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Presentacion

LA SABIDURIA POPULAR se expresa a través de proverbios, dichos,
sentencias o refranes. En pequefas dosis de cordura las maximas
manifiestan una especie de ciencia practica que apunta a lo general
desde lo particular en una doble via: por una parte, convocan a
la reflexién desde un mensaje claro y distinto que amplia nuestra
opinién sobre las cosas, y por otro lado, las maximas también
invitan a corregir, curar o sopesar la propia conducta desde las
buenas costumbres y el buen juicio.

Por fortuna las sentencias son cordiales con la voluntad y el
entendimiento de cada persona. En verdad cualquier individuo
puede escuchar con libertad un refrdn popular, descargando sus
hombros de cualquier compromiso ético que le parezca imposible.

Todos podemos escuchar, recordar y entender el mensaje
préctico de una médxima. Como dicen estos antiguos proverbios:
“No dejes para manana lo que puedes hacer hoy”, “El tiempo todo
lo cura”, “El que anda entre la miel algo se le pega”, “Un clavo saca
otro clavo”, “Ojos que no ven, corazén que no siente”, “Desdichas
y caminos hacen amigos”. El pegajoso ritmo y la agradable
sonoridad de estas palabras se confabulan para desocultar las
verdades que todos necesitamos escuchar y recordar.

Pues bien, cada sociedad y cultura ha inventado sentencias
que expresan su propia sabidurfa popular. Entre ellas, por supuesto,
se encuentra la antigua cultura del pueblo griego. Todos podemos
disfrutar de la sonoridad, la comprensién y la sabiduria que contienen
las méximas de esta sociedad si nos acercamos a ella mediante el
estudio de su propia lengua y literatura. Este proceder intelectual
acarrea consigo el placer y la fortuna de aprender los rudimentos del
griego clasico sin despojarlo de su riqueza cultural y tradicién literaria.

Gracias a la iniciativa del profesor Jorge Ivin Ramirez,
el Semillero de Lenguas Cldsicas y Semiticas de la Universidad
Pontificia Bolivariana entiende que esta es una auténtica estrategia
didéctica para el aprendizaje y la ensefianza de las lenguas cldsicas.

Desde luego, cuando traducimos un refrén obtenemos como
provecho el gozo de refrescar nuestros conocimientos gramaticales,
aumentar el vocabulario en contexto, escuchar la sonoridad de
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la lengua, escribir cada palabra segin el propésito que cumple
en la oracién y entender con regocijo su mensaje. Este ejercicio
involucra al mismo tiempo, memorizar fragmentos enteros que
por su sola fascinacién logramos atesorar en nuestro recuerdo.

Estas razones justifican que profesores y estudiantes demos
continuidad a la valiosa propuesta de Jorge Ivin Ramirez,
compartiendo asi el mismo entusiasmo por el aprendizaje y la
ensenanza de las lenguas clésicas y semiticas.

Los trabajos que contiene este libro son ejercicios de
traduccién que siguen los mismos pasos del manual: Como dice un
antiguo proverbio (2005). En esta oportunidad cada participante
desarrolla un escrito que rescata una frase, un dicho o un refrén
tomado de las tragedias de Euripides. En todos los escritos se
analiza la morfosintaxis de las palabras, el contexto literario del
fragmento, se desarrolla una interpretacién hermenéutica del
mismo, y finalmente, se agrega un breve apartado que permite
cruzar algunas referencias literarias y artisticas antiguas o modernas.

Desde el Hipdlito de Euripides, Esteban Jaramillo Gémez
analiza la frase: “7u que la inflexible entrarna de los dioses y de los
mortales persuades, Cipris”. Esteban Arango Casas lee a Ifigenia en
Aulide rescatando el dicho: “La Hélade delira contigo por obra de
algiin Dios”. Mariana Saldarriaga Gutiérrez estudia en Orestes la
frase: “Segiin los sabios, todo es esclavo del destino”. John Edison
Mazo Lopera retoma la misma tragedia para explorar el sentido de
la paremia: “Lo bello ya no es bello”. Thon Mario Hoyos Martinez
estudia desde Las Bacantes la méxima que advierte: De bocas
desenfrenadas, de la demencia sin norma, el fin es el infortuniol.
Katerinn Julieth Guevara Torres analiza en la tragedia Helena
la frase: “;Acaso, pienso bien, pero mis ojos estdn enfermos?”. José
Daniel Gémez Serna vuelve sobre Ifigenia en Aulide para examinar
el dicho: “Felices aquellos que con divina moderacion y templanza
han sido participes de los placeres del amor inspirados por Afrodita’.
Finalmente, Carolina Penagos Restrepo estudia en la tragedia
Alcestis la angustiosa frase: “Estoy perdido si me abandonas, mujer”.



Como dice un antiguo proverbio: la sabiduria de Euripides

Con este texto' queremos inaugurar la coleccién “Como
dice un Antiguo Proverbio” que pretende recoger algunos de los
trabajos que se realicen en la Linea de Estudios Clasicos del Grupo
de Investigacion Epemileia. Sea la ocasién para que esta coleccién
rinda homenaje al Pbro. Dr. Jorge Ivin Ramirez Aguirre, quien
fuera un amante de los Estudios Cldsicos y su impulsor fehaciente
en la Universidad Pontificia Bolivariana.

Agradecemos el apoyo que nos ha brindado la Escuela de
Teologia, Filosofia y Humanidades de la Universidad Pontificia
Bolivariana. Desde el Semillero de Lenguas Clésicas y Semiticas,
adscrito a la linea de investigacién sobre Estudios Cldsicos del
Grupo de Investigacién Epimeleia, reconocemos el valioso
acompafamiento de los profesores Dr. Bayron Le6n Osorio
Herrera, director del Grupo y coordinador de la linea de Estudios
Clésicos, y del Dr. Juan Fernando Garcia Castro coordinador de
la linea Hermenéutica, Estética y Lenguajes.

1 Este libro hace parte de los resultados del proyecto de investigacion:
Diddctica de las lenguas cldsicas: aprendizaje y ensefianza en la
formacion universitaria. Radicado ante el CIDI de la Universidad
Pontificia Bolivariana con el nimero: 137C-05/18-42.



“Lo bello ya no es bello”,
TC\J KOO\.C\JV o)) KOC)‘.C’)V (Orestes v. 819)

John Edison Mazo Loperat

Introduccion

EstE ArTicULO estudia la paremia “lo bello ya no es bello”, 7o
xeehdv 00 xahdv que aparece en el verso 819 de la tragedia Orestes, de
Euripides. En primera instancia se analiza morfosintdcticamente
la paremia, luego se contextualiza su aparicién en la tragedia para
plantear un comentario hermenéutico, y finalmente, se realiza
un pequefo paralelo entre esta paremia y el universo artistico-
literario de algunas obras.

Este ¢jercicio filoséfico que involucra andlisis, traduccién y
comentario se plantea desde el enfoque pedagégico de la ensenanza
y el aprendizaje de las lenguas cldsicas. La ruta metodoldgica de
este escrito se esboza desde una hermenéutica de los textos griegos.
En resumidas cuentas, se concluye que la paremia “lo bello ya no
es bello”, 76 kaldv o0 xahév expresa la decadencia de los valores
aristocrdticos de la antigua sociedad griega, pues no es meritorio
o bello que un hijo aplaste a su madre para honrar a toda costa el
nombre de su padre.

1 Candidato a PhD. en Historia por la Universidad Nacional de Colombia,
sede Medellin, Magister en Historia por la misma Universidad, y
Filésofo de la Universidad de Antioquia. Docente de la Facultad de
Filosofia de la Escuela de Teologia, Filosofia y Humanidades de la
Universidad Pontificia Bolivariana, Medellin. Integrante del Grupo
de Investigacion Epimeleia y coordinador del Semillero de Lenguas
Clésicas y Semiticas. Correo electronico: john.mazol@upb.edu.co.
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Analisis morfosintactico

e  té: articulo singular neutro.

e xaAév: adjetivo caso nominativo singular neutro de kadég, 1, év:
hermoso, noble, honesto; lo hermoso, lo bello.

e o0: adverbio de negacién que significa no; ante vocal se escribe
oUK y ante espiritu dspero ody.

La oracién 16 xahdv od kadév significa “lo bello ya no es
bello”. Aqui el verbo copulativo ser-estar permanece tdcito o se
sobreentiende como suele ocurrir en otras oraciones, tales como:
16 ooy 8 ob codla, “lo sabio ya no es sabiduria® (Euripides,
Bacantes v. 395) y yohemo, té xehd, “dificiles son las cosas bellas”
(Plutarco, Sobre la educacion de los hijos 6¢)*.

El adjetivo xaAdv califica todo aquello que tiene calidad de
hermoso, noble o bello. De este modo, el adjetivo xaAév puede ser
sustantivado cuando se lo acompafa con un articulo neutro para
expresar cualquier cosa que es buena o noble. Para decir en plural,
por ejemplo, “las cosas bellas” basta con escribir e xohd.

Contexto de la paremia

Orestes sufre una terrible enfermedad (véoog) que lo afecta en
cuerpo y mente. Los miembros del cuerpo han perdido su fuerza,
su cabello estd seco, la vista se le nubla y de la boca le brota espesa
una espuma que Electra remueve con amor de hermana. Los ojos
de su mente le hacen ver a su hermana como la imagen terrible
de las diosas vengadoras. Orestes se siente muerto en vida y su
apariencia fisica lo confirma. No ha comido lo suficiente desde
que asesiné a su madre y disminuye de peso, pues rdpidamente
abandonan su cuerpo las pocas fuerzas que le restan.

Ante los ojos de su tio Menelao, el joven Orestes es semejante
a un caddver. Algunas veces recobra la razén para declinar
nuevamente en la locura (pavia). Dice que su enfermedad se debe

2 Sobre la paremia “dificiles son las cosas bellas”, véase “Lo bello”,
Ramirez (2002, pp. 43-49).



“Lo bello ya no es bello", 1o xahdv ov kv (Orestes v. 819)

a una pena (A0my) que lo aqueja en su conciencia (ovveotg) por
cometer actos terribles (cf. Orestes v. 396) y, al mismo tiempo, se
desespera de angustia y de locura por haber derramado la sangre
de su madre: paviar te, unTpds alpatog Twpien las locuras son
venganzas de la sangre materna (Orestes v. 400):

Orestes piensa que la muerte es una salida para esta
desgracia, mientras que Menelao le ataja con reproches aquellos
pensamientos:

Orestes-. Existe sin embargo para nuestros sufrimientos una
salida.

Menelao-. No digas que es la muerte, pues esto no es algo
sabio.

‘Optotng-. &M\ EoTwy AuIv dvadopd Tig cuudopés.

Mevéhaog-. i) Bdvatov eimyg: TotTo ptv yép ov aoddv (Orestes vv.
414-15).

El asesinato de su madre representa una pena (Admm) y al
mismo tiempo es una especie de locura (uavia) que tortura la
mente de Orestes. Ambas condiciones permiten que la tragedia
denuncie el asesinato como una enfermedad (véoog). Esta palabra,
aparece en el contexto del mal, la desgracia, el sufrimiento, y por
supuesto, representa un sintoma de la locura que ha conducido
a Orestes hacia la injusticia. Esto mismo lo expresa su abuelo
Tindaro, quien no duda en acusar a su nieto por no haber ejecutado
el debido proceso contra su madre y haberse conservado como
hombre piadoso. Sin embargo, Orestes prefiere tomar venganza
con mano propia y convertirse en el asesino de su madre.

Como excusa, Orestes se estima como una victima de Apolo
al seguir el precepto del dios que le ordené asesinar a Clitemnestra.
Sin embargo, la tragedia de Euripides hace notar que esta es
una vaga disculpa de Orestes, pues estd basada en las antiguas
costumbres del pueblo griego que apelaban a una suerte de justicia
divina que se confundia con el odio y la venganza humana. En
su defecto, Euripides recomienda confiar exclusivamente en la
justicia que procede de la ley. Asi pues, la tragedia expresa que en
el nomos, no en los dioses, el hombre puede encontrar la verdadera
justicia que necesita.
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Ahora, las tragedias de Euripides manifiestan la decadencia
de la sociedad aristocrdtica en la crisis de sus valores. La edad
arcaica habla de un hombre noble donde concurren al mismo
tiempo la buena estirpe, la sabiduria, la belleza, la distincién, el
poder y la riqueza. Sin embargo, el menor de los trégicos presenta
a una sociedad aristocrdtica en decadencia cuando sus personajes
aparecen en escena: pobres, enfermos, indecorosos, exiliados e
insensatos. La crisis de estos valores aristocrdticos queda expresada
en las paremias que dicen:

Lo sabio ya no es sabiduria
76 goddv 8 ob codia (Bacantes v. 395).

En verdad, los hombres grandes y que tienen fama de sabios
en nada superan a quienes nada son
undéva voullet” edtuyely, Tptv &v 8wy (Troyanas v. 411).

Pues tienen confundidas las condiciones sociales de los
mortales

Eyovat yorp Teperyudy ai pbaew ppotdv

(Electra v. 368).

Es en este contexto de decadencia donde deberia encontrar
sentido la paremia que dice: “lo bello ya no es bello”, 16 xaldv od
xohov (Orestes v. 819).

Pues bien, en la tragedia que lleva el nombre del personaje
principal, se denuncia a Orestes como un asesino que ha manchado
con sangre las manos de una estirpe que no puede soportar las
contradicciones que desmienten su nobleza. Este representante de
la sociedad aristocrdtica extravia los valores de su casta, perdiendo la
cordura y perpetrando crimenes con la excusa de mantener el poder.

Asi se explica la mapdvoir de Orestes en la tragedia que lleva
su nombre. Una demencia que se vincula con la impiedad de las
acciones malvadas y la locura de hombres nobles y sabios que
ahora comenten actos imprudentes:

El ha sido poseido por delirios
BeBaxyevton pavious (Orestes v. 835).
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Pues bien, impiedad variada es actuar mal,
demencia de hombres imprudentes

100 e Kokovpyely doefeto morkido

xaxodpdvwy T &vdpav mapavow (Orestes v. 824).

En el desarrollo de la tragedia vemos a Orestes acompafiado
por su amigo Pilades en el secuestro de Hermione. Es justo en
ese instante cuando Apolo se manifiesta ante Menelao para que
permita al hijo de su hermano alcanzar en Atenas la expiacién
de sus culpas. Notablemente Euripides ha introducido en escena
a un dios que durante toda la tragedia brillé por su ausencia,
introduccién que expresa al mismo tiempo cierto disgusto del
poeta cuando dice:

SovAevopev Beolg, & TL moT” €aiv of Oeol
para los dioses somos esclavos, sean quienes sean (Orestes
v. 418).

Estas palabras disimulan la piedad del poeta y su desconfianza
hacia los dioses, sean quienes sean. De cualquier modo, la tragedia
finaliza dando a entender que por un extrano y divino precepto,
Orestes liquidé a su madre al hacer justicia actuando como esclavo
de lo desconocido. Ahora su destino se encuentra en Atenas donde
serd sometido a la justicia humana.

Comentario hermenéutico

El sentido del adjetivo griego xaAév es amplio. Bello es lo que
fisicamente se presenta como agradable ante los ojos de un
espectador, pero también puede significar “lo noble” en tanto que
expresa la gracia de las acciones que se realizan conforme a las
costumbres socialmente aceptadas. El verso que dice 16 xaAdv ov
xaAdv se puede referir a ambos sentidos, sin embargo, el contexto
de la tragedia debe decirnos cudl es el sentido de aquel adjetivo. La
antistrofa donde se ubica el verso dice:

Lo bello ya no es bello,
alcanza con violencia nacida del fuego
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el cuerpo ensombrecido de los padres
con la muerte y el pufal expuesto

a plena luz del dia, al obrar mal

la variada impiedad y la desviada
insensatez de los hombres.

Pues ante la muerte grité con miedo
la desgraciada hija de Tindaro:

“«jHijo, no te consideres justo

al matar a una madre: no por honrar al padre
—te agobiaria este mérito—

la infamia desaparece para siempre»!"

O kehOV 00 Kby, TokEwv
TUpLyeVel TeWely Tohdpa

xpoa uerdvdeTov 8t bdve

Eldog &¢ adydc deloto Seibaut:

768’ &0 xotkoupyely dotfela Towkida
KekoGpévwy T 4vOp@Y ToLpdvola.
Bovdrov yap dudt $oBw

Tuvdepls idynoe Tého-

voi: Téxvov, o0 Tohudc Sota
KTEVWY GOV UaTEPLL: Ui TOTPG-
v TV YapL Egavi-

Y7 Svordeay & aiel (Orestes vv. 819-830).

El pasaje presenta a una madre que amonesta a su hijo por
las ansias que lo impulsan a honrar la memoria de su padre
sin importar que esto lo conduzca al matricidio. La hija de
Tindaro ruega a Orestes para que no cometa este error, le dice
que honrando a su padre jamds logrard borrar la infamia de un
hijo que mata a su propia madre.

Sin embargo, Orestes se encontraba en una encrucijada. Si
asesinaba a su madre creerfa honrar la memoria de Agamenén,
pero si la dejaba con vida creerfa deshonrar el nombre de su
padre. De cualquier modo, los versos de Euripides indican
que la locura (rapdvowr) de los hombres y su variada impiedad
(4otPer mowida) los impulsa a “obrar perversamente”
(xaxovpyev) exponiendo su maldad a plena luz del dia. Aquella
locura o paranoia es una especie de “enfermedad” que debilita
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la mente (véog) hasta desembocar en una especie de insensatez
(xaxédpwv) que caracteriza al hombre malintencionado’.

De cualquier modo, aquella locura de Orestes ya habia
empezado a tocar su mente cuando tramé un plan criminal
para recuperar el mando de la rica Micenas (cf. /liada V11 180).
Retomar el poder politico representa la verdadera ambicién de
este joven. Sus actos muestran que no solo deseaba honrar
la memoria de Agamendn, sino también, y principalmente,
recuperar a toda costa el trono que Egisto le habia arrebatado.
La ambicién por el cetro fue su principal paranoia, locura
que lo condujo al homicidio y a la impiedad de asesinar a su
propia madre.

Luego de perpetrar su despreciable cometido, la locura
de Orestes se intensificé atin méds cuando fue agobiado por
la infamia. El pueblo que pretendia gobernar lo rechazé, dice
Orestes: “nos odian de tal modo que ni siquiera nos saludan”
(Orestes v. 428). Los excesos de su ambicién le acarrearon la
infamia (3dordeir) que ahora lo atormentaba hasta la muerte,
pues sabia que estaba perdiendo lo que todos los héroes y los
hombres nobles deseaban: la buena reputacién (etihew).

Orestes pertenecia a una sociedad aristocritica que no solo
se destacaba por la posesion de tierras y riquezas, sino también
por la nobleza de sus costumbres que los hacia parecer bellos y
buenos ante la opinién comun. Los hombres que pertenecian
a esta sociedad eran amantes de la valentia, la prudencia, la
templanza y el buen nombre. De hecho, Homero retrata
aquella sociedad invocando a las musas para cantar y reconocer
a los mejores (&piotog):

Dime Musa quién pues con mucho era el mejor.
Tig Top @V 8 &proTog Env av pot Evveme Modow (Ilinda Il 761).

La palabra poética de Homero canta, entonces, la excelencia de
los antiguos diciendo que Calcante para los aqueos, y Heleno para
troyanos, eran los mejores agoreros (cf. Zliada 1. 69; V1 76); Tiquio
era el mejor de los curtidores (VII 220-1); Diomedes era el mejor

S (Padel, 1995, pp. 35-6).
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en el consejo de todos los de su edad (IX 54); Teucro era el mejor de
los aqueos por su destreza para el arco y la batalla a pie firme (XIII
313-14); Taonte era el mejor de los Etolios, diestro con la jabalina
(XV 281-2); Héctor era el mejor de los Troyanos (XXI 279); Epeo
se jactaba de ser el mejor para el pugilato (XXIII 669); Ayax era el
mejor mientras duré la célera de Aquiles (II 768-9); este tltimo
fue en mucho el mejor de los aqueos (XVI 21), y Tetis, madre de
Aquiles, se jactaba de ser la madre del mejor (XVIII 54); finalmente,
es importante mencionar que Agamendn era el mejor en fuerzay en
tino con la jabalina (XXIII 890-1) y se enorgullecia diciendo que él
mismo era el mejor de los aqueos (I 91).

Estos hombres buscaban la gloria (k\éog) o la buena fama
(ebxhewr) a través de la batalla que otorga felicidad, renombre
y orgullo (x0do¢) a los mortales (IV 225). De algin modo los
antiguos griegos entendian que el éxito y la gloria estaba asociado al
favor de los dioses, pues Homero también dice: “Zeus el que sobre
el Tidida Diomedes la gloria concede”, Zedg émt Tudeidy Alopndei
k080 6peky (V 225)*. Inclusive consideraban que morir en manos
de un hombre valeroso representaba un motivo de honor. Asi se
pueden entender las palabras de Héctor cuando expresa que su
nombre no quedaria sin fama si él mismo muere en las manos del
mejor guerrero: “mi fama nunca serd destruida”, 6 8" &udv KAéog
ot mot’ dAeiton (VII 91).

Pues bien, parece que la vida de los héroes griegos era una
ocasién para el honor y la gloria. El buen nombre siempre fue un
tema fundamental para su propia estirpe. Este prestigio estuvo
asociado al poder, la riqueza, la belleza y la vida buena’. Sin
embargo, Orestes habia perdido todo esto, pues Egisto lo habia
expulsado de Micenas, su apariencia fisica era enfermiza, tenia la
cabellera seca y le corria por la boca una espesa espuma. Orestes,

4 Véase lliada VIl 81; p. 154.

5 Orestes y Polinices son jévenes desterrados de su propia patria. Esto
les acarred dificultades y peligros que tuvieron que sortear en tierras
extranjeras. Al respecto, Polinices expresa su condicién diciendo: “es
malo ser pobre”; “el noble en la pobreza no es nada”; y, entre los males
mas terribles, dice que el desterrado no tiene derecho a expresar lo
que piensa, pues no tiene derecho a la sinceridad: “no tiene libertad de

palabra’, otk gyt mappnoiav. cf. Euripides, Fenicias vv. 405; 442; 391.
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el que antes habia sido el hijo del mejor y mds importante hombre
de Grecia, ahora era el mds desgraciado y difamado hombre de
Micenas.

Para este personaje de la literatura griega no aplica el dicho:
“hijo de tigre sale pintado”. Lastimosamente su paranoia lo expuso
a la deshonra al pretender ser justo, aplicando la justicia por sus
propias manos. Desde luego, este personaje griego intentd ser
piadoso al honrar el nombre de su padre, pero se hizo impio al
asesinar a su propia madre. En principio quiso con esto recuperar
el poder de su reino, pero se hizo desagradable ante Micenas. De
este modo, si existe un refrdn popular que exprese este descalabro
de Orestes y de su hybris es justamente el viejo proverbio que dice:
“Le sali6 el tiro por la culata”.

Quiz4 esto es lo que quiere decir la paremia inicial: “lo bello
ya no es bello”, & xaldv od xakév. Este proverbio no solo habla
de la decadencia de los valores aristocréticos, sino que también
expresa cierta aporia sobre algo que es y que al mismo tiempo no
es. En otras palabras, este verso indica que se estima como algo
muy bello el hecho de que un hijo honre a su padre, pero no
es algo tan bello cuando el mismo hijo cumple este noble deber
doblegando a su propia madre. De algiin modo, Euripides quiso
decir que honrar al padre es algo bello, pero no es tan bello si esto
implica que el hijo debe aplastar a su madre.

Pues bien, en las tragedias de Euripides se pueden encontrar
a mujeres tan violentas como deshonradas. Ellas también ejercen
violencia como: 1) Medea sobre Jasén y sus hijos; 2) Fedra
difamando el nombre de Hipdlito; 3) Hécuba asesinando a
Poliméstor; 4) Agabe cuando descuartiza a su hijo, y finalmente,
4) la tinddrida Clitemnestra cuando ejerce violencia sobre su
propio marido.

Estas mujeres actian respondiendo a causas diferentes: a)
Medea por la traicién de Jasén; b) Fedra por el menosprecio de
Hipélito; c) Hécuba por la traicién de su antiguo aliado; d) Agabe
que es enloquecida por Dioniso; y €) Clitemnestra desagraviando
la muerte de Ifigenia.

Por otro lado, estos motivos no fueron suficientes para que el
teatro ateniense absolviera de toda culpa la locura de sus acciones.
Los griegos, aunque reconocen la razén suficiente de estas maniobras,
condenan las terribles y violentas actuaciones de aquellas mujeres.
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Y, junto a ellas, por supuesto, brilla Clitemnestra como una de las
mujeres desconsoladas que al mismo tiempo conjugé en su persona
el dolor de una madre que pierde a sus hijos y el crimen de una
esposa que asesina a su marido. Al perder a Ifigenia se le extravié a
Clitemnestra la fidelidad y el respeto hacia su marido, pues se junté
al tiempo con Egisto, el primo hermano de su esposo, quien se hizo
complice en el asesinato de Agamendn.

Asi pues, al perpetrar su crimen y reencontrarse con Orestes,
Clitemnestra le descubre su seno para que recuerde que ella es su
madre. Orestes titubea un poco deseando venganza, y animado
por Electra, asesina a Clitemnestra para honrar el nombre de
Agamenén. En este caso, ;no es bello que un hijo honre a su
padre? Y, al mismo tiempo, jeste mérito puede ser igualmente
bello, aunque al hijo le cueste con ello acuchillar a su propia
madre? En este caso, tiene mucho sentido la aporia del verso que
dice: “lo bello ya no es bello”.

Arte y literatura comparada

La paremia “lo bello ya no es bello” expresa una especie de
paradoja. Los antiguos eran aficionados a este tipo de aporias. No
solo las paradojas de Zenén hablan de este gusto griego por los
pensamientos embrollados, pues las tragedias también expresan ese
antiguo gusto por las paradojas cuando sus personajes se enfrentan
a un dilema decisivo. Al respecto, comenta Francisco Adrados en
El héroe trdgico: “Orestes, como antes Agamendn, se encuentra en
un dilema dificilmente solucionable para la sabiduria humana: o
dejar sin venganza a su padre o matar a su madre” (1962, p. 31).
Al parecer Orestes no tenia salida: cumplia la orden de Apolo o
deshonraba la memoria de su padre.

La accién humana busca a toda costa el éxito sorteando
las dificultades que conducen al fracaso. Sin embargo, algunos
triunfos se perpetiian obrando terribles consecuencias. La aporia
de Agamendn consistié en obedecer a los dioses sacrificando a
su hija o enemistarse con sus hombres librando a Ifigenia de la
muerte; Antigona debia decidir entre obedecer las érdenes del rey
o sepultar piadosamente el cuerpo de su hermano; Edipo debia
decidir si mantenia el gobierno de Tebas o se descubria como el
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asesino de Layo; Hipdlito debia decidirse por sus votos de castidad
ante Artemis o afrontar la terrible célera de Afrodita. Pues bien,
la situacién de estos personajes representaba un dilema que
debian resolver sopesando siempre las consecuencias desastrosas.
Aunque se decidieran por lo uno o por lo otro, el desenlace de sus
decisiones siempre serfa la desgracia.

Las actuaciones criminales de Orestes y las consecuencias
de sus decisiones también fueron representadas por los griegos
en cerdmicas que corresponden a los siglos V-IV a.C. Algunas
muestran la crudeza del crimen justo en el instante en que Orestes
asesta con el filo de la espada un golpe mortal a Clitemnestra
(figura 1); Un estamno de figuras rojas lo representa en actitud
amenazante contra su madre (figura 3) y una Crdtera de campana
lo representa buscando refugio en el templo de Delfos (figura 2).

Figura 1: Orestes Figura 2: Orestes busca Figura 3: Orestes
asesina a su madre, refugio en Delfos. asesina asu madre.
aprox. 380-360 a.C. Créatera de campana Estamno de figuras
Museo Nacional de con figura rojas, aprox. rojas, aprox. 480-460

Népoles. 360-320, a.C., Corpus a.C. E446
Vasorum Antiguorum, Museo Britanico.

Museo Britanico.

Figura 4: Adolphe William Figura 5: John Singer Sargent
Bouguereau "Orestes perseguido por ~ "Orestes perseguido por las Furias"
las Furias" (1862). Chrysler Museum (1921). Museo de Bellas Artes de

of Art, Norfolk, Virginia. Boston.
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Otras obras de arte representan a Orestes desnudo y agobiado
por las Furias que suelen reclamar venganza por la sangre derramada
de un pariente cercano. Ellas muestran que, atormentado por esta
persecucién sin tregua, Orestes paga su error por haber asesinado
a su madre. Como hijo debia cumplir piadosamente su deber
con Agamendn, pero esta noble decisién lo condujo hacia el
desprestigio y la locura.

Conclusion

La paremia “lo bello ya no es bello”, 16 xahdv 00 kv en la tragedia
Orestes de Euripides, no solo es un proverbio hermoso, también
es la expresion literaria de una condicién social: decadencia de
la antigua aristocracia griega. La paremia plantea una aporia que
también se refleja en otras ideas de Euripides como: “lo sabio ya
no es sabiduria” (Bacantesv. 395); “en verdad, los hombres grandes
y que tienen fama de sabios en nada superan a quienes nada son”
(Troyanas v. 411); o aquella que dice: “pues tienen confundida las
condiciones sociales de los mortales” (Electra v. 368).

Las tragedias de Euripides permiten observar que los sabios
son necios, que los nobles son mezquinos, que los bellos son
desagradables y que la magndnima familia de los Atridas ahora
es un nicho de criminales. El rey de Micenas aceptd sacrificar
en Aulide a su hija Ifigenia, Clitemnestra asesiné a su esposo y
Orestes liquidé no solo a su tio paterno, sino también a su propia
madre para honrar el nombre de Agamenén.

La abominacién de estos hechos estd caracterizada por la
locura de sus personajes. Orestes, locamente deseoso de recuperar
el mando de Micenas, acomete violentamente contra la vida de su
propia madre para vengar la muerte de Agamenén. Sin embargo,
el mérito de sus acciones se transforma en una causa de vergiienza
que salpica ripidamente el buen nombre de un joven aristdcrata
que honrando a su progenitor fue capaz de asesinar a su propia
madre. En consecuencia, la aristocracia micénica experimenta que
el mérito de una accién bella puede conmutarse trdgicamente en
la gravedad de una accién perversa, de ahi que se revele a través
de Euripides una aporia tremendamente escandalosa que dice: “lo
bello ya no es bello”.

0
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“Felices aquellos que con divina
moderacion y templanza han sido
participes de los placeres del amor
inspirados por Afrodita”

(Euripides, Ifigenia en Aulide, vv. 543-545)!

José Daniel Gémez Serna?
Bayron Ledn Osorio Herrera®

Introduccion

SE PRESENTA el estudio de una paremia euripidea sobre la diosa
Afrodita y uno de los tipos de amor que inspira, diferente
al que se tiene en el imaginario comun del desborde en la
pasién y la sensualidad. Se emplea una metodologia para la
ensefanza de las lenguas cldsicas a partir del enfoque critico
hermenéutico. Inicialmente, se realiza un andlisis morfosintactico
de cada uno de los términos que componen la frase, desde sus
accidentes gramaticales, sentidos y funcién dentro de la oracién.
Posteriormente, se contextualiza la paremia dentro de la tragedia
Ifigenia en Aulide. Para esto, se identifica el nimero de menciones

! Este capitulo hace parte de los resultados de investigacion del proyecto
de investigacién: Diddctica de las lenguas cldsicas: aprendizaje y
ensefianza en la formacion universitaria. Radicado ante el CIDI de la
Universidad Pontificia Bolivariana con el nimero: 137C-05/18-42.

2 Magister en Filosofia por la Universidad Pontificia Bolivariana. Fildsofo
de la Universidad Pontificia Bolivariana. Candidato a Doctor en
Filosofia de la Universidad Pontificia Bolivariana. ORCID: 0000-0001-
9890-9578. jose.gomezse@uph.edu.co.

E Doctor en Teologia. Coordinador del Grupo de Investigacidn Epimeleia
(ETFH) Universidad Pontificia Bolivariana. ORCID 0000-0001-5654-
8989. bayron.osorio@upb.edu.co.
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“Felices aquellos que con divina moderacidn y templanza han sido participes
de los placeres del amor inspirados por Afrodita”

que se realizan de la diosa Afrodita y aquellas intervenciones de
los personajes en los que se apunta a la condicién erdtica en su
doble vertiente: como condicién de fataliad o como principio de
felicidad, este tltimo sentido es el que se explorara.

