecanismos. La tragedia era uno de estos mecanismos y, quizd
por su ausencia, muchas de las salidas a la ambigiiedad humana
no cuentan con mediaciones culturales como en la Antigiiedad,
como sucedia en el teatro griego. Hoy los dispositivos son otros y
quizd mucho mds técnicos, muy fuera del alcance de la mayoria.

Lemnos

Existe una conexién con el lugar en el que Séfocles sitda la trage-
dia de Filoctetes, ya que en la /liada (V11 467) se menciona Lem-
nos como una isla habitada, pero “Séfocles, tal vez intencionada-
mente, la considera desierta para aumentar los sufrimientos del
héroe” (Alamillo, 1981, pdg. 441) y este vinculo se hace visible en
tanto que allf se encuentra herido Filoctetes, en consonancia con
la importancia que tiene para la f/iada el vinculo entre sufrimiento
y Lemnos. Ademis, el texto sugiere que Filoctetes ha pasado diez
afos alli “entre hambre y sufrimientos, alimentando esta enferme-
dad que nunca se sacia” (Fil 310-315).

Séfocles convierte Lemnos en una isla completamente desierta,
forma su coro con un grupo de marineros, aumenta la soledad
de Filoctetes e introduce, en lugar de la antitesis y de la duali-

dad, un trio interrelacionado y caracterizado por un movimien-
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to circular al afadir, a partir de entonces, a Neoptélemo en la
obra.(Reinhardt, 2010, pag. 175)

La compasién de Neoptdlemo es bastante paraddjica enten-
diendo la misién que le ha confiado Odiseo, y sin embargo le
dice: “Creo que te bastan tus sufrimientos, joh, desventurado!, de
modo que no te lamentes por los de quienes te rodean” (£i/ 340).
El coro responde: “Nos ha hablado de numerosas pruebas de su-
frimientos dificilmente soportables. {Que con esos ninguno de los
mios se tope” (Fi/510). También, Lemnos tiene una connotaciéon
negativa que sirve de metdfora para quienes se referfan a la isla:
“Lemnos era una isla de naturaleza volcdnica, vinculada por ello
a Hefesto, dios del fuego, que ha dado lugar a una expresién de
"fuego lemnio” para designar un fuego especialmente violento en
sentido propio o figurado” (Alamillo, 1981, pdg. 471). Desde el
punto de vista de la trama “Filoctetes se convirtié en la tragedia de
intriga mds equilibrada y mds profunda del teatro 4tico, la justifi-
cacién poética de todo el género” (Reinhardt, 2010, pig. 176) y
precisamente su abandono aparece como una vida pasada por la
sofistica en el nivel més exigente y dramdtico, incomprendido por
todos y conciliado con todos.

Odiseo

La figura de Odiseo no pasa desapercibida en el texto y su postura
frente al héroe trigico representa un factor determinante en el
contexto mismo de la paradoja que presenta la tragedia: “Odiseo
en Filoctetes afirma que él puede ser cualquier tipo de persona
segiin lo requiera la ocasidén: su naturaleza es ganar y él puede
también ser justo y noble si se trata de competir” (1049-1053).
(Scodel, 2014, pdg. 116). De ahi que su funcién sea azuzar a
Neoptélemo y como autor intelectual de dicha empresa, su tra-
bajo es sacarle el mayor provecho a este tltimo a través del uso
de la retérica. La aparicién de Odiseo frente a Séfocles muestra la
perspectiva que tiene el héroe sobre la empresa que le proponen y
“la discusién posterior entre Odiseo y Filoctetes pone en eviden-
cia que el conflicto entre verdad y mentira generado por el dolos
excede al dmbito humano y se extiende a la tensién con lo divino”
(Gastaldi, 2006, pdg. 92), esto, puesto que la presencia de Neop-
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t6lemo aparece como una reconciliacién del destino (ananke) con
la experiencia del sufrimiento en Filoctetes.

La expresién de Gastaldi es que en Odiseo se contraponen
verdad y necesidad al intentar “abrirse camino... por los medios
que provee el poder del logos, aun en contra de la voluntad de Fi-
loctetes, quien manifiesta su determinante negacion...” (Fi/ 994)
(2000, pag. 92). La plasticidad en el lenguaje usado por Séfocles y
la actitud del personaje hacen pensar que Odiseo no tiene proble-
ma en traicionar y traincionarse dependiendo de la ocasién y del
interlocutor puesto que “su naturaleza es ganar y ¢l puede también
ser justo y noble si se trata de competir” (Scodel, 2014, pdg. 116).
De ahi la figura tan paradigmdtica y cinica del autor intelectual de
la estratagema y el engafio en el que se quiere hacer caer a Filocte-
tes y de donde brota su indignacién.

El sufrimiento de Filoctetes

Este apartado se introduce con una cita de la pensadora francesa
Simone Weil. Su idea del sufrimiento va en consonancia con la
lectura de quien entiende a aquel que estd en situacién de indi-
gencia, desventaja e injusticia frente al sistema. Asi es Filoctetes, el
héroe trégico de Séfocles, el que padece por su suerte (moira), por
su destino (ananké) y como si fuera poco, estd a punto de perder
su Unica pertenencia, su medio de subsistencia, su dnica posibi-
lidad de permanecer vivo en medio del olvido y de su inminente
muerte. Dice a propésito Weil:

En general, y salvo excepciones, las obras de segundo orden e
inferiores son mds apropiadas para la élite, las de primer orden,
para el pueblo. Por ejemplo: jqué intensidad de comprensién
nacerfa de un contacto entre el pueblo y la poesia griega, cuyo
objeto es casi siempre la desdicha! Solo habria que saber tradu-
cirla y presentarla. Asi, un obrero con la angustia del desempleo
clavada en la médula de los huesos comprenderia el estado de
Filoctetes cuando le quitan su arco, la desesperacién con la que
contempla sus manos impotentes. (Weil, 1996, pdgs. 69-70)

Su lectura, siempre actual, siempre profética y acertada sobre
la tragedia, envuelve la simpatia del incomprendido, la cercania
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del que estd al lado del herido, del dejado a la orilla del camino,
del discriminado, del desempleado. Es cuando el dolor cobra for-
ma social, cuando se traslada a las circunstancias vitales y arrebata,
ya no la tranquilidad o el buen vivir, sino que socaba las mismas
fuentes de la existencia, su permanencia y la valia cuando ya todo
estd perdido, y las posibilidades de esperanza se ven truncadas por
la artimana y el engafio de quienes tienen el poder y quieren arre-
batar una vida para perpetuarlo.

El episodio dos de la tragedia (730-826) da cuenta de los dolo-
res que experimenta Filoctetes y le hacen perder el sentido, y mar-
can el principio de esta reflexién sobre el sufrimiento del protago-
nista del drama. Filoctetes le da su arco a Neoptélemo pidiéndole
que lo guarde hasta que él recobre la conciencia, pero no le hace
jurar que se quede esperdndole hasta que vuelva en si. Neoptélemo
parece comprender a Filoctetes: “;Ah, ah, desdichado tt1, desdicha-
do, en verdad, te muestras por sufrimientos de todo tipo! ;Quieres
que te agarre y te coja?” (Fil 760). Para congraciarse con este y cual
sirviente del sistema, debe cumplir su funcién de instrumento a la
perpetuacién del engafio. Es precisamente a este a quien Filoctetes
le confia su destino y en quien desahoga sus penas: “Este mal se me
presenta penetrante, pero se va rdpidamente” (Fi/ 805) y ratifica la
visién que tiene de sus penas: “Pues, para los que el pensamiento
llega a ser la fuente de las iniquidades, estas les ensefian también
otros males” (Fi/ 1360) (Sofocles, 1981, pdg. 493).

De ahi que el sufrimiento de Filoctetes no se reduce a un
dolor fisico, el coro lo amplia asi: “Digno de ldstima entre dolores
y hambre, con irremediables preocupaciones, grita” (Fi/ 185) y
es el protagonista quien describe lo mds profundo: “Observando
todo lo que me rodeaba, no encontraba nada que no fuera aflic-
cién, y de esta en abundancia” (F%/280). El coro tiene compasién
y Neoptélemo no comprende la profundidad del sufrimiento de
este, incluso pregunta si dicho dolor merece tanta queja y tanto
llanto: “Me alegro de verte vivo y respirando adn, libre de dolor,
ya que los sintomas que te aquejaban parecian los de quien ya
no vive” (Fi/ 885) a lo que responde Filoctetes: “Nadie tiene la
culpa de que, fuera de mi, a causa de un tormentoso dolor, grite
en contra del buen sentido” (Fi/ 1195). Pero su queja no se puede
entender como un mero discurso, su dolor debe ser comprendido
como signo, como acontecimiento.
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Paul Ricoeur, el precursor de la hermenéutica antrépica, la
hermenéutica delante del lector cree que “todo discurso es com-
prendido como significacién” (1972, pdg. 95) y en términos de la
tragedia griega, la comprension estd mediada por el hecho de ser
representada, pero esto no le quita al hecho de siempre provocar
y significar, ya que

las palabras eran el elemento mds importante para el publico
de la Antigiiedad. Desde el siglo V, la gente lefa tragedias tanto
como las vefa. AristSteles consideraba que leer una obra e ima-
ginarla era igual de efectivo que presenciar su representacion.

(Scodel, 2014, pdg. 47)

Asi las cosas, la recepcion y el impacto que se causaba en el
auditorio, en términos de apropiacidn, era un elemento conscien-
te de los trdgicos y estaba en la dindmica misma de la competen-
cia. Fue una especie de democratizacién de la cultura a través de
la escritura y la tragedia fue testigo de lo enunciado: “Por ello,
muchos opinan que la tragedia empezé cuando comenzaron los
registros (esto es, bajo la democracia)” (Scodel, 2014, pdg. 76). De
ahi que el énfasis en la queja, lo escandaloso que resulta para sus
interlocutores, resulta de alto impacto en el espectador, en boca
de Filoctetes estd, como en la figura de un chivo expiatorio, el
sufrimiento de muchos, la queja de los incomprendidos. El coro
interviene, unas veces pasivo, otras a favor del protagonista:

Yo siento compasion por él, porque, desdichado, sin que se pre-
ocupe de él ningtin mortal y sin ninguna mirada que le acom-
pare, siempre solo, sufre cruel enfermedad y se angustia ante
cualquier necesidad que se le presente. ;Cémo, cémo, desven-
turado, se mantiene? jOh, recursos de los mortales! ;Oh, razas

desgraciadas de hombres, para quienes no existe una vida mesu-

radal. (Fi/ 175-178) (Séfocles, 1981, pdg. 447)

Por lo tanto, todas aquellas expresiones que pueden confi-
gurar una idea del sufrimiento en Filoctetes estdn en conexién
con la presencia y la mirada permanente de los dioses, a la vez
que se conjuga con ¢l el comportamiento de un buen ciudadano.
Filoctetes va a experimentar el sufrimiento siempre en conexién
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con las dimensiones religiosa y ética, hecho que Séfocles intenta
trasmitir y que estd unido a toda su obra: asumir el destino fruto
de la voluntad de los dioses y actuar en consecuencia con la ciu-
dadania como decisién éticopolitica. El modelo de hombre es este
personaje, que a todo el mundo suscita repudio y del que todos
quieren sacar provecho; su paradoja no resulta ser un obsticulo
para quienes desean conseguir la victoria como pueblo a expensas
de la soledad y del dolor de un hombre. Son otros valores los que
intenta mostrar el autor en el teatro y esta posibilidad cultural
quiere aprovecharla al mdximo con la figura de este “insignifican-
te”, pero sugestivo personaje. Es como el siervo sufriente de Isaias
o el chivo expiatorio judeocristiano. Un ser despreciable que sirve
para lavar las culpas de todos. Un olvidado, un casi nadie.