En tercer lugar, a modo de comentario hermenéutico se
profundizard en la figura de la Afrodita llamada Urania desde la
obra euripidea y el Banguete de Platén. Por dltimo, a partir de
una exploracién en el arte y la literatura universal se mostrardn
dos obras artisticas en las que fue recreado pldsticamente aquello
expuesto por el trdgico, para luego hacer visible el sentido heredado
de dicha paremia desde el método genealdgico de Michel Foucault
en su Historia de la sexualidad, su recepcién moderna con Lope de
Vega y el contempordneo Friedrich Nietzsche.

Analisis morfosintactico

Fuente Ifigenia en Aulide, 543 — 545, Euripides

Miéxima 543 udixapes ol petplog 8eod (makares oi metrias theou).
544 petd te cwdpootdvag peté- (meta te sofrosynas mete-).
545 ayov Mxtpwy Adpoditas, (schon lektron Aphroditas).

Traduccidn Felices aquellos que con divina moderacién y templanza
han sido participes de los placeres del amor inspirados por
Afrodita.

o pdxapeg: adjetivo plural masculino / femenino en caso nominativo / vocativo
de udxap -apoc. Traduce: dichosos, afortunados, felices, bienaventurados.

e of: pronombre relativo / demostrativo plural masculino en caso nominativo
/ vocativo. Traduce: los que, aquellos, quienes.

o petping: adjetivo singular femenino en caso genitivo (del dialéctico

dérico y edlico) de wézprog, @, ov. Traduce: mesurada, moderada. También
corresponde a su forma plural femenino acusativo: las medidas.

e Beo: sustantivo singular masculino o femenino en caso genitivo de Sedg -07,
6/%. Traducci6n: dios, divino, divinidad.

e petd: adverbio — en medio, juntamente; a continuacién. Preposicién.
Con genitivo: entre, con, de acuerdo con. Con dativo: en medio de. Con
acusativo: hacia, en busca de.

e 7e: pronombre de la segunda persona singular en caso acusativo: a ti. O,
particula enclitica: y, ya.

o cwdpoaivag: adjetivo singular femenino en caso genitivo de cwppogdvy -,

#: prudencia, discrecién, templanza, moderacién.

PA]
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o petéoyov: verbo conjugado en tercera persona plural del aoristo del modo
indicativo de la voz activa de peréyw. Traduce: Ellos participaron o habfan
participado.

e Méxtpwv: sustantivo plural neutro en caso genitivo de Aéxzpov -ov, 76.
Traduce: lecho, matrimonio, cama, placeres del amor?.

o Adpoditag: sustantivo singular femenino genitivo dérico o elico de Appodiy
76, 7, el cual contiene las siguientes acepciones: “Afrodita o Venus (diosa
del amor y de la belleza, que los griegos crelan nacida de la espuma del mar).

Placeres del amor. Amor, pasion. Belleza, gracia. Placer. El planeta Venus™.

Sustantivos-adjetivos- Adverbios - Conjunciones Verbos
pronombres preposiciones y particulas
1 | pdxap apog 6/1: upetd: de acuerdo | Tery. PETEYW:
felices. con. participar.

2 | pérprog, a, ov:
moderado.

3 | Bedg ov 6: divinidad.

cwdpocivy Mg ¥):
templanza.

5 | Aéxtpov ov Té:
lecho.

6 | Adpodita ag1:
Afrodita.

7 | ot:aquellos

Del andlisis morfosintdctico se desprenden las siguientes
observaciones con respecto a los diez términos que conforman la
paremia escogida. Primero, el sustantivo masculino plural en caso
nominativo pdxapeg, que traduce: dichosos, afortunados, felices,
o bienaventurados; que junto a of, pronombre relativo con el que
comparte el nimero, género y caso, y que significa “aquellos que”,
forman el sujeto de la oracién. En tercer lugar, se tiene el adjetivo
singular femenino en caso genitivo (del dialéctico dérico y edlico)
uetplog que traduce: de mesura, de moderada, de medida.

4 (Yarza, 1998, p. 883). Los significados literales de las palabras griegas
al espafiol son extraidos de este diccionario.
5 (Yarza, 1998, p. 252).
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El cuarto término de la paremia es el sustantivo singular
femenino en caso genitivo 809, de la diosa, o de la divina. Quinto,
la preposicién petd que rigiendo genitivo traduce: entre, con, de
acuerdo con. Sexto, T, particula enclitica que significa: y, ya, por
otra parte. Séptimo, cwdposivag, adjetivo singular femenino en
caso genitivo de cwdpoavvy que connota: de prudencia, discrecién,
templanza, moderacién. Los anteriores sustantivos y adjetivos,
todos en genitivo, al ser regidos por la preposicion recientemente
analizada forman el complemento de modo del sujeto de la frase.

Octavo, petéayov, verbo conjugado en tercera persona plural
del aoristo del modo indicativo de la voz activa de petéyw, y traduce:
ellos participaron o han sido participes. Noveno, Aéxtpwv, el
sustantivo plural neutro en caso genitivo de Aéxtpov: de los placeres
del amor. Décimo primero, Adpoditag, sustantivo singular femenino
genitivo dérico o edlico de A¢poditn, que significa: “Afrodita”.

Desde el punto de vista sintdctico, la oracién se clasifica
como subordinada relativa de cardcter especificativo, ya que los
términos en nominativo forman una oracién copulativa simple
si se hace explicito el verbo ser: “Dichosos son aquellos”. De esta
primera oracién se subordina otra que especifica aquel sentido del
sujeto en la que “de los placeres del amor” son el complemento del
nombre junto con “Afrodita”.

Contexto de la paremia en la tragedia

Alemedn en Corinto, Ifigenia en Aulide y Bacantes, forman la Gltima
trilogfa escrita por Euripides. Tres tragedias que fueron puestas en
escena de manera péstuma —tres anos después de su muerte—a cargo
de su hijo Euripides “El Joven” en el ano 406 a. C. Sobre la primera,
no tenemos mds que simples referencias de su trama; las otras dos
nos han llegado completas. Garcia Gual (1979) en la Introduccién
de su edicién en castellano de las dos tltimas, considera que primero
fue Ifigenia y posteriormente Bacantes, y al respecto comenta: “es la
ordenacién mds coherente, la mds piadosa™.

6 Garcfa Gual, Carlos (1979). Trad. Ifigenia en Aulide de Euripides.
Madrid: Editorial Gredos, S. A. pags. 253.
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El motivo de la tragedia se desprende del Ciclo de los Atridas
que a su vez forma parte de los Ciclos heroicos diferentes a los mitos
teogonicos 'y al Ciclo Olimpico’. Es precisamente, el relato en el
que Agamenén debe sacrificar a su hija Ifigenia como condicién
irremediable para recibir el favor de buenos vientos por parte
de Artemis y pasar a Troya para cumplir su cometido, recuper a
Helena, esposa raptada de su hermano Menelao.

Los personajes principales son: Agamenén y su hija Ifigenia, el
resto aparecerdn en relacién con estos dos, aunque principalmente
en vinculo con el primero, tales como su hermano Menelao, su
esposa Clitemnestra, su “fingido yerno” Aquiles, y el anciano
-sirviente de su esposa-, mds las intervenciones de corte mitico y
reflexivo realizadas por el Coro de mujeres de Aulide.

Esta tragedia nos pone delante de la paradéjica eleccién
entre el amor paternal y el amor fraternal, sumada al amor, al
honor y al poder, este tltimo ligado al ideal heroico de los griegos
desde el contexto homérico. Una resolucién que no esconde los
movimientos interiores de los personajes, ni su capacidad para
cambiar de decisién y de arrepentirse; ademds, de revelar las
pasiones desatadas ante lo funesto y lo irreversible, como es el
desengafo de una esposa y una hija, ante la trampa dolorosa para
un padre que debe sacrificarla®.

El Prélogo de la tragedia (vv. 1-163) se abre con el didlogo
entre Agamendn y un viejo servidor de su hogar. Se presenta la
atmdsfera sombria que cobijard la obra y la compleja situaciéon
interna del guerrero aqueo. Ademds, se hace la primera mencién de
Afrodita (Adpodita) como aquella deidad inspiradora de la unién

! Grimal, Pierre (1977). La mitologia Griega. Trad. Miriam Prieto. Bogota:
Editorial Pluma Ltda, pp. 57-58.

8 Sobre el hecho de gue un padre asesine a su hijo o la practica del
filicidio, se sefiala un posible paralelo entre el sacrificio de Agamendn
con el de Abrahan, pues ambos por orden de su dios se disponen al
sacrificio de sus hijos, pero al final, es un chivo expiatorio, un animal
relacionado al pastoreo el que es sacrificado. Recuérdese el pasaje de
El Génesis, capitulo lIl.
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de Menelao con Helena, y luego, del enamoramiento adultero de
esta con Paris (vv. 70-75)°.

Seguidamente, en el Pdrodo (vv. 164 — 302), antes de que
el Coro revele su lugar de procedencia y describa algunos de los
héroes griegos, se enuncian la segunda y tercera referencias a la
diosa del amor, esta tltima ya no con su nombre sino a través del
apelativo Cipris (Kémpig -180¢, 1), recordando la vinculacién de la
deidad con la tierra de Chipre (Kdmpog -ov, 1)) y siendo evidente
la similitud de ambas palabras en su escritura griega. En tales
evocaciones, resuena el hecho de que esta haya entregado a Helena
en manos de Paris, por haber sido la ganadora en un certamen de
belleza compitiendo contra Hera y Atenea, siendo el hijo del rey
de Priamo quien le concedié la victoria (vv. 175-184).

El Episodio I (vv. 303-542) comienza con la discusién entre
Menelao y el anciano, posteriormente, interviene Agamenén,
intercambiando diversos deseos y reclamos con el primero. Por
ultimo, arriba otro sirviente y le avisa la llegada de su esposa
Clitemnestra y su hija Ifigenia. En este episodio Euripides hace
que los hijos de Atreo se cuestionen por la responsabilidad de su
desgracia. Primero, culpan a los dioses, especificamente a Artemis
por exigir el sacrificio de la joven a cambio de procurar el avance
del ejército Dédnao hacia las costas troyanas (vv. 335-359). Luego,
en el verso siguiente, Menelao le recuerda a su hermano el que
haya prometido su sacrificio y ordenado, voluntariamente (¢xcv)
y no a la fuerza (o0 Big), mandar a traer a su hija al campamento
(vv. 360-365). A lo que Agamenén responde delegando la
responsabilidad a Menelao de asuntos como haber dirigido mal
(kox@g) a su mujer, seguir desedndola (¢pdc) a pesar de que sea una
infame, y sobre todo, el que no acepte la suerte (thv tdyv) que la
divinidad (Beo?) le ha asignado (818évtog), dejando de ser sensato
(¢povelv) (vv.383-400). Es esta una de las consecuencias propias
de la pasién amorosa desde el psiquismo euripideo, la pérdida de
la razén, estar enfermo o trastornado en el espiritu (guvvooeiv).

9 (Garcia, 1979, pp. 263-264). Si bien se incluyen los caracteres griegos
en las citas directas o indirectas, serdn tomadas de esta edicién; cada
vez que sea una traduccién propia se hara la aclaracion.
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Continuando con esta contextualizacién deberemos decir
que la paremia que nos ocupa da inicio a la Estrofa del Estdsimo
I (vv. 443-589), precisamente en los versos 443-445: “pdxopeg of
uetplog Beod petd Te cwdpoaivag petéayov Aéktpwy Adpoditag”'?. La
frase es pronunciada por el Coro y propone la cuarta mencién de
la mis bella de las diosas. Seguidamente, las mujeres revelan una
doble naturaleza de Cipris -quinta y sexta mencién- en intima

relacién con Eros ("Epwg) (vv. 545-550):

iGozando en la calma de sus enloguecedores aguijones,
cuando Eros, el de durea melena, dispara las flechas de las
gracias (yapitwv), flechas de dos tipos; la una da una venturosa
existencia, la otra trastorna la vida! Rechazo a esta, bellisima
Cipris, ilejos de mi tdlamo! Ojala sea la mia una dicha (ydpi)
moderada (petpie) y puros (8ctor) mis deseos (wébor), y participe
del amor (té¢ Adpoditac), pero decline sus excesos (moXhav).

Asi pues, se exponen dos clases de Afrodita, una que inspira la
virtud (&petdv) desde el pudor y la sabiduria (so¢ie), la cual debe
buscarse, y la llamada Cipris furtiva (Kémpw xpuntdy) -séptima
mencién- que debe evitarse (vv. 560-570). Segun esto, nuestra
paremia apunta al amor que hace dichosa la existencia gracias a
que se ajusta a la ley divina e implica el dominio de si, y que en
esta tragedia brilla por su ausencia, ya que las relaciones que son
mencionadas apuntan a la fatalidad y la desgracia. A continuacién,
se traen a colacidn los pasajes en los que se retoma el sentido
propuesto y las menciones de Afrodita.

Al final del Episodio II, a modo de conclusién, Agamendn
expresa esto entre vv. 749 y 750: “Debe el hombre sabio alimentar
en su hogar a una mujer buena y décil o no casarse”?. Dichas
palabras evidencian una tendencia de subvaloracién a la mujer y
su libertad, intuicién que es confirmada por lo que le reprocha
Clitemnestra a su esposo en vv. 148-149: “me desposaste contra

10 Desde la traduccion resultado del analisis: “Felices aquellos que con
divina moderacién y templanza han sido participes de los placeres del
amor inspirados por Afrodita”.

1 (Garcia, 1979, p. 281).

2 (Garcia, 1979, p. 290).

28



“Felices aquellos que con divina moderacidn y templanza han sido participes
de los placeres del amor inspirados por Afrodita”

mi voluntad y me conseguiste por la violencia?, y luego por
Ifigenia en vv. 1394-1395: “Un hombre es mds valioso que mil
mujeres en la vida”'%. Los dos primeros pasajes ciados advierten
que la relacién entre aquellos esposos ha nacido de la inspiracion
de la Afrodita furtiva, y también sobre que concluyera con el
asesinato del esposo por parte de su esposa y su amante Egisto.
Esto segun el desenlace del mito, y de acuerdo con la versién
comin de Homero en la Odisea IV, 534", la de Esquilo en el
Agamenén vv. 1343-1345'¢, y la de Séfocles en Electra vv. 10-20".
Continuando con la contextualizacidn, se rastrean dos pasajes
en relacién con los conceptos de nuestra paremia. Primero, la
mencién a la mesura o justa medida como principio de sabiduria
que se hace presente en los versos 921-923 del Episodio 111, cuando
Aquiles a propésito de su corazén, confiesa: “Sabe afligirse en las
desdichas y alegrarse en los momentos présperos con moderacién
(uetpiwg). [Los mortales de tal cardcter son reflexivos y viven
rectamente (6pBc) su existencia con cordura (¢ppovev)]”'s. Tal
medida y cordura aplicada al amor viene inspirada por aquella otra
Afrodita, de la cual no se tiene un adjetivo puntual en esta obra.
En segundo lugar, Clitemnestra, quien echando en cara a su
marido el serle fiel, expresa otro de los términos analizados y en
relacién con la octava mencién de la diosa del amor en el verso
1659 del Episodio IV: “y confirmards que hacia ti y tu casa fui una
mujer sin reproche, siendo sensata (cwdpovodon) en las cosas de
Afrodita (A¢podityy) y aumentando tu patrimonio, de modo que
te alegrabas al entrar en casa y eras feliz (ed0aupoverv) al salir de
ella”?. Las dos tltimas menciones de aquella diosa se hallan en
el dltimo discurso realizado por Ifigenia, instantes antes de que

13 (Garcia, 1979, p. 304).

% (Garcia, 1979, p. 313).

15 Homero (2014). Odisea. Trad. José Pabdn. Madrid: Editorial Gredos, S.
A, pag. 114.

6 Esquilo (2006). Agamendn. Trad. Bernardo Perea. Madrid: Editorial
Gredos, S. A., pag, 214.

17 Sofocles (1981). Electra. Trad. Assela Alamillo. Madrid: Editorial
Gredos, S. A., pag. 378.

8 (Garcia, 1979, p. 297).

¥ (Garcia, 1979, p. 305).
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se ofreciera voluntariamente al sacrificio, en ambas alusiones se
ratifica el que sea una constante de los mortales responsabilizar
a los dioses de lo que les sucede: “y la taimada Cipris (SoAédpwv
Kdmpig) (...) una, Cipris, enorgulleciéndose del deseo (m68w) que
inspira” (vv. 1300-1302)%. Por dltimo, se concluye que el trdgico
propone una paremia sobre una de las concepciones de Afrodita,
de lo que surgen las siguientes cuestiones: ;Es una novedad dicha
diversificacién de la diosa Afrodita? ;Podria ser rastreada en el
resto de la obra del autor o en la filosofia cldsica?

Comentario hermenéutico

Con respecto al papel de Afrodita en otras de las tragedias euripideas,
se resalta el que haya una mayor aparicién de su influencia erética
que lleva a la mania (pevie) o al exceso (¥Bpig) irracional, y que al
atentar contra lo establecido (vépog) tiende a forjar lo calamitoso,
tal como sucede con personajes como Medea en la tragedia que
lleva su nombre y con Fedra en Hipdlito, principalmente. A pesar
de esto, Adrados en su capitulo: E/ amor en Euripides, propondrd
la existencia de una evolucién en el pensamiento del trdgico con
respecto al amor, apuntando hacia las uniones que inspira Afrodita
desde la paremia escogida, cuando expresa:

Asi, Euripides, que comprende el amor en todas sus formas,
llega a sefalar la existencia de un gpwg swdpwv, un amor alejado
de la pavie. Con esto se produce una completa inversion de
valores. Este nuevo eros, libre de excesos y de ceguera, se nos
describe como “compafiero de la sabiduria, ayuda para toda
cualidad excelente?.

2 (Garcia, 1979, p. 309).

2L Adrados, Francisco (1985). “ELl amor en Euripides” en El descubrimiento
del amor en Grecia de Manuel Galiano. Madrid: Cologuio D.L., pp. 189-191.

22 (Adrados, 1985, p. 196).
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Desde un ejercicio comparativo entre tragedia y filosofia,
en el Simposio™ de Platén -coetineo de Euripides- se vislumbra
una distincién similar de Afroditas. El fundador de la Academia
presenta seis diversas concepciones sobre el amor, la segunda en
exponerse es la propuesta por el personaje de Pausanias -culto
ciudadano de Atenas con influencia sofistica-, de cuyo discurso
se resaltan tres ideas que contribuyen a la interpretacién en curso.

En primer lugar, el discipulo del Sofista Prédico®, afirma: “no
(ovx) hay (¢0twv) Afrodita (A¢podity) sin (8vev) Eros ("Epwtoc)”
(180d), de esto se desprende que instinto sexual y amor tengan
una intima conexién e influencia entre si. Posteriormente, se
evoca la diferencia entre Afrodita Celestial (Ovpaviav) y Afrodita
Vulgar (ITévonuov). Sobre sus origenes propone que la primera
-siguiendo a Hesiodo en 7Zeogonia (vv. 190-200)— es proveniente
de los genitales cercenados de Urano por su hijo Cronos y nacida
en la espuma (4dpds -ov 6) de las olas de Chipre®. En cambio, la
segunda -siguiendo a Homero en la fliada (V, 370-430)- es fruto
de la unién entre Zeus y Dione, ademds de ser progenitora con
Anquises de Eneas®, y este a su vez, padre de Rémulo y Remo,
fundadores de Roma. En la versidn latina, la diosa con la locucién
de Venus conseguird una connotacién politica®.

Por dltimo, en 181 a-e, Pausanias establece que el amor
inspirado por la diosa mds joven (Bzo0 vewtépac) de las dos,

2 Bury, Robert (1909). The Symposium of Plato. Edited with Introduction,
Critical Notes and Commentary. Cambridge: W. Heffer and Sons).

% Reale, Giovanni (2004). Eros, Demonio mediador. El juego de las
mdscaras en el Banquete de Platdn. Trad. Rosa Rius y Pere Salvat.
Barcelona: Herder Editorial, S. L., pags. 80.

% Pérez, Aurelio (1978). Trad. Teogonia de Hesiodo. Madrid: Editorial
Gredos, S. A., pags.79.

% Crespo, Emilio (1996). Trad. Iliada de Homero. Madrid: Editorial Gredos,
S. A, pp. 196-198.

27 Alesso, Marta (1999). “ltinerarios de Afrodita" en Circe de cldsicos
v modernos Vol. 4, 26. Véase este trabajo para profundizar en el
tratamiento dado a Afrodita por autores latinos, como: Ovidio, Virgilio,
Pseudo Apolodoro y Antonino Liberal, entre otros.
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la Pandemo (ITavdnuov)®®, hace que los amantes se unan en
amores ordinarios, amen (¢p&ot) mds los cuerpos (tév cwudtwy)
que las almas (t@v Yvy&v), no se preocupen (duerotvreg) de la
mejor (xaAds) manera de procurar el amor y busquen los menos
inteligentes (4vonrotdtwv)”. En cambio, la diosa mds vieja
(mpeaPutépag) se ve libre (duoipov) de violencia o excesos (JPpews),
por lo que aquellos movidos por esta, esperan a que la persona
que se desee amar esté preparada, se disponen a estar en compaiia
(cuvecéuevor) de aquella por el resto de su vida (tov Biov) y no
engafarle (ovx éfamatioavteg)®. Aunque la intencién de este
personaje en su discurso sea justificar la pederastia practicada
en su época desde lo ético y lo legal, al final de su alocucién en
185b, concluye que el Eros Urano inspirado por la Afrodita a la
que pertenece “obliga al amante (¢p@vta) y al amado (¢pdpevov)
a tener mucho cuidado (émuélerv) de cada uno con respecto a
la virtud (&petyv)™'. Esto ultimo, muy en concordancia con lo
que se ha analizado desde la paremia euripidea, y que como lo
concluye Javier Antolin:

Las tragedias trataban de ensefar la sensatez a los que no la
poseen; ahora bien, lo hacen por medio de las representaciones.
Las personas después de ver las diferentes representaciones
teatrales y la vida de los personajes debian sacar la conclusidn
de que ellos debian seguir una vida moderada y equilibrada. Por
lo tanto, las tragedias se apropian de los preceptos délficos y
son portadoras de una cultura de la proporcion, la medida y la
serenidad®.

% Esta es una palabra compuesta por el término =dv (todo) y déuog
(pueblo), dando a entender el caracter vulgar o del vulgo de la Afrodita
calificada con ese apelativo.

% Martinez, Marcos (1988). Trad. Banquete de Platén. Madrid: Editorial
Gredos, S. A., pags. 206.

30 (Martinez, 1988, p. 207).

8 Gomez, José (2015). "El concepto de Epws en el Banquete de Platon.
Un andlisis morfosintdctico” (Tesis de pregrado, Universidad Pontificia
Bolivariana, pp, 50-51.

82 Antolin, Javier (2001)."Platén y la tragedia 4&tica” en Estudio
Agustiniano 36, N°2, p. 339.
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Arte y literatura comparada

Desde el punto de
vista  artistico,  Afro-
dita ha sido objeto de
numerosas obras de arte
desde la antigiiedad hasta
la contemporaneidad, nos
proponemos resaltar dos
singulares trabajos que
- plasman las ideas mos-
Figura 1. Enrique Simonet tradas con anterioridad: en
El Juicio de Paris (1904). primer lugar, el certamen
divino de belleza en el que
Paris fue jurado y que se considera la causa de la guerra de Troya, y
en segundo lugar, una de las representaciones de Afrodita Celestial
desde la escultura antigua.

Con un estilo luminista en Oleo sobre lienzo (215 x 331
cm) y ubicado en el Museo de Milaga (Espana), Simonet
muestra a un nifio cargando los vestidos de la figura femenina
totalmente desnuda en posicién de victoria, es decir, a Eros y
Afrodita celebrando el haber ganado. A su lado estdn otras
dos mujeres representando a Atenea con su cuerpo cubierto y
a Hera parcialmente vestida. Las tres estdn fijando su mirada
en el hombre sentado sobre la raiz del drbol que es Paris en su
actividad de pastoreo y con la manzana dorada proporcionada
por la Discordia ("Eptg) como premio del concurso.

Con respecto a la Afrodita que infunde la medida y la
moderacién en el amor, en la Antikensammiung Berlin (Coleccion
de antigiiedades de Berlin) se halla una escultura parcial de la diosa
celeste con el pie izquierdo sobre una tortuga. El historiador Lloyd
Llewellyn-Jones dedica el capitulo Aphrodites tortoise: veiling, social
separation and domestic space, haciendo un andlisis hermenéutico
de esta obra de arte en clave de género, para lo cual retoma lo
expresado por Plutarco: “Phidias represented the Aphrodite of the
Eleans as stepping on a tortoise to typify for womankind staying
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at home and keeping silent”. En este mismo sentido se establece
una relacién entre el reptil y la mujer, ya no serd la serpiente que
acompana a la Afrodita Pandemo en forma de brazalete (véase
la figura 1) sino la de otro de animal de su misma especie, y que
como este la mujer deberd ser silenciosa y mantener el pudor con
su vestido y estar siempre en casa, asi como el caparazén de la

tortuga que es su ropa y su hogar a la vez*.

Sobre la concepcién de que la Afrodita
celestial sea una manifestacién de amor
con fines de domesticacién como se acaba
de mostrar, Michel Foucault retoma el
concepto de adpodiain -wv, T, que significa:
“placeres del amor; los que se entregan a
ellos; fiestas de Afrodita de Atenas; partes
pudendas”™, del que propone en La
inquietud de si que: “Es preciso que Afrodita
y Eros estén presentes en el matrimonio y
en ningun otro sitio, pero conviene que por
otra parte la relacién conyugal sea diferente
de la de los amantes™. ;Cudles serdn
aquellas caracteristicas del amor esponsal
para los griegos, que sea prudente, contenga
la justa medida entre la abstencién excesiva
Figura 2. Afrodita sobre ¥ la depravacién y se haga con pudor y
una tortuga, Fidias (430-  honestidad para que no se desvirtde su fin?:

4202.0) la unién de los cényuges y la procreacién,

8 Plutarco (2003). Moralia, 142D, citado por Lloyd Llewellyn-Jones,
“Aphrodite’s tortoise: veiling, social separation and domestic space”
en Aphrodite’s tortoise the veiled woman of ancient greece. (Swansea:
The Classical Press of Wales,), p. 189. Traduccion propia al espafiol:
“Fidias representé la Afrodita de los Helenos pisando una tortuga para
tipificar el género femenino en casa y guardando silencio”.

34 (Llewellyn-Jons, 2003, pp. 190-192).

% (Yarza, 1998, p. 252).

% Foucault, Michel (2003). Historia de la sexualidad 3 - La inquietud de si.
Trad. Tomas Segovia. Buenos Aires: Siglo XXI Editores, Argentina S. A.,
p. 118.
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segin pitagéricos y estoicos”. En el cristianismo posterior,
aparecerd la virtud de la castidad como don divino y no como
esfuerzo humano y proporcionard el discernimiento y la fuerza
suficientes para que la pasién amorosa no se desborde y lleve al
pecado, sino mds bien que permita amar de manera recta y pura®.

Para finalizar, es preciso mencionar algunas expresiones
literarias que se acercan al sentido de nuestra paremia, en las cuales
se relaciona la felicidad con la vivencia de un amor mesurado.
Referenciemos dos particularmente: “La castidad es en algunos
una virtud, pero en muchos es casi un vicio™. Este aforismo
nos evoca a Hipdlito que desprecié a Afrodita incurriendo
en exceso de templanza, provocd la venganza de esta diosa al
infundir en su madrastra Fedra el amor por él, y culminé su vida
anticipadamente. Por otro lado, se encuentra Lope de Vega quien
hard que el personaje de Elvira, exprese en El mejor alcalde, el rey,
lo siguiente:

Amor que pierde al honor,

El respeto, es vil deseo;

Y siendo apetito feo,

No puede llamarse amor.
Amor que se funda en querer,
Lo que quiere quien desea;
Que amor que casto no sea,
Ni es amor ni puede ser,

87 (Foucault, 2003, pp. 118-120).

% Foucault, Michel (2019). Historia de la sexuaidad 4 - Las confesiones
de la carne. Trad. Horacio Pons Madrid: Siglo XXI de Espafia Editores,
S. A, pp. 186-192.

% Nietzsche, Friedrich (2003). As/ habld Zaratustra. Trad. Madrid: Alianza
Editorial, p. 94.

40 |opede Vega (2005). El mejor alcalde, el rey. Ed. Frank Casa y Berislav
Primorac. Madrid: Ediciones Catedra, p. 30.
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Conclusiones

Afrodita como diosa del amor y la belleza desde una mirada
contempordnea desmitificada se comprende como el deseo amoroso
y el instinto sexual. Desde la tragedia de Euripides hay una novedad
importante a resaltar y es el hecho de profundizar en la interioridad
humana traspasando la teoria para hacer visible la vida individual,
superando el intelectualismo moral que tanto se le atribuye a
Sécrates, y mostrando la influencia recibida por los sofistas*'.

En este mismo sentido, se muestra el notable escepticismo
de Euripides en cuanto a la interferencia de los dioses sobre la
vida humana, pues en la contextualizacién de la paremia, se pone
en evidencia la atribucién de la culpa entre los personajes y se
ratifica que toda decisién y accién humana por mds condicionada
que pudiese estar, necesita de la determinacién y la libertad de
cada individuo. Sobre esta intuicién atea, recordemos que en esta
misma tragedia, Clitemnestra afirma con cierta duda respondiendo
a una peticién de Aquiles, entre vv. 133-135, lo siguiente: “He de
obedecerte sumisa. Si existen los dioses, td, desde luego, por ser
un hombre justo, obtendrds digna recompensa. Y si no, ;de qué
vale esforzarse?”*.

Por ultimo, es importante anotar que ante el amor casto,
moderado o con justa medida se desprenden dos concepciones:
una que desde el aspecto de género y de la constitucién de la familia
es comprendida como la manera de imponer la monogamia en
occidente y disciplinar la forma en que los individuos usan los
placeres y se relacionan entre si. Esta visién pone en evidencia la
tendencia machista y represora hacia la mujer en la antigiiedad y
en gran parte de la historia de la humanidad. Por otra parte, estd
la comprensién cristiana del tipo de amor que se fundamenta en
un orden, del que San Agustin se basard en su ordo amoris y que
autores cristianos posteriores® retomardn, el cual se resume en De
doctrina cristiana Libro 1, XXVII, 28:

4l (Adrados, 1985, pp. 182-184).

42 (Garcfa, 1979, pp. 300-301).

4 Scheler, Max (2008). Ordo amoris. Trad: Xavier de Zubiri. Madrid:
Caparros Editores S. L.
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“Vive, pues, justa y santamente aquél que es un honrado
tasador de las cosas; pero éste es el que tiene el amor
ordenado, de suerte que: ni ame lo que no debe amarse, ni no
ame lo que debe amarse, ni ame mas lo que ha de amarse
menos, ni ame igual lo que ha de amarse mas o menos, ni
menos 0 Mmas lo que ha de amarse igual”*“.
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Analisis del amor en la tragedia
Alcestis de Euripides.
Amtwhouny dp’ el ue on Aeblelg, yoveu

“Estoy perdido si me abandonas, mujer"!
Carolina Penagos Restrepo?

Introduccion y contexto histérico

Arcestis, La TRAGEDIA de Euripides, abarca los temas de la locura, el
amor desaforado, la pérdida, el sacrificio y el heroismo inesperado.
Fue una obra presentada en el afio 483 antes de nuestra era e
hizo parte de la tetralogfa donde se encuentran también Crezenses,
Alcmedn en Pséfide y Télefo. Siendo este uno de los textos mids
antiguos conservados del dramaturgo trigico, se posiciona como
un razonable punto de partida para el andlisis del lenguaje y del
significado cultural de sus relatos. Euripides nacié en Atenas en el
479 antes de nuestra era y fallecié en Pella, Macedonia, cerca del
ano 405 a causa de un ataque de perros. Escribiendo en un estilo
que se asemeja al empleado por Esquilo y Séfocles, es reconocido
por su riqueza poética, sintdctica compleja, figuras ornamentales
y estilistica elevada. Durante su vida produjo numerosas obras
tragicas, de las cuales 19 sobreviven completas, las demds se
encuentran en fragmentos o perdidas en el olvido de los tiempos.

! Euripides (1991). Alcestis. Trad. Alberto Medina Gonzalez. (Madrid:
Editorial Gredos, S. A, p. 168.