Incluso, sorprende a propios y a extrafios. Por ejemplo, Odi-
seo le dice a Neoptdlemo: “;Cémo un hombre con tal dolencia en
el pie a causa de un antiguo mal podria llegarse muy lejos?” (F7/
41) (Séfocles, 1981, pég. 442). Neoptélemo es muy descriptivo
de tan alarmante espectdculo: “Esta es la clase de vida que dicen
que lleva, disparando a las fieras con sus alados dardos, miserable,
de miserable manera y sin que ningtn aliviador de sus males se le
acerque” (Fil 165-169) (Séfocles, 1981, pdg. 447). De su causa
nadie se ocupa, pero él se convierte en causa de todos los intereses
que le rodean. Odiseo le hace creer a Neoptélemo que dicha em-
presa es justificable:

Sé, hijo, que no estds predispuesto por tu naturaleza a hablar asi
ni a maquinar enganos. Pero es grato conseguir la victoria. Lin-
zate a ello; ya nos mostraremos justos en otra ocasién. Ahora,
por un corto espacio del dia, préstate para algo desvergonzado
y, después, durante el resto del tiempo, podrés ser llamado el
mids piadoso de todos los mortales. (Fil 79-86) (Séfocles, 1981,
pag. 444)

Esto lo ratifica Neoptélemo al dejarse conmover por la ac-
titud confiada de Filoctetes que suscita por demds un arrepen-
timiento: “Todo produce repugnancia cuando uno abandona
su propia naturaleza y hace lo que no es propio de éI” (£%/ 903)
(Sofocles, 1981, pdg. 475). En el dmbito académico estd siempre
presente esta nocidn griega de naturaleza —physis— que no deja de
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estar en confrontacién u oposicién con las miradas ética y politica.
La respuesta de Neoptdlemo es precisamente el argumento a favor
de la ética en oposicion a la sofistica o a la retdrica sin ética que ha
sido lugar comun de muchas miradas: “Pero prefiero, rey, fracasar
obrando rectamente que vencer con malas artes” (Fi/ 95-96) (So-
focles, 1981, pdg. 444). Y no solo escoger un mal mayor a costa
del esfuerzo ético es un asunto de atencidn, sino que para ¢l “es
un oprobio deshonroso jactarse de hazanas incompletas y acom-
panadas de falsedades” (Fi/ 844) (Sofocles, 1981, pdg. 472). Estas
palabras sabias en la boca de Neoptélemo suenan como medicina
que rescata al héroe porque él, por sus fuerzas, no puede liberarse
de sus males y mucho menos intentar modificar su destino. Sin
embargo, “por su forma de ser y su destino, Filoctetes, el héroe
apasionadamente inflexible, tampoco puede separarse de la intriga
que quiere utilizarlo sin tener en cuenta su condicién humana”
(Reinhardt, 2010, pdg. 176). Compasién y engafio hacen parte de
esta ambigiiedad discursiva a la que lo someten sus interlocutores.

La paradoja estd dada por la decisién de Neoptélemo, en sus
manos parece estar el destino de Filoctetes y de él depende que los
males de este se multipliquen o se amilanen. Todo parece estar en
manos de los dioses y

La posibilidad de la intervencién divina en la accién define,
igualmente, el mundo imaginario en el que tiene lugar la trage-
dia: este mundo estd controlado por los dioses tradicionales de la
mitologfa griega, ya sea bajo la suprema direccién de Zeus o por
deidades individuales que podian, incluso, criticarse u oponerse
mutuamente... (Scodel, 2014, pdg. 119)

Y alli se ve reflejado. No es el héroe piadoso que pone toda su
confianza en la deidad, como suele suceder en el mundo griego,
sino que ve en todo aquello que le ocurre, una mala jugada de los
dioses que se confabulan y quieren aumentar el dolor a causa, ya
no de sus dolencias fisicas, sino de las perturbadoras palabras que
juegan con la esperanza de Filoctetes. Este tltimo cuenta a Neop-
tolemo su desgracia, como en quien puede confiar:

— jAh, soy muy desgraciado y odioso para los dioses! A pesar de

encontrarme en este estado, a ninguna parte han llegado noti-
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cias mias, ni a mi patria ni a sitio alguno de la tierra helena! Los
que me abandonaron impiamente se rien guardando silencio,

mientras que mi dolencia no deja de crecer y va a mds (Fi/ 255-

261) (Sofocles, 1981, pdg. 450)

El personaje provoca una reaccién en su auditorio, no puede
dejar impasible a nadie, puesto que propone una manera concreta
de reaccionar ante las vicisitudes de la vida. No queda mds que
aprender a actuar en medio del dolor y del sufrimiento. De ahi
que Séfocles pone en boca de Filoctetes palabras suaves llenas de
perdén y benevolencia. Ademds del morbo y de las implicaciones
psicolégicas de su desgracia, expresa suavidad respecto a quienes
lo abandonaron mientras deja ver siempre una notable contrapo-
sicién entre nobleza y desesperacion, sufrimiento y comprensién:

Entonces, tan pronto como vieron que yo estaba durmiendo
después de la fuerte marejada, junto a la orilla, en una aboveda-
da gruta, contentos me abandonaron y se fueron tras dejarme,
como para un mendigo, unos pocos andrajos y también algo
de alimento. ;Minima ayuda que ojald obtengan ellos! (F7/272-
275) (Séfocles, 1981, pdg. 451)

Los mismos sentimientos que grafican su dolor también los
usa cuando se refiere a otros, por ejemplo, a la muerte del hijo de
Peleo y de su asesino: “Nobles eran, en verdad, tanto el que ha
matado como el muerto. No sé, hijo, interrogarte primero acerca
de tu agravio o lamentarme por aquel” (F%/ 337-338) (Séfocles,
1981, pdg. 453). Hasta el mismo coro reconoce en Filoctetes no
solo al mds sufriente de los hombres jamds conocido, sino que re-
salta la reaccién de este frente a los males que le acaecen, ideal del
hombre ateniense sin duda y que el mismo Séfocles quiere exaltar:

Sin embargo, de ningin otro mortal conozco por haberlo oido
o por haberlo visto que se haya encontrado con un destino peor
que el de este, el cual, sin haber forzado a nadie ni haberle ro-
bado, antes bien, siendo ecudnime con los que lo eran con él,
perece tan indignamente. Esto me tiene admirado: cémo en esta
soledad, oyendo el estruendo de las olas que batian a su alrede-

17



La percepcion de lo divino en Séfocles

dor, cémo pudo soportar una vida tan lamentable”. (Fi/ 680-

690) (Séfocles, 1981, pégs. 466-467)

No es solo el coro, también Neoptélemo se percibe dubita-
tivo y —con seguridad el lector— no sabe con certeza qué tipo de
camino tomar con respecto a Filoctetes y lo que ocurre fuera de
Lemnos. Su ambigiiedad radica en el deber de servir al Estado y
su incapacidad para pasar por encima del evidente sufrimiento
de un hombre: “Las guerras, por su gusto, no se llevan a nin-
gan malvado, sino siempre a los mejores” (Fi/ 436-437) (Séfocles,
1981, pdg. 457). Esta expresién intenta exponer el porqué del su-
frimiento y por qué recae sobre ciertas personas, un lugar comdn
en lo antropoldgico y casi origen de todo remedio (pharmacon), de
toda salida existencial. También contiene, el didlogo entre ambos,
una frase edificante del mismo talante de la anterior, pero no se
encuentra atestiguada en algiin otro texto de Séfocles: “Para los
hombres bien nacidos, lo moralmente vergonzoso es aborrecible y
lo virtuoso es digno de gloria” (Fi/ 476-478) (Séfocles, 1981, pig.
459). Es un dilema histérico, si se puede denominar asi, el que
los pueblos o el bien comun siempre ponen en consideracion si es
justificable el sufrimiento de un hombre en aras de beneficio de
una comunidad. La sentencia biblica confirma dicha idea apren-
dida de los griegos y posteriormente de los romanos convertida en
pregunta retdrica y traida por el evangelio de Juan, que se movi6
en un mundo muy helenistico: “;No ven que es mejor que muera
uno solo por el pueblo y no que muera toda la nacién? (Jn 11, 50).
El origen del sufrimiento es la inmoralidad del acto que propone
Odiseo frente a la naturaleza de Neoptélemo y de ahi la adver-
tencia: “T4, vete, no le dirijas la mirada, para que no eches a per-
der nuestra suerte a fuerza de ser generoso” (Fi/ 1065) (Séfocles,
1981, pdg. 482) y asi no desviar el objetivo por el sufrimiento de
un pobre hombre que no reniega de su destino y no le queda otra
que aceptar el dramatismo que le imprimen sus nuevos captores;
Odiseo tiene claro el objetivo mientras que Neoptélemo lamenta
la encrucijada de la obligatoriedad de lo politico y la nobleza de su
alma: “Pero las inesperadas y confusas palabras de un alma menti-
rosa se deslizaron en mi” (£7/ 1110).