2 Estudiante de primer semestre del Pregrado en Historia de la
Universidad Pontificia Bolivariana, hace parte del Semillero de lenguas
clasicas y semiticas. Contacto: carolina.penagosr@upb.edu.co.
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La tragedia elegida para este andlisis ha sido Alcestis, no solo por
ser la obra mds temprana sobreviviente del dramaturgo, sino porque
también abarca temdticas relevantes para los estudios lingiiisticos y
culturales de la tradicién ateniense de la época cldsica. Esta tragedia
engloba los tépicos del amor, la locura desenfrenada, el sacrificio y
el eterno deseo heroico griego de vencer a la muerte. Es un drama
ideal para acercarse a la cultura griega cldsica, pues ofrece una
alusién a dos mitos que hacfan presencia vital en la comunidad y en
el imaginario de los valores de la sociedad clésica ateniense.

Las narrativas y recuentos sobre la infancia de Euripides son
borrosos, diversos y opuestos. Variadas fuentes apuntan a sus
origenes como descendiente de una familia poderosa en Atenas,
otras trazan su descendencia de origenes humildes, donde su madre
Cleto era vendedora de legumbres y diferentes hierbas®. Mientras
que sus raices son cuestion de disputa, su influencia y presencia en
la escena trégica helenistica es indudable, pues sus producciones
reflejan los imaginarios, valores e ideas que representaban la vida
cotidiana de su entorno. Sus tragedias tocan una diversidad de
temas que eran de suma importancia tanto en aspectos mitico-
religiosos como sociales para los atenienses; haciendo alusiones
a la muerte y la locura, como también alejindose de los motivos
heroico-utépicos para representar personajes reales, con defectos y
mucho mds humanos.

Analisis morfoldgico y sintactico

La frase seleccionada para llevar a cabo un anilisis lingiiistico,
hermenéutico y epistemoldgico es de las Gltimas que le dice
Admeto a su moribunda esposa, quien agonizante se despide de
sus hijos y su amado en vv. 386:

8 Aristéfanes constantemente se burla de Euripides al mencionar
esto, su mofa acusa a Euripides de feminidad por el contenido de
sus tragedias. Ruck, Carl (1975). "Euripides' Mother: Vegetables and
the Phallos in Aristophanes”. Arion: A Journal of Humanities and the
Classics 2, no. 1, pp. 13-57.
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* Amwhéuny &p’ el pe O hebyetg, yovon"
“Estoy perdido si me abandonas, mujer”.

Identidad y funcién . .
Palabra ¥ Traduccién directa
en la frase
GTWASUY Verbo, primera persona, Perdidamente destruido/
aorista segundo, indicativo, matar - yo mismo estaré
medio. perdido.
ép Particula. Indica relacién de tiempo -
antes y despudés.
el Particula. Indica relacién de tiempo -
antes y despuds.
ue Pronombre, primera persona Me
singular, acusativo.
M Particula. Indica exactamente...cudndo,
en el momento preciso que.
Aetyeg Verbo, segunda persona, Dejaris.
singular, futuro, indicativo,
activo.
Yoveu Sustantivo, singular, femenino, | Mujer.
vocativo.

Figura 1. Analisis morfosintactico.

La frase, aunque corta, presenta la profundidad del amor entre
esta pareja, que ni la muerte logrard separar. También expresa cierto
grado de locura, porque ambos en esta relacién se encuentran
destrozados, pues el cruel destino los ha separado. Para Admeto
la pérdida de su mujer, de su amada, lo deja en estado de ausencia
del amor y en condicién de locura, de inquietud, completamente
perdido sin su presencia. A continuacién, desde lo expuesto en
la tabla 1, se lleva a cabo un anilisis morfosintictico de cada
componente de la frase, para poder acercarnos profundamente al
verdadero significado del enunciado griego.

La primera palabra de la frase revela informacién acerca la
intencionalidad y el sentimiento de Admeto, pues el verbo dmwéuny,
cuya forma en presente, activo, indicativo &méww significa el acto
de completa y absoluta destruccién, y en su forma media -la cual se
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encuentra presente en esta frase- habla de la caracteristica del ser en
perdicion, de la caida a la ruina. En las palabras de Euripides, este
verbo describe el estado de pérdida, de ausencia de razén y de motivo
de vivir que siente Admeto al ver que la muerte de su adorada mujer
se acerca. El verbo es relevante al darle sentido a la frase en el contexto
de la obra de Euripides. La labor de descripcién acerca del estado
de Admeto que tiene &rwhéwyy como verbo en caso aoristo, es un
pasado simple sin indicacién especifica de su continuidad o de su
terminacién. De cierta forma, este verbo habla de una perpetuidad
de perdicién, que contintia quizd indefinidamente para Admeto al
perder a Alcestis.

La traduccién de Medina Gonzédlez, del verbo en espanol
“estoy perdido” no alcanza a reflejar completamente la continua
incertidumbre desde un pasado evocado por amwAdunv?. Al
emplear las palabras estoy perdido en espafol, se pierde el sentido
aoristo de este verbo, y comienza a existir en el plano del presente,
en el estricto “estar”. El aoristo no es solo la forma estricta de estar,
también incluye la continuidad indefinida desde un pasado. M4s
que un “estoy perdido”, serfa necesario evocar el sentido del verbo
en pasado, un estaba o estuve de este verbo.

El segundo verbo cargado de significado y de importancia en
esta oracién es Aehlelg en su forma futura del verbo Aeirw, de dejar
o abandonar. En la frase, este se encuentra en segunda persona
singular, es decir, se refiere a la accién de Alcestis. También se puede
anotar que se encuentra en un futuro imperfecto, pues habla del
abandono en el futuro, durante una duracién indeterminada, en el
cual Alcestis dejard a Admeto con su muerte. Este verbo anticipa la
muerte de Alcestis, pero no la da por accién completada, también
indica el cardcter perpetuo de la muerte, pues el abandono en el
cual se encontrard Admeto al fallecer Alcestis es eterno, y como el
verbo lo indica, no tiene una duracién determinada.

Al realizar esta exploracién de los elementos de la frase, se
puede recalcar que los verbos, drwAduny y AeiVelg se encuentran
en temporalidades diferentes. AmwAéunv es un aoristo medio
reflexivo, que indica el estado de pérdida, de desorientacién y de
ausencia de rumbo en el cual se encontrard Admeto cuando se dé

N (Euripides, 1991, p. 168).
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la trdgica muerte de su mujer. Aeieig, al ser el verbo cuyo sujeto
es Alcestis, se encuentra en un futuro activo, pues ella ain no ha
fallecido en el momento que su marido le dice estas palabras, y la
traduccién de Medina Gonzélez perfectamente refleja este sentido
con la eleccién de la palabra “dejaras”.

Comentario hermenéutico

El primer imaginario que se encuentra profundamente presente
en la tragedia es el de la adorada y servicial esposa, quien ofrece
su mayor tesoro, su vida, en pro de salvar la de su esposo. En
una sociedad absolutamente patriarcal, centrada en el oikos y
la importancia de la familia, el rol de la mujer, como lo ejerce
Alcestis, en servir y serle fiel a su marido a tal punto de sacrificar su
vida en favor de la de este, es una clara indicacién de los sistemas
de valores presentes en esta sociedad.

Por otra parte, el segundo imaginario presente en la tragedia,
relevante para los interesados en la cultura y la mitologia clésica,
es la disputa del héroe con la muerte, que en Alcestis consiste en
que Heracles derrota a las fuerzas de Hades, donde el deber del
héroe es devolver a la vida a quien se ha ido, o robarle a la muerte
su victima. Repetidamente, en el imaginario heroico griego, esta
narrativa del héroe que logra vencer a la muerte y sobreponerse al
destino reaparece en diversas tradiciones, historias y herencias de
la tradicién oral. En la tradicién homérica, popa o destino, es eso
que predetermina los actos de los héroes de los hombres’. Para el
publico cldsico de Euripides y para sus herederos helenisticos, este
ideal del héroe que se atreve a desafiar al Hades se convierte en
norte y gufa del heroismo, y es una identidad heroica conocida,
interpretada y de cierta forma presente, en el imaginario del ideal
del hombre-héroe cldsico y helenistico®.

5 Homer (1919). Odyssey, . 230. Trad. A.T. Murray. Cambridge, MA,
Harvard University Press.

6 Alejandro Magno, el gran héroe-conquistador-basileus de la era
helenistica, desea desafiarlo todo: la distancia, los limites de lo
conocido e incluso la muerte (en diferentes cronicas, su heroismo y
desafio a la Moira 'y a la muerte son evidenciados de diversas formas).
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La obra ha sido profundamente enjuiciada en la modernidad,
pues no se acopla con las normativas tradicionales de la definicién
de la tragedia. Asi como ha sido criticada, también ha sido
interpretada de una multiplicidad de formas, a causa de las cuales se
han derramado interminables rios de tinta. Algunas de las criticas
notables, y quizds relevantes para el andlisis que se llevard a cabo
aqui, son los de Kitto y Lesky, quienes cuestionan la identidad
trdgica de la obra, asi como su validez moral, cultural, y de
profundidad de personajes. Para Kitto, la resolucién favorable del
triunfo de Heracles por encima de la muerte y el restablecimiento
de la vida de Alcestis, descalifica la obra del género trégico y la
convierte en tragicomedia’. Para Lesky, quizd cuestionando a
profundidad un poco mds los didlogos de la obra, y el verdadero
valor y honor de Alcestis, no es evidente el supuesto “amor” que la
impulsa a sacrificar su vida®.

Con respecto a estas criticas de Euripides, se puede decir
principalmente que Alcestis hace parte de la evolucién de la
tragedia griega, donde se comienza a perder el cardcter heroico
de los personajes y se da inicio a presenciar la aparicién de seres
de carne y hueso, con defectos, que dicen mentiras, y quienes
permiten que el dolor y la alegria sean un norte en sus vidas’. Por
otra parte, al llevar a cabo una lectura detallada de la traducciéon
en espafiol de Medina Gonzélez, en la linea 287, Alcestis declara
que ha tomado la decisién de sacrificarse por su marido, pues le es
indeseable vivir sin €l a su lado:

Principalmente, su deseo incansable e inagotable valentia en las
batallas, donde su probabilidad de morir es alta, lo edifican como
héroe bajo los ideales cldsicos-helenisticos del desafio al Hades y a la
muerte. Rufus, Quintus (1984). Historiae Alexandri Magni Macedonis.
Trad. John Yardley. London, England, Penguin Classics.

7 Headlam, Walter (1901). “Notes on Euripides-II", The Classical Review
15, no. 2, pp. 98-108.

8 Lesky, Albin (1977). “"On the Heraclidae of Euripides’, Greek Tragedy,
25, pp. 227-238.

9 Scodel, Ruth (2011). An Introduction to Greek Tragedy. Cambridge, UK:
Cambridge University Press, pags. 174.
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“No he querido vivir separada de ti con los nifios huérfanos, ni
he escatimado mi juventud, guardando los goces con que yo
me deleitaba”.

“kobx VBEMon Gy dmoomacBelon ool obv sty dpdavolowy, ovd
Ederatymy Afng, Exova” &v olg depmopny éyd" "

Es evidente entonces que tal es el amor, la devocién y la
entrega de esta mujer a su esposo, que pensar en la posibilidad de
que él sea dmoomacbelon -arrancado de su vida, su xovx %0éinon
(v - deseo de vivir, se ve absolutamente destruida.

Al sacrificarse por su marido, Alcestis demuestra la mayor
expresion de entrega y el ideal de la mujer en el ozkos al servicio
de su marido. En la sociedad profundamente patriarcal de la
Atenas cldsica, la mujer, segin Demdstenes, tenia virtud al serle
fiel a su marido y en su funcién de madre''. Tucidides las excluye
completamente de su narrativa, mencionando que la mujer més
honorable es aquella que se pasa por alto'. En la percepcién de
Menandro, son un mal necesario en la sociedad". Las fuentes
indican una cultura cldsica profundamente enfocada en las
actividades de los hombres ciudadanos, donde la presencia de la
mujer existe en las margenes de la sociedad™.

La presencia e importancia de la mujer en la sociedad greco-
romana ha sido minimizada por las narrativas centradas en las
ocupaciones masculinas de esta sociedad. Asi como los esclavos,
los extranjeros y los nifios, las mujeres existian en la periferia de
las narrativas, tanto contempordneas de la antigiiedad como en los
estudios y andlisis histéricos. Recientemente, los historiadores y
arquedlogos se han dado a la tarea de acercarse no solo a aquellos

10 (Euripides, 1991, pp.164-156).

1 Demosthenes (1949) Against Naearea. Trad. Norman W. DeWitt. and
Norman J. DeWitt. Cambridge, MA. Harvard University Press, pp.
59.122.

2 Thucydides (1843). The Peloponnesian War. Trad. Thomas Hobbes.
London, UK, Bohn Publishers,: 2.45.2.

B Post, LA. (1940). Woman's Place in Menander’s Athens. Transactions and
Proceedings of the American Philological Association 71, pp. 420-459.

4 Katz, Marilyn (1992). "ldeology and "The Status of Women" in Ancient
Greece."History and Theory 31, no. 4, pp. 70-97.
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grandeshombresquehacen partedel desarrollo politicoyeconémico
de las sociedades antiguas, sino también a las personas del comun,
los sujetos cuyas historias y narrativas han sido invisibilizadas por
los historiadores o intelectuales a través de los tiempos. Las pocas
menciones de mujeres prominentes en las fuentes y las narrativas
que minimizan sus capacidades y su presencia han persistido en la
historiografia hasta la contemporaneidad. Desde el siglo XX se ha
comenzado a incluir a estas personas que fueron excluidas de las
narrativas de la sociedad, pues historiadores como Hanna Eilittd
Psychas, Claude Calame, Susan Blundell, Marylin Katz y muchos
otros, han comenzado a investigar, incluir y hacer visibles los
testimonios de vida de las mujeres en la antigiiedad greco-romana.

Euripides  se  distingue
de sus contempordneos en su
reconocimiento, e incluso sus
representaciones de la mujer como
ser pensante, capaz ¢ influyente
en la sociedad. En sus tragedias,
la presencia femenina no es
denigrante, ni en pro de minimizar
el rol de la mujer; es mds, en sus
obras aparecen mujeres, como lo
es Alcestis, que son amadas por
Figura 2. La muerte de Alcestis, sus familias y sus maridos. En

Auguste Rodin. Escultura en bronce, . . ey
1899, Museurn of Fine Arts, Boston,  Adcestis, se hace la yuxtaposicién

United States. entre el imperfecto, egoista y
profundamente humano marido y
la mujer que se entrega, e incluso sacrifica su vida, por su pareja.
También es evidente en la tragedia de Euripides, que se destaca
el profundo luto y dolor de todo el hogar en torno a la pérdida
de la mujer, pues se aleja de las ideas cldsicas de marginalizar y
obviar a las mujeres y se convierten en seres vitales, influyentes e
importantes en las funciones del ozkos cldsico.
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Arte y literatura comparada

La obra de Euripides, la configuracién del amor incondicional
de Alcestis hacia su marido, y la expresién de este mediante el
mdximo sacrificio, dar la vida propia por quien se adora, se ha
mostrado en la historia y en la cultura material de diversas formas,
no solo haciendo presencia en los imaginarios de las personas,
sino a través de su imagen fisica en el mundo material y en las
obras de arte. Desde la antigiiedad hasta la modernidad, el mito
de la muerte de Alcestis, y el ideal del amor incondicional y
absolutamente entregado, se ha representado de diversas formas.
Asi como el imaginario de la mujer que se sacrifica por su marido
se ha conservado desde los tiempos de Euripides, la imagen del
esposo en estado dmwhéuny, al enfrentarse con la muerte de su
amada es evidente en las expresiones de los sujetos representados
en las imdgenes y en los imaginarios de los artistas y escultores,
desde los cldsicos hasta los contempordneos.

Entre las representaciones de la obra de Euripides, se encuentra
la de Auguste Rodin, La muerte de Alcestis. En la escultura, los
rostros de Admeto y su acompanante hacen evidente el profundo
dolor y sufrimiento que experimentan al verla derrotada por la
muerte. También es una representacién del carifio y el amor de
esta pareja, pues ella muere en sus brazos, cogiendo su mano y
apoyando su cabeza con sus tltimos respiros en el hombro de su
amado. Este profundo dolor, esa tristeza, desilusion y drwhéuny
que se da a causa de la pérdida de Alcestis la representa Rodin
bellamente en los rostros y las expresiones de ambos hombres.
Su obra, creada aproximadamente en 1899, mds de dos milenios
aparte del momento de creacién de la obra de Euripides, evoca
la sensacién de absoluta pérdida y desolacién que experimenta y
expresa Admeto en la frase analizada en este articulo.

En los imaginarios cldsicos, el mito de la muerte de Alcestis y
la tragedia de Euripides estaban presentes en diversos dmbitos de
la sociedad. Este espejo Etrusco que data aproximadamente de los
afos 400-300 de nuestra era, presenta evidencia de la popularidad
de este mito en dichos imaginarios. En el espejo, se hace una
representacién pictérica de una pareja, y se incluye una inscripcién
que permite identificarlos como Alcestis y Admeto, y una mujer
desnuda que lleva una antorcha. Este espejo, un objeto de la
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Figura 3. Espejo Etrusco en
bronce, con inscripciones: Alkestei
y Admetos. Aproximadamente
datado entre 400-300 de nuestra
era. The Metropolitan. Museum,
Nueva York, Estados Unidos.

Figura 4. La Mort d’Alceste ou
L "Héroisme de [‘amour conjugal.
Jean Francgois Pierre Peyron, 6leo
sobre canvas, 1785. Musée du
Louvre, Parfs, Francia.

cotidianidad de la mujer, cargaba en
si la narrativa y la historia del amor
que nos presenta Euripides en su
tragedia. Al hacer parte de un objeto
de la cotidianidad, de uso diario de
la mujer Etrusca que lo tenfa en su
tocador, este mito y los imaginarios
de amor, vida en pareja, y sacrificio
por quien se ama hacfan parte de la
experiencia del diario vivir mediante
esta representacién pictorica.

La obra fue comisionada por el
rey Luis XVI al artista Jean Francois
Pierre Peyron, quien la titula La
Mort d’Alceste ou L'Héroisme de
Lamour conjugal - La Muerte de
Alcestis o el heroismo del amor
conyugal, y fue elaborada en un
estilo neocldsico, se distingue por la
atencién al detalle del pintor, tanto
en el uso del claroscuro, las sombras,
los pliegues de las vestimentas y
las expresiones de los sujetos en la
obra. Alcestis es representada en su
lecho de muerte, a su lado estd su
amado esposo, el rey Admeto, en
profunda célera y lamentdndose por
la muerte de su amada. A su lado
también se encuentra un pequefio
nifio, cuya mirada desconcertada se
dirige hacia su madre desfalleciente.

Alcestis, siendo la imagen mds iluminada de la pintura, es
nuestra protagonista, y los demds que la rodean se encuentran en
profunda melancolia a causa de su desaparicién. Como lo indica
Pierre Peyron en el titulo de su eleccién para la obra, el sacrificio
de Alcestis en favor de la vida de su marido es su gran acto de
heroismo y amor incondicional. Si nos acercamos a la expresién
de Admeto, quien se enfrenta a la pérdida de su amada, su mirada
hacia el piso y su postura hacen alusién a su estado de dmwhéuny,
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pues ya que ella se ha ido él se encuentra absolutamente perdido,
encolerizado y derrotado. Se aferr6 al brazo de su mujer y se
arrodillé en simbolo de su dolor al perderla.

Conclusidn

Los ideales del amor, de la devocién por la pareja y de la entrega
absoluta hasta de la propia vida, han existido en los imaginarios
desde la Grecia antigua de Euripides, pasando por la modernidad de
Rodin, hasta nuestros tiempos. Para Admeto, su estado de perdiciéon
eterna, de dmwAduny, comin a todos los amantes cuando pierden a
su ser amado, lo hace sentir completamente derrotado. Euripides,
en su tragedia Alcestis rompe con los ideales de la mujer ausente en
el oikos tradicional ateniense, y la presenta como una adorada madre
y esposa, cuya valentia y entrega por su pareja trascienden los limites
del egoismo y la preservacion propia. Tanto para Alcestis como para
Admeto, la posibilidad de vivir sin la presencia de quien aman es
intolerable, y prefieren elegir la muerte y la derrota absoluta antes
que vivir con la ausencia de su amado.
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‘La Hélade delira contigo

por obra de algun Dios”

EX\iic 0¢ abv ool kot Bedv voael TrveL (v.412)
Ifigenia y Agamenon, ética y sacrificio

Esteban Arango Casas*

Introduccion

EN LAS SIGUIENTES pdginas el lector podrd apreciar un andlisis
hermenéutico hecho con base en una paremia extraida de la
tragedia de Euripides, Ifigenia en Aulide. La paremia escogida es:
EXiég 8¢ cbv ool katé Bedv vooel v cuyo significado es “La Hélade
delira contigo por obra de algiin Dios” (v. 412)°. La indagacién
estard dividida en cuatro partes cuyo contenido explicaremos a
continuacién, de modo que el lector pueda saber de antemano qué
es lo que encontrard en cada una de las secciones y pueda navegar
a través de ellas con mayor facilidad.

En el primer segmento, el lector encontrard un anilisis
morfosintictico de la paremia escogida que también estard
dividido en dos secciones. En la primera, se encuentran dos
tablas: un sencillo andlisis morfosemdntico y el papel que cada

E Esteban Arango Casas es estudiante de sexto semestre del pregrado
de Filosofia en la Universidad Pontificia Bolivariana, es egresado del
Programa de Traduccidn inglés, francés, espafiol de la Universidad de
Antioquia y hace parte del Semillero de Lenguas Clasicas y Semiticas.
Correo: esteban.arangoc@upb.edu.co.

2 Todas las citas de Ifigenia en Aulide de Esquilo serdn tomadas de la
traduccion de Carlos Garcia Gual, mientras que las del Agamendn
de Esquilo de la traduccién de Bernardo Perea Morales, ambas
traducciones son de la editorial Gredos y estan debidamente
referenciadas en la bibliografia.
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uno de sus elementos desempena en la paremia, y en la segunda,
se registra el andlisis morfolégico y el significado de cada una de
sus palabras. El contenido de ambas tablas se escribi6 con base en
el diccionario de griego cldsico-espanol de José M. Pabén S. de
Urbina. Posteriormente, aparecerd una explicacién muy detallada
acerca del andlisis morfosintdctico de la paremia y del contenido
de ambas tablas.

La segunda parte de la pesquisa corresponde al contexto.
Alli, daremos al lector un breve resumen de la obra, de los
sucesos que rodean la paremia y del papel que esta juega en la
tragedia. Por otro lado, en el tercer segmento de la investigacidn,
analizaremos algunos elementos culturales de la antigiiedad que
rodean el fragmento escogido, como por ejemplo, la locura como
castigo divino y el sacrificio ritual o civilizado, luego haremos una
comparacién entre el mito de Ifigenia y el relato biblico de Isaacy
veremos el valor ético que tuvo la eleccién hecha por Agamendn.
La cuarta parte de la reflexién estard relacionada con la incidencia
que la tragedia de Euripides tuvo en el arte de épocas posteriores,
y finalmente, cerraremos el texto con una conclusién con respecto
a las acciones de Agamenon.

Analisis morfosintactico

La oracién original en griego es: EXdg 88 obv ool xate Bedv
vooel o (Hellas de sin soi kata theon tina), y segun la editorial
Gredos, la traduccién que mejor se acomoda al contexto de la
obra dice: La Hélade delira contigo por obra de algin Dios. La
oracién estd compuesta por ocho términos, de los cuales, dos
son sustantivos ‘EX\é¢ y Be6v. El primero de ellos se encuentra en
caso nominativo y el segundo en acusativo. El segundo término,
Bedv, va acompanado por el pronombre indefinido 7va. Hay
dos preposiciones, de las cuales, una rige el dativo ouv y la otra
rige el acusativo xatd; también hay un pronombre en dativo g0z,
y finalmente, tenemos la particula alrededor de la cual gira la
paremia, se trata del verbo vooei.
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Verso 412

‘ENag Sustantivo femenino de la tercera declinacién, nominativo
singular que significa la Hélade o Grecia.

8¢ Particula copulativa cuya traduccién no es necesaria.

oy Preposicién del dativo que en este caso significa: con, y que
modifica “oot’.

ool Pronombre personal de la segunda persona del singular en dativo
que significa “contigo” y es modificado por “oiv”.

KOO Preposicién de acusativo que puede significar: por, conforme a,
segun. Modifica a “Bedv” y, segin Gredos, la traduccién adecuada
serfa “por obra de”.

Bedv Sustantivo masculino de la segunda declinacién en acusativo
singular que significa dios o divinidad, y que es modificado por
“nreil”

vooel Verbo en indicativo, tercera persona singular y que significa:
sufrir, estar enfermo, enfermarse y estar loco.

Twe Pronombre indefinido en acusativo singular y que significa
“algin”.

Figura 1. Tabla de clasificacién morfosemantica.
Sustantivos- Adverbios -
adjetivos - preposiciones - Conjunciones Verbos
pronombre particulas

1 | 4 ENdg: La gbv: con O¢: y, pues, en. | vootw:

Hélade. (modificaa “ov”). efecto. enfermar,
estar loco.

2 | ob:tl. xatd: por obra de

(modificaa «6 Bede» ).
6 Bede, ou: dios.
4 | ug: algtn.

3

Tal y como el andlisis morfoldgico nos lo muestra, el

primer término ‘ENég es un simple sustantivo en nominativo,

de nimero singular y de género femenino. Puede significar la

Hélade o, simplemente, Grecia. 3¢ es una particula que, a pesar
q

de tener significados como: “pero, en cambio, y, pues, luego,

Figura 2. Tabla de clasificacion morfoldgica.
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también y ademds”, no siempre se traduce, como es el caso
aqui. De ouv y oof, basta con decir que el primero de los dos
es una preposicion del dativo que modifica al segundo, gracias
a lo cual, ambos vienen a significar “contigo”. Mientras que la
preposicién del acusativo xatd, que significa “por”, modifica
al sustantivo 6¢6v y al pronombre Twva, de modo que los tres
significan “por obra de algiin Dios”.

Finalmente, tenemos el verbo vooel de vootw. El andlisis
morfoldgico nos indica que se trata de un verbo en tercera
persona del singular y en presente del modo indicativo. Sus
significados varfan segiin el caso, pues entre sus acepciones
podemos hallar “estar enfermo, sufrir, sufrir un mal o
enfermarse”, pero, en lo relativo a esta tragedia, el verbo vooéw
quiere decir estar “loco, delirar o desvariar”.

En ‘EX\ég 08 abv gol xate Bedv vooel Tive,, podemos observar
con suma claridad una oracién que cuenta con un sujeto
‘ENég, un verbo vootw y dos complementos circunstanciales,
cada uno de ellos formado por una preposicién y un sustantivo
o pronombre.

Asi, a cada extremo de la oracién,
podemos encontrar las dos particulas
que forman el nicleo de esta, es decir
‘EM vooel, | la Hélade delira. Pero,
en el centro estdn los complementos
circunstanciales, es decir, Vv ool
y xate 06y v, que respectivamente
significan “contigo” y por “culpa de
algin dios”. De estos, encontramos
que el primero es un complemento
circunstancial de compania obv ool

Figura 3: Busto de Euripides (Contigo)’ enel cual, la prepOSidén que

Museo Pio-Clementino. rige el dativo otiv modificaal pronombre

personal ooi. Luego, podemos apreciar

un complemento circunstancial de causa, xaté 8edv Tve (por

obra de algiin dios), en donde la preposicién del acusativo

xatee modifica al sustantivo 6e6v y al pronombre indefinido tva
que desempenia la funcién de adjetivo con respecto a Be6v.
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Contexto de la paremia

En Ifigenia en Aulide, Euripides nos narra la locura que se apoderd
de los ejércitos aqueos y de sus caudillos una vez que Paris rapt6
a Helena. Gracias a esto, Menelao y Agamendn saben que es
necesario hacer un sacrificio a los dioses para que permitan que
el ejército llegue a salvo hasta Troya. Una vez que el ejército de
los dénaos llegé a Aulide y se preparaba para partir, Artemis
desencadend unos vientos huracanados que impidieron su partida,
y asi, cuando el ejército pedia al muy preocupado Agamenén que
lo licenciara, Calcante, el sacerdote, le anuncié que debia ofrecer
su hija en sacrificio a Artemis.

Este es el punto alrededor del cual gira toda la obra, aqui es
donde podemos apreciar los efectos que la locura causada por el
rapto de la esposa de Menelao causé en la mente de los aqueos.
Todos estdn ansiosos por partir, y asi nos lo cuenta Euripides: “Una
pasién desenfrenada arrastra al delirio al ejército de los griegos por
navegar lo antes / posible hacia la tierra de los bédrbaros y por
poner fin a los raptos de mujeres griegas” (Ifigenia en Aulide, vv.
1264-1267).

Esta enfermedad ha envuelto también a Menelao y a
Agamenén de tal modo que este tltimo no tuvo ningtin problema
con prometer a su hija en sacrificio, es mds, cuando supo la
condicién impuesta por los dioses, sintié un gran alivio y mandé
a llamar a su esposa y a su hija bajo el pretexto de que daria a
Ifigenia en matrimonio a Aquiles. Y los planes de Agamenén se
hubiesen cumplido sin ningtin percance, si su cordura y amor
paterno no hubiesen entrado en pugna con el furor que lo
acuciaba a él y a toda la Hélade. Y asi, mientras que Menelao
reprehendia la inconstancia de Agamendn, este ultimo censuraba
a Menelao por arrastrarlo a ¢l y a toda la Hélade a causa de una
mala mujer. Tras lo cual, Agamendn clama a Menelao y le dice:
‘ENég 68 abv ool xote Bedv vooel Twva / La Hélade delira contigo por
obra de algiin dios.

Es en este instante cuando Ifigenia y su madre llegan al
campamento aqueo y se corre la voz de que se prepara una boda.
Con esto, Agamendn acaba de cerciorarse de que todo lo que sucede
se debe a la influencia de algtin dios que manipula los sucesos que
se desarrollan, y es alli cuando Menelao se percata de la tristeza
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que su hermano siente ante el incierto destino que acecha a su
hija, y al parecer, se contagia con la cordura de Agamenén:_“Era
necio y alocado, antes de advertir, considerando las cosas de cerca, qué
crimen es matar a un hijo (Ifigenia en Aulide, vv. 490-491)”.

Su amor fraternal es tan grande que estd dispuesto a licenciar
a todo el ejército y abandonar la expedicién. Entre tanto,
Clitemnestra, Orestes ¢ Ifigenia se pasean por el campamento, y
sin saberlo, Clitemnestra lleva a la pobre de Ifigenia como si se
tratase de una oveja al matadero, ya que ambas creen que Ifigenia
acudié alli para casarse, no para ser sacrificada. Los tres van al
encuentro de Agamenén, que a pesar de sentir un gran dolor al
verlas, no les revela la razén por la cual les ordend venir. Y es que
Agamenén ain se debate entre salvar a su hija o sacrificarla.

Aquiles aparece en escena y cuando se dispone a hablar con
Agamenén para pedirle que emprenda el viaje o despida al ejército,
se topa con Clitemnestra e Ifigenia. Rdpidamente se dan cuenta
de que algo anda mal, pues Aquiles no estaba enterado de ninguna
boda, y una vez que estdn a solas, se les une el “anciano”, uno de
los viejos sirvientes de Agamenén y de su esposa, quien al haber
estado al tanto de las tretas de Agamendn, revela a Clitemnestra y
a Aquiles hasta dénde ha llegado la locura de su esposo:

Clitemnestra: jAh, infeliz de mi! ¢ Es que estd loco mi esposo?
/ Anciano: Esta sano de mente, excepto para tiy tu hija. En eso
no anda cuerdo (Ifigenia en Aulide, vv. 876-879).

Clitemnestra queda horrorizada y Aquiles perplejo.
Clitemnestra pide ayuda a Aquiles, el cual acepta, pero aconseja
que antes de emprender algo por la fuerza es mejor que ella intente
convencer a Agamenén de que él mismo acabe con la farsa.

En el siguiente fragmento de la obra, Clitemnestra confronta
a Agamendn y le recrimina sus nefarios propésitos, Agamenén
reconoce que lo dicho por su esposa es cierto y cuando su hija
le suplica que le perdone la vida, Agamenén intenta hacerles
comprender que en su interior hay una lucha entre dos fuerzas
contrarias que lo arrastran a extremos opuestos:_

Agamendn: Yo soy consciente de lo que hay que lamentar y
lo que no. Y amo a mis hijos. Estaria loco si no lo hiciera. Me
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resultaria terrible atreverme a eso, mujer, pero también es
terrible no hacerlo. ;Qué debo hacer, pues? (Ifigenia en Aulide,
vv. 1255-1259).