También la aceptacién hace parte de este comportamiento
virtuoso que propone Séfocles y que Filoctetes representa bien:
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“Pues creo que nadie, excepto yo, hubiera soportado tener siempre
ante los ojos tan solo este espectdculo. Yo, sin embargo, por nece-
sidad, he aprendido pronto a aceptar las desgracias” (Fi/536-639)
(Séfocles, 1981, pdg. 461). NeoptSlemo anima al ‘desgraciado’ y
le ilusiona con la posibilidad de salir de la situacién en la que esté:
“Siempre hay viento favorable cuando se huye de peligros” (Fi/
642) (Séfocles, 1981, pdg. 465), en esta intervencin se evidencia
su juego no solo con la intencidn, sino que desinstala a Filoctetes
del estado de resignacién al que se acostumbrd, de la autocompa-
sién con toda la justificacién por la historia que trae detrds.
Aparece posteriormente esta dicotomia naturaleza (physis) y
verdad en términos de lo que puede lograr Neoptélemo cuando
comprende y se compadece de la situacién de Filoctetes. La narra-
cién da cuenta de la confianza con la que el héroe entrega su arma,
casi su vida, para descansar y abrirse paso a otra aventura donde
pueda salir de ese circulo tortuoso. Al percatarse de la intencién
de su interlocutor, utiliza el recurso de la naturaleza por oposicién
a las técnicas de la persuasion. De alli que su sufrimiento sea mds
profundo por la traicién que por los dolores que le aquejan. La
solicitud de Filoctetes a Neoptélemo esclarece el panorama: “Atin
estds a tiempo de volver a convertirte en ti mismo” (£i/ 950) (S6-
focles, 1981, pdg. 477). Séfocles Establece, por lo tanto, la virtud
con el ser, sigue de esta manera una idea ética que marca sus trage-
dias y con mayor acento, incluso, en Filoctetes. Aunque paradéji-
co en la trama, el tema de la justicia divina y de la justificacién es
coherente respecto a la idea de una esperanza que Filoctetes mani-
fiesta ante la aparicién de Odiseo, quien pretende llevarlo a Troya:

Y pereceréis por haber sido injustos conmigo, si es que a los dioses
les preocupa la justicia. Y sé que les preocupa, en efecto, ya que en
otro caso nunca hubierais hecho esta expedicién por causa mia,
desdichado, a no ser que un aguijén de origen divino os hubiera
guiado en mi busca (£7/ 1035) (Séfocles, 1981, pdg. 481)

Si de Neoptélemo le viene el aumento de los sufrimientos a
Filoctetes, también de este vendrd un poco de bdlsamo cuando
decide devolverle el arco y se lamenta por no haber llevado a cabo
la empresa que Odiseo comenzé. Al marcharse le dice a Filoctetes
con insistencia:
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Entérate de esto y grabalo dentro de tu corazén: ti padeces este
mal por un destino que te viene de los dioses, ya que te acercaste
a la guardiana de Cirisa, a la serpiente vigilante que a escondidas
custodia el descubierto cercado. Sabe también que, en tanto el
mismo sol se levante por ahi y se ponga otra vez por allf, no te
vendrd el final de esta penosa enfermedad hasta que por tu pro-
pia voluntad vayas a la llanura de Troya y, encontrdndote con
los dos hijos de Asclepio que estdn entre nosotros, te cures de
esta dolencia y te dejes ver saqueando la ciudadela de Troya con
ayuda de estas flechas y con la mia. (Fi/ 1325) (Séfocles, 1981,
pags. 491-492)

Para finalizar, se presenta la voz de Heracles, intentando mo-
ver a Filoctetes en la direccién correcta, hacia su sanacién y reden-
cién terrena y celestial, recurriendo a un elemento esperanzador
cuando abandone Lemnos y se ponga en camino hacia su patria,
en pos de su redencién: “...Mostrad la debida reverencia para los
dioses. Todo lo demds es secundario, segun el criterio de nuestro
padre Zeus. La piedad no muere con los mortales y, aunque este-
mos vivos o muertos, ella no perece” (Fi/ 1440) (Sofocles, 1981,
pdg. 496). En este sentido es Sofocles el que recurre al elemento
divino para establecer el equilibrio, en boca de Heracles, quien
aparece al final, como quien no estaba invitado y es precisamente
su funcién recordar las cuestiones dltimas, las esenciales, las que
no pueden pasar de largo cuando se ha estado en los limites del
sufrimiento que puede soportar un mortal.

Conclusiones

Séfocles trata especialmente el tema de la verdad (y la mentira) a
través del uso del discurso en Filoctetes, pero su intencionalidad, si
se puede inferir del texto, abarca temas que van desde la apropia-
cién del sufrimiento hasta la posibilidad de una exaltaciéon ética
de aquel que lo padece por culpa de los dioses o por decisiones de
los hombres. Asi, la religién y la politica hacen parte del discurso
que intenta mitigar o socavar la resistencia de un héroe trégico en-
vuelto en el juego de dioses y de hombres, al aparecer como tnica
victima,como acontece con Filoctetes.
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En esta encrucijada del sufrimiento y de la imposibilidad de
una explicacién satisfactoria al origen del mal se presenta Filoc-
tetes, una obra Unica en la caracterizacién de los personajes y en
la carga psicolégica de cada una de sus intervenciones. Séfocles
aprovecha el elemento discursivo del protagonista acompafiado
de las palabras de quienes intentan ahondar su pena, al convertirla
en la excusa literaria para exaltar los valores del ciudadano y la
capacidad, siempre disponible, del hombre que se sobrepone al
sufrimiento, aunque no lo comprenda, que lo acepta, aunque no
esté en sus manos siquiera alivianarlo.

Es por ello que dolor fisico y el sufrimiento se presentan
como recurso en el texto, sin que de ello resulte una visién defi-
nitiva de la condicién humana. Son estos dos elementos el fun-
damento antropolégico y el pathos del protagonista, incluso del
auditorio y del lector que no siempre echa mano ficilmente de
aquello que es remedio (pharmacon) de todos sus males, sino que
es la posibilidad de alcanzar, por la palabra, la libertad frente al
juicio de los otros, y quizd frente a la percepcién que tiene de su
historia, de su destino. Filoctetes, por tanto, contiene esa luz que
viene de fuera para darle el cardcter y el talante a este hombre que
expone su miseria sin abandonar su dignidad. Es una provocacién
para el lector y seguramente para el espectador de su momento,
ante la reaccién de quien nada puede cambiar pero tiene todo por
ensefar en respeto por los dioses y por la ciudad.
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Interpretacion del verso 905 de
Filoctetes. Camino a un encuentro
con la naturaleza humana’

Pero también entre los grandes fildsofos hay esta inocencia: no
tienen conciencia de que hablan de ellos mismos; creen que se trata
de la verdad, pero se trata en el fondo de ellos mismos

Nietzsche

Wilfrido Ziniga Rodriguez™

Introduccién

Las tragedias de Séfocles, como por ejemplo Edipo Rey, Filoctetes
y Antigona, entre sus relatos presentan a sus protagonistas en la
basqueda de la restauracién de las leyes divinas o las civicas, como
es el caso de la tragedia de Antigona, protagonista anclada en un
dilema, en el cual la ley deberia prevalecer en los hombres, bien
sea la del corazén o la de la Ciudad, pero ella le dio prioridad a la
primera y la resignificé con el acto de darle una digna sepultura
al cuerpo de su hermano Polinices; de esta forma reconocié a su
hermano como hijo del Estado. Una moraleja dejada por Séfocles
en esta tragedia es: cuando hay ocaso de lo divino en los hombres
también habrd ocaso politico camino a un ocaso cultural. En estas
condiciones el verso:

“AmOVTa. QLGYEPELOL TNV ALTOL GLUGLV OTOV ALTOV TIG
dpa ta pun mpocekota”. V.V. 905. (Séfocles, 2008, pdg. 899)

El presente capitulo es un producto del proyecto de investigacién “La
percepcion de lo divino en la tragedia griega. Etapa I” financiado por la
Universidad Catélica de Oriente en convocatoria interna.

Magister . en Humanidades por la Universidad Catélica de Oriente (Rio-
negro, Antioquia). Docente de la Facultad de Teologia y Humanidades
de la Universidad Catdlica de Oriente. Integrante del grupo de investiga-
cién Humanitas de la misma Universidad. Correo electrénico: wzuniga@
uco.edu.co.

*k
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Traduce literalmente "todo produce repugnancia, cuando
uno abandona su propia naturaleza y hace lo que no es propio
de ella"'. Este recrea la condicién del hombre cuando comprue-
ba que en su ser habita interiormente la contradiccidn, y en este
sentido, el presente verso nos invita a comprender la condicién
humana bajo los criterios de una tragedia que refleja el empecina-
miento ontolégico de los hombres. Sobre esta afirmacién se pro-
pone reflexionar el presente capitulo.

La metodologia empleada para el desarrollo y construccién de
este articulo se da en la medida en que se lee la obra de Filoctetes
en su fuente griega como posibilidad de analizar el verso con los
criterios de un proceso donde se dan unas etapas, como lo son la
morfologia, el anilisis y un comentario breve con base en los cri-
terios de la hermenéutica psicoanalitica moderna de Drewermann
y la hermenéutica filos6fica de Nietzsche como posibilidad de un
acercamiento hoy de la comprensién de la condicién humana.

Morfologia del verso 905

“Amavia SucyEPELD TNV AVLTOL PLGLY OTAY ATOV TIG dPaL TAL 1N
npoocetkota”. V.V. 905. (Séfocles, 2008, pag. 899).

*  Anovta = Adverbio femenino (a - 1), significa: en todas
partes.

*  dvoyepeta = Se puede usar como sustantivo o adjetivo
femenino (a - n), significa: dificultad, molestia, contra-
riedad, enojo, fastidio y asco.

* v = Articulo femenino, caso acusativo singular.

*  autou = pronombre personal, tiene su raiz en autos : por
si mismo.

e ¢{uoty = sustantivo femenino, toma su raiz del sustantivo
dvoto, que significa: manera de ser de una cosa.

La traduccién de la obra de Filoctetes a la que se va a hacer referencia en
este texto es aquella elaborada por José Vara Donado, editorial Gredos,
2008, editada en Madrid. Titulo completo: Esquilo, Séfocles, Euripides.
Obras completas.
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* otav = Conjuncién y conector, deriva de: ote, av, signi-
fica: cuando, mientras, cada vez que, en caso que.

* Jnrov = Adverbio, significa: crasamente, abundante-
mente, pero, en ocasiones acompafa a un sustantivo
femenino, o a sustantivos neutros en su respectivo caso.

* 11c = De la raiz: t. tivoo, adjetivo y pronombre de in-
terrogacion: qué, cudl, qué cosa, que, cual, alguno, cual-
quiera, este y aquel.

e 3pa = Del verbo: dpaw, significa: querer hacer algo.

* 1o = Articulo neutro - plural.

*  un= Participio negado: no.

* mpooceikota = Del verbo: nposeikm, que significa: ase-
mejarse, convenir a; sentido reflexivo verbal.

Anadlisis del verso 905

Después de realizar una pesquisa detallada a través de cada ele-
mento gramatical se comprende que en este verso se busca esta-
blecer una frecuencia y una busqueda morfolégica; si bien esta
nos ayuda a entender mds a fondo el significado de las palabras
contenidas en el verso 905 de la obra de Filoctetes, también se
muestra en la traduccién el término ¢voiv (sustantivo femenino,
toma su raiz del sustantivo ¢uctio, cuyo significado es “manera de
ser de una cosa’); es una palabra relevante a la hora de traducir y
comprender el significado de la condicién o naturaleza del pasaje
de la obra. Recordemos que el objetivo de este trabajo es aclarar de
alguna forma la significacién del verso que se enuncia a continua-
cién, con miras a comprender la naturaleza del hombre envuelta y
originada desde la contradiccién.:

“ATOovVTa. SQLGYEPELOL TNV ALTOL GLGLY OTOV ALTOV TIG
dpa T un mpoacekota”. (Séfocles, 2008, pdg. 899).