En un momento Aquiles regresa y para sorpresa de todos,
anuncia que la joven ha de morir, pues al igual que el resto del
ejército sus hombres amenazaron con lapidarlo si se rehusaba a
entregarla. Y a pesar de que Clitemnestra entra en pdnico, su hija
mantiene la calma y acepta su destino. Finalmente, justo en el
momento en que Calcante, el sacerdote, se disponia a sacrificar a
Ifigenia, Artemis transporta la muchacha a otro sitio, y en su lugar,
pone una cierva cuyo sacrificio disipa los vientos que impedian
zarpar al ejército. Agamenén parte hacia la guerra y Clitemnestra
vuelve a casa con Orestes.

Comentario hermenéutico

Cuando Euripides utiliza el verbo vogéw en la paremia en cuestién,
lo hace para denotar principalmente la locura que la Hélade
padecia desde el rapto de Helena, pero no es el Gnico lugar en el
que lo usa. Si buscamos la frecuencia con la que aparece en esta
obra, vemos que el autor repite el verbo una cantidad pequenisima
de veces, tan solo tres en total, y de las tres repeticiones, solo lo
usa una vez para denotar “Jocura”, en las dos ocasiones restantes
el verbo tiene un significado diferente’. Como ya se dijo, el verbo
vogéw es usado por Agamendn cuando acusa a su hermano por
querer sacrificar a su sobrina, y a simple vista, el desvario causado
por el rapto de Helena parece evidenciarse en la facilidad con la

8 La primera vez que usa el verbo voctw es en la paremia analizada en
este articulo. La segunda ocasién en que aparece dicho verbo es en
aioybvoua 88 mepadépovs’ olktpode Aéyovg, idig vosolon: ob 8 dvooog kak@y
¢uwv/ "Me averglienzo de presentarte mis tristes quejas, puesto que
mi dafo es particular. Tu no sufres dafio en mis padecimientos (vv.
981-982)". Finalmente, el verbo se repite una tercera vez en o ptv
bV, & veavy, yevvalwg Exet: TO Tig T Mg 88 kel TO Tiig Beod voael/ “tu condicion,
joven muchacha, es noble. Pero la del destino y la de la Divinidad anda
torcida” (vv. 1403-1404)".
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cual los caudillos aqueos deciden sacrificar a Ifigenia para poder
zarpar lo antes posible hacia Troya. Sin embargo, aqui lo que mds
nos interesa no es el verbo vooéw por si mismo, sino el contexto en
el que es utilizado y los elementos culturales griegos que se ocultan
tras la paremia y que pueden hacer eco en otras culturas.

Los antiguos consideraban que al igual que muchas otras
aflicciones, la locura era el resultado de la maldad humana. En
estos casos, se trataba de un castigo que los dioses imponifan a los
mortales y sus sintomas variaban, pero, por lo general, inclufan
frenesi, furor, un desorden pasional o, simplemente, quien la
padecia asumia una actitud terca y testaruda a la hora de tomar
decisiones, que en resumidas cuentas, acababan por destruirlo,
como sucedié con los pretendientes de Penélope cuando tramaban
matar a Telémaco®. La locura también se presentaba cuando los
mortales se oponian a la voluntad de los dioses o cuando estos
tltimos usaban a los seres humanos como herramientas dtiles, es
decir, cuando los enloquecian para hacerlos maleables y déciles
a su voluntad. Asi, los dioses venian a ser como titiriteros que se
valfan de marionetas humanas para llevar a cabo sus planes. Este
segundo tipo de locura no solo aparece en los mitos griegos, sino
también en los latinos, e incluso, en los hebreos. Por ejemplo, en
el contexto hebreo, Yahvé envi6 un espiritu para que endureciera
el corazén del Faraén y este no dejara partir al pueblo elegido’;
mientras que en el contexto latino, Juno envié a Alecto para que
causara en Turno un furor asesino, gracias a lo cual este terminarfa
declardndole la guerra a Eneas y a los troyanos®. En ambos casos los
personajes que sufren del influjo de los dioses terminan muertos.

En [figenia en Aulide vemos algo similar, pero no es tan
evidente sino que llega a ser confuso, pues quien robé a Helena fue
Alejandro, no Menelao, ni Agamenén o los demds aqueos, y aun
asi son ellos quienes deliran. Aqui no parece cumplirse el primer
caso, segtin el cual los dioses provocan la locura a un mortal para
castigar su maldad, pues los aqueos parecen ser inocentes y estdn

4 Odisea XX, pp. 345-346.
5 Exodo 14. 4-6.
6 Eneida VI, 455-459.
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justificados en su afdn de partir a Troya para tomar la ciudad como
castigo por la maldad de Alejandro.

Sin embargo, como ya se dijo, los dioses han decretado que los
aqueos deben pagar un precio para llegar sanos y salvos a la ciudad
de los teucros. No obstante, los caudillos aqueos aceptan pagatlo,
mds por afdn de cumplir sus metas que por anhelo de obedecer
la voluntad divina. Y a pesar de tratarse de un decreto divino, la
condicién que los aqueos deben cumplir es innegablemente brutal,
ya que para zarpar Agamendn debe acabar con lo mds preciado que
tiene un padre: la vida de su hija. Eticamente los dioses parecen
pedir algo atroz, y asi es, después de todo se trata del sacrificio de
una inocente. Pero teolégicamente los dioses quieren siempre lo
que es bueno y nunca lo que es malo, pues si desearan lo segundo
no serfan tales, porque un dios que busca esto es un absurdo, ya
que en su perfeccién solo puede hacer lo que es perfecto.

Y del mismo modo en el que los dioses solo pueden hacer lo
que es bueno, podria decirse que aquel que se opone a la voluntad
de estos es quien en verdad ha caido en el delirio, ya que quien
se opone a lo que es bueno, con justa razén, puede ser llamado
inicuo. Y podriamos aplicar este raciocinio a la irresoluta actitud
que Agamendn tiene con respecto al sacrificio de su hija, y aun asf,
no serfa justo censurar su indecisién, porque no querer sacrificarla,
como ya se dijo, es lo éticamente correcto. Ademds, si decimos
que el sacrificio de Ifigenia es ético solo por el hecho de ser un
mandato divino, corremos con el riesgo de hacer ver a los dioses
como los culpables de un gran crimen.

Asi, podemos ver que en la obra se nos presentan tres actitudes
diferentes con respecto al inminente sacrificio que pondrd fin a la
vida de la joven. En primer lugar, tenemos a Agamendn quien a
pesar de haber sentido gran alivio cuando supo que debia sacrificar
a su hija, se debatié entre la obligacién que tiene ante su patria y
el amor paterno. En segundo lugar, tenemos a la misma Ifigenia,
en la cual se evidencia una actitud totalmente antitética a la de
Agamendén, ya que a pesar de saber que su fin es inminente, ella
asume una postura de sumisién ante el destino que le han impuesto
los dioses. Sabe que su muerte estd decretada y que resistirse a la
voluntad de Artemis, diosa a la cual debe ofrecer su vida, serfa una
impiedad y perpetuaria la locura que parece haberse apoderado de
todo el ejército:
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Esté decretado que yo muera... Y si Artemis quiso apoderarse de
mi persona, ¢he de resistirme yo, que soy mortal, contra la diosa”?
Serfa imposible (Ifigenia en Aulide, vv. 1375-1378, 1395-1397).

Tan pronto como Ifigenia pronuncia estas palabras, el
conflicto queda totalmente dirimido. La unidad del ejército queda
restablecida y el mismisimo Aquiles prorrumpe en alabanzas y
deja claro que la decisién que Ifigenia ha tomado es insigne y
magndnima, y una clara muestra de que su linaje pertenece en
verdad a la nobleza.

Sin embargo, hay una tercera postura, nos referimos a la
actitud que muestra Clitemnestra, la madre de Ifigenia. Esta se
rehtsa radicalmente al asesinato de su hija, no le importa que
el sacrificio haya sido decretado por los dioses ni que su esposo
tenga el deber de seguir adelante con él. Se podria decir que
Clitemnestra es el tnico personaje cuerdo en la obra, pues no solo
se opone irremisiblemente al sacrificio de su hija, sino que una vez
que Ifigenia decide proseguir con esto y aceptar su papel como
victima del holocausto, intenta persuadir a su hija para que desista
de tal cosa’.

Similar al relato de Agamenén e Ifigenia en Euripides se nos
presentan dos narraciones biblicas: en primer lugar, la historia
de Abraham e Isaac, en la cual Yahvé pide a Abraham que en su
honor inmole a su hijo Isaac. Aqui, y a diferencia de Agamendn,
Abraham no acepta renunciar a su hijo por deber a la patria ni por
una sed de sangre como la que se habia apoderado de la Hélade,
sino por fe y obediencia, de modo que para poder cumplir con
una obligacién mayor hizo a un lado cualquier reparo ético que
le estorbase®. En segundo lugar, aparece el relato de Jefté, quien
sacrifica a su hija luego de haber hecho una promesa a Yahv¢,
segn la cual si Yahvé entregaba a los amonitas en sus manos, Jefté

7 Solarte Rodriguez, Roberto (1997-1998). “Agamendén o Abraham”.
UNIVERSITAS PHILOSOPHICA, no. 29-30, p. 30.

8 Wallace, Jennifer (2016). “Part I: Theology and Tragic Litterature:
Tragic Sacrifice and Faith: Abraham and Agamemnon Again”, en
Christian Theology and Tragedy: theologians, Tragic Litterature, and
Tragic Theory, eds. Kevin Taylor y Giles Waller (Abington, New York:
Routledge, p. 35.
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le ofreceria la primera persona que saliera a recibirlo, la cual resulté
siendo la hija’. En ambos relatos, podemos observar semejanzas
con respecto a la tragedia de Euripides, lo cual nos hace creer que
el sacrificio humano jugaba un rol similar en diversas culturas.

Segin Girard en Wallace, los
sacrificios en la antigiiedad tenfan
el importante papel de restaurar la
armonia de una comunidad a través de
la redireccién que los habitantes hacian
de su propia agresividad hacia un chivo
expiatorio para evitar que los miembros
de la comunidad se destruyeran entre si
a causa de la violencia reprimida’®. Este
es el rol que Ifigenia juega en la tragedia
de Euripides, ya que el afin que tiene

. " de aceptar la voluntad de los dioses y
Figura 4: Sacrificio de Isaac ; .

(1635). Rembrandt, Museo  festaurar la armonfa en el ejército es

del Hermitage tan grande, que incluso llega a censurar

a su madre Clitemnestra, cuando esta

intenta convencerla de que renuncie a su

actitud auto-inmolatoria. Pero, sin importar cudn grande es la paz

que un sacrificio pueda traer a una comunidad, es innegable que

se trata de una prictica sumamente violenta, en la cual antes de

alcanzar cualquier semblante de paz, unidad y armonia, es necesario

perpetrar un acto de gran brutalidad. Y como la comunidad estd

parcialmente consciente de que este acto conlleva un excesivo grado

de crueldad y bestialidad, decide atribuir el sacrificio a la divinidad

9 Génesis 22y Jueces 11. En nuestro analisis, hemos decidido enfocarnos
en el paralelo entre Agamendn y Abraham, ya que para estos dos el
sacrificio que debian efectuar fue un mandamiento impuesto por la
divinidad, mientras que Jefté se abligé a si mismo con juramento.
Cabe mencionar que, segun Solarte Rodriguez, “Agamendn” pp. 42-45,
los sacrificios humanos a Baal-Moloc eran una practica muy popular
en el medio oriente, que los Cartagineses heredaron después.

0 Girard, René (1977). Violence and the Sacred. Baltimore: Johns
Hopkins University Press, 4. Citado por Wallace, “Theology and
Agamemnon”, p. 43.
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para poder menguar y enmascarar la violencia que dicha accién
requiere'’. En la tragedia de Euripides, al igual que en los relatos
biblicos mencionados, el nivel de barbarie que este tipo de sacrificios
exigia no puede apreciarse con claridad debido a la resignada
obediencia sacerdotal que las victimas asumen ante su destino. Pero,
la monstruosidad del asesinato ritual puede observarse ficilmente
en la obra de Esquilo, ya que como lo menciona Solarte, su texto
es posterior a la versién de Euripides, y en ¢l Ifigenia no cumple
el papel de sacerdotisa sumisa, sino el de un animal que en contra
de su voluntad va a ser sacrificado™. El resultado es el mismo, la
restauracién de la unidad aquea, pero la brutalidad que implica el
asesinato civilizado es mds visible en Esquilo:

Tras la plegaria, como ella estaba arrebujada en sus vestidos
y agarrandose al suelo con toda su alma, ordend el padre a
los que eran sus ayudantes en el sacrificio que la levantaran
y la pusieran sobre el altar, como si fuera una cabiritilla, y que
con una mordaza sobre su bella boca impidieran que profiriese
una maldicién contra su familia, utilizando la violencia y la
brutalidad de un freno que no le dejara hablar. Y mientras ella
soltaba en el suelo los colores del azafran, iba lanzando a cada
uno de los sacrificadores el dardo de su mirada, que incitaba a
la compasién (Agamendn, vv. 231-241).

En lo correspondiente a la personalidad de aquellos que deben
sacrificar a la victima, si comparamos el mito de Ifigenia con el
relato biblico de Isaac, vemos cémo en el primero Agamendn
se debate entre dos elecciones muy claras: sacrificar a la hija y
continuar la expedicién, o salvarla y darla por terminada. Por el
contrario, la ofrenda de Isaac tiene un elemento notablemente
absurdo, pues mientras que el sacrificio de Ifigenia se justifica
por la posibilidad de que partan los aqueos, Abraham decide
emprender el sacrificio de Isaac tnica y exclusivamente porque
Dios se lo pidid, es decir, a diferencia de Agamendn, no tiene
nada que ganar con la muerte de su hijo. No hay ningtn tipo de

1 (Girard, 1977, citado por Wallace, p. 43).
2 (Solarte Rodriguez, 1997-1998, p. 29).
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contrariedad o de exaltacién por parte
de Abraham, solo una inexplicable
obediencia ante la orden, que como
luego se verd en el mito, resulté ser
nada mds y nada menos que una
prueba con la cual Yahvé deseaba
confirmar el amor que Abraham le
profesaba por medio del alto grado
de brutalidad®. Segin Kierkegaard
esta es la principal diferencia entre
Abraham y Agamenén, pues aunque
Agamendn se ve dividido entre querer

Figura 5: Artemis con carcaj de
flechas y cervatillo. Museo del  y deber, siempre escogerd el segundo,

Louvre. pues se trata de un mandato superior

que una vez asumido, se convertird en un nuevo tipo de deseo
que eclipsa al deseo comtn. En cambio, Abraham estd dispuesto
a abandonar deber y deseo por el simple hecho de creer en el
absurdo, porque incluso antes de que Dios detuviese el sacrificio,
ya sabfa que de una u otra forma Dios no le exigiria a Isaac, o
que en caso de exigirselo, se lo regresaria de algiin modo, es decir,
crey6 por fe'.

Tal y como podemos observar en la obra de Nussbaum, uno
de los elementos mds importantes entre ambas historias es que
tanto Abraham como Agamendn se vieron obligados a tratar
con la misma eleccién imposible, pero que, luego de escoger, el
resultado que ambos obtuvieron fue muy distinto". En el caso de
Abraham vemos cémo tuvo que escoger entre su hijo y su Dios, y
escogi6 a su Dios, y este al ver que Abraham pasaba la prueba lo
liberé de su afliccién. En el caso de Agamendn, el desenlace del
mito varfa de acuerdo con la versién escogida de la historia. Las
dos referencias mds conocidas del mito son, como ya se ha dicho,

3 (Wallace, 2016, pp. 45-46).

4 Kierkegaard, Stren (1958). Temor y Temblor. Buenos Aires: Losada,
SA. pp., 27-28 y 67.

% Nusshaum, Martha C. (1986). The Fragility of Goodness: Luck and
Ethics in Greek Tragedy and Philosophy. United Kingdom: Cambridge
University Press, p. 35.
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la de Euripides y la de Esquilo. En la primera, Ifigenia vive, en
tanto que en la segunda esta muere. Sin embargo, Agamendn debe
hacer esa eleccién imposible entre los dioses/deber y su hija, en
ambas versiones.

Pero, ;qué es lo que hace que la eleccién sea imposible? Como
ya dijimos, Zeus ha decretado que Menelao debe vengar la afrenta
a la hospitalidad hecha por Alejandro, lo cual podriamos decir que
justifica la expedicién por completo, pero el problema aparece
cuando el ejército, reunido en Aulide, se dispone a zarpar, ya que
Artemis ha decidido detener la expedicién hasta que Ifigenia sea
sacrificada. Asi, Agamenén se ve dividido entre dos elecciones que
acarrean impiedad, porque si obedece a Zeus deberd matar a su hija,
lo cual es monstruoso, pero si le perdona la vida, no solo habrd
desobedecido el mandato divino de este, una impiedad, sino que
también le habrd fallado a sus hombres y habrd desobedecido a
Artemis.

Aqui el texto no nos ofrece la razén por la cual Artemis exige
el sacrificio ritual de Ifigenia, pues como se dijo, Agamendn
es presentado como un hombre probo. Segin conjeturas de
Nussbaum, la tnica explicaciéon légica y por lo menos un poco
satisfactoria serfa que la locura en la que se ve sumido Agamenén
al tener que hacer la eleccién imposible, no se debe a las dos
causas que expusimos al principio de este apartado, sino que
estd relacionada con la forma en la cual los dioses hacen que la
maldicién de la casa de Atreo pese sobre Agamenén. Pero, lo que
si podemos intuir, es que en ambas versiones del mito Agamenén
escoge l6gicamente, no éticamente, es decir, toma la opcién que
cree le traerd la menor cantidad de dificultades en el futuro®.

Si tomamos el final en la tragedia de Euripides, entonces
podriamos decir que el desenlace del mito de Ifigenia es muy
similar al relato biblico de Abraham, pues los dioses quedan
satisfechos una vez que Ifigenia accede al sacrificio, por lo
cual, salvan a la muchacha y Agamenén puede cumplir con las
obligaciones a su hija, a su patria y a los dioses. Pero, al observar el

16 (Nusshaum, 1986, p. 34).
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desenlace de Esquilo, veremos que Agamendn, al verse enfrentado
a una decisién que ciertamente era imposible, escoge 16gicamente
y hace ejecutar a la nifa.

Arte y literatura comparada

Cosa similar ocurre en el filme 7he Killing of a sacred deer, el
largometraje dirigido por Yorgos Lanthimos que se basa en Ifigenia
en Aulide”. El filme se desarrolla en la actualidad y narra la historia
de un hombre llamado Steven Murphi y su familia. Steven es un
exitoso cardiocirujano y estd casado con Anna, una oftalmdéloga,
con la cual tiene dos hijos, Kim y Bob.

Al comienzo del filme, Steven tiene una relacién amistosa con
un joven llamado Martin. La familia de Steven no sabe nada al
respecto hasta que este decide invitar a Martin a su casa para que
conozca a su familia y almuerce con ellos. Poco después, el filme
nos revela que el padre de Martin fue paciente de Steven antes de
morir, razén por la cual Steven decidié apadrinarlo. A partir de este
momento y a pesar de que la atmésfera que puede apreciarse a lo
largo de todo el filme es pesada, tensa y agobiante, la narracién
empieza a tornarse cada vez mds oscura.

s RTLLING o/
SACRED DEER

Figura 6: Afiche del filme Killing Figura 7: Segundo afiche
of a Sacred Deer. Promocional del filme Killing
of a Sacred Deer.

7 Lanthimos, Yorgos (director) (2017). The Killing of a Sacred Deer,
Curzon Artificial Eye.
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Asi, luego de la visita de Martin a la familia, Bob, el hijo
menor de Steven, pierde la movilidad en sus piernas y es llevado
al hospital en donde anonadados los doctores no saben qué hacer,
pues el chico no parece tener nada malo. Martin visita a la familia
en el hospital y expresa sus condolencias a los Murphi, y a solas
confronta a Steven para decirle que su hijo ha enfermado gracias
a que Steven mat6 a su padre cuando operd su corazdn, y ahora
el mismo Steven deberd matar a alguien de su familia para nivelar
la balanza, pues de lo contrario, toda la familia morird. Martin
le advierte que uno tras otro, todos los miembros de la familia
enfermardn y que lentamente aparecerdn diversos sintomas, tales
como pérdida de movilidad y sensibilidad en las piernas, ausencia
total del apetito y sangrado de los ojos, tras los cuales el enfermo
morird en unas pocas horas.

Al principio, Steven no presta mucha atencién a las palabras
de Martin, pero una vez que Bob desarrolla los dos primeros
sintomas y que Kim pierde la sensibilidad y movilidad en sus
piernas, Steven y Anna comienzan a ponerse muy nerviosos,
ya que segin los médicos nada andaba mal con los ninos. Asi,
los personajes del filme son una alusién a los de la tragedia de
Euripides, Steven es Agamenén y Anna, Clitemnestra. Kim es
Ifigenia, y Bob parecia ser al principio Orestes, mientras que
Martin juega el papel de Calcas, pues es quien le dice a Steven
que es necesario realizar un sacrificio para que haya justicia.
En la tragedia, quien bloquea el paso del ejército y ordena a
Agamendn sacrificar a su hija es Artemis, pero en el filme, nunca
se nos revela cémo o quién enfermé a la familia, es imposible
ver si Martin tiene algtn tipo de influencia sobrenatural sobre
la salud de los Murphi, o si al igual que Calcas con respecto a
Artemis, este solo actiia como el mensajero de un poder superior.

Finalmente, una vez queda claro que las amenazas de Martin
son ciertas y Anna se da cuenta de que gracias a su problema de
bebida, Steven fue de verdad el responsable de la muerte del
padre de Martin, ella y Steven sostienen una conversacién, en
la cual las palabras de Anna son una muestra de las similitud
entre el predicamento en el cual estd la familia y la eleccién de
Agamenon:
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Steven, please don't kill me. Deep down | know you won't do
that because you love me, but I'm saying this now because
you're upset and might make the wrong decision. If you have to
kill someone, the logical thing, no matter how harsh this may
sound, is to kill a child. Because we can have another child. |
still can and so can you. And if you can't, we can try IVF. But
I'm sure we can.

Eso quiere decir que, al igual que Agamenén en las obras de
Euripides y Esquilo, los Murphi toman la decisién més l6gica y
que les traerd menos molestias y dolor, porque para reemplazar al
hijo que muera, siempre pueden tener otro. Asi, Steven obedece a
su mujer y termina con la vida de Bob su pequeno hijo, en lugar
de la de Kim, con lo cual Bob deja de ser una alusién a Orestes
y asume el rol del ciervo que reemplaza a Ifigenia y cuya muerte
es aceptada por Artemis como sacrificio expiatorio. Finalmente
y al igual que Agamendn, Steven pudo seguir con su vida sin
consecuencia alguna, pero a diferencia de este, Steven si perdié un
hijo cuando sacrificé a su pequefio.

A pesar de estar basada en la obra de Euripides y aunque Steven
hizo el mismo tipo de eleccién légica que realizé6 Agamenén, el final
de 7he Killing of a Sacred Deer estd en mayor consonancia con el
Agamendn de Esquilo, en donde el personaje titular se ve obligado a
sacrificar a su hija para poder continuar con sus planes, pues al igual
que en el filme, en Esquilo tampoco hubo ningtin Deus ex machina,
gracias al cual los protagonistas se viesen libres de experimentar
cualquier tipo de pérdida tras haber hecho su eleccién.

Todo esto es lo opuesto a lo
sucedido en [figenia en Aulide, en
donde Agamendn solo se ve libre de
toda consecuencia o incomodidad
luego de que Ifigenia sube al altar.
Este asunto puede apreciarse con
. _ suma facilidad en la pintura de
ﬁ:ﬂg:;ogr;eoé'r:igr;isﬁirjaa?e Gaetano Gandolfi, segin la cual
Agamenén. Ilustracién de Artemis envia querubines desde el

Pierre Jean Baptiste Choquet  cjelo para que pongan en el altar al

ara la 6pera de Racine. Museo . .
P it ciervo que ha de ser sacrificado en
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lugar de la hija de Agamendn, y para que detengan la mano de
Calcas antes de que acabe con la vida de Ifigenia. Aquiles yace en
el suelo, asombrado y sin poder decir una palabra, mientras que
Agamendn se encuentra de pie y tras Calcas y con un rostro que
evidencia angustia, ansiedad, sorpresa y temor.

Conclusion

Sin importar la version que se escoja del mito de Ifigenia, Agamenén
siempre debe tomar una de dos elecciones, sacrificar o salvar a la
nifia, y como ya lo dijimos antes, debe elegir de manera ética o
16gica. En Esquilo es muy claro que eligié de manera légica, pues en
esta version, Ifigenia perece sin remedio en el altar. Aqui Agamenén
toma la decisién que menos incomodidades politicas y religiosas le
traeria, es decir, sacrificar a la joven. Pero cabe anotar que antes de
hacer su eleccién, Agamendn estaba totalmente consciente de que
sin importar cudl fuera escogerfa mal, pero tan pronto como escogi6
obedecer el mandato divino, sucedi6 algo muy curioso, porque en
aquel instante la incertidumbre que lo agobiaba desapareci6 y asumié6
que su eleccién era la mejor, pues parece haberse autoconvencido de
estar en concordancia con los deseos de los dioses, en la forma mds
piay por lo tanto la mds correcta'®.

Por otro lado, vemos que en Euripides, Agamenén padece
durante toda la obra un gran dolor y ansiedad, y que tanto antes,
como después de haber tomado su decisién, hay una batalla que
se libra dentro de él en todo momento. El placebo esquiliano de la
voluntad divina no parece ser aliciente para él, por lo cual, Ifigenia
termina por tomar el asunto en sus propias manos y accede a ser
sacrificada por Calcas. Asi, en la versién de Euripides, Agamenén
nunca toma una decisién lo suficientemente firme, por lo cual
pareciera en esta versién que Agamendn tiene un cardcter mucho
mis débil que en la tragedia de Esquilo. Sin embargo, el Agamenén
de Euripides es mds humano, ya que este no deja de sufrir por

8 Nussbaum, Martha C. (1986). The Fragility of Goodness: Luck and
Ethics in Greek Tragedy and Philosophy United Kingdom: Cambridge
University Press, pp. 35-36.
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su hija hasta que Artemis la salva. Es mds, Euripides deja claro
que Agamenon eligié Gnica y exclusivamente impulsado por la
necesidad de una decisién imposible que le imponian los dioses y
sus responsabilidades politicas:

Yo soy consciente de que hay que lamentar y lo que no. Y amo
a mis hijos. Estaria loco si no lo hiciera. Me resulta terrible
atreverme a eso, mujer, pero también es terrible no hacerlo.
¢Qué debo hacer, pues? Mirad qué grande es esta armada
naval, y cudntos son los reyes de los helenos de armas de
bronce, que no conseguirdn arribar a las torres de Ilién, a no
ser que te sacrifique, como dice el adivino Tiresias, y no les
sera posible arrasar la famosa ciudadela de Troya. Una pasion
desenfrenada arrastra al delirio al ejército de los griegos por
navegar lo antes posible hacia la tierra de los barbaros y por
poner fin a los raptos de mujeres griegas. Ellos mataran en
Argos a mis hijas, a vosotras y a mi, si incumplo los oraculos
de la diosa. No es Menelao quien me tiene esclavizado, hija, ni
he accedido a los deseos de éste, sino la Hélade, a la que debo,
tanto si quiero como si no quiero, sacrificarte. Es algo mas
fuerte que nosotros. Porque Grecia ha de quedar libre, hija,
si eso depende de ti y de mi, y los hogares de los griegos no
deben ser sagueados violentamente por los barbaros (Ifigenia
en Aulide, vv. 1255-1276).

La Hélade ha enloquecido y gracias a esto Agamenon e Ifigenia
se ven obligados a desechar toda consideracién ética, para poder
escoger segtin los dictdmenes de la légica, de la conveniencia, y de
la necesidad pura, no de lo que desean. Esto hace que encasillar
la eleccion hecha por ellos en una clasificacién ética tradicional
sea de particular dificultad, pues negarse a un mandato divino,
en una comunidad en la cual la armonia social depende del
cumplimiento de los deberes religiosos, puede ser visto como un
acto de impiedad. Lo que podemos decir a ciencia cierta, es que
tanto la obra de Euripides como la de Esquilo nos muestran a un
hombre probo y decente, pero de cardcter débil, que a pesar de
amar a su familia, estd consciente de sus responsabilidades y se ve
obligado a hacer a un lado sus deseos para poder cumplir con las
exigencias impuestas por su deber.
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Introduccion

EsTE TEXTO es el resultado de una investigacién grupal sobre frases
proverbiales de amor, poder y locura presentes en las tragedias de
Euripides. En especial, las pdginas de este articulo toman como
objeto de estudio la obra Hipdlito, de cuyas palabras se ha elegido
una paremia en griego. La interpretacién de la paremia tiene
un enfoque diddctico y una metodologia hermenéutica que se
valen de la traduccién, la gramdtica, el rastreo bibliogrifico y el
comparatismo artistico-literario. El lector encontrard el articulo
dividido en cuatro partes: andlisis morfo-sintdctico, contexto del
verso, comentario hermenéutico, y por dltimo, arte y literatura
comparada. Todas sus partes cumplen con el mismo fin: estimular
un aprendizaje ameno de la antigua lengua griega.
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Analisis morfo-sintactico

ad Segunda persona del pronombre personal que traduce ta.

Tav (tyv + &v ) | Articulo femenino en acusativo singular y particula &v que
indica potencialidad (Crasis).

@V ustantivo masculino de la segunda declinacién, genitivo plural

6 Sustant lino de | da decl t lural
que significa dioses.

dxopmToV Adjetivo singular, en caso acusativo que traduce r4gido o
inflexible.

dpévar Sustantivo femenino de la tercera declinacién, acusativo singular

que significa diafragma, corazdn o lugar donde se encuentran las
emaociones y el intelecto.

Kol Conjuncidén que traduce y.
Bpord Sustantivo masculino de la segunda declinacién, genitivo plural
oTAY L.
P que significa mortal.
22 persona del singular presente indicativo voz activa del verbo

o g
dyet ., . . ) .

Tets dyw, cuyo significado es liderar, guiar o regir.
Ko Sustantivo femenino de la primera declinacién, vocativo

VTpL

singular que significa Cipris o Afrodita.

Esta sentencia, declarada por el coro de mujeres en la tragedia
griega Hipdlito, se encuentra conformada por diez términos: un
pronombre personal, un articulo definido, una particula modal,
cuatro sustantivos, una conjuncién, un adjetivo y un verbo. Su
estructura sigue, segtn la gramdtica tradicional, los pardmetros de
una oracién simple predicativa transitiva, o en otras palabras, que
el nucleo verbal de la proposicién denota la accién concreta que
un sujeto ejerce sobre un objeto, la cual no puede ser sustituida
por los verbos copulativos ser, estar o parecer.

En la literatura griega es frecuente encontrarse con oraciones
simples, pues expresan una idea sencilla bajo los pardmetros mds
bésicos del lenguaje: sujeto, verbo y predicado. Un ejemplo de
este tipo de oracién, la cual continta con el sentido y la gramdtica
de la méxima de Euripides, lo encontramos en la novela pastoril
de Longo:
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“Tu que la inflexible entraia de los dioses
y de los mortales persuades, Cipris”

“Eros [...] gobierna sobre los elementos, gobierna sobre los
astros,

gobierna también sobre sus semejantes los dioses".

6 "Epwg [...] xpatel pév ororyelwv, kportel 0 dotpwy,

Kkpatel 02 @Y dpotwy fewv (Dafnis y Cloe 2.7).

Uno de los cuatro sustantivos, el nombre propio % Kompi,
es el sujeto de la oracién. Kvmpi, un sustantivo femenino de la
primera declinacién, el cual aparece declinado en vocativo
singular, es una denominacién habitual asignada a la diosa griega
Afrodita, o en su versién romana Venus, que proviene de la isla
del mediterrdneo Chipre, lugar en donde se cree que nacié. Una
traduccién literal, por lo tanto, seria la chipriota, pero también
puede ser interpretada simplemente como Cipris o Afrodita, diosa
helénica del amor. Ademis, el pronombre personal ob, en caso
nominativo singular, que sefiala a la diosa y es traducido como 4,
revela que el predicado de la oracién es enunciado por un agente
tcito, quien en este caso es el coro femenino.

Otro de los sustantivos asume la forma de un acusativo
singular, es decir, el objeto que recibe la accién efectuada por
la diosa Afrodita. El término es la palabra femenina 7 ¢p#v,
perteneciente a la tercera declinacién, presente en el texto como
$péva. Esta expresion es el lugar que los griegos le atribuian a la
inteligencia, a las emociones y a la actividad del pensamiento en
general, traducida en este caso como la entrana. Este sustantivo
aparece acompafando de la abreviatura t4v, cuya forma proviene
del pronombre femenino v y la particula év. Curiosamente, esta
particula sefnala un cambio de sentido de un verbo, el cual puede
estar conjugado en infinitivo, optativo o subjuntivo y apunta a
describir acciones potenciales o irreales. Asi mismo, lo precede
el adjetivo &xaunto, que puede ser traducido como dureza o
inflexibilidad.

En cuanto al verbo &yw, conjugado en la paremia como éyet,
en segunda persona del singular del presente indicativo activo,
sugiere que es la accién ejercida por Afrodita. Esta locucién verbal
tiene multiples sentidos, cuyos significados pueden ser: llevar,

2 Traduccidon de Méximo Brioso Sanchez.
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regir, educar o persuadir. Segin lo dicho anteriormente, que la
particula &v puede afectar el significado del verbo, y como el verso
habla de una “entrana inflexible”, se ha decidido traducir el verbo
como persuades.

Por ultimo, aparece la conjuncién xai, que es traducida
como la conjuncién y, ademds de los otros dos sustantivos, 6
Bedg y 6 Bpotds, ambos masculinos de la segunda declinacién,
que respectivamente toman la forma plural del genitivo 8eqv y
Bpotév, y los cuales deben ser traducidos como: de los dioses y de
los mortales.

Contexto del verso

La tragedia, de la cual es tomada esta sentencia, deriva de una
antigua leyenda atribuida a Hipélito, origen que se remonta a la
ciudad de Trecén, donde las mujeres celebraban cultos en su honor.
A Hipdlito lo acompana, también como personaje principal, Fedra,
una mujer ilustre que igualmente fue nombrada en las obras de
Homero, Aristéfanes y Séfocles. Adicional a ellos dos, a modo de
personajes secundarios, hacen la aparicién dos diosas: Afrodita y
Artemisa, y tres mortales: Teseo, el siervo de Hipdlito y la nodriza
de Fedra, quienes juegan un papel crucial desde el origen hasta el
desenlace trdgico de la historia. Es necesario mencionar, por otro
lado, la fuerza estética de las descripciones suscitadas por ambos
coros, tanto el de los cazadores como el de las mujeres de Trecén,
sobre el comportamiento moral de Hipélito y Fedra.

Hipdlito aparece en la obra como el hijo de Teseo, el Rey de
Atenas, y el hijastro de Fedra, su esposa. El drama comienza con
el rechazo de Hipdlito hacia el amor y el matrimonio, unido a su
devocién por la diosa virginal Artemisa, cuyo desinterés despierta
la ira de Afrodita, la diosa griega del deseo sexual y la fertilidad,
la que debido a sus celos, y con el interés de venganza, persuade a
Fedra a enamorarse de él. Sometida por el encantamiento divino,
la princesa cretense decide confesarle el amor por su hijastro a su
antigua nodriza, quien, con miedo a que su ama pudiera morir a
causa del tormento causado por la chipriota, se apresura a contarle
a Hipélito después de haberle hecho jurar silencio.
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Luego de haber escuchado las palabras de la Nodriza,
Hipdlito rechaza con horror la sugerencia de pretender un amor
con Fedra, asi que, poseido por el enojo, lanza ruidosos insultos
contra Fedra y contra las mujeres. En ese momento, Fedra alcanza
a escuchar algunas de las ofensas pronunciadas por Hipdlito,
y como consecuencia de la culpa por haber roto el silencio,
decide ahorcarse, ademds de dejar sobre su pecho una tabla que
falsamente denunciaba a Hipélito de haberla seducido. Enfurecido
al enterarse, Teseo invoca una de las maldiciones de Poseidén
sobre Hipélito, quien termina fatalmente accidentado cerca a
la orilla del mar, después de que un toro de talante sobrenatural
aterrorizara a los caballos de su carruaje. Finalmente, Artemisa
revela toda la verdad del hechizo amoroso realizado por Afrodita
a Teseo y al agonizante Hipdlito, lo que consigue reconciliar de
nuevo al hijo con su padre.

Sacada de este escenario, la paremia que analizamos aqui
se encuentra manifiesta cerca del final de la tragedia en el verso
1269, cuyo canto es pronunciado por el coro de mujeres y exalta el
poderio ejercido por Afrodita y Eros en el mundo. Estas palabras,
recitadas en prosa poética, aparecen exactamente después de la
descripcién que se hace de la muerte de Hipdlito y evocan la
impotencia de los seres, no solo humanos, sino también divinos,
sobre el gobierno que ejerce el amor sobre todas las cosas.

Comentario hermenéutico

Es cierto que toda interpretacion, para arrancar

de las palabras todo lo que ellas quieren decir,

debe recurrir necesariamente a la violencia.

Pero esta violencia no puede ser una arbitrariedad sin rumbo?®,
Martin Heidegger.

8 Heidegger, Gesamtausgabe: Kant und das Problem der Metaphysik,
202 (Um freilich dem, was die Worte sagen, dasjenige abzuringen,
was sie sagen wollen, muf3 jede Interpretation notwendig Gewalt
brauchen. Solche Gewalt aber kann nicht schweifende Willklr sein®).
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Todo lo mueve el amor, fue quizds, y sin querer tergiversar
su sentido legitimo, el mensaje revelado por Aristételes en el libro
A de la Metafisica, cuando sentencié que el motor inmévil o la
entidad primera del universo:

“mueve en tanto que amado”
el 07 wg gpwpevov (Met. 12, 10728 - 3).

La intensidad de la intuicién aristotélica sobre la causa del
movimiento declara, desde un plano meramente abstracto, la
relevancia que tuvo el amor, sumado a otros sentimientos afines
como el deseo, la atraccién sexual y la pasién, en la conservacién
vital del espiritu griego.

Es claro que sin el magnetismo amoroso ninguna civilizacién
ancestral habria alcanzado su esplendor, pues el poder erético
aseguraba el aumento y la multiplicacién de la vida vegetal, animal
y humana en el mundo. En un panorama inverso, la infertilidad
del suelo y la ausencia de reproduccién animal eran motivos para
llevar a una poblacién a la hambruna, y en especial, la pérdida del
apetito sexual entre los hombres vaticinaba una disminucién de la
ciudadania y del cuerpo militar en un pueblo.

Aterrorizados por los efectos de la esterilidad, los antiguos
celebraban y solicitaban por medio de rituales embriagantes, la
llegada de la abundancia y la fertilidad en sus territorios. Fue asi
como, excepcionalmente, en la Antigua Grecia se entregaron al
culto que dio nacimiento a la tragedia: el ritual dionisiaco®.

Euripides, uno de los tres notables trigicos, hijo de la
embriaguez y la feracidad de su época, plasmé en sus obras el
desenfreno que las violentas emociones del dios llegado de Tracia
habian provocado en Atenas. No es extrafio, entonces, que el
temperamento bdquico y el apetito afrodisiaco fueran temdticas
reiterativas en el trabajo de Euripides, pues para los griegos, tanto
la fertilidad creativa como el deseo erético eran manifestaciones
reciprocas que elogiaban la vida.

Esta naturaleza dual, responsable de fecundar lo viviente,
es enunciada por Euripides, donde, a diferencia de la sentencia

4 (Rohde, 2012, p. 181).
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abstracta de Aristételes, suministra una descripcién epifdnica del
dinamismo amoroso en el mundo y en cuyo soporte encontramos
la imagen indisociable de Afrodita y Eros:

“Tu sometes el corazon indomable de los dioses y de los
hombres, Cipris, y

contigo el de alas multicolores, asediandolos con rapido vuelo.
El revolotea sobre la

tierra y el sonoro mar salino. Eros encanta a aquel sobre cuyo
corazén enloquecido

lanza su ataque con sus alas doradas; a las fieras de los
montes y de los mares y a todo

lo que la tierra nutre y contemplan los ardientes rayos del Sol,
y también a los hombres, pues tu eres la Unica, Cipris, que
ejerces sobre todos una majestad de reina".

S , ) - ,
ob Tév Be@v drapmtov dpéva kol Bpot@v dyets, Kompt,
obv 8’ & mowkihémepog audiBahiy AKVTATY TTEPG.
ToTaTo OF Yooty eddyNTV B dhuvpdy éml TévTov,
B¢dyer 0” "Epwg ¢ powvopéve kpadie mravds édopuday ypuooda,
Vo Speakdwy oRVPVKY TEAdylwy 8’ 8o Te Y& Tpédel
a1 aibbuevog dhiog OépreTal, &vdpag Te:

, , e - . ,
copumdytey Baotinida Tiwdy, Kompy, tavde pdva xpativels.

(Hipélito v. 1268 — 1281).

Pese a que la anterior traduccién de Gredos indica un camino

conveniente para un lector moderno, quisiera sugerir una nueva
interpretacién que transporte el sentido original del coro hacia un
sendero que posiblemente no ha sido transitado antes.

Debido a la complejidad y la riqueza que encierra el

fragmento tomado de Hipdlito, este anilisis tendrd como objeto
de interpretacién unicamente la primera linea. Sus palabras en
griego anuncian: ob tév Oedv dxaumtov dpéve xal Bpotav dyet,

Kimpw (Hipdlito v. 1269).

5

Traduccién de Alberto Medina Gonzalez.
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La labor hermenéutica estard centrada, principalmente, en
tres componentes radicales del verso: el sustantivo acusativo 7
$p1y, el verbo transitivo dyw y el sustantivo vocativo 9 Kompic.

1. Entrafa y moral

En la aurora de la civilizacién griega, especialmente con la poesia
épica, aparecieron algunas observaciones concernientes a la fuerza
vital de los seres en movimiento. En Homero, por ejemplo, puede
encontrarse una coleccién de terminologias que se refieren al alma
y sus funciones: 6 80ude, T6 fitop, 6 voic, 1 k&pdiaL, 1 dphv ¥ 1 VixH.

Nuestra médxima resguarda una de ellas: ¢ppry, palabra que fue
traducida por Medinacomo corazén, y la cual, acertadamente, en varios
idiomas sirve de titulo para el lugar metaférico en donde se ubican el
amor y otros sentimientos del hombre moderno. Sin embargo, en la
época homérica en Grecia ¢prv indicaba, anatdmicamente hablando,
el diafragma o la entrafa, aquel sitio que los griegos le atribuian a la
inteligencia, a la excitacién animica y a otras actividades cognitivas.

Desde luego que con el surgimiento de la tragedia hubo
cambios significativos en la concepcién de la actividad animica
propuesta previamente en la épica. Los trigicos, incluido Euripides,
abarcaron innovaciones en el uso del vocabulario psiquico,
aunque también continuaron en ciertas ocasiones con la tradiciéon
homérica. Es importante recalcar que, de todas las funciones
vitales y psiquicas halladas en los textos trdgicos, el término ¢p#y
es el mds repetido no solo en Euripides, sino también en Séfocles
y Esquilo. En sus diecisiete tragedias, la palabra ¢pfv se encuentra
nombrada por Euripides 117 veces®.

No es simple azar que diversos términos en castellano,
aunque pasen inadvertidos en el hablar cotidiano, atin amparen
las raices de la palabra ¢p7v. Comuinmente, aquella herencia
etimoldgica acontece en el idioma espafiol bajo expresiones que
ilustran un asalto del 4nimo o del espiritu. Por un lado, tenemos
la expresién frenesi en cuyo sentido, entendido como una violenta
perturbacién del 4nimo, hallamos una aproximacién a la entrafia

6 (Sullivan, 2000, p. 10).
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apropiada por Euripides: un lugar que puede soportar severas
alteraciones externas. Igualmente, la encontramos en términos
relacionados con trastornos mentales, tales como esquizofrenia
y oligofrenia, donde vemos la importancia que tuvieron las
intuiciones helénicas sobre el alma en la construccién del Iéxico
de la psiquiatria moderna. Si bien hay similitudes entre el mundo
moderno y el cldsico, no serfa correcto afirmar que los griegos
contaban con un desarrollo cientifico sobre el alma como lo que se
conoce hoy en dia bajo el titulo de psicologia o psiquiatria.

No obstante, puede advertirse que los vestigios griegos en
nuestra lengua apuntan a un pasado que para muchos parece estar
marchito, pero tal como lo hemos visto antes, es un pasado que se
esconde lleno de vitalidad en nuestras palabras y del cual, queramos
o0 no, todavia seguimos siendo deudores. Como herederos de ese
pretérito, por lo tanto, la naturaleza de la entrana concebida por
Euripides plantea un trayecto que no es distante de la concepcién
contempordnea del alma.

Constatamos ahora, para continuar por el sendero de la
paremia, que la caracteristica mds sobresaliente de la entrafa
en Euripides es su vinculo con la determinacién moral’. Para el
trdgico ateniense, mds que cumplir una funcién fisiolégica, la
entrafia era el lugar, similar a un campo de batalla, donde algunos
agentes externos podian incidir, ya sea haciéndola mds fuerte o
debilitdndola, o influencidndola para tomar decisiones morales.
Por eso, presente en la tragedia como uha causa externa, Cipris
tiene facultades para enfermar de amor a la entrana de Fedra. Una
evidencia de nuestra intuicién aparece, al comienzo de la tragedia,
en un intercambio de palabras que la Nodriza tiene con la princesa:

“Gran ciencia adivinatoria se necesita para saber
qué dios te agita y te ataca la entrafa, nifia"®®,

7 (Sullivan, 2000, p. 31).

8 Traduccion de Alberto Medina Gonzalez.

9 A lo largo de la seccion “Entrafia y moral”, haré una intervencion, con
fines académicos, de las citas traducidas previamente por Alberto
Medina Gonzélez; cada vez que la palabra ¢pyv aparezca en la cita
original de Euripides, cambiaré la palabra elegida en la traduccion de
Medina por la palabra entrafa.
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Tade porvtelog dio Todig, 8o Tic ot Bedv dvacepdle
ol TopacdTTeL dpévag, & mal. (Hipdlito v. 238).

Asi pues, los dioses son una de las diferentes influencias
externas que, conforme al verso anterior, pueden enfermar
moralmente el dominio de la entrafia. Otros agentes también son
las p6cimas y los filtros, los cuales afectan o sanan ciertas funciones
de la entrana. El posible efecto de su interacciéon lo vemos cuando,
con el deseo de aliviar el ataque que ha recibido Fedra por parte de
Cipris, la nodriza le ofrece a Fedra p6cimas que:

“Sin causarte infamia y sin perjudicar tu entrafa,
calmaran tu enfermedad™®.

& o olit’ &m aioypoig olit” &ml BAdfy

dpevdvmadael véoou Tijed” (Hipdlito v. 511).

Episodios de este tipo, donde las mujeres son la presa
preferida de Cipris, provocan la impresién de que los hombres
gozan de una mayor determinacién para resistir a la influencia
de la diosa chipriota. Sin embargo, esta capacidad de soportar un
hechizo amoroso no estaba necesariamente vinculada al género,
sino, mds bien, a la madurez de la entrana. Comprobamos ahora
esta hipotesis en palabras de Teseo:

“Sé yo de jovenes que no son mas fuertes gue las mujeres,
cuando Cipris turba su entrafia",

o8’ &yt véoug, 008V YuvouK@Y 8VvTag AodakeaTépovs,

oy Tapdéy Kimpig ooy dpéve (Hipdlito v. 965).

En efecto, es creido que en los griegos “la entrafia cambia con
el tiempo e idealmente mejora con la edad”". Del mismo modo
que en las tragedias de Euripides, donde la templanza de d4nimo
arriba a la entrafna con los anos, Homero nos lo reafirma:

10 Traduccién de Alberto Medina Gonzalez.
1 Traduccion de Alberto Medina Gonzélez.
2 (Sullivan, 2000, p. 11).
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“Las entrafias de los jovenes siempre flotan en el aire;
mas si el anciano esta con ellos, adelante y atras mira,
a fin de que resulte lo netamente mejor para ambas partes"s.

alel 8” dmhoTépwy avdpav dpéves NepeBovral:
olg 0 & yépwv peténo dua mpdoow kel émicow hedooel,
8mwg 8y’ dploTa pet’ dudotépotat yévntar (Homero, IL. 3.108).

Con todo esto, si bien es un correcto acercamiento asegurar
que la entrafa es andloga al corazén, como se encuentra en la
traduccién de Medina, proponemos en cambio que: la entrafia,
ademds de ser un dérgano de la anatomia antigua, es semejante al
cardcter abstracto de la moral modernista, porque ambos, estando
encargados de tomar decisiones en situaciones criticas, pueden
verse influenciados por diversos agentes externos. Concuerdan
la entrana y el cardcter, por lo tanto, en que para soportar la
persuasion de terceros se necesita del buen juicio y la sensatez,
virtudes conquistadas con la edad y la experiencia.

2. Movimiento y persuasion

La idea de que el lenguaje es un instrumento cuya tarea es informar
Unicamente sobre la naturaleza del mundo que nos rodea, ha
querido empobrecer la complejidad oculta en las intenciones
de las palabras. Para no reducir drdsticamente sus posibilidades,
debemos reconocer en ¢l dos dimensiones: una real y otra
virtual'®. Esta ambivalencia lingiiistica, precisamente, coincide
con la esencia del verbo dyw.

Con respecto a los significados del verbo, podria argiiirse que
a dyw le corresponde una variedad de sentidos: lo encontramos
traducido en el diccionario como conducir, llevar, guiar, regir,
inducir o persuadir. La eleccién de la traduccién adecuada
depende, entonces, del contexto en el que el verbo se encuentre
empleado. Establecidos en la doble cualidad del lenguaje, nos

18 Traduccion de Emilio Crespo.
4 (Langacker, 1999, pp. 77-103).
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daremos a la tarea de demostrar porqué Euripides hace uso del
verbo dyw con un sentido virtual, y también, los motivos que nos
llevan a traducirla en espafiol como persuadir.

Identifiquemos, en primer lugar, un verso de la Odisea que
acufa el verbo &yw y cuya accion es de indole real:

“Arrastraban al toro de los cuernos”
Botv & dyétny xepdwv (Homero, Od. 3.439).

En la frase anterior, el verbo —conjugado en tercera persona
dual imperfecto del modo indicativo activo— denota un sentido real
porque sus elementos, tanto el toro como aquellos que lo llevan,
se encuentran presentes en la realidad. Es decir: el movimiento
que ejerce el sujeto sobre el objeto, por lo tanto, puede ser visto y
ejecutado en un plano fisico.

Esta traduccién, adicionalmente, nos indica dos funciones
del verbo &yw que debemos también tener en cuenta: su capacidad
de transportar una cosa de un estado a otro y su papel transitivo
en la oracién.

Veamos, por otro lado, dos modos en los que Euripides
emplea este verbo en sus obras, aunque ahora el verbo dyw se
encuentre distanciado de la modalidad real:

“El propio miedo me conduce hacia aquello que temo™°.
$8Bog yap & T Oeipa weptBakav p” dyel (Helena v. 312).

“Un dios arrastra nuestra victoria™®.
Bedg dpetépay Tig dyer vixay (Electra v. 590).

Ambos ejemplos, de igual modo, comparten las cualidades
gramaticales que identificamos en la primera oracién: la
transitividad, porque el verbo exige necesariamente un objeto en el
que recaiga la accidn, y a su vez, la asociacién con el movimiento,
pues en ambos versos el objeto recibe siempre por parte del sujeto
un cambio de estado.

15 Traduccion de Luis Alberto de Cuenca y Prado.
16 Traduccion de José Luis Calvo Martinez.
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Los dos versos de Euripides, ademds, nos permiten descubrir
que comparado con el verso de la Odisea, el contexto se aleja de
un plano meramente real, y en cambio, su sentido nos abre paso
hacia una dimensién virtual.

Distinguimos respectivamente: ¢ ¢péfog que en la mitologia
griega es la personificacion del miedo y el horror, aparece en la
primera oracién traducido como el propio miedo y es quien conduce
a Helena hacia lo que ella teme (16 d¢ipa). Igualmente apreciamos
que en la segunda oracién un dios (6 6eb¢) arrastra la victoria (7 vixn)
de aquellos que sentencian el canto. La accién del verbo en ambas
estrofas, que dan cuenta de una fuerza ejercida desde un plano
virtual, prueba el interés de Euripides en dotar de existencia y poder
a dioses ubicados en otra dimensién: quienes ausentes en la realidad
féctica, logran ejercer un movimiento crucial sobre el componente
animico de los seres involucrados en el plano real.

Pues bien: ;qué diferencia sustancial encontramos entre
el verbo de la estrofa en la Odisea y el verbo de la sentencia en
Hipdlito? Si bien en los dos versos acontece el movimiento de
un sujeto sobre un objeto, aquella fuerza utilizada para llevar
al toro de los cuernos ocurre en un plano real, y por lo tanto,
esta es ejercida sobre el cuerpo del animal. En cambio, cuando
leemos que Cipris conduce la entrana de los mortales, podemos
afirmar que ella ejerce, andlogamente, la misma fuerza sobre el
toro, pero ahora aquella potencia recae sobre los hombres. Sin
embargo, desciframos que este poder de la diosa, cuyo vigor se ha
originado en un plano virtual, ya no somete al cuerpo, sino que su
intervencion, siendo imperceptible, sucede ahora en una entidad
psiquica que sin duda es la entrana inflexible.

Aristételes, acerca de este movimiento virtual que induce a la
entrafa, nos indica en La Etica a Fudemo que:

“La persuasion conduce [..] no por fuerza bruta, sino
voluntariamente"Y’.

1 8t mefo Tf Plo kol dvédryxy avtiriBetar. 6 8 gyxpatig éd’ & wEmeloTAL

dryet, kel TopedeTan o0 P, 4\ Exav (Et. Eud. 2.1224a 40).

7 Traduccién de Julio Palli Bonet.
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La diferenciacién hecha por Aristételes, entre la fuerza bruta
(f} Bia) y lo voluntario (¢k@v), corrobora nuestra tesis sobre la
dimensién real y virtual del verbo éyw: mientras la fuerza bruta es
perceptible y conduce externamente al cuerpo, la persuasién, no
obstante, altera virtualmente a las entidades internas y psiquicas,
como la entrana o la voluntad, de quien es persuadido. Pero la
persuasion (7] melfw), sutil y tenue como el hechizo efervescente de
Afrodita en la entrafia, no es menos violenta que la fuerza bruta
(| Biz) utilizada para dirigir el cuerpo de las bestias. Asi, y en
definitiva, sobre esta violencia disimulada que gobierna nuestro
impulso vital, Euripides concluye con lucidez:

“La persuasion, la Unica tirana de los hombres™?,
ITelB 8¢ iy topavvoy avBpdrmorg ubvyy (Hécuba v. 816).

3. Afrodita y tirania

Hace més de un siglo, los estruendos poéticos de Friedich Nietzsche
ya anunciaban una olvidada contradiccién oculta en la génesis
del arte griego'. No nos sorprende, entonces, que aquel hallazgo
de la filologfa alemana también resuene con las estrofas reunidas
en la tragedia de Hipélito: Afrodita y Artemisa, dos deidades
antagdnicas, que eran representaciones apotedsicas de un conflicto
irreconciliable entre dos leyes, cuya autoridad reinaba sobre la
totalidad del cosmos helénico. Una oposicién celestial de tal alcance
y con tal pretensién, nos sefiala un asunto particular que para los
griegos debia ser decisivo, en efecto, solo entendiendo la naturaleza
de Artemisa y su fuerza opuesta podremos descifrar la perturbacién
que Cipris desencadenaba en la entrana de mortales y dioses.

Encargada de la reproduccién y estimulando los instintos
sexuales de quienes atacaba, Cipris era necesaria para prolongar
de la grandeza poblacional de un imperio. Acertadamente, aquel
fervor fértil de la diosa coincide con uno de los persuasivos versos
pronunciados por la anciana Nodriza:

8 Traduccion de Juan Antonio Lopez Férez.
¥ (Nietzsche, 2012, p. 49).
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“Todo nace de ella. Es la que siembra y concede el amor,
del cual nacemos todos los que habitamos en la tierra"%,
mavte 8’ dx TadTNg Edu: 18” totiv 1) omelpovon kal Bi10000” Epov,
ol ThvTeg éouty of xore x86v” Exyovol (Hipolito v. 446 - 450).

Pero no siempre las cosas eran asi, pues habia quienes se atrevian
a oponerse a sus deseos: siendo un joven de sangre noble, Hipélito
estaba obligado a alargar, por medio del matrimonio, la hegemonia
de su linaje; y no obstante, el hijo de Teseo se resistia firmemente
a su responsabilidad familiar con castidad y abstinencia, los que
fueron evidentes signos de una supremacia en decadencia.

La resistencia de Hipdlito hacia los instintos animales
acontece, a lo largo de la tragedia, bajo distintas asociaciones: la
castidad, el amor a la caza y el gusto por adiestrar los caballos.
Veamos, en contraste con el verso de la Nodriza, la excesiva
adulacién a la virginidad y a la inocencia en la metaférica ofrenda
que el devoto le hace a su divinidad:

Oh diosa, te traigo, después de haberla adornado,

esta corona trenzada con flores de una pradera intacta,
en la cual ni el pastor tiene digno apacentar sus rebafos,
ni nunca penetro el hierro (Hipdlito v. 74 — 76) 2,

La obsesion por controlar y eludir lo sexual, causante de su
tragedia, la vemos resumida en un solo simbolo: la diosa Artemisa.
A menudo representada como una cazadora, llevando un arco y
flechas, era la divinidad helénica del terreno virgen y el dominio
de los animales silvestres. Ella mediaba entre el mundo salvaje
de los animales y el mundo civilizado de los humanos que, con
artilugios y artimanas, buscaba atraparlos.

Simbdlicamente ambas son rivales, pues mientras Cipris
suscita los tempestuosos instintos animales, Artemisa representa
la transicién de lo libre y lo salvaje hacia lo adiestrado o cazado. El
simbolismo de Afrodita, por lo tanto, encuentra su inversién en
Artemisa: las aves, por ejemplo, que son criaturas aladas y libres,

20 Traduccién de Alberto Medina Gonzalez.
2L Traduccién de Alberto Medina Gonzélez.
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eran relacionadas con el amor de Eros, e indudablemente con
Cipris, en cambio, los cazadores buscando protegerse de un posible
asalto erdtico, y con afdn de atraparlas, colmaban los bosques de
redes y trampas. La poeta Safo en uno de sus fragmentos nos
permite demostrar que por estar dotado de alas y temiendo las
artimafas de sus adoradores, a Artemis: “Eros nunca se acerca’.
epog ovoapa wikvaton (fr. 44a.11).*

Esta contradiccién simbdélica nos asegura que ya habia entre
los griegos un saber que reconocia la necesidad de estimular la
reproduccién en el mundo. Pero ellos, por otro lado, también
buscaban dominar el deseo desenfrenado que causaba el delirio
amoroso. Un constante contra-movimiento que oscilaba entre la
embriaguez orgidstica y la domesticacién de las pasiones.

Ahora bien: la Ayjbris cometida por Hipdlito en nombre
de Artemisa no estaba vinculada a un deseo individual que
simplemente rechazaba el lecho nupcial, sino que el joven se negaba
acontinuar con las obligaciones politicas de su ascendencia: el dvido
cazador permanecia ocioso en el bosque evitando a las mujeres, el
matrimonio y el sexo, y de este modo, la reproduccidn, la creacién
de un hogar y la polis. Por eso, Hipélito no era simplemente un
varén frigido, €l era para su época un ciudadano irresponsable®.

Aunque en Grecia debia ser bello ver a un joven devoto de
una admirable diosa como Artemisa, su devocién dejaba de ser
bella cuando el apego a ella lo convertia en un ciudadano inflexible,
pues rigido en sus creencias, olvidaba otras responsabilidades con
su ciudad, como surcar la tierra y el ttero de una esposa. Esta senal
de decadencia en Hipdlito, quien se niega a crecer y a conocer los
frutos del amor, ya la encontramos desaprobada en uno de los versos
que el sirviente, e igualmente cazador, le hace al joven griego, quien
criticindole su extrema devocién por Artemisa le dice:

“Hay que honrar a todos los dioses, hijo mio".
Twaiow, & o, Sepbvwy ypiiadou ypedv (Hipdlito v. 107) %4,

22 (Carson, 2003, p. 93).
2 (Budin, 2016, 45).
% Traduccion de Alberto Medina Gonzélez.
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Pero debido a que la arrogancia de Hipdlito insistente en
rechazar el culto de Cipris y afectaba por completo el destino de
Trecén, la diosa del amor tenfa derecho a castigar con severidad su
virginidad, as{ como ella misma lo pronuncia:

“Tengo en consideracion a los que reverencian mi poder
y derribo a cuantos se ensorbecen contra mi”.
Tobg iy oEfovtag Tapd TpeaBedw kpdTy,

odalhw 8" 8ool dpovodaw eig fudc péya. (Hipdlito v. 5) %,

El poder de Afrodita, claro estd, no podia atacar directamente
la entrana inflexible y domesticada de Hipdlito, porque al ser un
fiel devoto de Artemisa, como lo hemos dicho, las cobardes flechas
de Eros no podrian estar cerca de él. Lo que si estaba bajo el control
de Cipris, en cambio, son aquellas fuerzas que para él, y también
para su diosa, le son ingobernables: los impulsos salvajes de las
bestias que superan cualquier tipo de amaestramiento o truco.

Victima del peor de sus miedos, las fieras indémitas, el castigo
que recibe Hipdlito por parte de Afrodita, no solo nos ensefia la
grandeza de la autoridad de Cipris en el mundo, sino también
cémo la arrogancia humana de Hipélito, creyendo domesticar todo
lo que es salvaje a su antojo, nos recuerda que incluso aquello que
evoca la mayor mansedumbre, en el fondo, ain guarda el vestigio
de sus instintos agrestes. Por eso, cuando los caballos de Hipdlito se
desbocan llevindolo a su muerte, sus stplicas ruegan inttilmente:

“iDeteneos, yeguas criadas en mis cuadras, no me quitéis la
vidal".
Sriiv’, & darvoust Tals dpai Tebpappéver (Hipdlito v. 1240) %,

Distante de un mediocre maniqueismo, el camino
trazado por esta interpretacién nos ha comprobado que,
fundamentalmente opuestas, tanto Afrodita como Artemisa eran
diosas complementarias del espiritu griego, entendidas como
fuerzas sobrenaturales necesarias para proteger a La Hélade del

% Traduccién de Alberto Medina Gonzalez.
% Traduccién de Alberto Medina Gonzalez.
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declive o la infertilidad. Asi, y de acuerdo con el momento vital, era
admirable tener flexibilidad en la entrana y mutar hacia los valores
divinos que cada dia requeria. Y, aunque duefia de una fuerza que
podia tiranizar el mundo, vimos que Cipris no siempre gobernaba
y persuadia caprichosamente las entrafas de los mortales y dioses.

Arte y Literatura comparada

“Un pdjaro que venia volando chocd contra su pecho
e inmediatamente fue convertido en espuma”

Los poemas de la ofensa

Jaime Jaramillo Escobar.

Para los griegos no era suficiente con escuchar los cantos miticos
de su teogonia, ciertamente, ellos también querian observar
y reconocer las vivas descripciones de sus dioses en pinturas y
esculturas. Los artistas helénicos, para saciar la curiosidad del
pueblo, elaboraban obras figurativas y antropomérficas que
consideraban una revelacién epifdnica (émddveier) de la divinidad.
Herederos de ese gusto por la representacién y la imagen, nuestra
época se halla cubierta por manifestaciones gréficas —ya sean arte
pictérico, fotografia o cine— cuya intencidn, quizd similar a la
griega, es hacer mds comprensibles las ideas que de otro modo
serfan enmarafiadas y abstractas.

Pues bien, no solo motivado por
la sensibilidad que despiertan el arte y
la literatura, sino también deseoso por
esclarecer, ain mds, la hegemonia de Cipris
en el mundo, quisiera comparar el sentido
de la sentencia con dos expresiones artisticas
que son tan ingenuas como cotidianas: por
un lado, algunos epigramas de la antologfa
palatina, y por el otro, las porcelanas
modernas Meissen, una compafia alemana
que desde el siglo XVIII ha producido
una serie de miniaturas Rococé, donde la
mitologia griega y romana se representa en

Figura 1: Johann J.

Kandler < o
1706 - 1775. pequenas escenas bucdlicas.
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No soy el primero en sefalarlo: Eros, el nino alado, era
indispensable para cumplir con los designios de Afrodita. El
parentesco lo vemos inmediatamente después de finalizar el verso,
cuando el canto menciona al leal ayudante de Cipris:

“[..] y contigo el de plumas multicolores merodeando con
répidas alas".
obv 8’ & mowihémrepog audiatiy dxvtite Trepg (Hipdlito v. 1270).