Para interpretar el verso nos remitiremos al pasaje inicial con
una referencia al surgimiento de la contradiccién en cuanto que:
“Todo produce repugnancia, cuando uno abandona su propia
naturaleza’, pasaje que contiene dos verbos: dpaw, que significa
“querer hacer algo” y npoceikota , del verbo npoceikm, signi-
fica “asemejarse, convenir a”, en sentido reflexivo verbal; en sus
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significados denotan la condicién humana del protagonista de la
tragedia y con todas sus caracteristicas de mortal anunciadas por
Neoptélemo, amigo de Filoctetes.

La parte mds interesante para el andlisis morfolégico del verso
905, el cual se refiere a lo que, en principio, podria aparecer como
algo no muy aceptable, pero finalmente termina siendo la cuali-
dad mds importante y resaltante de Neoptélemo, es el fragmento
que reza asi: “Uno abandona su propia naturaleza y hace lo que
no es propio de ella”. Aqui se implica la negacién del propio ser a
sabiendas: lo relevante en la vida es la instauracién de la individua-
lidad frente a la colectividad. En esta parte del verso se resalta una
de las caracteristicas de la tragedia griega en cuanto el hecho de
contemplar sigilosamente las escenas de cualquier tragedia; al final
quedaba la invitacién a la instauracién de nuevos valores morales
relevantes para el desarrollo de la dignidad personal.

En esta parte la invitacidn es a construir un comentario her-
menéutico con la intencién de comprender la naturaleza humana
en su contradiccidn, las implicaciones de esta cuando se renuncia
absolutamente “al propio ser” y de alguna manera dicha renuncia
afecta notablemente el “hacer”; esta renuncia y anulacién del “ser”
es el punto central determinado por el cardcter de una violacién a
la condicién humana, es aqui precisamente donde aparece nues-
tro término precedido por el pronombre resaltado en la forma
reflexiva del verbo: proseikw, cuyo significado es “asemejarse, con-
venir a’, sentido reflexivo verbal, que enmarca la relevancia de la
invitacién de Neoptblemo, y en este sentido se vuelve una renun-
cia consciente e inconsciente, racional e irracional; cada uno hace
consigo mismo en la medida de experimentar la contradiccién
que habita en el ser de cada hombre.

Es precisamente en este verbo npocewkw, utilizado en su for-
ma reflexiva, donde reside la mds alta forma de la tentacién huma-
na, como es la contradiccidn, y de la exaltacién tentadora contra
sf mismo. Para tal efecto, se podria decir: esta parte del verso es la
personificacién interna resaltada por Neoptdlemo. La exaltacion
del ser habita en la contradiccidn, no se diferencia en su personi-
ficacién externa a la hora de instaurar el “hacer”, porque toda la
existencia es un asunto de hechos, de acciones cuyo origen implica
los asuntos determinantes para construir una forma adecuada para
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habitar el mundo y un modo de relacionarse con los otros, con lo
otro y con todos los entes.

Sobre el verbo proseikw, después de ser analizado con minu-
ciosidad desde su aparicién en el verso y en boca de Neoptdlemo,
se pudo deducir que su significado gira en torno al“ contradecirse
a si mismo de si mismo”. En la mayoria de las frecuencias encon-
tradas, este se muestra acompanado precisamente de un reflexivo,
que lo convierte atin mds personal y decisivo para quien lo adopte;
lo anterior nos permite llegar a la siguiente conclusién: si no es el
mds polémico y representativo a la hora de hablar del cardcter di-
ferenciador de Filoctetes como congénere mayor de todo los mor-
tales, si se puede considerar como un verbo encarnador dentro de
si de una relevancia tnica, porque conecta la primera y la segunda
parte del verso 905, que estudiamos.

Breve comentario en la perspectiva de la hermenéutica psicoa-
nalitica de Drewermann

Las investigaciones en ciencias sociales y humanas parecen descui-
dar el hecho de las narraciones contenidas en el género de la tra-
gedia griega, a excepcién de la obra Edipo Rey, cuyo contenido ha
sido materia de investigacién para Freud. Este hecho nos introduce
hoy a interpretar los contenidos de las tragedias griegas bajo el im-
perativo: convienen decodificarse como cifras de la realidad huma-
na. En este proceso, lo importante es analizar los aspectos sobre los
conflictos y las necesidades, sobre los anhelos y certidumbres de la
vida humana contenidos en cada protagonista y también ahondar
en c6mo se desarrollan y se desenvuelven los problemas larvados a
cuesta del ser de cada héroe o antihéroe, dados el caso especifico y
el autor exponente de la tragedia (S6focles, Esquilo y Euripides).
La importancia de los contenidos de las tragedias griegas estd
en la palabra escrita como una referencia a un contexto vivo en el
cual el trdgico representa al género humano probablemente sin
una intencién predeterminada, y lo narrado implica la represen-
tacién de una parte o todo de lo acontecido en el hombre. Los
contenidos son expresién de un acontecimiento permanente: cada
protagonista no es solamente pasado sino presente en cada hom-
bre, esto posiblemente hace de cada tragedia griega la actualiza-
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cién de otra, porque donde exista un hombre siempre habrd mo-
tivos afanosos para hablar e investigar acerca de la contradiccién
habitable en la condicién humana.

La contradiccién es la esencia recreada por muchas tragedias
en el contexto de la Grecia de los siglos V y IV a. de C.; parece
ser por causa de las intenciones por parte del hombre a proposito
del sentimiento de desplazamiento, a partir de la justificacién y
reparacién en el mundo, a partir del efecto de ser y no ser, de
la experiencia del vivir, pero también de la desesperacién de no
querer morir, en fin, son motivos altivos recreados por las trage-
dias griegas. Como lo expone Guthrie al hablar de Anaximandro,
representante de la escuela de los milesios: “El proceso de llegar
a ser y perecer es circular” (Guthrie, 1984, pdg. 91). Muy bien se
podrian asumir como palabras moderadoras del sentido del tiem-
po circular del género de la tragedia, donde no habia sentimiento
de esperanza.

La negacién de esperanza surgida a partir de lo anteriormen-
te expuesto posiblemente fasciné a Nietzsche para seguir prego-
nando la doctrina del eterno retorno, nacida de los pitagéricos, y
para comprobar que: “Lo que por esencia se mueve circularmente,
ocupa siempre el mismo lugar, pues vuelve al punto del que habia
partido, y asi constantemente, de modo que cada punto de su
recorrido es a la vez punto de partida y fin” (Heidegger, 2014,
pdg. 210). Pero, la naturaleza humana no va a seguir siendo inter-
pretada solamente bajo la directriz de la nocién de tiempo circular
introducida por el género de la tragedia, sino también a partir de
las interpretaciones con miras de cambiar a una forma distinta la
condicién del hombre. Posiblemente, en la bisqueda de la trans-
formacién de la naturaleza humana ha estado todo el interés de la
filosoffa occidental y parte de la literatura, preocupada por afanar-
se a representar al hombre en su indefensién.

En otras palabras, el sentimiento de indefensién por parte del
hombre ha permitido la argumentacién y la biasqueda de la res-
puesta a la pregunta por el ser hasta el punto de darle permanencia
al debate entre las preguntas ;quién soy?, y, ;qué debo hacer? E
incluso, estas dos preguntas han estado en la palestra con el dni-
mo de darle mds importancia a una y despreciar a la otra; quizds,
porque: “El ser no estd dado en la experiencia y, sin embargo, es

comprendido en ella” (Wilber, 20006, pag. 308).
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Para el bidlogo Maturana, ante la incapacidad del hombre
para responder la pregunta ;quién soy?, emerge un interrogante
relevante: “;Cémo hacemos lo que hacemos como seres vivos hu-
manos?” (Maturana, 2008, pdg. 43). Quiz4, a partir de la biologia,
la pregunta por el ser no sea relevante debido a los cambios ince-
santes sufridos por el hombre ante la imposibilidad de no saber
quién es. Por eso, es importante la pregunta por el bacer, porque
el hacer permite analizar y aprovechar los sucesos acaecidos en el
hombre, esto quiere decir, “si nos preguntamos por nuestro ser,
por la esencia de lo que somos, debemos explicarnos a nosotros
mismos con leyes y normas externas a nosotros y ajenas a nuestro
operar” (Maturana, 2008, pig.142).

Estas premisas permiten constatar las palabras del filésofo vehe-
mente Nietzsche, quien buscé afanosamente explicar el comporta-
miento del hombre no desde la filosofia sino a partir de la biologia,
de acuerdo con la naturaleza, porque: “;Seria posible que actuarais
de otra forma?, ;por qué, entonces, hacer un principio de lo que ya
sois, de lo que podéis dejar de ser?” (Nietzsche, 2000, pdg. 761).

Niezsche habla en el sentido de ir en contra de los instin-
tos habitables en el hombre, cuya consecuencia es nociva para la
naturaleza humana, y explicar el comportamiento secuencial del
hombre con base en la moral es no aceptar y no aprovechar, segiin
el filésofo alemdn: “El nacimiento de una cosa que puede hacer
de su contraria, por ejemplo: la verdad del error; la voluntad de lo
verdadero, de la voluntad del error” (2000, pag. 756); lo preten-
dido a partir de estos argumentos es sacar el mdximo provecho,
por ejemplo, de la enfermedad, (para obtener salud), de la expe-
riencia de miseria sacar el verdadero sentido de la existencia, de la
esclavitud alcanzar la fuerza espiritual de la libertad, la usanza de
dolor subvertirla con el contundente “si” a la contradiccién de la
naturaleza humana, “si” a lo repetible con sabor a dolor.

Para Nietzsche, si la contradiccién habitable en el hombre no
es de provecho, puede entonces, generar prejuicios morales. In-
cluso, el origen de la moral se asumird bajo el anhelo por parte del
individuo en querer justificar la existencia con premio y castigo,
hasta el punto de hacer la interpretacién del comportamiento con
base en los sucesos externos.

La moral, cuando penetra la vida interior del hombre, es
nociva, porque es la percepcién de querer transformar la natu-
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raleza humana de afuera hacia dentro, lo que deriva en un dafio
y “una accién paralizante y deformante” (Nietzsche, 2000, pdg.
156), porque “decretando cémo debe ser el hombre, encajindolo
en una determianda imagen, se vuelve inhumano” (Drewermann,
2008, pdg. 40). Debido a la falta de comprobacién en si mismo
de bondad, m4s bien se deberfa ver la contradiccién en el hombre,
segin Heidegger, en el sentido de que “la oposicién no es simple
diferencia, sino una tensidn antagénica en el seno de una unidad; no
es la simple sucesién de lo que cambia, sino que el antagonismo
constituye el ser del ente” (Watts, 2003, pdg. 41).

Si comparamos los argumentos venidos de la biologia bajo
las percepciones de los aspectos existenciales de los hombres por
parte de Maturana y de Nietzsche nos vemos en la obligacién de
preguntar: ;cudles serfan las implicaciones epistemoldgicas en el
cambio de la pregunta del ser por el hacer?, creemos con empefio
en la complementariedad de las dos preguntas: ;quién soy?, ;qué
debo hacer?, pero, una implicacién epistemoldgica en cuanto re-
ferencia a la verdad acondicionada en el interior del hombre se da
en el campo de la psicologia profunda.