Este ser divino acompanando a
su madre, nos aparece de pronto en
una estatuilla (fig. 1) que va mds alld
de las reglas que rigen a la cerdmica:
aunque s6lida, nos deja ver, queriendo
emprender el vuelo, los suaves aleteos
de un Cupido que, atado delicadamente
a las manos de Venus por primea vez
agita sus alas. Asi, a pesar de su material
inanimado, la porcelana quizd poseida  Figura 2: Johann J. Kéndler,
por el engano artistico, nos desoculta 1706 - 1775
con un movimiento mégico la aurora
del amor que conduce el mundo, pero también este sustrato
estdtico, aun siendo el mismo y a veces adaptdndose a su cualidad
original, nos paraliza con el terror de la muerte que el aguijén
amoroso siempre camufla:

i Terrible, terrible Eros es! Pero ¢a qué andar diciendo,
entre mil gemidos, que es Eros terrible?

Rie el nifio con ello y asi, cuanto mas se le injuria,
mas goza y se crece con mis vituperios.

Un enigma es, joh Cipris!, que tu, la nacida del glauco
oleaje del mar, fuego hayas parido” (Ant. Gr. V, 176)%.

2 Traduccién de Manuel Fernédndez-Galiano (dewdg "Epwe, detvég. i 88 0
mho, iy moAw elnw, kol maAw, olpwlwy molkdxt, ‘Bervdg "Epuwg 57 yap 6 maig
TOUTOLGL YEAE, Kol oy kakiaBelg Hidetau: fiv 8 eimw Noidopar, kol Tpédeteut. Baduo
3¢ pot, médg dpa it Yhotwolo davelon kbpatas, € vypod, Kimpl, ob mip Tétoa.
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Cuando desvanece su dulce y benévolo hechizo, ya lo hemos
visto, el belicoso encanto de Cipris, y el arco guerrero de Eros, nos
llama al combate:

¢ Por qué, Citerea,

este peso enojoso soportas
revestida con armas

gue a Ares carresponden?
Desarmaste a Ares mismo desnuda;
si un dios es vencido por ti,

es vano que vayas armada entre
humanos (Ant. Gr. XVI, 171)%.

Si, poderosa es Cipris, pues sus persuasivas armas no solo
persiguen a los indefensos mortales (Bpoté) pues también sin
miedo agreden la entrana de sus semejantes, los dioses (Be@v dpéva):

“Zeus a Eros: 'te voy a quitar todos tus dardos'.
El alado: ‘truena y te transformaras otra vez en un cisne' (Ant.
Gr. 1X,108)%,

Vemos entonces cémo el juguetén y peligroso Eros, ya
volando libre, ha convertido al majestuoso Zeus en cisne (fig. 2).
Cupido inyecta de tal forma energfa y vida a esta inmévil figura,
que la rigida (dxapntov) porcelana se doblega ante el erético gesto
de Leda, quien apaciblemente corona con flores el largo y perlado
pescuezo de su enamorado Zeus.

Pero en medio del bosque los plumiferos no siempre vuelan
serenos (fig 3.), donde hay devotos de Artemis o cazadores de
pdjaros, existen redes y artimafias que no dejan vivir tranquilo el
amor de Eros:

% Traduccién de Manuel Fernandez-Galiano (Apeog &vrea Tadte Tivos ydpw,
@ Kubépewr, evdeduoal, xevedv TobTo dépovont Bapog; adtdv Apy youvh yép
adomhong: el 88 hekermran kel Bedg, dvBpamolg dmha pdtny Emdyelc).

% Traduccién de Guillermo Galan Viogue (6 Zedg mpdg tov Epewrta: Bédn té ot
eVt ddehotpon:’ xo wTavdg: Bpovta, kal maAL kxvos Eo1y’).
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Todas tus armas te voy a quemar, si, por Cipris,

tu arco, Eros, y los dardos y la escitica aljaba.
Quemaré ... ;Por qué arrugas tu chata nariz y te burlas
con sarddnica risa que habra de pesarte?

Voy a cortarte esas alas veloces que inspiran
pasion, y a tus pies pondré trabas de bronce.

Pero va a ser quiza una victoria cadmea el uncirte
a mi alma como a un lince cerca del aprisco.

Vete, pues, me venciste; recoge tus leves sandalias
y hacia otros emprende tu rdpido vuelo

(Ant. Gr. V, 179)%,

Figura 3: Heinrich Figura 4: Heinrich
Schwabe, Schwabe,
1877-1880. 1877-1880.

En el juego de atraparse con alas atadas unos a otros, y
desposeido de sus ardientes flechas, ahora el simpético Eros es la

victima (fig. 4):

¢Quién asi te trabd y te esculpid impiamente cazado?

¢Quién atd a la espalda tus manos y puso manchada tu cara?
¢Qué fue de tus rapidas flechas, pobre de ti, qué fue de tu
aljaba abrasante?

30 Traduccién de Manuel Fernandez-Galiano.
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En vano sin duda pend el escultor que al que enciende de
deseo a los dioses
encarceld en tal trampa (Ant. Gr. XVI 196) 2.,

Conclusidn

La interpretacién de estas nueve palabras, sentenciadas
originariamente por Euripides, trazé un camino que nos condujo
hasta uno de los elementos mds importante de la cultura griega: el
amor, representado en la figura indisociable de Eros y Cipris. Pero,
sobre todo, la apertura de esta via quiso explorar nuevas rutas de
aprendizaje en las lenguas clisicas, donde las palabras griegas
vuelven a la vida, dejando de ser algo que se encuentra enterrado
y sin vida en un pasado ya muy distante.

Con todo esto, quisiéramos dar finalmente un corto repaso
de la sentencia citada: “Ta que la inflexible entrana de los dioses y
de los mortales persuades, Cipris”, o & Beav dxopntov $péve kol
Bpotav dyes, Kvmpt (Hipdlito v. 1269). Sehalamos de nuevo tres
puntos que, después de lo comentado hasta aqui, no nos pueden
resultar extrafos:

1. Entrafa (¢pnv): Este sustantivo es el lugar anatémico que los
griegos le atribufan a la inteligencia, a la excitacién animica
y a otras actividades cognitivas. Pero en Euripides, mds que
eso, la entrana era una entidad psiquica relacionada con la
moral que podia ser atacada violentamente por diversos
agentes externos, ya fueran dioses o pécimas. Por lo tanto,
para soportar la persuasién de terceros, ella necesitaba del
buen juicio y la sensatez; virtudes que, segtin los griegos, solo
llegaban a la entrana con la edad y la experiencia.

2. Persuadir (éyw): Este verbo tiene dos cualidades relevantes:
ser transitivo y su relacién con el movimiento, es decir, su
presencia en una oracién significa que un sujeto es capaz de
cambiar el estado de un objeto. Cuando este verbo se vincula

3L Traduccién de Manuel Fernandez-Galiano.
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con la entrana, al ser una entidad psiquica griega, deja de regir
un plano real, como el cuerpo, y domina en cambio sobre
una dimensidén virtual. De este modo, decidimos traducirla
por persuasion, porque este verbo suscita una violenta fuerza
invisible capaz de cambiar las opiniones voluntariamente.

Cipris (Kdmpig): Este otro sustantivo es una denominacién
habitual que se le atribuye a Afrodita y estd relacionada con
su lugar de nacimiento: Chipre. En Euripides, Cipris es la
poderosa diosa del amor, encargada de incitar la reproduccién
y de estimular los instintos sexuales de los que ataca. Su poder
tirdnico tenfa la capacidad de dominar no solo a los hombres,
sino también a sus iguales, los dioses. Junto con Artemisa,
ambas representan dos leyes universales antagdénicas que
cuando se cruzan, generalmente, son motivo de una tragedia.
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Palabras insolentes

e inarmonicas.

La desdicha de resistir

a un dios en Las bacantes
de Euripides

John Mario Hoyos Martinez*.

Introduccion

EsTE ARTICULO tiene como enfoque unadiddctica delaslenguas cldsicas
y consiste, en primer lugar, en realizar un andlisis morfosintictico
del siguiente verso de Las bacantes de Euripides: dyeAivav otopdtwy
Gvépov ' adpootvag O Téhog duotuyie (v. 398). Para ello, hemos
recurrido al andlisis hermenéutico, con el cual comentamos cada una
de las palabras de esta paremia, su significado, identidad y funcién
en el verso. Para situar al lector, hacemos un breve comentario del
contexto y el lugar en el que aparece dicha paremia.

En segundo lugar, realizamos un comentario interpretativo,
no ya del verso en su totalidad, sino del concepto vépog (ley,
costumbre, canto). Teniendo en cuenta lo polisémico de este
concepto, hemos querido delimitarnos y espacio, a dar una
sucinta cuenta de su significado en relacién con la musica y cémo
estd vinculado con la ley. Para ello, recurrimos a un testimonio
que aparece en el Tratado sobre la miisica del Pseudo Plutarco,
a un articulo sobre la teorfa musical griega antigua escrito por
Fuensanta Garrido Domené y Felipe Aguirre Quintero y a unos
pasajes del didlogo Leyes de Platén, en los que constatamos que,

1 Estudiante de Estudios literarios de la Facultad de Filosofia de la UPB
(Seccional Medellin) Miembro del semillero de lenguas clasicas y
semiticas. Correo electrdnico: jhon.hoyos@upb.edu.co
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para el filésofo griego, los cantos (ndmoi) por su estructura y
composicién son un trasunto de la ley. Este aparato tedrico lo
contrastamos con la tragedia Agamendn de Esquilo, en la cual el
concepto véuog aparece con la acepcién de canto, y con la comedia
Las ranas de Aristofanes en la que también tiene este significado.

Por ultimo, realizamos un comentario literario en el que
damos cuenta del comportamiento del rey Penteo, el personaje
de la tragedia Las bacantes de Euripides, comparindolo con
otros personajes de la tragedia que, por sus soberbias palabras,
encontraron un fin desdichado.

Analisis morfosintactico de un verso
de Las bacantes de Euripides

El verso de Las Bacantes de Euripides que nos ocupa en este andlisis
es: dyohivwy oTopdTwy Gvéuov T’ Adpoolvag TO TElog SuoTvyla
“De bocas desenfrenadas, de la demencia sin norma, el fin es el
infortunio!” (v. 389)2.

En este verso nos encontramos con el adjetivo d&ydivog
cuyo andlisis morfolégico indica lo siguiente: caso genitivo,
numero plural, género masculino. Su significado es: desbocado,
desenfrenado, irrespetuoso. Tenemos luego el sustantivo de la
tercera declinacién otépa que significa boca y al realizar el andlisis
morfoldgico constatamos que el caso es genitivo, niimero plural y
género neutro.

Otro adjetivo que aparece en el verso es dvouog, que al
acompanar al sustantivo otépa adquiere las caracteristicas de este.
En este sentido el caso es genitivo, nimero singular y género
neutro. Su significado es relevante para el andlisis que venimos
realizando, pues indica lo siguiente: &vopog califica a aquel que
es injusto, sin ley, indica algo ilegal, también hace referencia a
quien es malvado o criminal. El prefijo privativo indica algo que
estd por fuera del vopdg, es decir, a quien estd por fuera del uso o
de la costumbre. Muestra a quien carece de normas, de reglas, en
sintesis, a quien estd por fuera del derecho.

2 La traduccion de esta tragedia es de Carlos Garcia Gual (1979).
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Ademds, tenemos la particula enclitica e, y en este caso se
presenta con la elisién. Esta regla gramatical se presenta cuando
la palabra que sigue empieza con vocal. Su significado es: y, ya,
por otra parte. Un ejemplo de ello lo encontramos en la misma
tragedia de la siguiente manera: év toig Adyolat 8 odk Evelst ool
$pévec “En tus palabras no tienes ninguna sensatez” (v. 269).
Notemos la elisién de la particula enclitica 6¢ que significa: pero,

mds, por otro lado, en cambio, etc.

Tabla descriptiva del verso

Palabra Identidad y funcién en el verso | Traduccidn directa

éxdAvog Adjetivo. Caso genitivo, nimero | Desbocado, desenfrenado,
plural, género masculino. irrespetuoso.

oTépL Sustantivo de la tercera Boca.
declinacién. Caso genitivo,
numero plural, género neutro.

évopog Adjetivo. Al acompaiiar al Sin ley, ilegal, injusto, malvado,
sustantivo otua (stdma), criminal.
adquiere las caracteristicas de
éste. En este sentido el caso
€s genitivo, numero singular,
género neutro.

Te Particula enclitica con elision. 7Y, ya, por otra parte.

Gdpoaivy Sustantivo de la primera Insensatez, locura.
declinacién. Caso genitivo,
numero singular, género
femenino.

76 Articulo nominativo, género Lo.
neutro.

Télog Sustantivo de la tercera Realizacién, cumplimiento,
declinacién. Caso nominativo, consumacion, resultado,
namero singular, género neutro. | consecuencia, conclusion,

término, limite, fin.

Svotuyia Sustantivo de la primera Mala suerte, desgracia,
declinacién. Caso nominativo, desdicha, revés, infortunio.
namero singular, género
femenino.
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Tabla descriptiva del verso

eipl Verbo ser o estar. La forma Verbo ser o estar.
verbal en este verso es ticita. En
este caso, conjugado en la tercera
persona del singular del tiempo
presente, modo indicativo, voz
activa: éotiv.

Figura 1: andlisis morfosemantico.

Otro sustantivo es 4¢poadvy, cuyo andlisis morfoldgico es
el siguiente: caso genitivo, nimero singular, género femenino.
Significa: insensatez, locura y estd relacionado con el adjetivo
ddpwv que significa sinsentido. Es decir, la demencia sin norma
—4vépov T’ ddpoatvac— en su desenfreno e irrespeto dydAvog
es insensata ddpwv. El sustantivo ddpoovwn es lo contrario de
ocwdoatvy: el buen sentido, la prudencia, la cordura y la sensatez.

Del sustantivo Téhog podemos decir lo siguiente: caso
nominativo, ndmero singular, género neutro. Diversas son las
acepciones de este: puede significar realizacién, cumplimiento,
consumacidén, resultado, consecuencia, conclusién, término,
limite, fin, entre otros. Por tltimo, tenemos el sustantivo dvotvyia,
caso nominativo, nimero singular, género femenino y significa:
mala suerte, desgracia, desdicha, revés, infortunio. En este verso
la forma verbal es técita y es el verbo eipl (ser o estar). En este
caso, estd conjugado en la tercera persona del singular del tiempo
presente, modo indicativo, voz activa: ¢otiv.

Contexto en el que aparece el verso

Desairado porque el pueblo Tebano no lo reconoce como un dios,
Dioniso ha enloquecido a las hijas de Cadmo y en el prélogo
anuncia las desgracias que recaerdn sobre estas desdichadas: “Por
eso ahora las he aguijoneado fuera de sus casas a golpes de delirio,
y habitan el monte en pleno desvario” (v. 32-33). Las ha puesto
frenéticas, delirantes, enfurecidas, mapdxomor dpevirv (v.33) es la
expresién que utiliza Euripides para referirse al estado en que se
encuentran las mujeres tebanas. Las ha transportado en un delirio
uovio y enloquecidas, danzan en el monte en un extdtico baile.
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Ya no piensan correctamente, arden en la dicha del transporte
gxpaivw (v.36) (poner fuera de si, poner furioso, ponerse loco,
alocar) fuera de sus hogares a cielo abierto.

Al no reconocer a la divinidad y despreciarla, Penteo, el
hijo de Agave, comete Aybris y en su jactancia, serd victima de
su madre y sus hermanas, quienes lo confunden con un animal
al verlo espiando los prohibidos rituales de las ménades. Es el
propio Dioniso el que lo conduce a su triste sino: el omapaypa.
Serd despedazado y desgarrado por su propia madre y sus
acompafantes como un animal ritual. Y se intuye que serd victima
de la @podayla: la carne cruda que se come en el cruento sacrificio.

Tras la discusién que hay entre Penteo, Tiresias y Cadmo sobre
si se debe o no honrar a Dionisio, ya que para el primero de estos
personajes, éste no es mds que un dios extranjero, el coro canta lo
siguiente: dyeAlvoy oToudTwY Avuon T ddpoatveag TO TENog STVl
“De bocas desenfrenadas, de la demencia sin norma, el fin es el
infortunio!” (v. 389), que es el verso que analizamos anteriormente.
De algtin modo, es como si el coro estuviera anunciando el aciago
fin de Penteo que, tras desoir los consejos de los ancianos Tiresias y
Cadmo, acttia con $Bpig y se enfrenta a Dionisio.

Comentario hermenéutico

Teniendo en cuentalo polisémico del concepto vépog, y por motivos
de tiempo y espacio, el propésito de este comentario consiste en
delimitar su significado al campo musical y especialmente dar
cuenta de como esos cantos (vépot), que en un principio no se
podian alterar por su estructura, estdn estrechamente relacionados
con la costumbre, la ley, la norma y las reglas.

Fue en Agamendn de Esquilo donde encontramos el concepto
véuog bajo la acepcién de canto, y en un principio nos parecié
particular. Cuando Casandra lamenta el asesinato del atrida
y su inminente final, el Coro le dice estas singulares palabras:
qudl 0° avrag Bpoeig vépov dvopov “Por ti misma cantas un canto
desprovisto de melodia” (v. 1142)* La singularidad que notamos

8 La traduccion de esta tragedia es de Bernardo Perea Morales (1993).
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fue la siguiente: el sustantivo vépog, cuya acepcién en este verso es
canto, est precedido por el verbo contracto Opoéw, conjugado en
este caso en la segunda persona del singular, indicativo del tiempo
presente, voz activa. Este verbo significa gritar, llorar en voz alta,
cantar llorando. Es la voz de Casandra la que acttia en este pasaje;
es el grito desgarrado de la extranjera en una patria que le es ajena,
a la que llegdé como botin de guerra, para ser asesinada. En este
sentido, el adjetivo dvopog refuerza lo disonante e inarménico del
canto de la desdichada Casandra. El véuog aparece aqui como un
modo musical, como un canto. Al parecer, el vépog era un canto
religioso, en un principio dedicado a Apolo y luego a los demis
dioses, que iba acompanado a veces con la citara o el aulos y cuya
estructura musical era rigurosamente seguida. En efecto, como lo
plantean Garrido Domené y Aguirre Quintero:

En musica, ndmos (“convencion”, “ley” e incluso “ley de la
ciudad") indicaba la composicién y representacién musical
mas importante, y si acaso, mas intrigante, apta solo para
virtuosos. Esta denominacién alude a algo que ha de ser
seguido, obedecido y respetado con rigor, de ahi que se aplicara
a los himnos religiosos de origen popular y antiguo*

Un testimonio de ello lo encontramos en el tratado Sobre la
miisica del Pseudo Plutarco, en el cual, Onesicrates, Sotérico de
Alejandria y Lisias conversan sobre los origenes de la mdsica y
los cantos® Este altimo dice que los ndmoi recibian este nombre

4 Garrido Domené, Fuensanta y Aguirre Quintero, Felipe (2019). “Némos
y physis en la teoria musical griega antigua: ‘Mdsica normativa’ y
‘musica natural’ Casas, patriménio, civilizagdo: nomus versus physis
no pensamento grego. — Humanitas supplementum, p. 292.

° Los comentaristas y traductores de este texto, José Garcia Ldpez y
Alicia Morales Ortiz nos aclaran que: “Entre los griegos los himnos
religiosos, de origen popular y antiguo, estaban sometidos a unas
leyes (ndmoi), que les imponian una forma artistica literaria y musical
muy elevada, y que, por ello, no permitia cambios (...) Este tipo de
canciones, por ello, fueron llamadas ndmoi. Entre ellas existian
varias categorias, que recibian un nombre distinto segun fueran
acompafadas de la citara (o lira) o del aulo... 1) EL nomo citarddico,
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porque en ellos se debian respetar los modos y los ritmos: 616
kel TaVTYY Emwvopiay elyov: vépol yip mpooiyopevBnony, émedy ok
gEny Tapafijvar ko’ ExaoTov vevououévov eldog T TdoEwg por
esto precisamente llevaban este sobrenombre: se los llamé
nomos, porque no estaba permitido desviarse del tipo de afinacion
establecido para cada uno ® Y es que, como sostienen Garrido
Domené y Aguirre Quintero:

Para Ps. Plutarco, que intenta aclarar esta denominacion para
estas composiciones, se trataba de unas piezas musicales
encuadradas en unas lineas melddicas tradicionales vy
repetitivas con unas caracteristicas determinadas para
diversas ocasiones, en donde no se permitia la variacion o
desviacion del tipo de afinacidn establecido para cada unao’.

Mis adelante estos autores agregan que: “Estas composiciones
de canto coral o monédico acompanadas o no de un instrumento
musical estaban dedicadas, en su origen, a Apolo.” Sin embargo,
constatan que “mds tarde, los himnos religiosos dirigidos a
cualquier dios se componian bajo la rigidez literaria y musical
de unos némoi que no aceptaban modificaciones”. Por esto, es
importante sefialar que, en el didlogo Leyes de Platén VII, 799,
los némoi estén vinculados con la ley civica® En otras palabras,
que estos cantos, por su manera de estar compuestos, para el
filésofo funcionan como un trasunto de la ley: véupovg tég @dag

el tipo mas antiguo, inventado por Terpandro en el siglo VIl a.C., era
cantado por un solista, acompafiado de la citara; 2) el nomo aulddico,
inventado por Polimnesto en el siglo VI a.C., era también un canto de
solista, acompafiado del aulo; 3) el nomo aulético era una melodia
tocada solo con el aulo.” 48. Plutarco, Moralia Xlll: Sobre la musica.
Garcfa Lépez, José y Morales Ortiz, Alicia (2004). Plutarco, Sobre la
musica. Madrid: Gredos.

6 Garcia Lépez, José y Morales Ortiz, Alicia (2004). Plutarco, Sobre la
musica. Madrid: Gredos, p. 56.

7 Garrido y Quintero (2019). “Némos y physis en la teoria musical griega
antigua: 'Mdsica normativa’ y ‘musica natural™ Casas, patrimonio,
civilizagdo: nomus versus physis no pensamento grego. - Humanitas
supplementum, p. 293.

8 Platon (1999). Leyes. Madrid: Gredos, p. 31.
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MUV yeyovéval, kel kaBémep ol mokatot TéTe mept k1bapwdiay odTw T,
0¢ Eolkey, o’wéyowow, “que las canciones se nos conviertan en leyes,
como también los antiguos denominaron entonces la cancién
acompanada de citara” Asi pues, para Garrido Domené y Aguirre
Quintero: “es mds que evidente, por tanto, la relacién que se
establece entre la ley civica y el némos musical™ Es importante
sefalar entonces, que para Platén cualquier cambio que se
introdujera en la estructura y la manera de ejecutar estos cantos,
conllevaba a la corrupcién de la ley civica y sus costumbres, y que
aquel que lo hiciese, merecia ser castigado. En Leyes VII, 799b el
ateniense le dice lo siguiente a Clinias de Creta:

A hacer sagrada toda danza y toda mdusica, ordenando
primero las fiestas, calculando a lo largo del afo cuales y en
qué tiempo deben tener qué dioses, sus hijos y los espiritus,
ademas, qué hay que cantar en cada uno de los sacrificios
de los dioses y con qué danzas debe celebrarse el sacrificio
gue se realiza en ese momento. Primero unos ordenan lo que
eventualmente se prescribe, luego todos los ciudadanos juntos
con sacrificios a las Moiras y a los otros dioses consagran por
medio de libaciones cada una de las canciones a cada uno de
los dioses y a los otros seres divinos. En caso de que alguien
introduzca otros himnos o coros para alguno de los dioses, los
sacerdotes y las sacerdatisas junto con los guardianes de la
ley, al excluirlo del festival, lo hacen siguiendo la ley divina y
la humana. En caso de que el excluido se resista, el que quiera
puede castigarlo por impiedad a lo largo de toda su vida'.

Se aprecia en este pasaje la importancia de seguir las normas
y la estructura de este tipo de composiciones. Tanto es asi que
para Platén, aquel que introdujera algtin cambio en dichos cantos
y danzas, merecia ser castigado de por vida por los sacerdotes y
sacerdotisas. Es mds, merecia ser excluido de dichos rituales. Su
relacién con lo sagrado, con el orden, la norma y la ley es més

9 La traduccion de este didlogo es de Francisco Lisi (1999).
10 (Garrido y Quintero, 2019, p. 293).
1 Platén (1999). Leyes. Madrid: Gredos, p. 30.
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que evidente: tienen un tiempo del afno en el que han de ser
ejecutadas. Cada dios tiene su canto y su danza y los ciudadanos,
con libaciones a las Moiras y a los demds dioses, acompanan al
virtuoso que ejecuta los ndmoi. Al tener un cardcter sagrado, el
cambio y la modificacién de estos cantos podia pervertir la ley y
las costumbres.

Teniendo en cuenta lo anterior, no es extrafio que en Las
Ranas de Aristéfanes encontremos el vépog con esta acepcion
en varios pasajes. Después de la hilarante escena en la que Eaco
castiga a Jantias y a Dioniso, el coro se refiere al doloroso canto
del ruisenor: xehadel 8 emixhavtov andéviov véuov, dg dmodettat, “y
balbucea el plafidero nomo del ruisefior, pues morird” (v. 683)"2.
Nétese que tanto en Esquilo como en Aristéfanes, este canto estd
asociado a la muerte. El verbo contracto xehadéw conjugado en este
verso en tercera persona, tiempo presente indicativo y voz activa
significa: gritar, alborotar, hacer ruido. También hace referencia
a un himno-pedn que se canta en voz alta. El adjetivo éntxhavTog
(lacrimoso, triste, etc.) refuerza la idea de un canto relacionado
con la muerte (el triste canto del ruisenor) y recuerda el mito de
Filomela y Procne.

Es importante senalar que mds adelante, en la misma comedia,
durante el juicio que se entabla entre Esquilo y Euripides sobre cudl
es el mejor trdgico, este ltimo, quien se ha venido burlando de
la forma en que el primero compone los coros, considerando que
son repetitivos y poco innovadores (recordando asi la normativa
e intransigente forma de los némoi), le dice a Dioniso: ) mptv
Y’ v dxobdoyg YATépav OTACY WEAGDY Ex T@V kBopwdik@y VOuwY
elpyaouévny, “no antes de oir otra tirada de versos liricos, extraida
de los que ha compuesto el nomo citarédico” (vv. 1281-2). Sin
embargo, al burlarse del coro de Esquilo, el personaje Euripides
incurre en error, pues el primero, siguiendo las estrictas normas de
los ndmoi, es el trigico que en tltima instancia gana el juicio, ya
que su coro y su musica son las apropiadas para educar al pueblo
griego, que en época de Aristéfanes, y segiin los testimonios que
él nos da en su comedia, habia caido en una total corrupcién de

2 |a traduccién de esta comedia es de Luis M. Macia Aparicio (Gredos,
2007).
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las costumbres. Asi pues, la musica se convierte en un arte que
afina el alma.

Figuras 2: Terracotta neck-pelike (wine jar) ca. 500 B.C. Musical contests:
obverse, kithara player; reverse, youth singing to double flute.
(Imagen tomada del metmuseum).

Arte y literatura comparada

Volviendo al verso de la tragedia de Euripides sobre el que antes
realizamos el andlisis morfosintdctico, podemos preguntarnos ;es
inarmoénico y sin norma —&vopog (dnomos)— la actuacién de Penteo
que se niega a reconocer al dios y en su desenfreno expresa palabras
llenas de jactancia? Penteo dice: “Ya se propaga, como un fuego,
aqui cerca el frenesi de las bacantes” (v. 779). "YBpiopa Boxyav
son los términos empleados por Euripides para dar cuenta del
biquico frenesi. Cuando ve a Cadmo y a Tiresias que se dirigen
en calidad de bacantes a adorar al dios, se resiste a creer que los
viejos hayan caido en semejante falta de sentido comun. Audaz
es la respuesta que le da Tiresias, pues considera que Penteo, en
su locuacidad, trata de pasar por sabio y mesurado, pero con sus
palabras no demuestra ninguna sensatez: év Tolg Adyolot 8 odk
tvewoi oot péveg, “en tus palabras no tienes ninguna sensatez” (v.
269). Palabras insensatas y desmesuradas que pretenden pasar
por moderadas. Palabras que pierden al rey. éyedivwv otopdtwy
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Gvouov T’ ddpoadvag TO Téhog Suatvyin, ‘de bocas desenfrenadas, de
la demencia sin norma, el fin es el infortunio” (v. 389). En el Orestes
de Euripides encontramos una correspondencia con este verso que
canta el coro en Las bacantes. Electra hace un recuento genealdgico
de la desdichada estirpe de los atridas y cuenta cémo Tdntalo, por
sus imprudentes palabras, se vio abocado a su infortunado fin.
Convidado por los dioses a compartir su mesa, no tuvo reparo
en divulgarlo a los hombres: 1 8z0i¢ dvBpwmog v xoviig Tpaméing
GElop " Eywv loov, axdlaatov Eoye YAdaony, aioylotny véaov, “siendo
un hombre, que con los dioses compartia la dignidad de una mesa
comun, tuvo una lengua desenfrenada, vicio infamantisimo” (vv.
8-10). En nuestro acervo popular hay una paremia que podria
servirle tanto a Penteo como a Tintalo: “Por la boca muere el
pez”. Esto significa que en ocasiones, las palabras insolentes traen
consigo la desdicha.

El rey se obstina en desconocer a Dioniso dadas sus
irreverentes palabras, simplemente lo considera un dios extranjero
que nada tiene que ver con los sempiternos olimpicos. Cuando
Tiresias hace la defensa del dios que inspira el delirio profético:
6 yep Pokyedoipuov kol TO poviddes pavTIKY TNV Exet: Toy yip
6 Bedg & T o@p’ ENOy molvg, Aéyew TO uéNoY Todg ueuvoTUG ToLEL,
“pues lo bdquico y lo delirante tienen gran virtud de profecia.
Cuando el dios penetra con plenitud en el cuerpo, hace a los
poseidos por el delirio predecir el futuro” (vv. 299-302), en su
aparente sobriedad, Penteo se muestra indiferente. La posesion
del dios puede ser benéfica o adversa. En el caso del rey de Tebas
constatamos que es funesta, puesto que, segtin Tiresias, la locura
de éste es incurable. No hay firmaco posible para la presuncién
y enfrentarse a los dioses es el peor error, la peor locura. En la
tragedia este tipo de locura aparece con el nombre de Beopayéw,
es decir, luchar contra los dioses, resistir al dios. Tal es la locura que
pierde al hijo de Agave.

Dioniso le insuflard una ligera locura é\a¢péy Mooay (v. 851)
al rey Penteo, que disfrazado de ménade, ird a espiar los prohibidos
ritos de las bacantes. El rey de Tebas instado por el dios del vino se
disfraza de ménade, pues quiere ver los rituales que estas realizan a
cielo abierto luego de oir relatar al mensajero todos los prodigios
que realizan. El coro invoca a las perras de la rabia: Aooog xdveg
(v. 977), que poseerdn a las hijas de Cadmo, entre ellas Agave,
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la cual, después de que descuarticen a Penteo, izard en el tirso la
cabeza de su hijo como si fuera la de una fiera a la que en su rudeza
las ménades han cazado. La locura de Penteo crece. Primero, con
presuncién, se niega a reconocer al dios y lo encadena como si
fuese un ladrén, luego, imprudentemente se disfraza de ménade
con la intencién de ver los rituales de las bacantes para hallar su
triste sino. En términos de Pascal Quignard: “como una planta o
un animal, la locura tiene una semilla, una floracién y un final. La
locura es un crecimiento; nace, se desarrolla, se vuelve irreparable,
se dirige hacia su final feliz o infeliz’'* Lo irreparable de la locura
de Penteo ya lo advierte Tiresias, reside en resistir al dios, en hacerle
la guerra. Para ello no hay un firmaco posible y todo humano que
se enfrente a las potencias que lo exceden halla un fin desdichado.