La propuesta acertada para ir mds alld de las preguntas por el
ser'y por el hacer tiene su asidero en la fundamentacién por parte
del hombre en suplir: la creencia de la justificacién en el mundo
depende de sus esfuerzos y sacrificios, y asumir la vida como compe-
tencias con los demds, acrecentindose los sentimientos de vivir una
existencia insolvente, como lo expone el terapéuta alemdn Drewer-
mann: “;No podria esperarse que el ser humano llegue a tener el
valor de sincerarse entonces consigo mismo?” (1995, pag. 120), esta
pregunta podria ser la apertura a la construccién y transformacién
de un modo de ser mucho mds sincero y coherente con la condicién
humana cuando se ha sincerado consigo mismo.

El ser del hombre estd intrisicamente relacionado no solo con su
naturaleza, sino también con la seguridad y la tranquilidad manifes-
tadas mediante el /enguaje, cuando ha reconocido su origen bajo las
categords de bondad, belleza y verdad, segtin los griegos. La creencia:
las palabras hablan de lo habitable en el interior del hombre.

Es la certeza griega al exponer al /ogos como accién funda-
mental del alma, concretamente de Platén y verificada mediante
esta mdxima: “Quien miente dice lo que no es; lo que no es no se
puede decir; por tanto, nadie puede mentir” (Platén, 1980, pdg.
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283). Esta verdad inlectulable implica en la vida natural, segiin
Drewermann, la eliminacién de la direccién del comportamiento
del hombre bajo la visién no moral sino religiosa, debido a la
hipocresia generada por el juramento (Mt 5, 33), porque cuando
el hombre aviva la préctica del juramento sin la mayor sinceridad
consigo mismo cae en la insulsa hipocresia y en la apariencia.

La apariencia es producto de conducir la vida bajo las direc-
trices de la moral. Los pardmetros existenciales lo comprueban:
cuando una vida humana en el fondo se vive con el mayor es-
fuerzo bajo las directrices del hacer, tarde o temprano se cae en el
mundo de “derecho y juicio, mérito y error, retribucién y conde-
na’ (Drewermann, 1995, pdg. 138), hasta convertirse este modo
de obrar del hombre en patologfas.

La apariencia del ser, segin Aristételes, se da precisamente
por la posibilidad y actualidad de la naturaleza humana en cada
momento, pero, el filésofo va mucho mds alld de la concepcién
del ser bajo la acepcién del engano, cuando en su Metafisica ex-
pone concretamente los motivos causados con base en la potencia,
donde esta caracterisitca en asociacién con el ser, “es el punto de
partida de un movimiento, lo constitutivo de algo, este algo tiene
su origen en toda su consistencia” (Aristdteles, 1998, pdg. 1019).
Entre tanto, sigue argumentando el estagirita en cuanto a la hipo-
cresfa del ser se da por la falta de potencia en si mismo, lo que per-
mite el desarrollo del 7o-ser, cuya interpretacién muy bien podria
ser la destruccion del ser, como lo replicé Heidegger en su obra Ser
y tiempo, al analizar el concepto de potencia de Aristételes: “Algu-
nas veces algo es destruido no en cuanto tiene una potencia, sino
porque no la tiene, respecto a la falta de algo” (1980, pdg. 198).

La carencia de la potencia slida para el asentamiento del ser
implica el proceder, a su vez, como dirfa Heidegger: “Todo ac-
tuar precisa transparencia en contraposicién al actuar ciegamen-
te” (2014, pdg. 113), porque la vida humana implica vivirla bajo
las directrices de la trilogia de la obra, del obrar, y el hacer, de
aqui la importancia de la sabiduria mucho mds alld de la misma
filosofia de tener como suceso transcendente: “Descubrir, abrir,
determinar el ser y preguntar por éI” (Heidegger, 2014, pdg. 26),
de donde se origina, de igual manera, el objetivo del sabio: “Tener
el gusto y el instinto para lo que permanece oculto al sentido co-
mun” (Heidegger, 2014, pdg. 26).
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La propuesta de Heidegger en cuanto concebir el ser anclado
en la apertura y movimiento implica las dos razones para tener di-
ficultades en su definicién, porque quizds el origen esté amparado
en la experiencia de que “el hombre ha nacido de la basura, y por
eso tiene algo de dia y algo de noche, y es todo tiempo y tierra y
agua y viento” (Galeano, 1998, pdg. 61). Se asimila a como des-
cribian los griegos al hombre necesitado de la curacién del dios
Asclepio, donde este tenfa como esencia curar “mediante la luz del
espiritu que alumbra en la oscuridad del inconsciente” (Drewer-
mann, 1995, pig. 160).

El inconsciente se esboza el lugar donde duermen recuerdos
de la naturaleza animal despertados por los momentos oscuros y
manifestados por el hombre en el momento de la enfermedad. La
enfermedad suele definirse como problema fisico, pero, siguiendo
las palabras de Neoptélemo, cuando dice que “uno abandona su
propia naturaleza y hace lo que no es propio de ella”, acaso ;no po-
drfamos relacionar estas palabras del amigo de Filoctetes: “como
un defecto més del alma que del cuerpo?” (Drewermann, 1995,
pdg. 160).

Las palabras de Neoptélemo llevan en si la contradiccién de un
ser que olvida su condicién de verdad. La verdad es la experiencia
de un caminar donde cada instante no es una bisqueda externa sino
interna. Una apertura del alma humana. El alma del hombre es,
segtin Arist6teles, “no un ente (el psiquico) al lado del ente corporal
(el fisico), sino el modo de ser de un ente corporal determinado”
(Aristoteles, 1998, pdg. 217); en otras palabras, el estagerita propo-
ne la distincién entre el hombre y el resto de lo no viviente.

En la perspectiva de la distincién de Aristoteles entre seres
vivos humanos y no vivientes podemos encontrar argumentos
para preguntarnos: “;Qué ocurre realmente con las cosas que ha-
cemos, con los acontecimientos a los que concedemos importan-
cia, con las opiniones a las que atribuimos pretencién de verdad?”
(Drewermann, 1995, pdg. 170). También, estos interrogantes es-
tdn contenidos en las palabras de Neopt6lemo. Palabras encerra-
das en la disputa entre vida y muerte, del mismo modo lo sabian
los griegos: la vida humana es un suefo.

El suenio de una sombra, diria Pindaro. Sin embargo, para sa-
nar al hombre de la contradiccién habitada en su naturaleza, para
los griegos era necesario “de cémo el resplandor del espiritu, el

92

Interpretacion delverso 905 de Filoctetes. Camino a un encuentro con la naturaleza humana

brillo de la luz de Apolo, atraviesa, sandndola, la vida humana,
como si saliera de la oscuridad de la noche a orillas del ‘lago” de
un mundo sublunar” (Drewermann, 1995, pdg. 171). Ante estas
interpretaciones referidas a los momentos existenciales del hom-
bre aparece siempre el desarrollo de los opuestos; de igual manera,
resuenan de las palabras de Neoptélemo dirigidas a su amigo Fi-
loctetes, aislado del mundo; encontrado en una isla; apartado de
un colectivo; contagiado por una herida putrefacta en el pie.

La actstica de las palabras del visitante de Filoctetes contiene
la creencia de poder salir de la contradiccién del ser del hombre,
de la busqueda de la unidad entre lo humano y lo divino. Para
Nietzsche, la reconciliacién de Apolo y Dioniso, la unidad entre
cielo y tierra, la unidad entre noche y dia, la unidad entre sueno y
vigilia; pero, Drewermann, el terapeuta alemdn, ve la posibilidad
que tiene el hombre de encontrar su verdadera esencia mucho més
alld de los opuestos conductores como “nacimiento y resurreccion,
esencia y realidad, ser y acabamiento” (1995, pédg. 172).

Debido a la constitucién del hombre descrita por los griegos:
Dédalo, que aunaba igualmente en si dos mundos: él fue quien cons-
truy el laberinto de Creta, donde se retenia apresado al Minotauro,
el hijo de Zeus en forma de toro y de la princesa cretense Pasifae;
pero, por otro lado, el mismo Dédalo descubrié el arte de elevarse al
cielo con alas, como los pdjaros. (Nietzsche, 1991, pdg. 47)

En la interpretacién de Nietzsche cabe la pregunta de si even-
tualmente el hombre no es ambas cosas. Como dirfa Drewer-
mann, acaso el hombre,

sno es un toro encarcelado en la oscuridad, un hijo de la poten-
cia generativa del sol y de la belleza sofiadora de la luna, torpe en
su esclvitud terrena y, no obstante, capaz de elevarse por encima
de cualquier limite hacia el éter de la libertad, hacia el cielo de

la luz? (1995, pg. 174)

Una definicién encontrada en la filosofia de Kierkegaard en
cuanto a la naturaleza humana indica que el hombre “es ante todo
espiritu” (1984, pdg. 19), lo que posibilita de forma el gran pro-
nunciamiento: las escabrosas letras venidas de un pufio proclama-
dor de la libertad, la individualidad y la experiencia propia desde
lo particular, sin la influencia de lo colectivo. Tanto es asi, que a
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partir de este escenario se restablece la reflexién de lo trigico a
través de la filosofia existencialista de Kierkegaard, es decir, que la
vida humana es desesperacion.

Por tal motivo, lo trigico se va a constituir

en un conflicto entre la conciencia individual y las coacciones
de lo general: el querer moral del individuo se encalla en las fa-
talidades del destino, y el mal, que a la postre tiene que cometer,
es la consecuencia de un contexto, que él no ha causado, pero
en el que queda intrincado y encarcelado de modo insoslayable.
(Drewermann, 1996b, pdg. 18)

A manera de ejemplo de aplicacién, que surge de la herme-
néutica psicoanalitica de Drewermann, queremos concluir este
comentario hermenéutico con base en el pensamiento de Kierke-
gaard. La filosofia existencialista de este pensador cierra el circulo
de las formas de desesperaciéon con la enfermedad psiquica de la
histeria. Las caracteristicas de la histeria propician la lectura de la
vida bajo el acatamiento de varios roles desvirtuantes en el mayor
de los casos: todo intento de re-construccién del ser. En otras pa-
labras, en la perspectiva de la histeria, nos ayuda a comprender la
hermenéutica psicoanalitica de Drewermann (1997):

Todo hombre, en cuanto comienza a reflexionar su vida, se pre-
gunta si pretende evadirse del déficit existencial por la sobre-
compensacién de un ficticio querer-ser-como-dios, o si tiene el
coraje de afrontarlo viviendo como hombre seguro de estar jus-
tificado en sentido absoluto y de ser suficientemente aceptable
para encontrar un puesto en la vida y reclamarlo. (pdg. 49)

Ahora bien, el puesto ocupado por el enfermo de histeria en
el mundo no es posible, porque anida en su ser las imperfecciones
de la propia vida. En esta perspectiva, el histérico es la contradic-
cién del neurdtico coactivo. En cuanto toda persona enferma de
histeria “desea evitar toda coaccidén, todo deber, cree poder sacu-
dir su angustia latente a condicién de asegurarse incansablemente
de que todavia nada estd decidido y todo es posible; necesita las
puertas de escape de la indeterminacién, para asegurar su libertad

en la espera de la posibilidad” (1996b, pdg. 147); por tal motivo,
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el histérico, al no poder construir una vida auténtica con base en
sinceridad consigo mismo y con los demis, se angustia.

Como muestra el evangelio de Juan (4, 16 ss.), en la conver-
sacién de la mujer samaritana con Jests de Nazareth, se ve que,
ante la pregunta del Hombre de Nazaret, ;dénde estd tu marido?,
la mujer responde: “No tengo”. La respuesta en si, no es mds: la
historia de sus fracasos. La respuesta de la mujer interrogada es
sincera. Sin embargo, encubre la verdad de la existencia de una
persona de caracteristicas de enfermo de histeria.

Por lo tanto, los argumentos para responderle a la mujer sama-
ritana con indicios de Aisteria utilizados por Drewermann serfan:
“No puedes encontrar realmente el amor, que es tu mayor aspira-
cién, mientras exijas del otro lo imposible; seguirds eternamente
buscdndolo, en tanto busques en el otro un suceddneo de algo abso-
luto, un sustituto de Dios” (Drewermann, 1996b, pdg. 150).

Algunos les exigen a otros lo que no son capaces de ofrecer.
Las evidencias contintian para la mujer samaritana en su bisqueda
fallida. Pues ella tendria, antes, que comprender:

a la inversa, no encontrards al hombre hasta que hayas encontra-
do en ti misma, desde Dios, una solidez absoluta; solo cuando
te hayas encontrado en Dios, podrds hacerle vivir al otro como
hombre junto a ti, sin abrumarlo con expectativas absolutas y
sin encerrarte en tus propios desenganos. (1996b, pdg. 150)

En esta perspectiva, el histérico “intenta evadirse de la incon-
sistencia de su existencia, refugidndose en el otro y declardndolo
Dios” (1996b, pdg. 152). Es asi como se cierra la relacién intrin-
seca de una intuicién dejada por Kierkegaard y comprendida bajo
la hermenéutica psicoanalitica de Drewermann para analizar las
posibles causas de la enfermedad psiquica de nombre histeria; po-
siblemente su origen esté en la alteracién del ser.

Conclusiones
Asi, entonces, podemos concluir: Tpoceike es el verbo constante
y decisivo, ademds, permite la personificacién interna afectada en

el hacer cuando el hombre ha olvidado su origen, en consonancia
con el olvido de la génesis del ser del hombre se manifiesta el no-ser
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mediante los hechos inhumanos, dando paso al desarrollo de la
parte irracional del hombre, lo bautizado en el mundo del psicoa-
ndlisis freudiano como mundo animal.

Es por medio de este verbo, npoceiko, en su forma reflexiva,
que Neoptélemo muestra cémo la condicién o naturaleza huma-
na se ve afectada a la hora de “renunciar a su propio ser” y la
diferencia o disputa interna contaminante para todo mortal y a
la remocién de esta cualidad en cuanto a la forma de habitar el
mundo en perspectiva del gran y tnico problema filoséfico como
lo es la inseguridad ontolégica.

En concreto, se muestra la significacién dltima del verso 905
y se evidencia la razén por la cual este verbo, en su forma reflexiva,
marca una gran importancia a la hora de analizar la obra de Filoc-
tetes en la perspectiva de la psicologia profunda, con el ejemplo de
aplicacién de un pequeno rasgo de una persona enferma de Aiste-
ria, gracias a los argumentos del terapeuta alemdn Drewermann.

Por tal motivo, el didlogo entre Neoptélemo y Filoctetes esta-
blece un Jogos univoco e inquietante para la physis, término tradu-
cido como naturaleza, condicion o ser. Por tanto, el logos estd unido
a la condicién o naturaleza del ser de cada persona, asi pues, el
verso 905, al final contiene que, quien pronuncia la palabra de la
verdad es superior y estd en consonancia con el cosmos, lo estd con
lo divino y consigo mismo; quien la adultera, desmorona su ser,
porque en el mundo griego se tenia la certeza de que la filiacién del
ser del hombre estd determinada por su origen; de ahi la consonancia
del sustantivo yevvaiog, cuyo significado es “bien nacido”.

En este sentido, physis y Loyog, forman una unidad indiso-
luble siempre y cuando se tenga la certeza de haber nacido de las
fuentes de la bondad, belleza y verdad, para poder desarrollar un
comportamiento acorde a la naturaleza. Cuando el hombre acaba
por hacer cosas inhumanas es un atentado contra si mismo; pero
las acciones inhumanas no requieren de interpretacién moralista,
mais bien, de la victoria de la contradiccidn frente a la unificacién
debido a la petulancia por parte del hombre en ir en contra de su
propia naturaleza, y si asi fueran las circunstancias, también es de
provecho inagotable para el hombre la contradiccién, porque se
trastocan la enfermedad por la salud, lo considerado malo como
bueno, lo feo convertido en algo beneficioso y bueno, la menti-
ra trasformada en verdad, lo irracional se convierte en racional,
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debido a esta lista de opuesto se encamina todo ser a la anhelada
libertad, como una irrupcién el ser de cada hombre; liberacién
superada porque el ser se ha reconciliado.

El ser del hombre es una forma de habitar el mundo, para
nada su forma de habitar el mundo tiene connotacién moral.
La moral es la consecuencia de la manera como percibe y expe-
rimenta el mundo. El ser del hombre debe recobrar la unidad.
Pero, ;cémo hacerlo? Mucho mds alld de la contradiccién habi-
table en el ser del hombre deberia estar la apuesta por encontrar
la unificacién y su origen, no su definicién, sino desde su natura-
leza. Para hablar de esta anhelada basqueda de unidad y libertad
del ser, quién mds para hacerlo: el poeta y filésofo alemdn cuyo
ser estuvo en el mundo para inquietar y despertar la conciencia
de sus iguales; poesia plasmada en su proyecto mistico Humano,
demasiado humano (1980):

Hemos de sospechar que un espiritu en el que el tipo del “espi-
ritu libre” haya de alcanzar algin dia la perfeccién en madurez
y sazén habrd vivido su acontecimiento decisivo en una gran
liberacidn y que anteriormente habria sido en igual medida un
espiritu atado, al parecer, para siempre a su rincén y su columna.
sCudl es la atadura mds firme? ;Qué cuerda es casi indestructi-

ble? (Nietzsche, pdg. 18).

Lo que el fil6sofo alemdn quiere presentar bajo los anteriores
argumentos es que a pesar de que la vida humana es una tragedia
en cuanto su destino, los hombres tienen que vivirla, en este acto
heroico estd posiblemente el mérito de vivir. Estos pensamientos
estdn muy articulados con las tres transformaciones del espiritu
humano que presenta Niezsche en el prélogo de la obra As? habls
Zarathustra, es necesario que el espiritu de cada hombre primero
resista las cargas, para luego desacerse de todo el peso soportable
mediante la voluntad del sz, a lo que vuelve una y otra vez, capa-
cidad inherente a la naturaleza humana, con el noble pretexto de
contemplar y experimentar toda la existencia de la vida de una
manera {ntegra como lo hace el nifo, que no es mds que el proce-
so por el cual la vida humana adquiere significado profundo y la
satisfaccién de haber celebrado la estadia en el mundo como una
fiesta, y para que eso suceda, al menos para Niezsche, es menester
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que los hombres experimenten el dolor, en esta idea, Niezsche estd
muy cerca de Platén.
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una ofensa vergonzosa revestida de falsedades»
(843, Filoctetes)
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El trdgico Séfocles fue un autor convencido de la necesidad de
la basqueda y del ejercicio de las mejores virtudes de la cultura
ateniense con las que envolvié a los héroes en sus tragedias. En
estas, sus héroes se enfrentan a los vicios y las simplezas morales
reinantes en las ciudades-Estado de la peninsula de los Balcanes de
mediados y finales del siglo V a. de C. Para tal fin, Séfocles hace
un enfrentamiento de conceptos, algo asi como una lucha de con-
trarios que ya era aceptada por muchos fildsofos griegos.

Este corto escrito, siguiendo la hipétesis del enfrentamiento
de conceptos presentes en la obra de S6focles, analiza el fragmento
843 de la tragedia Filoctetes. En cuanto a la metodologia utilizada
para abordar este extracto, nos ha guiado el andlisis morfosintdcti-
co, el cual nos ha permitido desarrollar el examen de los principa-
les conceptos que aparecen en dicho fragmento. Posteriormente,
proponemos una traduccién que se apega al andlisis realizado y la
contrastamos con otras propuestas. Finalmente hacemos un breve
comentario sobre la actualidad del mensaje de este fragmento.

El presente capitulo se deriva del proyecto de investigacién “Percepcién
de lo divino en la tragedia griega I: Séfocles” (ndmero de radicado: 245B-
07/14-07) financiado por el Centro de Investigacion para el Desarrollo y
la Investigacién —CIDI- de la Universidad Pontificia Bolivariana.

**  Candidato a PH.D. en Filosofia por la Universidad Pontificia Bolivaria-
na (Medellin). Magister en Humanidades por la Universidad Catélica de
Oriente (Rionegro, Antioquia). Integrante del grupo de investigacion Epi-
meleia de la Escuela de Teologfa, Filosoffa y Humanidades de la Universi-
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Introduccién

Al estudiar las obras de Séfocles encontramos que este dramaturgo
fue un hombre religioso, que tuvo fe en los dioses y en la justicia
que aquellos impartian, aunque esta justicia no apareciese siempre
bajo las estructuras mentales de recompensa al sacrificio y a la
adoracién ritual esperada por los hombres de aquella época. La
caracterizacién que nos ofrece el autor de Edipo rey de los dioses
griegos a lo largo de sus tragedias estd definida por la relacién dis-
tancia-proximidad; los dioses resultan lejanos y misteriosos, pero
justos al destino del héroe. Para este trégico ateniense los dioses
no se ven, pero se sabe que se encuentran ahi; es decir, hay una
presencia invisible de la voluntad de las deidades en la vida de los
hombres. Este alejamiento de la presencia divina en los aconteci-
mientos y vicisitudes de los individuos se podria explicar como
una puesta en escena de los actos de los mortales, que son proba-
dos y observados por los que habitan en lo sagrado.

La obra de Séfocles es triste y melancélica, pero esta languidez
no se funda en sentimientos negativos como el sinsentido o la des-
esperanza, més bien son el resultado de la serenidad espiritual que
caracteriza a sus héroes que se sobreponen a la desgracia: "Todos los
héroes de Séfocles tienen una elevacion de sentimientos que jamds
son abatidos por la desgracia” (Villalba Varneda, 1973, p. 8).