Como vemos, no son solamente las palabras de Penteo las
que ocasionan su trdgica muerte, en su obstinada sobriedad,
se niega a ofrendar en el altar del dios del vino. Ya advertia
Tiresias las bondades que inspira el delirio bdquico, en la sobria
desmesura también anida la fatalidad. Un caso semejante al
del rey de Tebas se puede observar en la actitud del Hipdlito de
Euripides. El casto hijo de Teseo se niega a ofrendar en el altar de
Afrodita y solo ofrece sus libaciones ante Artemis. La virtud y el
riguroso ascetismo lo pierden. Al vivir alejado de la vida publica
(una obligacién de todo hombre libre), estd de alguna manera
cometiendo una imprudencia. El hijo de Teseo infatuado con su
castidad y su virtud desprecia a Afrodita: mpéowBev adTiy dyvde
&v gomalopat, “desde lejos la saludo, pues soy casto” (v. 102), por
ello, con desdén se mofa de la diosa que inspira las artes amatorias:
T oy 08 Kompwy 6L éya yaipew Aéyw, “en cuanto a tu Cipris,
te mando mis mejores saludos” (v. 113). Noétese la frialdad y la
distancia que asume para referirse a la diosa del amor. Con ello
comete Aybris, ya que la castidad del joven era bien vista por los
griegos hasta cierta edad. El hombre estaba destinado a casarse y a
prolongar la estirpe. Por ello, la desairada diosa infunde en Fedra
un enfermo amor por Hipélito y hard que éste no quede mudo,
desencadenando los terribles sucesos de la compleja tragedia.
Es interesante lo que senala Ruth Scodel: “El Hipdlito retrata

3 (Quignard, 2017, p. 130).
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a dos personas que se malentienden y se destruyen sin jamis
haberse encontrado; el lenguaje falso, equivoco o, sencillamente
descuidado es el medio perfecto por el cual suscitan la ruina del
otro y la suya propia”* Fedra e Hipélito en esta tragedia no se
ven, no dialogan, y aun asi, se interpelan. Uno, denostando lo
horroroso del deseo de su madrastra e injuriando a todo el género
femenino, la otra, acusando desde la muerte al joven que la hirié
profundamente.

Hay una suerte de desmesura en la aparente mesura que lleva
a estos personajes a su nefando destino. Resistir a los dioses, luchar
contra las fuerzas que los exceden, es un tipo de locura para la cual
no hay firmaco posible. Penteo se jacta de ser sabio y prudente,
por ello se niega a creer en las bondades del frenesi baquico.
Hipdlito infatuado de su castidad, no reconoce las delicias del
amor y la necesaria perpetuacion de la especie. Afrodita y Dioniso
fraguan para ellos la desdicha. Signados por la fatalidad, seleccién
o maldicién?, se podria decir que ambas cosas a la vez, pues este
doble aspecto define la tragedia.

Conclusion

El propésito de este trabajo, dividido en cuatro secciones
(andlisis morfosintictico, contexto de la paremia, comentario
hermenéutico, arte y literatura comparada) consisti6 en realizar,
en primer lugar, un comentario morfosintictico de un verso de
Euripides a partir del método hermenéutico, con la intencién de
posibilitar una didédctica de las lenguas cldsicas. Por ello, el énfasis
que se hace en comentar cada una de las palabras y su funcién en
dicho verso.

En el segundo apartado, como se dijo en la introduccién,
partiendo de una intuicién que nos gener6 un verso del Agamendn
de Esquilo, quisimos comentar el concepto de vépog bajo la
acepcién de canto y constatamos que su relacién con la ley y las
costumbres era insoslayable. Tanto en Platén como en el Pseudo

1 Scodel, Ruth (2014). La tragedia griega: Una introduccion. México D. F.:
Fondo de Cultura Econdmica, p. 214.
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Plutarco encontramos un testimonio que corroboré lo que en un
principio fue una simple hipétesis. Los ndmoi en efecto, por su
rigor compositivo y ritual, estaban estrechamente relacionados
con la ley civica, y un cambio en ellos, segtin Platén, acarreaba
la corrupcidn en las costumbres civicas. Esto lo contrastamos con
Las ranas de Aristéfanes, comedia en la cual, en el juicio que se
establece entre Esquilo y Euripides sobre cudl de los dos trdgicos
es el adecuado para educar al pueblo griego que ha caido en la
perversién de las costumbres, se elige al primero, pues es quien en
el coro respeta las rigurosas normas y la estructura de los #dmoi.
Asi la musica se torna en un trasunto de la ley y sirve como un arte
que afina el alma.

Por ultimo, realizamos un comentario literario en el que
analizamos ciertos caracteres trdgicos y su destino. Partiendo de la
actitud de Penteo frente a Dioniso y sus desenfrenadas palabras,
dimos cuenta de cémo estas, por su insensatez y desenfreno,
eran similares a las de Téntalo, quien se jacté de compartir la
mesa con los dioses. Mds alld de las palabras, comparamos el
comportamiento de Hipdlito con el de Penteo, dando cuenta de
cémo estos personajes, por el hecho de resistirse a los dioses y
luchar contra ellos, encontraron su trdgico fin.
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"¢ Acaso, pienso bien, pero mis 0jos
estan enfermos?”

O mov dpovéd uev ed, 76 0 Supuat wov
VOGEL

Katerinn Julieth Guevara Torrest

Introduccion

EN ESTE ARTICULO se analiza un verso de la tragedia griega Helena’
de Euripides en relacién con la idea de locura. Para tal fin se usard
la versién de la editorial Gredos, cuya traduccién espafola es
de Carlos Garcia Gual y Luis Alberto Cuenca Prado. Al leerla,
surgié la intencién de realizar una reinterpretacién del verso 575,
con base en un atento andlisis morfosintdctico de cada una de
las palabras escritas en griego. Por lo que, se usard el método
hermenéutico a partir de la contextualizacién de lo que antecede a
que el verso sea expresado, en este caso, por parte de Menelao. La
motivacién para el presente articulo, es la expresién diddctica de
las lenguas cldsicas, presentar la vigencia del pensamiento griego
y la traslacién que se hace de dicha idea de locura y confusién de
la realidad inducida, a otros textos cldsicos y a las ideas modernas
que son expresadas en novelas y textos de gran reconocimiento.

! Estudiante de la Facultad de Filosofia, Universidad Pontificia Bolivaria-
na, y miembro del Semillero de estudios clasicos y semiticos.
2 (Euripides, 1979, p. 9).
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Morfologia y significado

ojos enfermos?
Desde el andlisis morfosintactico: ¢ Acaso, pienso bien, pero mis ojos estin
enfermos?

Fuente | Helena, 575, Euripides
Mixima | OF wov $ppovéd utv b, 76 8 Sppua pov voael
Anilisis morfosintictico de la maxima
Traduccién | Desde la traduccién en espafiol (Gredos): ¢Puede ser que este sana mi razén y mis

O#%: adverbio de negacién. En interrogacién significa acaso ...?
wov: Adverbio enclitico. Significa quiza.

utv: particula. Significa ciertamente, por cierto, en verdad...

€0: Adverbio. Significa justamente, bien en todos los sentidos...

7&: Articulo, singular, neutro, nominativo/vocativo. Significa el.

8’: particula conjuntiva, con fuerza adversativa. Significa por otro lado.
Spua: Sustantivo, nominativo, singular, neutro. Significa ojos.

¢poved: Verbo 1 persona singular, presente subj/indic dtico, ¢pico, dérico: tener entendimiento.

pov: Pronombre, 1 persona singular, masculino o femenino, genitivo, enclitico. Signiﬁca yo
vogei: Verbo, 3ra persona singular, presente/imperfecto, activo/indicat, 4tico, épico, dérico.
Significa estd enfermo.

Sustz.mt.lvos- Adverbios —Preposiciones Conjunciones Verbos
Adjetivos

1 T6 Supa, ob: ncgacién, no. ¢povéw: tener
270G 0jOs, Interrogacion: ¢acaso no...2 entendimiento,
mirada, €0: (jon. ep) bien en todos los pensar y sentir;
vista. sentidos, recta, justamente; tener buen sentido,
Semblante, | favorable, felizmente; ser sensato, cuerdo,
aspecto, exactamente.. prudente, tener
apariencia; razén; pensar, juzgar,
espectaculo; opinar...
luz, salud,
consuelo;
persona...

wov: (enclitico) en alguna
parte, a alguna parte; de
alguna manera, quizd,
probablemente, casi, poco,
mds o menos, a lo mis, alo
sumo.

utv: Ciertamente,
por cierto, de en
verdad...

de: particula
conjuntiva, con
fuerza adversativa,
comunmente
responde a pév:
mientras que, por
otro lado.

vogéw: estar enfermo,
sufrir, tener los

ojos malos, ponerse
enfermo.

Figura 1: Andlisis morfosintactico.

La lengua griega, que es en la que fue escrita originalmente
la tragedia, presenta el verso elegido asi: Ob mov $povad utv v,
00’ Suue v vooel (ou pu frono mene u, to omma mu nosei),
conformado por 10 palabras, entre las que hay articulos, verbos
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y conjunciones. El primer y segundo término o? y mov, desde un
andlisis morfolégico, se comprenden como adverbios, el primero
de negacién, que al estar en interrogacién significa jacaso?,
mientras que el segundo, traduce guizd. La siguiente palabra es
$pov@, verbo en primera persona singular, presente indicativo,
que puede ser traducido como yo pienso. Seguidamente, aparece la
particula p¢v, cuyo significado es ciertamente, por cierto o en verdad.
El adverbio €0 que traduce justamente, bien en todos los sentidos es
el quinto término que conforma el verso. Posteriormente, aparece
el articulo 7o, en singular, neutro y en caso nominativo, donde
se traduce como e/. Luego, estd la particula conjuntiva 8°, la cual
tiene una fuerza adversativa y significa por otro lado. Asimismo,
aparece el sustantivo Suue, en caso nominativo singular neutro,
cuyo sentido es el de ojos. Después, se encuentra el pronombre
uov, que estd en primera persona singular y traduce yo. Finalmente,
el dltimo término es el verbo vooel, que estd en tercera persona
singular presente de la voz activa: estd enfermo.

Contexto de la paremia

Helena es una tragedia griega escrita por Euripides alrededor del
afio 412 a.C. En esta, hay varios personajes como Teucro, Menelao,
una anciana, dos mensajeros, Te6noe, Teoclimeno, el servidor de
Tednoe, los Dioscuros Castor y Pélux y como personaje principal
Helena. El pais donde se desarrolla la tragedia es Egipto, ante la
tumba del rey Proteo.

Dicha tragedia, en versiones diferentes a la de Euripides, es
narrada desde la idea de una mujer que abandona a su esposo
Menelao para irse con Paris a la ciudad de Troya, lo que conlleva
a que se desate una guerra. Sin embargo, Euripides presenta dos
versiones de Helena, una que fue hecha de polvo con la imagen
de Helena, y la real, que es recogida por Hermes para ser llevada a
Egipto, debido a que es requerida por el hijo del rey Teoclimeno
para casarse. Con esta tragedia, se nota una clara pretensién de
presentar a Helena como una mujer inocente y no responsable de
la guerra de Troya.

La tragedia inicia con la reunién a la que asisten Hera,
Cipris y Atenea ante Alejandro (Paris), con la intencién de que

112


http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=pou&la=greek&can=pou0&prior=ou)/
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=fronw%3D&la=greek&can=fronw%3D0&prior=pou
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=me%5Cn&la=greek&can=me%5Cn0&prior=fronw=
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=eu%29%3D&la=greek&can=eu%29%3D0&prior=me%5Cn
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=to%5C&la=greek&can=to%5C0&prior=eu)=
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=d%27&la=greek&can=d%270&prior=to%5C
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=o%29%2Fmma&la=greek&can=o%29%2Fmma0&prior=d%27
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=mou&la=greek&can=mou0&prior=o)/mma
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=nosei%3D&la=greek&can=nosei%3D0&prior=mou

"¢ Acaso, pienso bien, pero mis ojos estdn enfermos?”

él eligiera quién era la mds bella. La respuesta de Paris fue elegir
a Cipris (Afrodita) a cambio de poder tener a Helena. De ahi,
que Paris emprenda un viaje a Esparta para buscar a Helena. En
cambio, Hera sinti6é enojo y creé una imagen “hecha de nube”,
que representaba a Helena, mientras que la verdadera Helena era
trasportada por Hermes a la tumba de Proteo, con la intencién
de conservarse para su esposo Menelao, lo cual es desconocido
por Paris. A raiz de la bisqueda de Menelao para encontrar a su
esposa, se desata la guerra entre los aqueos y los troyanos, dejando
muertes y donde es acusada Helena como la culpable de todos
esos males por traicionar a su esposo.

En medio de los lamentos y la espera de Helena aparece
Teucro, un aqueo de Salamina quien no reconoce a Helena, pero
sf nota en ella un parecido con la que cree ser la mujer que ha
escapado con Paris y ha desatado la guerra, lo que lo lleva en su
primera impresién a desearle el mal. Empero, se disculpa ante ella,
pues justifica su enojo en la célera que dice sentir y que sienten
todos en la Hélade. Con el paso de la conversacién, Helena
termina enterdndose de varios sucesos, entre los que estdn los
males derivados de la guerra que llevan alrededor de siete anos
de cosecha. Igualmente, conoce que Menelao se ha llevado a la
que cree ser su esposa y que ambos han desaparecido en medio
del mar Egeo, sabe del destino fatal de Leda, quien con un laso
se ultima, se entera de que sus hermanos han perecido a causa de
la desdicha de Helena. Finalmente, termina la platica y Helena le
recomienda al aqueo que se vaya antes de que regrese Teoclimeno,
y justo ah{ comienza la entonacién de un canto cargado de dolor,
donde invoca a las “jévenes aladas” por su compania.

Mds adelante, en el desarrollo de la tragedia, Helena habla
al Corifeo, el grupo de jévenes que cantan, llegando al punto del
deseo de borrar su belleza, queriendo con todas sus fuerzas que
su rostro sea feo. En medio de su reflexién ante el Corifeo, insiste
en su inocencia, en lo terrible que es ser acusada de ser infame,
se lamenta de ser expulsada de su patria por parte de los dioses
y de ser enviada con gentes bdrbaras, donde se ha convertido en
esclava. Atravesando su lamentable situacién, ruega por ver a su
esposo, ya que cree que, al verle, él podria reconocerle por rasgos
que solo €l conoce; no obstante, se le hace inevitable preguntarse
cudl es la razén de su vivir y termina considerando degollarse
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como una noble y hermosa liberacién. A lo anterior, Corifeo le
sugiere dudar de lo dicho por el aqueo y la motiva a buscar a una
doncella que pueda decirle si realmente su esposo ha muerto,
ademds anade que una mujer debe apoyar a otra, por lo cual se
ofrece a acompanarla para salir del palacio con el propésito de
alejar la ignorancia que ahora la invade.

Prosigue la tragedia en el verso 387, donde Menelao presenta
sus lamentos por la situacién que vive al estar ndufrago, al perder
su nave cuando esta se rompid. Lo tnico que le es notable de la
situacidn, es tener con él a la Helena que lleva desde Troya, a quien
ha internado en una gruta custodiada por algunos companeros
suyos. La necesidad de comida y ropas, lo llevan a solicitar ayuda
en un castillo extranjero, donde encuentra a una anciana que
manifiestamente le expresa que sus amos no dan ayuda a helenos
por ser sus enemigos, y a renglén seguido, Menelao termina por
ser enterado que donde pisa es gobernado por el hijo de Proteo
y que aquel lugar es Egipto. Interpela Menelao sobre la causa de
la hostilidad con los helenos, a lo que contesta la anciana que es
el hecho de que Helena, la hija de Zeus, esté en ese lugar. Esta
situacién evidentemente despierta en Menelao un gran asombro
y a la vez duda, pues él confia en tener consigo a su esposa, por
lo que, a pesar de la insistente anciana por despedirlo, decide
quedarse a esperar al hijo de Proteo.

El texto vuelve sobre el suceso entre Helena y el ordculo, ella
estd de vuelta en la tumba, llena de esperanza por la respuesta dada
por el ordculo sobre su esposo, que dice que estd vivo y perdido
en el mar, aunque cerca del lugar donde ella mora y que pronto
llegard. Al intermedio de su alegria, ve a un hombre, de quien cree
que es un enviado del hijo de Proteo para tratar de aprehenderla.
Ese hombre es Menelao, quien le pide detenerse, ya que segtin
él su cuerpo, estupor y extraneza le dominan. A continuacidn,
intercambian preguntas de quién es uno y el otro y de a dénde
pertenecen, se expresan el parecido de una con Helena y del otro
con Menelao, lo que lleva a Helena a lanzarse a sus brazos. Pero,
con lo que no contaba Helena era con el rechazo por parte de
su esposo quien ruega a Hécate que le permita ver bien y de ahi
contesta Helena: 7o soy un fantasma. Aunque duda nuevamente
Menelao de como puede tener dos esposas y se pregunta: “;Acaso,
pienso bien, pero mis ojos estdn enfermos?”.
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Comentario hermenéutico

Para iniciar con el comentario es preciso sefialar que por un lado, la
traduccién de la paremia es el resultado del andlisis morfosintdctico
realizado sobre el verso escrito por Euripides, y por otro lado, que
si bien es cierto que la expresién “Ob mov dpovéd ugv ev, 6 8 Bupo
uov vooel ”no aparece de manera igual en otros textos o tragedias, de
lo que si puede hablarse es del tema de la percepcién conducida o
llevada al error por otros, en algunos casos por dioses o a causa de
la reflexién del que piensa o de quien razona. Lo que si es notable
es que la locura momenténea, la vision distorsionada siempre tiene
una causa u origen, bien sea el de un dios, en caso de los textos
cldsicos, o de una persona en el caso de los escritos modernos.

La expresion “of mov dpovid uev ed, 16 8 Supa pov vooel”
muestra la composicién del verso a través de la unién de verbos
y adverbios que se enlazan gracias a las conjunciones, particulas y
articulos ya mencionados. También, resulta particular ver la posible
ambigiiedad en el verbo ¢pova, que se ha venido presentado en
algunas traducciones como la de la editorial Gredos, cuando se le
traduce como esté sana mi razén, como un sujeto en caso dativo
singular y no como aparece en el origen de la expresién griega de
ser un verbo en primera persona, cuya traduccién mds adecuada
serfa yo pienso. En suma, en el caso de la particula §”, es importante
recordar que esta ha sufrido una elisién o cambio fonético que
lleva a la eliminacién de su vocal y que lo preciso es restituir la
vocal ¢, como aparece en el diccionario.

En los textos cldsicos, aparecen reflejadas las malas
percepciones que son inducidas por otros, para caer en el error e
incluso poder dudar de pensar adecuadamente, asi:

a. En la Odisea de Homero, se presentan dos episodios que
son muestra de la dificultad en los ojos, de la duda del
reconocimiento, y por ende, de la duda en la percepcién. El
primer momento es cuando Odiseo ha vuelto de su travesia
y sus aventuras, en el que tuvo que planear la forma de
vengarse de quienes pretendian a Penélope, su esposa, por lo
que se unié con su hijo Telémaco. Una vez fue consumada la
venganza y pudo por fin recobrar el vinculo con su esposa,
Odiseo se encuentra con ella y en el canto XXIII se evidencia
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la forma en que ésta a pesar de las muestras presentadas por

o

tros, entre los que estd su propio hijo, se niega a reconocer

que es su esposo quien estd en la mansién:

“iAy, buena amal Los dioses, se ve, te han dejado sin juicio,
altos dioses que suelen hacer del més cuerdo un gran loco y al
mayor insensato meter en cordura™,

“No es sencillo, ama mia querida, entender los designios de
los dioses eternos por mas sabedor que se sea; mas vayamos
con todo a mi hijo, vea yo con mis 0jos esos hombres que han
muerto y a aguel que ha acabado con ellos".

iOh varon singular! No hay en mi ni desprecio ni orgullo, ni
te extrafio en verdad demasiado: te veo como eras al partir
de la costa itaquesa en bajel que impulsaban largos remos.
Mas anda, Euriclea, ve y tiende su lecho alld dentro, en la
solida alcoba nupcial construida en un tiempo por él; pon la
recia armazon y haz su cama sobre ella con pieles y mantos y
colchas vistosa®.

De la misma manera, en el canto XXIV, se presenta una muestra
de la dificultad en los ojos, esta vez en los del padre de Odiseo,
que se hace manifiesta al momento de la visita de su hijo, pues
al tenerlo cerca no lo reconocié a causa de dicha dificultad
ocular. Lo anterior, da lugar a que su padre, motivado por la
duda, le haga una serie de pruebas y preguntas para comprobar
que si sea su hijo. Esto se ve de la misma manera como cuando
Helena es interpelada por Menelao al encontrarla.

“Tal hablo: nube oscura de pena cegdle al anciano; con sus
manos cogid dos pufados de tierra y vertidlos por su cana
cabeza exhalando continuos gemidos"®.

(
(
(
(

Homero, 1982, p. 14).
Homero, 1982, pp. 81- 85).
Homero, 1982, pp. 174 - 180).
Homero, 1982, p. 315).
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“Padre mio, heme aqui, soy tu hijo, aguel hijo que buscas, que
tras una veintena de afos regresé a la patria..."”.

“Por su parte, Laertes le dijo en respuesta: asi eres tu de veras
Ulises, mi hijo, que has vuelto a la patria, dame de ello un
indicio bien claro que pueda creerlo”.

En la tragedia Heracles de Euripides, aparece un momento de
gran locura inducida, donde lo que ve Heracles se le torna
confuso a causa de un ataque producido por Hera, quien
estuvo motivada por su enojo con quien fuera hijo de su esposo
Zeus, producto de una relacidn ilicita. De ahi que Heracles
presentara confusién en lo que vefa, llevindolo a matar a su
esposa Megara, a sus hijas y a unos sobrinos; por supuesto que
solo se dio cuenta de lo que habia hecho momentos después y
sintié profundos deseos de quitarse la vida.

(A Lisa.) Conque, vamos, recobra la dureza de tu corazon, hija
soltera de la negra noche, mueve contra este hombre la locura,
confunde su mente para que mate a sus hijos, empuja sus
pies a una danza deseen frenada, suelta al Asesinato de sus
amarras. Que con sus propias manos asesine a sus hijos y los
haga atravesar la corriente del Aqueronte; y que compruebe
cémo es el odio de Hera contra éL...°.

En Ajax, la tragedia de Séfocles escrita alrededor del 440
a.C. que trata sobre el destino de Ajax tras los sucesos en la
Iliada y después de la muerte de Aquiles, también hay una
momentdnea distorsién en la visién y en la duda del buen
pensar, a raiz del enojo que este siente después de que la
armadura de Aquiles fuera dada a Odiseo y no a él, por lo que
promete asesinar a los helenos. Esto tiene como consecuencia
que Atenea le presente una desviacién de lo que ven sus
ojos, haciéndole creer que lo que tiene en frente de si son los
helenos y a cambio de estos, le da en realidad corderos.

9

(Homero, 1982, p. 321).
(Homero, 1982, pp. 327 - 329).
(Euripides, 1978, pp. 833 — 841).
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“Corifeo - ¢ Qué principio de locura se le presentd subitamente?
Haznoslo saber a los que compartimos sus sufrimientos™®,

El me dirigié pocas palabras, de las siempre repetidas: "Mujer,
el silencio es un adorno en las mujeres". Cuando lo of, yo no
prosegui y él salié solo. No puedo contar lo que alli sucedié. Lo
cierto es que entro trayendo atados juntamente toros, perros
pastores y una presa de hermosa lana. A unos los desnucaba, a
otros, haciéndoles levantar sus cabezas, los degollaba y abria
en canal. A otros, atados, los maltrataba como si de hombres
se tratara, precipitdndose sobre el ganado. Por ultimo, saliendo
a través de la puerta, a una sombra dirige sus palabras, en
contra unas veces de los Atridas, otras hablando de Odiseo,
afadiendo a grandes carcajadas, con cuanta arrogancia se
habia vengado de ellos en su ataque™.

El mito griego Narciso presenta a un joven de gran belleza,
que enamoraba a todos los que le veian, incluyendo hombres
y mujeres, los cuales no eran correspondidos por él. Entre
sus pretendientes, estaba el joven Aminias, quien al buscarle
encontré6 también el rechazo por parte de Narciso. Y
como si esta indiferencia no fuera suficiente, y al verlo ain
enloquecido por no ser correspondido, recibié una espada de
manos de Narciso para que se quitara la vida. En medio del
suicido de Aminias, este pidié a Némesis, diosa de la justicia
retributiva, la solidaridad y la venganza, que un dia Narciso
sintiera el mismo dolor que él padecia al estar enamorado. Lo
cual tuvo como resultado que, al ver su imagen reflejada en un
estanque, Narciso intentase darle un beso a su propio reflejo
y terminase descubriendo que estaba enamorado de si mismo.
Debido a lo anterior, enloquece, pierde la razdén, hasta que
decide suicidarse con su espada.

..Narciso se tendié boca abajo y se inclind sobre el agua; pero
cuando mird la lisa superficie, vio a alguien que lo observaba.

10

11

(Sofocles, 1983, pp. 281 - 283).
(Séfocles, 1983, pp. 293 - 304).
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Narciso quedd hechizado. Unos ojos como estrellas gemelas,
enmarcados por cabellos tan dorados como los de Apolo y por
mejillas tan tersas como el marfil, lo miraban desde el fondo del
agua; pero, cuando se agachd para besar esos labios perfectos,
lo Unico que tocd fue el agua de la fuente. Y cuando se busco
Yy quiso abrazar esa vision de tal belleza, no encontré a nadie'?.

En la mitologia griega aparece la narracién llamada Apolo
y Dafne, que ha sido reescrita por Ovidio en el poema /z
metamorfosis. El mito comienza con la burla hecha por Apolo
a Eros (Cupido), al verlo jugando con flechas y arcos, lo que
desata la ira de Eros y de ah{ que decida tomar dos flechas, una
de oro y otra de plomo, que tenian la particularidad, de que una
producia enamoramiento y la otra aversién, ambas por aquellos
a quienes fueran lanzadas. La flecha de oro es lanzada contra
Apolo en el corazén y la de Plomo contra una bella ninfa que
cazaba en el bosque, llamada Dafne, lo que lleva a que Apolo
se enamore profundamente de Dafne y a la vez, que Dafne lo
aborrezca. Asi que Apolo, enceguecido por el amor que siente,
persigue a Dafne y esta con enorme deseo de no ser atrapada por
él, le ruega a su padre que la ayude y el progenitor en respuesta
a su peticion, la convierte en un drbol de laurel, enraizandola a
la tierra. Cuando Apolo la alcanza, trata de abrazarla, pero no
le es posible por sus cortezas. Consciente de la situacién, Apolo
le promete a Dafne amarla y cuidarla por siempre y emplea sus
poderes, para mantenerla verde por la eternidad:

“.Al instante, el dios se enamoré de Dafne. Y, aunque la
doncella llevaba el cabello salvaje y en desorden, y vestia solo
toscas pieles de animales, Apolo penso gue era la mujer mas
bella gue jamas habia visto"3,

“..Ya sin fuerzas, Dafne podia sentir la respiracién de Apolo
sobre sus cabellos. —jAyddame, padre!- grité dirigiéndose
al dios del rio- jayudame! No acababa de pronunciar estas

12
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(Pope, 1968, p. 51).
(Pope, 1968, p. 45).
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palabras, cuando sus brazos y piernas comenzaron a tornarse
pesados hasta volverse lefiosos"'*,

“..Siento que tu corazdn late bajo esta corteza —dijo Apolo,
mientras las lagrimas rodaban por su rostro-. Y como no
podras ser mi esposa, serds mi arbol sagrado™.

Calisto y su hijo Arcas es también un mito griego, que presenta
cémo la visién y la razén son nubladas por parte de los dioses,
a tal punto de llevar a algunos personajes a momentos de
locura. Esto se refleja en la narracidn presentada desde la idea
de que Juapiter, el dios de los cielos, a pesar de estar casado con
Juno, se enamora de una doncella llamada Calisto, por lo que
se disfraza de Diana la diosa de la luna, para seducirla, de esa
relacién nace un nifio llamado Arcas. Victima de los celos,
la diosa Juno desciende del Olimpo tan pronto como se da
cuenta de esto y busca entre los bosques a Calisto y después
de interpelarla, la convierte en un oso de aspecto feroz. Lo
anterior, llevé a que Arcas sintiera temor de su madre y que
todos la persiguieran y le temiesen, gracias a lo cual Calisto
debié esconderse en el bosque. Un dia su hijo fue a cazar, y
luego de verla y no haberla reconocido, decide lanzarle una
flecha, a lo cual, se opone Jupiter quien observaba desde el
cielo. Asi que decide tomarlos y llevarlos con él al cielo:

“..En una ocasidn, Jupiter, el dios de los Cielos, se enamord
de una joven doncella llamada Calisto. Cuando mas tarde, la
celosa Juno, esposa del dios supo que Calisto habia dado a luz
a Arcas, Hijo de Jupiter, estallé en terrible ira"®,

“... jAsi que tu belleza cautivd a mi esposo... jVeamos qué tanto
vas a gustarle cuando te vea asi!"V,

14
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(Pope, 1968, p. 46).
(Pope, 1968, p. 48).
(Pope, 1968, p. 63).
(Pope, 1968, p. 64).
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“.. Una tarde, a la hora del crepusculo, cuando la osa recorria
su familiar bosque mientras recordaba el pasado, llegé cerca
de un cazador que apuntaba su flecha... Cuando lo vio, sintid
que la sangre se le helaba en las venas porque reconocié a
Arcas, su hijo y el de Jupiter. Sobrecogida de amor por él,
Calisto lo miraba con anhelos de seguirlo™®,

La historia de Psique, que ahora no podrd ser olvidada, gracias
a Apuleyo en su Metamorfosis, deja ver el poder de los dioses
para nublar la visién y la razén. En este mito, Afrodita envia
a Eros para que dispare una flecha en contra de Psique, la
hija menor del rey de Anatolia, para que esta se enamore del
hombre més feo que encontrara, ya que la diosa sentia celos
de la belleza de la joven. No obstante, lo que hace Eros es
que, al ver a Psique, se enamora de ella y lanza la flecha al mar
para simular que no desobedecié a su madre. De ahi lleva a
su palacio a la joven y vive con ella, pero para que su madre
no entre en ira, solo se le presenta a su mujer en la noche,
en medio de la oscuridad. A continuacién, acaece que Psique
quiere ver a sus hermanas, asi que va y ellas le interrogan
sobre quién es su marido, a lo que esta termina confesando
no saberlo. Estas la alientan a que encienda una limpara en la
noche y lo vea, por lo que la mujer llena de curiosidad les hace
caso y en la noche enciende una ldmpara, pero derrama cera
sobre la cara de Eros dormido, este al despertarse la abandona.

“.. La gente habia comenzado a abandonar los altares de
Venus, la diosa del amor y la belleza, para venerar a Psique.
En efecto, algunos habfan empezado a llamarla la segunda
Venus"®.

“..iVenga a tu madre! -le gritdé Afrodita a Cupido-. Haz que se
enamore del mas vil de los hombres; jde la bestia mas cruel y
miserable que puedas encontrar!"%,
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(Pope, 1968, p. 65).
(Pope, 1968, p. 83)
(Pope, 1968, p. 83).

121



Como dice un antiguo proverbio: la sabiduria de Euripides

“... Pero cuando el dios del amor posé sus ojos en la maravillosa
doncella, accidentalmente se hiri6 un dedo con una de sus
flechas, jy asi fue como quedd él mismo enamorado de
Psique"?.

h. Para la cultura griega existian valores que debian ser cumplidos

siempre, uno de ellos era la Xenia que consistia en tratar a las
personas extranjeras como si fueran invitados, en ser un buen
hospedador en menester a la creencia de que quienes llegaban
estaban protegidos por Zeus. Un ejemplo de esto es Odiseo,
quien era bien atendido o bien recibido sin importar a dénde
fuera. El mito de Filemén y Baucis expone cdmo eran juzgados
aquellos que no atendian a ese valor. Cierto dia, Zeus y Hermes
se presentaron en la ciudad de Frigia con apariencia humana, por
lo cual, no era posible reconocerlos ya que engafiaban los ojos
de quien los viera. Solicitaron los dioses un lugar para descansar,
pero muchos se negaron, menos Filemén y Baucis, quienes los
recibieron en una humilde cabafia. Los hombres solo se enteraron
de quienes eran aquellos dioses, al momento de servirles vino,
viendo que la jarra nunca disminuia su contenido. Filemoén les
hablé, para ofrecerles algo mejor para cenar (un ganso) y después
de eso, los dioses les comunicaron su enojo por la desatencién
recibida, asi que destruirfan la ciudad, por lo que ellos dos no
debian voltear hasta que todo terminara.

“..Al abrir la puerta, se encontraron frente a frente con dos
extranjeros bastante altos. Uno de ellos era un hombre
barbado, de complexién muy fuerte, y el otro, un joven de
aspecto travieso"?.

“... —iDeteneos! No matéis a vuestro Unico gansol- Y cuando
Baucis y Filemadn regresaron a la cabafa, el mas joven de los dos
hombres habld asi: - Nosotros no somos mortales, sino dioses
venidos del Olimpo. Yo soy Mercurio y este es mi padre, Jupiter” %,
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(Pope, 1968, p. 64).
(Pope, 1968, p. 97).
(Pope, 1968, p. 99).
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“..Vuestros perversos paisanos pronto serdn destruidos.
Hemos venido a esta tierra a probar el calor y la hospitalidad
de los mortales. Visitamos cientos de casas, pero nadie, salvo
vosotros, se mostré amigable”?,

Arte y literatura comparada

A continuacién, se hard un paralelo entre el verso de Euripides
y algunas obras de la literatura moderna. El objetivo en este caso,
consiste en hacer notar que la confusién, la ilusién o la locura
reaparecen en estas obras como un elemento literario que marca el
desenlace trégico o cdmico de ciertos personajes como se ve en Don
Quijote de la Mancha de Cervantes, en el cuento Algo muy grave va a
suceder en este pueblo de Gabriel Garcia Médrquez, en Madame Bovary
de Gustave Flaubert, y en Almas muertas escrita por Nikoldi Gégol.