La sentencia que nos ocupa en este breve andlisis aparece en
la tragedia Filoctetes, obra representada alrededor del 409 a. de C.
Esta se caracteriza por una sentida descripcién del dolor y sufri-
miento que experimenta el abandonado Filoctetes, pues sus cons-
tantes lamentos y el mal olor que emana de la herida en su pierna
producen una repugnancia que él mismo reconoce, a tal punto
que entre los versos 870 a 877" alaba a Neoptélemo por soportar
noblemente tales amarguras.

Nunca hubiera yo supuesto, oh, hijo, que te resignaras a seguir tan com-
pasivamente a mi lado, ante mis sufrimientos, prestindome tu ayuda.
Los Atridas, sin embargo, no pudieron soportarlo tan pacientemente,
ilos valientes jefes del ejército! Pero tu sangre es noble y eres nacido de
nobles, y consideraste todo esto f4cil, aun estando agobiado por los gritos
y el mal olor” (Séfocles, trad. 1981, p. 474).
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La referencia al dolor y al sufrimiento es capital en esta obra,
pues el dolor como padecimiento individual del hombre es inefa-
ble, es una experiencia corporal que no puede contarse con pala-
bras?; en este sentido, la presencia extrema de este padecimiento
desaparece y destruye el rasgo distintivo del hombre, el lenguaje:
“Physical pain does not simply resist language but actively destroys it,
bringing about an immediate reversion to a state anterior to langua-
ge, to the sounds and cries a human being makes before language is
learned”® (Elaine, 1987, p. 4).

De forma paralela, otra de las caracteristicas notables de la
tragedia Filoctetes radica en el hecho de estar circunscrita por una
constante tensién entre creencias y précticas sociales a las que S6-
focles enfrenta entre si: verdad-falsedad (verso 843)* , acto-pala-
bra (versos 96-99)°, gloria-vergiienza (versos 468-480)°, religio-

Para una ampliacién de este apartado véase el articulo del profesor José
Manuel Martinez, “Cuando el dolor quiebra cuerpo y voz. Sobre el Fi-
loctetes de Séfocles”, en la revista A Parte Rei. Revista de Filosofia. N.o
61. Enero de 2009.

“El dolor fisico no se limita a resistir la lengua, sino que de hecho la
destruye, provocando una reversién inmediata a un estado anterior al
lenguaje, el ser humano hace sonidos y llora antes de que aprenda el
lenguaje”. Traduccién propia.

“Es un oprobio deshonroso jactarse de hazanas incompletas y acompana-
das de falsedades” (Séfocles, trad. 1981, p. 472).

“Odiseo.— Hijo de noble padre, también yo mismo cuando era joven
tenfa la palabra ociosa y el brazo activo. Y ahora, remitiéndome a las
pruebas, veo que entre los mortales son las palabras y no los actos las que
gufan todo” (Ibid., p. 444).

“Filoctetes.— (Echdndole los brazos [a Neoptdlemo] en actitud de supli-
ca.) iPor tu padre, por tu madre, oh, hijo, por lo que te es mas querido en
la casa!, me dirijo a ti como suplicante, no me dejes asi solo, abandonado
en medio de estas desgracias en las que me ves y con las que has oido que
vivo. Considérame como algo afiadido. Es mucha la repugnancia que
causa esta carga, lo sé. Sin embargo, sopértala. Para los hombres bien
nacidos, lo moralmente vergonzoso es aborrecible y lo virtuoso es digno
de gloria. Si dejas de hacer esto, serd una vergiienza infamante, pero si lo
haces, oh, hijo, tendrs el mayor privilegio de una buena fama, si yo llego
vivo a la tierra etea (...)” (Ibid., p. 459).
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sidad-impiedad (versos 989-993)", entre otros. Tales contrastes
sirven para un doble propésito: por un lado, sefalan los atributos
que le son inherentes al héroe por naturaleza® y que son deseables
en la mayor parte de los ciudadanos para el buen funcionamiento
de la polis; y por el otro, denuncian la decadencia de una sociedad
que ha olvidado las buenas costumbres y la esfera de lo sagrado,
cuyas consecuencias se pueden observar en la injusticia y desigual-
dades de la cual son presas las ciudades helenas:

En la época arcaica, el clamor por la justicia surgié tanto en
lo religioso como en lo politico. La justicia constituyé el gran
problema de la época. En el plano social, la preocupacién por
la justicia condujo a reclamar una distribucién equitativa de los
bienes de la vida; en el plano religioso, se lleg6 a la idea de la
igualdad de los destinos humanos en el sentido de que la buena
y la mala suerte debian equilibrarse segtin proporciones equi-
valentes. Esta idea qued expresada en la doctrina sobre hybris
y némesis, la insolencia humana y el golpe con que los dioses
abatfan al insolente. El poder que provocé esa igualacién no
debe buscarse en los dioses como entidades individuales, sino en
lo divino, es decir, en una concepcién general de la divinidad.

(Persson Nilsson, 1925, p. 11)

Morfologia y sintaxis del verso 843 de la tragedia Filoctetes

El texto del cual se ha tomado este fragmento se encuentra al final
de un didlogo entre el coro y el personaje Neoptélemo’; el cual

“Odiseo.— Es Zeus, para que lo sepas, Zeus, que gobierna esta tierra,
Zeus, el que lo ha dispuesto asi. Yo estoy a sus érdenes.

Filoctetes.— jOh, ser odioso! jQué razones te has inventado! Poniendo por
delante a los dioses, los haces mentirosos” (Ibid., p. 479).

La concepcidn de Séfocles sobre la naturaleza de los hombres, especif-
camente lo concerniente a la nobleza, entiende que esta era algo que se
heredaba de padres a hijos. Véase el verso 905.

% Versos 828 a 843:

XO. Str. “vynv’ 080vag adar|g, “vynve & dlyéwv, evang v ENBotg,
evaiwy, evaiwv @vat: Supact § avtioxolg tavd aiylav, & tétatat
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comprende dos estrofas en las cuales el coro apremia al hijo de
Aquiles para apoderarse del arco y huir abandonando al desma-
yado Filoctetes'. A lo cual responde Neoptélemo que llevarse el
arco sin Filoctetes es una accién inttil, pues el ordculo asi lo re-
quiere; y termina reafirmando esta decision con la sentencia que
nos convoca en este escrito: “kouneiv 8’ €01 ateA] ovV Yevdeoy
aioxpov dvedog”.

La primera palabra que aparece es kopmneiv. Corresponde al
presente infinitivo de la voz activa del verbo kopméw'' cuya raiz

Tavov-0iBt 101 pot mawwv. ’Q tékvov, pa mod otdoy, moi 6¢ Paon,
g 8¢ pot tavtedBev @povtidog. Opdg 1idn. IIpog ti pévopev
TPACCELV;A00LPOG TOL TIAVTWY YVWHAY IoXwV TOAD Tt TOAD tapd oda
KpATOG dpvuTal.

NE. AN’ 88e pév klet o0dev, éyw § o0pd obveka Orpav tvd’ dhiwg
gxopev tO&wv, dixa Tovde mAtovteg: Todde yap 6 oTépavog, TovToV
0ed¢ elme kopilewv. xoumeltv & EoT atedij obv Yeddeow aioxpov
dveidoc.

Para la traduccién de este pasaje utilizaremos la edicién de la Biblioteca
Clésica Gredos:

“Coro. Estrofa.— Suefio que no sabes de dolores ni de sufrimientos, lléga-
te propicio a nosotros, haznos felices, haznos felices, oh, sefior, y mantén
ante sus ojos esa radiante serenidad que ahora se ha extendido. Ven, ven
liberador. (A Neoptélemo.) Y td, oh, hijo, mira qué decides, adénde te
diriges y cémo vas a salir de esta preocupacién. ;Ves? Duerme. ;A qué
aguardamos para ponernos en marcha? La oportunidad, que tiene cono-
cimiento de todas las cosas, consigue una gran victoria en el acto.
Neoptdlemo.— En verdad que este no se da cuenta de nada, pero yo sé
que en vano habremos logrado capturar este arco si nos hacemos a la mar
sin él. La gloria es de él, a él es a quien el dios dijo que llevdramos. Es un
oprobio deshonroso jactarse de hazanas incompletas y acompanadas de
falsedades”

El episodio n.o 2 consta de los versos 730-826. En estos, Filoctetes sufre
intensos dolores que le conducen a un breve desmayo. Antes de que suce-
da esta privacién de su conciencia, da su arco a Neoptélemo pidiéndole
que lo guarde hasta que él vuelva en si. Algo particular de este hecho
es que no le exige juramento de que se quedard a esperarlo como era la
costumbre para tales situaciones.

Hacer ruido, resonar, retumbar || hablar con énfasis, jactarse (Pérez Pi-
c6n, Ibiricu y Muguruza, 1956, p. 308).
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proviene del verbo komTw!'?. Luego, el verbo kopmelv estd enmar-
cado dentro del campo semdntico del hacer bulla y mucho ruido.
Observemos que con esta sentencia termina este parrafo; por con-
siguiente, este verbo sirve para llamar la atencién y senalar que lo
que se va a decir es muy importante.

Luego encontramos la particula §’'* que va siempre en segun-
do o tercer lugar en una frase o después de dos palabras unidas
por un estrecho sentido (Berenguer Amends, 1997, p. 174). Esta
particula es una conjuncién consecutiva o ilativa que tiene las po-
sibilidades de traduccién: pero, mas, al contrario; sin embargo,
no obstante; ahora bien; y, y también, igualmente; pues, asi pues,
pues bien (Liddell y Scott, 1996, p. 417). En particular, el uso de
&’ en la presente sentencia servirfa para anunciar un paréntesis de
lo que se venia tratando en el verso 839 y reafirmar el llamado de
atencién que hace el verbo kopmeiv. La particula refuerza la idea
de afirmacién, de verdad, de certeza de la sentencia que se expresa.

Posteriormente sigue €07 correspondiente a la tercera perso-
na del singular del pluscuamperfecto' de la voz media del verbo
gvvout. Es de resaltar que esta flexién verbal puede confundirse
facilmente por su escritura con la tercera persona singular del pre-
sente indicativo del verbo eipi.

€07 nos indica que se estd revistiendo de algo prestado, algo
que no es propio. Es una particula de enlace entre el verbo koumneiv
y el primer adjetivo que aparece en la sentencia.

En voz activa significa: golpear, herir || cortar, separar, tallar || golpear
con martillo, forjar || abatir, fatigar. En voz media: darse golpes, herirse ||
golpearse en el pecho en sefial de dolor (Ibid.).

8’=08¢ (elisién). Elision (del latin elisionem) es, en fonética sintictica, el
tipo de metaplasmo que consiste en la pérdida de una vocal o grupo de
vocales en el final de una palabra situada ante otra palabra que empieza
por vocal (Berenguer Amends, 1997, p. 24).

El pretérito pluscuamperfecto es el pasado del pasado. Indica una accién
pasada ocurrida con anterioridad a otra también pasada; es decir, con an-
terioridad a otro tiempo pretérito. Por ejemplo: Cuando llegué, ya habia
muerto // Estaba enfadado porque habia suspendido el examen.

En voz activa tiene el significado de: vestir, revestir. En la voz media:

revestirse, cubrirse (Pabén S. de Urbina, 1995, p. 258).
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El texto continta con el adjetivo 4teA)’® que se encuentra en
caso acusativo. Su enunciacién es para el nominativo dteAnig y para
el caso de genitivo dtehéq. Su traduccién es: inacabado, incumpli-
do, imperfecto; sin valor, nulo; incapaz. Este adjetivo proviene de
la unién entre el prefijo privativo & y el verbo teAéw"’. Es de resal-
tar que en la traduccién propuesta el adjetivo atelf] lo ubicamos
calificando el sustantivo victoria; pero en la versién griega de esta
sentencia no aparece dicho sustantivo. Este hecho se explica como
una forma de referencia tdcita a la supuesta victoria sobre Filoctetes
para poderle quitar su preciado arco. De esta manera, el sustantivo
que estaria técito y que se encuentra en el verso 839, cinco vocablos
antes del inicio de nuestra sentencia, serfa 6T€pavog'®.

Continuando con nuestro andlisis encontramos la preposi-
cién ovv la cual tiene la posibilidad de traduccién de al mismo
tiempo que. Esta preposicién cumple la funcién de poner al mis-
mo nivel o en el mismo grado de importancia los dos sustantivos
presentes en la sentencia, a saber, ye0deotv y Gvetdog.

Ahora encontramos el sustantivo neutro de la tercera declina-
cién yevdeov"”, el cual estd en el caso dativo plural y lleva una v
eufénica, porque la palabra que sigue inicia por vocal. Para nues-
tra propuesta de traduccién se encuentra en relacién directa con el
pluscuamperfecto medio del verbo €vvopl, es decir, con la particula
€07’ Este sustantivo, como complemento circunstancial del citado
verbo, estarfa trasmitiendo la idea de tener que acompafar con mds
mentiras la supuesta petulancia de la victoria sobre Filoctetes.

Adjetivo acusativo singular de la tercera declinacidn, tema ég invariable
(Berenguer Amends, 1997, p. 44).

Ejecutar, realizar || acabar, terminar, morir || pagar || pertenecer a, ser
contado entre || gastar || llevar a la perfeccién || iniciarse en los misterios
(Pérez Picén, Ibiricu, Muguruza y Mendizdbal, 1956, p. 527).
OTéPavog, ov, 6 = diadema, corona; yelmo; guirnalda; circulo, anillo;
premio, recompensa; adorno; victoria, gloria (Pabén S. de Urbina, 1995,
p. 545). Para la presente propuesta de traduccién escogemos el significa-
do de victoria.

Su enunciacién es Yyebdog, £0g (0vg), TO = mentira, falsedad, embuste,
engafio, fraude; falsa idea, doctrina falsa, error, invencién poética; fic-
cidn, accién engafosa o disimulada, trampa, treta, ardid (Ibid., p. 651).
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Como tltimo elemento tenemos un pequefio bloque com-
puesto por dos elementos: el adjetivo de la segunda declinacién
aioxpov? que estd calificando al sustantivo dveldog*'. Ambos vo-
cablos se encuentran en género neutro y perfecta concordancia del
caso nominativo singular. Este pequeno bloque final da el signi-
ficado y el sentido a la sentencia, cuando senala la desaprobacién
y reproche de una ofensa de esta naturaleza al tildarla de hecho
Vergonzoso.

Para resumir todo este andamiaje morfol6gico que acabamos
de describir utilizaremos una tabla que nos permita ver mds clara-
mente las distintas relaciones que se dan al interior de la sentencia:

Tabla 1. Andlisis morfoldgico del fragmento

Fuente: Elaboracion propia.

Si rompemos el hipérbaton de la sentencia podemos organi-
zarla de la siguiente forma:

2 Su enunciacién es aioxpdg, &, 6v = vergonzoso, deshonroso, injurioso;

feo, torpe, indecente, infame; inoportuno; desgraciado || al sustantivarlo
con un articulo: vergiienza, hecho vergonzoso, vicio (Ibid., p. 17).
Sustantivo neutro de la tercera declinacién dverdog, €0 (ovg), T = inju-
ria, denuesto; reproche, recriminacién; vergiienza, deshonor, desgracia.
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“&’ xopmelv atelfj aioxpov veldog €01’ oLV Yyevdeotv”.

Y la traduccién propuesta seria la siguiente: “Ahora bien, pre-
sumir una victoria incompleta es al mismo tiempo una ofensa vergon-
zosa revestida de falsedades” .

Otras traducciones que podemos encontrar de este frag-
mento son:

“Es un aprobio deshonroso jactarse de hazanas incompletas y acom-

parnadas de falsedades” (Séfocles, trad. 1981, p. 460).

“Por otro lado, jactarse de una empresa sin éxito, esto es a mds de
mentira una ofensa vergonzosa® (Esquilo, Séfocles y Euripides,

trad. 2004, p. 897).
Comentario

El fragmento que hemos analizado se encuentra en medio de los
episodios 2 (versos 730-826) y 3 (versos 865-1080). Alli no hay
movimiento escénico alguno, es un espacio para la reflexién de las
ideas que el autor de la obra intenta trasmitir; en este momento,
el coro retoma los puntos claves de esta tragedia y realza el énfasis
de lo que se quiere plasmar en las conciencias de los que se en-
cuentran en el pablico. Este espacio recibe el nombre de estdsimo®
(versos 827-864) y es desarrollado por medio de un didlogo lirico
entre el coro y Neoptdlemo.

Es de resaltar el hecho de que los cantos corales de la tragedia
griega los podemos ver desde una doble perspectiva. Por un lado,
tenemos su aspecto musical®, como si se tratara de un adorno

2 Zraowov: es un canto coral (Garcia Yebra, 1974, p. 494). En el teatro

griego no se permitian mujeres en escena, por lo que los actores muchas
veces debian representarlas. En esta obra en particular no aparece ningu-
na referencia a una mujer. La palabra estdsimo también puede entenderse
como cada uno de los cantos en la antigua tragedia griega que cantaba el
coro entre los episodios para dar lugar al cambio de méscaras y vestuario
entre los actores.

Uno de los primeros en sehalar esta caracteristica de los espacios del coro
dentro de la tragedia griega es Aristdteles en la Poética, 1450b1-16. Para
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para lograr la victoria en la competicidn; por el otro, encontramos
la configuracién y sentido del contenido que intentan transmitir,
es decir, desde su pensamiento. En este tltimo caso las piezas cora-
les tendrian un papel protagdnico en lo representado, a tal punto
de podérseles considerar como parte de los actores y, por ende,
como contribuyente de las acciones de la tragedia griega, pues sus
recitaciones no son ajenas ni distantes a los argumentos de las
obras trigicas (Garcia Yebra, 1974, p. 310).

En este orden de ideas, el verso “koumneiv 8" €01 dteAij ovvV
Yevdeotv aioxpov dveldog” se encuentra dentro de un contexto
que podriamos denominar de denuncia social?); pues en este frag-
mento S6focles pone de manifiesto una prictica que al parecer
era comun en la Atenas del siglo V a. de C. El jactarse en victo-
rias incompletas, en empresas que no son exitosas o magnificar
con mentiras y artilugios las ya realizadas son hechos que no son
dignos de virtud y que son rechazados por el autor en boca del
personaje Neoptélemo al hacerle asumir esta sentencia.

Séfocles es un convencido de la necesidad del ejercicio y bus-
queda de las virtudes con las que cubre a sus héroes en las trage-
dias; entre ellas, destaca en este fragmento la modestia y recato
que se debe guardar ante los logros alcanzados y que le hacen fren-
te a una sociedad fanfarrona que le agrada alardear sobremanera.
El modo de hacer este enfrentamiento es oponiendo los conceptos
de victoria (oTépavog) y ofensa (dveldog), desarrollando algo asi
como una lucha de contrarios que ya era aceptada para el pueblo
ateniense. Principalmente Heréclito le da un valor muy prepon-
derante y por eso Frinkel menciona la relacién existente entre la
visién del mundo de Séfocles y la de Her4clito:

él, las partes corales, prestando atencién solamente a su composicién mu-
sical (uehomotia) son “el mds importante de los aderezos” (Garcia Yebra,
1974, p. 151). De esta manera, el Estagirita redujo su importancia a un
simple adorno para poder lograr el éxito en las competiciones. Véase Else,
G. E (1957). Aristotles Poetics: the argument. Cambridge, Massachussetts:
Harvard University Press.

“Como amigo de Pericles, nuestro poeta debi6 de conocer y tratar, en el
circulo pericleo, a una nueva generacién ateniense, en filosoffa y litera-
tura, que hacfa alarde de gran tibieza en materia de religién”. (Séfocles,
trad. 1981, p. 11).
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El trigico Séfocles fue seguidor de Herdclito y su legitimo here-
dero. No hizo suya, naturalmente, la estructura dogmadtica de su
doctrina, pero si su espiritu y su voluntad. Es heraclitea la rude-
za de la tragedia de Séfocles, que no reconoce otra solucién de
los conflictos que la conviccién del héroe, forzada por la catds-
trofe, de la inevitabilidad del conflicto. Es heraclitea la recia ira
de los personajes, la dureza del destino y de los dioses y, después
del juego de las fuerzas de la aniquilacion, la declaracién: “Nada

ha sucedido que no sea Zeus”. (Frinkel, 1993, p. 357)

Nos invita, pues, Séfocles, a la bisqueda de virtudes, parti-
cularmente a la aplicacién del espiritu en el uso de la palabra®,
buscando que los triunfos conseguidos sean reconocidos por los
demds en su justa medida sin tener la necesidad de magnificarlos
por nosotros mismos.

Es sorprendente la actualidad de esta invitacidn, si tenemos
en cuenta nuestras sociedades de consumo que pregonan los va-
lores de la juventud, la salud, la belleza y el vigor como senuelos
para inducir a los hombres a un consumo cada vez mds artificial e
injustificado®. Estos referentes, alejados de un ejercicio constan-
te de la busqueda y aplicacién de virtudes que dignifiquen a los
hombres, traen como consecuencia la diseminacién de un facilis-
mo generalizado, que se evidencia en acciones inacabadas de las
cuales podemos ufanarnos. Frente a este panorama, Séfocles nos
recuerda la necesidad de la constancia, la lucha por la perseveran-
cia y el anhelo de la perfeccién.

»  “Para los atenienses del siglo V a. de C., y en general para todos los grie-

gos de la época cldsica, ser ‘hdbil en la palabra’ o saber ‘hablar bien’ era un
mérito esencial que habfa que adquirir: el individuo, en aquella época,
podia hacerse oir directamente y todas las grandes decisiones se tomaban
en los debates publicos; la palabra era un medio de accién privilegiado y
lo fue todavia mds a medida que progresaba la democracia” (De Romilly,
1997, p. 67).

Véase el capitulo E/ canto de las sirenas, del texto Es tarde para el hombre
de William Ospina de la editorial Puvill.
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