Figura 2: Helena, por Figura 3: El rapto de Helena, por
Laurent y Minier, Juan Juan de la Corte. Primera mitad
-Fotdgrafo- (Autor de la del siglo XVII. Técnica Oleo. Serie,
obra original Kaulbach, La Guerra de Troya. Museo del
Wilhelm von) Museo del Prado, Madrid, Espafia.

Prado, Madrid, Espafia.

En primer lugar, la novela escrita por el espafiol Miguel de
Cervantes Saavedra Don Quijote de la Mancha, es con seguridad
uno de los textos modernos donde mds se nota la idea de locura
que se hace manifiesta en la vision del Quijote y desde la cual,

% (Pope, 1968, p.100).
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gracias a la distorsién que tiene de la realidad, se ve motivado a
emprender sus aventuras en la bisqueda de Dulcinea del Toboso,
acompanado de su fiel escudero Sancho Panza. Emprenden
grandes aventuras, entre las que estd la lucha contra lo que él cree
y ve como gigantes, pero que realmente son molinos de vientos:

En esto descubrieron treinta o cuarenta molinos de viento que
hay en aquel campo, y asi como Don Quijote los vio, dijo a su
escudero: —La ventura va guiando nuestras cosas mejor de
lo que acertdramos a desear; porque ves alli, amigo Sancho
Panza, donde se descubren treinta o poco més desaforados
gigantes con quien pienso hacer batalla, y quitarles a todos
las vidas, con cuyos despojos comenzaremos a enriguecer:
gue esta es buena guerra, y es gran servicio de Dios quitar tan
mala simiente de sobre la faz de la tierra.— ;Qué gigantes?
—dijo Sancho Panza—. Aquellos que alli ves —respondid su
amo—, de los brazos largos, que los suelen tener algunos de
casi dos leguas. —Mire vuestra merced— respondié Sancho-,
gue aquellos que alli se parecen no son gigantes, sino molinos
de viento, y lo que en ellos parecen brazos son las aspas, que
volteadas del viento hacen andar la piedra del molino. -Bien
parece —respondié don Quijote— que no estas cursado en esto
de las aventuras; ellos son gigantes, y si tienes miedo quitate
de ahi, y ponte en oracidn en el espacio que yo voy a entrar con
ellos en fiera y desigual batalla®.

Nuevamente se ve la distorsién de su visién y la falta de
claridad en su cordura, cuando el Quijote confunde un rebafno de
ovejas con un ejéreito contra el que emprende la lucha, ataca a una
procesién de monjes y cuando cree ver a un caballero de la Blanca

Luna, que en realidad es Sans6n Carrasco:

—Vencido sois, caballero, y aun muerto, si no confesadis las
condiciones de nuestro desafio. Don Quijote, molido y aturdido,
sin alzarse la visera, como si hablara dentro de una tumba, con
voz debilitada y enferma, dijo: —Dulcinea del Toboso es la mas

% Cervantes, Don Quijote de la Mancha I y Il, Cap. 8.
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hermosa mujer del mundo, y yo el mas desdichado caballero
de la tierra, y no es bien que mi flaqueza defraude esta verdad.
Aprieta, caballero, la lanza, y quitame la vida, pues me has
quitado la honra®,

En segundo lugar, el nobel de literatura Gabriel Garcia
Mérquez en un congreso de escritores narré un cuento de su
autorfa llamado Algo muy grave va a suceder en este pueblo”.
En aquel relato, se cuenta la historia de una sefiora, quien una
mafana en su casa expresa a sus hijos tener un presentimiento de
que algo va a pasar en el pueblo donde viven. Aunque sus hijos
se rien de ella, uno de ellos le cuenta a algunos amigos, y a la
vez, estos le cuentan también a otros habitantes del pueblo. Al
cabo de poco tiempo en la carnicerfa, el carnicero aconseja a un
comprador llevar de més, porque cree que algo malo va a suceder en
el pueblo. Es tan grande la sugestion con la que andan ya todos, que
efectivamente termina pasando algo en el pueblo, las personas se
asustan, entran en pdnico con algo de locura, y algunos terminan
por mudarse del lugar.

Aunque no parezca tan evidente, el cuento de Garcia
Mirquez refleja cémo la mala percepcién inducida por otros
genera sentimientos de pdnico y finalmente una suerte de locura:

“Imaginese usted un pueblo muy pequefio donde hay una
sefora vieja que tiene dos hijos, uno de 17 y una hija de 14.
Estd sirviéndoles el desayuno y tiene una expresion de
preocupacion. Los hijos le preguntan qué le pasa y ella les
responde: —No sé, pero he amanecido con el presentimiento de
que algo muy grave va a sucederle a este pueblo”.

“‘Agarra sus muebles, sus hijos, sus animales, los mete en una
carreta y atraviesa la calle central donde esta el pobre pueblo

% Cervantes, Don Quijote de la Mancha | y Il, Cap. 64, II.

27 Garcia Mérquez, G. (2020). Algo malo va a suceder en el pueblo. Cuento
publicado en Escobar, Melba (2020). “Algo muy grave va a suceder en
este pueblo”, 15 de marzo de 2020. En: https://www.eltiempo.com/
opinion/columnistas/melba-escobar/algo-muy-grave-va-a-suceder-
en-este-pueblo-columna-de-melba-escobar-473176.

125



Como dice un antiguo proverbio: la sabiduria de Euripides

viéndolos. Hasta el momento en que dicen: -Si este se atreve,
pues nosotros también nos vamos. Y empiezan a desmantelar
literalmente el pueblo. Se llevan las cosas, los animales, todo”.

En tercer lugar, estd Madame Bovary, una historia trigica
publicada en 1856, escrita por Gustave Flaubert, la cual ofrece la
trama en la que una mujer que se deja llevar por su aficién a la
literatura romdntica desea tener todo lo que lee en sus novelas. Es
por eso, que cuando se casa con el médico Charles Bovary, cree que
va a vivir el idilio que desea. No obstante, su vida se torna mediocre,
asi que busca aventuras al dejarse seducir por el terrateniente
Boulanger, inventando mentiras que dice a su marido para darse
una vida de lujos. Ella siente una decepcién con ese amor secreto,
suefa irse con él, pero él solo buscaba un momento. Cuando van
a embargarle a Emma, la protagonista, ella vuelve a la realidad y se
da cuenta de lo que ha hecho. En medio de su arrepentimiento, se
envenena debido a no soportar su realidad.

En esta espera transcurrié el invierno. La sefiorita Rouault se
ocupd de su equipo. Una parte de él lo encargd a Rouen, y ella
misma se hizo camisas y gorros de noche con arreglo a dibujos
de modas que le prestaron. En las visitas que Carlos hacia a la
granja hablaban de los preparativos de la boda; se preguntaba
dénde se daria el banguete; pensaban en la cantidad de platos
gue pondrian y qué entrantes iban a servir. A Emma, por su
parte, le hubiera gustado casarse a medianoche, a la luz de las
antorchas; pero el tio Rouault no compartié en absoluto esta
idea. Se celebrd, pues, una boda en la que hubo cuarenta y tres
invitados, estuvieron dieciséis horas sentados a la mesa, y la
fiesta se repitid al dia siguiente y un poco los dias sucesivos?,

“En clase de musica, en las romanzas que cantaba, solo se
trataba de angelitos de alas doradas, madonas, lagunas,
gondoleros, pacificas composiciones que le dejaban entrever, a
travésdelas simplezas del estiloy lasimprudencias de lamdusica,
la atractiva fantasmagoria de las realidades sentimentales"?.

% (Flaubert, 1990, p. 19).
2 (Flaubert, 1990, p. 28).
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Ella estuvo cobarde, le suplicd; e incluso apoyd su linda mano
blanca y larga sobre las rodillas del comerciante. —jDéjeme
ya!l jParece que quiere seducirme! —jEs usted un miserable!
exclamé ella. —jOh!, joh!, jgué maneras! —replico riendo. —Ya
haré saber quién es usted. Se lo diré a mi marido. -Bien, yo le
ensefaré algo a sumarido... Y Lheureux sacé de su caja fuerte
el recibo de mil ochocientos francos que ella le habia dado en
ocasion del descuento de Vingart®,

Después empezd a quejarse, al principio débilmente. Un gran
escalofrio le sacudia los hombros, y se ponia mas palida que
la sébana donde se hundian sus dedos crispados. Su pulso
desigual era casi insensible ahora. Unas gotas de sudor corrian
por su cara azulada, que parecia como yerta en la exhalacion
de un vapor metdlico. Sus dientes castafeteaban, sus o0jos
dilatados miraban vagamente a su alrededor, y a todas las
preguntas respondia solo con un movimiento de cabeza;
incluso sonrid dos o tres veces. Poco a poco sus gemidos se
hicieron mas fuertes, se le escapd un alarido sordo; creyé que
iba mejor y que se levantaria enseguida. Pero presa de grandes
convulsiones, exclamd: —jAh!, jesto es atroz, Dios mio! Carlos
cayo de rodillas ante su lecho. —jHabla!, ;qué has comido?
iContesta, por el amor de Dios! Y la miraba con unos ojos de
ternura como ella no habia visto nunca. -Bueno, pues alla...,
alla... —dijo con una voz desmayada. Carlos salto al escritorio,
rompid el sello y leyd muy alto: «Que no acusen a nadie.» Se
detuvo, pasé la mano por los ojos, y volvid a leer. -j{Cémoal...
iSocorro!, ja mi! Y no podia hacer otra cosa que repetir esta
palabra: "j[Envenenada!, jenvenenada!"%.

En cuarto lugar, encontramos la obra Almas muertas del

escritor ruso Nikoldi Gégol. Se trata de un poema épico publicado
en 1842 que consiste en un viaje que emprende el caballero
Chichikov en compania de su cochero para iniciar la bisqueda de
comprar almas de siervos muertos. Con su extrana mision, parece

(Flaubert, 1990, p. 231).
(Flaubert, 1990, p. 251).
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en un primer momento, hacerles un favor a los terratenientes que
se las venden. Pero el verdadero plan es el de generar un nombre
en la sociedad que lo lleve a adquirir riquezas. Por lo que, al ir
comprando aquellas almas, se vuelve popular, se genera un misterio
en torno a esas almas que nadie puede ver. Adicionalmente, las
personas no comprenden con claridad su propésito, lo que lleva
a que se desate un caos por donde pasan los “compradores”, y
ciertamente, empiecen a enloquecer los pobladores. Con lo
anterior, consigue su cometido, le dan el renombre deseado, le
hacen préstamos y consigue riquezas.

La relacién entre esta historia con el verso inicial sobre la
mala visién que tiene efectos en la razén, tiene que ver con la
idea de generar un cambio de percepcién. Por demds, hay que
recordar que sus acciones terminan por crear un caos, en el que
todos quieren venderle las almas de los siervos muertos y en el que
se crea el gran misterio del destino de estas.

...¢,Me pregunta el motivo? Pues bien, el motivo es el siguiente:
me gustaria comprar unos campesinos... —dijo Chichikov,
vacilante, y sin llegar a completar la frase. -Permitame que
le haga algunas preguntas —dijo Manilov-. ;Cémo querria
comprarlos? ;/Con la tierra o simplemente para llevarselos,
es decir, sin tierra? -No, no quiero exactamente campesinos
—dijo Chichikov-. Quiero comprar los muertos... -;,Cémo dice,
muy sefior mio? Disculpe... Soy un poco duro de oido y me ha
parecido oir una curiosa formulacidn... -Me propongo adquirir
los muertos que, por lo demas, aun figuren en el censo como
vivas —explicd Chichikov®,

.Y siqueria almas muertas, ;,qué necesidad tenia deraptarala
hija del gobernador? ¢Acaso tenia intencién de regalarselas?
¢Qué clase de disparate era ese que se habia esparcido por
toda la ciudad? Era una locura: jno podias dar ni un paso sin
que te soltaran una historia desprovista de todo sentido...!
Aun asi, habian difundido aquella historia; pero ¢habia algun
motivo para ello? Bah, ;,qué motivo podia haber en unas almas

2 (Gégol, 1842, p, 25).
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muertas? jNo habia ninguno! La cosa era sencilla: todo aquello
no era mas que hablar por hablar, jgalimatias, absurdos y
estupideces! Era... jel diablo sabra qué eral». En una palabra,
corrian rumores y mas rumores, y toda la ciudad hablaba de
las almas muertas y de la hija del gobernador, de Chichikov y
de las almas muertas, de la hija del gobernador y de Chichikov,
de modo que toda clase de cosas emergia a la superficie3,

Finalmente, referenciaremos la novela “7984” del escritor y
periodista George Orwell, donde el personaje principal es Winston
Smith, que nos explica la distopia entre la politica y la ficcién. La
idea se erige alrededor de un totalitarismo que induce al error, que
cambia la realidad de los ciudadanos, a través de la intervencién
de noticias y registros publicos, con la finalidad de manipular a las
personas y distorsionar su realidad queriendo convencerlos de que
la figura del gran hermano es bueno y no se equivoca, lo que lleva
a que las personas duden de la realidad en la que viven, puesto
que el régimen tiene la capacidad de desaparecer personas de los
registros publicos, y por lo tanto, los ciudadanos son obligados a
creer en eso que a todas luces es irreal y que raya con la locura.

"Y pensé en la telepantalla, que nunca dormia, que nunca se
distrafa ni dejaba de ofr. Podian espiarle a uno dia y noche, pero
no perdiendo la cabeza era posible burlarlos®.

“No te figures que vas a salvarte, Winston, aunque te rindas
a nosotros por completo, jamas se salva nadie que se haya
desviado alguna vez. Y aunque decidiéramos dejarte vivir el
resto de tu vida natural, nunca te escaparas de nosotros. Lo
gue esta ocurriendo aqui es para siempre. Es preciso que se
te grabe de una vez para siempre. Te aplastaremos hasta tal
punto que no podras recobrar tu antigua forma"®.

% (Gdgol. 1842, p. 160).
3 (Orwell, 1984, p. 168).
% (Orwell, 1984, p. 250).

129



Como dice un antiguo proverbio: la sabiduria de Euripides

Conclusidn

Se ha llevado a cabo un andlisis del verso 575 de la tragedia Helena
de Euripides que dice “ob mov ppovéd ugv e, 16 8~ Spua pov vooel .
Partiendo de este, se realizé un andlisis morfosintactico de las
palabras dando lugar a un comentario hermenéutico en el que se
desarroll6 la relacién entre el verso y otras historias, desde la idea
de la locura inducida por agentes externos y materializados en la
visién confusa o distorsionada de la realidad.

Se concluye que la percepcién directa siempre requiere el paso
de una imagen por la mente, ser mediada por algo interno del ser
humano, bien sea su conocimiento o su conciencia y no solo desde
lo que los sentidos presentan ante el sujeto que ve o que tiene en
frente. Puesto que al exponerse solo a lo que tiene directamente,
pero sin imprimirle una idea de llevar eso que estd conociendo a
la razén, deja al ser humano expuesto al error, e inclusive, suena
impensable que tal accién pudiese ser llevada a cabo. Por otro
lado, es conveniente decir que realizar la revisién morfosintdctica,
también permite detenerse sobre las ideas de cémo se hacen las
traducciones, en razén a que el cambio en la interpretacién de
una pequefa particula puede inducir a un error, toda vez que las
acciones pueden ser puestas en el sujeto a quien no corresponde o
el cambio de un verbo por un sujeto, confunde sobre el lugar de
lo que se dice o de quién actda.

Por dltimo, lo mds relevante de este trabajo fue confirmar
la idea de andar a hombros de gigantes, ya que es una constante
el hecho de que la humanidad transforma y vive las ideas con
un proceder similar. El elemento diferente en el caso de la
paremia presentada es que en la induccién al error o en la mala
percepcién de la realidad, hay un agente productor de tal cosa,
lo que no cambia son los efectos que esto genera, en razén a que
los autores pueden ser dioses, en el caso de los textos clésicos.
Pero a lo largo del caminar histérico se refleja que estos autores
cambian por personas, personajes histéricos y sentimientos,
incluso de enamoramiento, rabia o ambicién, y en consecuencia,
los resultados son los mismos, van desde la mala visién hasta el
incurrir en tragedias y en hechos de los que la humanidad entera
se ha arrepentido.
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Una exploracion a la nocion
de destino a partir del verso 488
de la tragedia Orestes de Euripides

“Segun los sabios, todo es esclavo del destino”
Ty ToDE dvérykng 00TAGY é0T €V Tolg godol
(Orestes, v. 488).

Mariana Saldarriaga Gutiérrez!

Introduccion

EL PRESENTE trabajo toma como punto de partida una paremia
ubicada en el verso 488 de la tragedia Orestes de Euripides, a partir
de la cual se realiza una exploracién que esclarece la experiencia de
servilismo ante el destino que en ella se refleja. Esto, empleando
la metodologfa para la ensefanza de las lenguas cldsicas, que
se abordd a su vez, a partir del enfoque critico hermenéutico.
Los acdpites que componen esta reflexién tratan de guiar dicha
inspecci6n a través de cuatro horizontes constitutivos: 1. el andlisis
morfosintdctico de la paremia griega, momento que da cuenta de
la reflexién previa al ejercicio de traduccién; 2. el contexto de la
mdxima, mediante el cual se busca reflejar el plano desde el que se
piensa y profiere dicha sentencia; 3. el comentario hermenéutico,
que trata, en primer término, de leer el destino a partir de la
experiencia de intervencién psicolégica estudiada en relacién
con el concepto de la até (Aty), y en un segundo momento,

1 Estudiante de pregrado en Filosofia de la Universidad Pontificia
Bolivariana. Integrante del Semillero de lenguas cldsicas y semiticas
vinculado a la Escuela de Teologia, Filosofia y Humanidades de la UPB.
Correo: marianasgutierrez@hotmail.com.
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de precisar las dificultades interpretativas que encontramos a la
hora de explicar el destino a la luz del concepto de infatuacidn;
y finalmente, 4. lo referente al mundo contempordneo, a fin de
construir un puente que posibilite el didlogo entre el contenido
de esta sentencia griega y la literatura, la musica y los refranes de
la cultura popular de la presente época.

Por dltimo, las respectivas conclusiones a las que se llega
muestran diferentes aspectos: primero, la paremia abordada refleja
una experiencia que sobrepasa a la persona de Orestes, reflejando
una particularidad del comportamiento griego, segundo, leer la
experiencia de destino en clave de até (Atn) proporciona elementos
explicativos que ayudan a su esclarecimiento, pero sin dar cuenta
del cardcter de culpa que habita en la paremia en cuestién, tercero,
el mundo contempordneo, a partir de la literatura, la masica y los
refranes populares, contintia empleando el concepto de destino bajo
el mismo matiz semdntico que era empleado por el mundo cldsico.

Analisis morfosintactico

Fuente Orestes, 488

Mixima “méy TV avaryrng SoTAGY éoT  év Tolg codol”

Anilisis morfosintictico de la maxima

Traduccién | Todo lo que depende del destino es servidumbre segtin los sabios
(Gredos).

Segtin los sabios, todo es esclavo del destino (propia).

e mév: adjetivo neutro. Nominativo, sing. Todo; entero, completo; absoluto,
extremo; de toca clase.

o 7ov&: preposicion de genitivo. Indicando tipo, durante, de, por causa o
consecuencia de; segtin, conforme.

e avdyxyg: sustantivo femenino. Genitivo, sing., fuerza, necesidad; sino, destino.

e 30DAév: adjetivo neutro. Nominativo, sing. siervo, esclavo; servil, bajo.

e ¢0T ’: 3% persona singular presente indicativo voz activa del verbo éveipi que
significa ser o estar.

e ¢v: preposicion del dativo. En, con, entre, con, por medio de, conforme a

e 7olg godoi: adjetivo masculino. Dativo, plural. habil, diestro, experto; prudente,
cuerdo; astuto, agudo; sabio.
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Adverbios -
Sustantivos - Adjetivos . Verbos
Preposiciones
Tég Tiae Tav: todo. éx: conforme. eipi: ser o estar.

dveryxy ng #: destino. | év: segun.

dodhog 1 ov: esclavo.

NN LGS T I NS

Godés 1) év: sabio.

Figura: Andlisis morfoldgico

La mdxima que nos ocupa estd compuesta por ocho términos
diferentes, entre ellos contamos dos adjetivos, dos proposiciones,
dos sustantivos, uno de los cuales va acompafado por un articulo
y un verbo.

Comencemos ubicando el verbo de la oracién, en este caso,
el verbo es eiul (eimi) que significa ser o estar, este se encuentra
conjugado como to7i (esti), lo cual nos indica que es 32 persona
singular del presente indicativo de la voz activa. Con base en
estos datos, podemos identificar el nimero en que se encuentra
el sujeto. Asi, el sustantivo principal de nuestra oracién es el
nominativo neutro v (pan), el cual concuerda en nimero
singular con el verbo de la oracién, y es traducido para efectos de
nuestra traduccién como “todo”.

Aclarado este punto, procedemos a senalar el nombre del
predicado a causa de que nuestro verbo es copulativo. En este caso,
aquello que es todo, serd calificado por el adjetivo SotAév (dulon),
el cual coincide con el sustantivo mév (pan) en género, nimero y
caso, es decir, serd éste también un género neutro, ubicado en el
caso nominativo e igualmente en el nimero singular.

Hasta el momento la sentencia va de la siguiente manera:
“Todo es esclavo”. Ahora bien, la pregunta que le podemos realizar
a nuestra oracion es: jesclavo de qué? Dicho cuestionamiento nos
lleva al complemento genitivo de la paremia, el cual tomard la
posicién de propiedad y pertenencia. El término que cumple con
dicha funcién en nuestra maxima es el sustantivo femenino &véyxng
(anankés), de la primera declinacién, caso genitivo singular.

Con respecto a la definicién de dicho término, contaremos
con mds problemas interpretativos que los sugeridos a la hora de
traducir el verbo, el sujeto o el adjetivo que califica al sustantivo
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principal de la oracién, esto, debido a su polisemia. Con todo,
podemos comenzar remitiéndonos a lo sefialado por el diccionario.
Alli, el concepto se traduce como fuerza, necesidad, ley natural,
fatalidad, sino, destino, dolor o castigo. Todos estos significados
sirven, segun el uso que de ellos hagan los autores, para indicar
cosas tan diversas como que algo resulte de gran necesidad (oA
évdyxy), que alguien se arrastre penosamente (xat' dvdyxkny épmey),
que se realice algin tipo de alusién a la violencia (2§ dvayxng)?, o
que se mencione a las Moiras de la mitologia griega como hijas de
la Necesidad (Bvyatépag tiig dvéyxng)’.

Con estas ideas en mente, vemos que el sustantivo de la
oracién atiende a una serie de conceptos que abren diversos
campos interpretativos dependiendo del contexto en el cual se les
encuentre, y que, andlogamente, aparece como la personificacién
divina de la Necesidad, la coaccién y lo inevitable. Debido al
contexto en el que es proferida la sentencia, traducimos el término
por “destino”, haciendo asi referencia a aquella fuerza abstracta
que nos moviliza a actuar de una manera u otra.

Siguiendo con nuestro andlisis, encontramos que calificando
al sustantivo &vdyxy¢ (anankés) aparece la preposicién de genitivo
tod§ (tuj), que deriva de la conjuncién entre el articulo 78 y
la particula ¢ (¢j), y que indica que algo se realiza por causa
o consecuencia de. En este caso, el servilismo se produciria
conforme al destino (ananké), mas hemos decidido omitir dicha
preposicién en nuestra oracién puesto que de manera implicita,
el caso genitivo en el cual se encuentra nuestro sustantivo, logra
colegir dicha funcién sin necesidad de enunciarla.

Hasta este momento, contamos ya con una oracién simple:
“Todo es esclavo del destino”, sin embargo, nos hace falta lo
correspondiente a la oracién yuxtapuesta que se une a ella por
medio de una coma, que aunque no se toma en cuenta en la
versién griega, es necesaria para la traduccién que proponemos al
espafol. En este tipo de oracién compuesta notamos el sustantivo
masculino codol (sofoi), el cual se ubica en caso dativo y nimero

2 Pabén, José M. (1988), Diccionario griego-espafiol, Barcelona:
Bibliograf., p. 38.
8 Platén, La Republica 1.336d.
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. . « . bl
plural. En nuestra paremia lo traducimos como “sabios”.
Finalmente, a éste lo acompanan el articulo toig (tois) que lo
corresponde en género, nimero y caso, asi como la preposicién de
dativo ¢v (en) que traducimos como “segin”, para una traduccién
total de: “segin los sabios”, que unida a la oracién principal
quedard como: “Segun los sabios, todo es esclavo del destino”.

Contexto de la paremia

La tragedia Orestes narra la desgracia que acaece en el palacio del
personaje principal después de que hubiese asesinado a su madre
Clitemnestra, una madre criminalisima (uqtpds dvooiwtdTng)?,
quien estando casada con el atrida Agamenén, después de
atraparlo en una red inextricable, le dio muerte cuando, posterior
a su ausencia por la batalla en la que se encontraba, retorné a
su hogar. Sin embargo, la tragedia no cuenta que fue conforme
a la voluntad de Orestes el vengar la muerte paterna, sino en
cumplimiento de una orden que le diese la justicia de Febo Apolo.
En razén de la consumacién de esta orden, a lo largo de la obra,
veremos el declive de un hombre que aunque antafio con los Dioses
compartia la dignidad de una mesa comun, ahora ha perdido toda
estimacioén’, a la par que ha sido condenado a morir conforme a lo
estipulado en el juicio por los ciudadanos atenienses.

Pero Orestes no obré solo, y es por esto que, de igual manera,
no estard destinado a llegar al lecho sepulcral sin compania, dado
que su hermana Electra dice haber participado del asesinato, o al
menos, en la forma en la que puede decirse participa una mujer
en situaciones de tal talante®. Ademds, encontramos entre los
participantes del crimen a su mejor amigo Pilades, quien, aunque
comparte con Orestes haberse manchado las manos con la sangre
de Clitemnestra, no ha sido sefialado por el pueblo, y por lo tanto,
se ha salvado de la condena a muerte. Con todo, no le teme a

4 Euripides (1998), Orestes, v. 25.
5 Euripides (1998), Orestes, v. 8-10.
6 Euripides (1998), Orestes, v. 31.
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seguir cuidando de su amigo ain cuando esto pueda costarle la
vida, porque segin su parecer, como lo comenta en el verso 794:

Bxvog yép Tolg bidolg kaxdv péyo
La vacilacién para con los amigos es un gran mal.

También podemos decir que, asi como Pilades presta
cuidados a su amigo Orestes, su hermana Electra es quien pasa dia
y noche a su lado, atendiéndole en cuanto le es posible. Pero, ;por
qué Orestes requerirfa de tantos cuidados? Pues bien, lo cierto es
que atn habiendo obrado en compaififa, no comparte por igual
las desgracias que tocaron a sus colaboradores. Pilades, como
advertimos, no es condenado a muerte, tan solo es desterrado, y
en cuanto a Electra, sabemos que se ha decidido que pague por sus
crimenes con su sangre, mas no se ha visto condenada a padecer
en vida. Explicaremos este asunto mds claramente: como si este
descenso que va desde la pérdida del honor hasta la privacién de
la vida, no fuese suficiente, a la decadencia de Orestes se suma
una desventura mayor, una feroz enfermedad que lo consume
(&ypla ocvvTaxels véow vooel)’. Esta enfermedad (véow) se debe a
que la sangre de su madre, a quien ha asesinado, clama su nombre,
recorddndole los hechos que ha cometido.

Podemos concertar que dicha dolencia no serd una afeccién
derivada de una condicién corpérea, sino mds bien, mental, que
a diferencia de sus companeros, le impide conseguir un estado
de tranquilidad. Tal estado lo podemos constatar en la misma
tragedia, en los versos 36 al 37, en los cuales se explica que esta
condicién mental debe nombrarse como locura (uavia), porque
lo que experimenta Orestes son ataques de locura derivados del
asesinato de su madre:

& uTpde 8 alud viv TpoxMhaTel

povigioy

La sangre de su madre lo transporta
vertiginosamente en ataques de locura.

7 Euripides (1998). Orestes, v. 34.
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Y de nuevo en el verso 400 aparece:

uavion Te, uTpog alipoTog Tipwplon
las locuras son venganzas de la sangre materna.

Pero estos recuerdos de la mancha de sangre que arrastran
los pasos de Orestes no llegan solos, y es por esto que podremos
comprobar de forma mds clara su locura, pues los vestigios de la
madre que en alucinaciones le atormentan, son también de alguna
forma conducidos por las Euménides (Edpevideg), o como igualmente
son llamadas: las Erinias. Estas diosas son las personificaciones
femeninas de la venganza, es por ello que su oficio serd bdsicamente
cumplir lo que se debe en razén de la justicia. Las Euménides, en
este sentido, atormentan a Orestes porque al haber asesinado a su
propia madre, ha adquirido una condena con la cual debe vivir
sus ultimos dfas: padecer ataques de locura (véoog paviag) a causa
de realizar una accién que, como la califica el coro, aunque quizds
justa, es impia (Stxg puév/ xadig 8~ ob)®.

Ahora bien, nos preguntamos ;de qué forma resumir toda
esta tragedia?, ;cémo enlazar decadencia, designios de los dioses,
diosas vengadoras, locura y muerte? Intuimos que en el fondo lo
que se relata es una condicién inexorable del hombre griego, a la
cual ya hemos hecho alusién. A fin de acercarnos més claramente
a ella, podemos retomar un didlogo que mantiene Orestes con
Menelao sobre su fortuna, en donde se narra el asombro que habita
al rey cuando ve la condicién en la que se encuentra su sobrino.
En sus palabras, su pariente se ha convertido en un cadédver’, y
trata de comprender a qué se debe su deplorable apariencia, a lo
que responde Orestes que la causa debe buscarse en su conciencia
atormentada por aquellas diosas que en nombre de su madre le
reclaman venganza. Asi, menelao se pregunta, en el verso 413:

ob Servé mhayery Sevé Todg elpyoauévous.
¢No han de sufrir cosas terribles los que acometieron actos
terribles?

8 Euripides (1998). Orestes, v. 194.
9 Euripides. (1998). Orestes, v. 385.
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Pero Orestes no acepta la culpa total, sino parcial, de lo que ha
sucedido. Para él es claro que asesinar a su madre fue sobre todo, el
cumplimiento de una orden que le diera Febo, por lo que asegura
que ante su designio no podia desobedecer. Al menos, esa es la
impresién que nos da cuando responde a Menelao en el verso 418:

Sovkedopev Beoig, 8 L moT  eloiv of Beol
Somos esclavos de los dioses, sean lo que sean los dioses.

Posterior a esta sentencia, podrfamos coincidir en afirmar que
Orestes se estd justificando a si mismo. Claro, ha recibido un castigo
del cual quiere huir. Aun es posible salvarse, disuadir al pueblo si
emplea las palabras correctas, y qué mejor argumento que decir:
“No ha sido mi designio asesinar a Clitemnestra, simplemente
estaba cumpliendo una orden de los dioses”. Sin embargo, intuimos
que no ha sido una herramienta discursiva o un tipo de argumento
empleado por el matricida para liberarse de su destino fatal, sino
que en efecto Orestes interpreta sobre su propio obrar que este no
ha sido conducido, al menos completamente, por su voluntad.

Menelao parece comprender a cabalidad esta idea, puesto que
la retoma en conversaciones posteriores con Tindareo. Este tltimo
irrumpe en el palacio de Orestes y al encontrarse con Menelao, le
pregunta porqué motivo le dirige la palabra a un desgraciado como el
matricida. En respuesta, Menelao emplea dos argumentos, en primer
lugar, manifiesta su parentesco con él y el aprecio que le guardaba a su
padre Agamendn, y en segundo lugar, sintetiza con precisién, en una
sentencia, la forma en la que debemos comportarnos con respecto al
destino, recordando las palabras que le habia compartido Orestes de
manera servil. Asi lo evoca en el verso 488:

mév To0E 4véying Sodhév ot &v Toig codois

Segun los sabios, todo es esclavo del destino.
Comentario hermeneutico
La experiencia que se manifiesta al nombrar al destino en términos

de servidumbre no es un ejemplo aislado de la obra de Euripides,
ni siquiera lo es de la épica homérica o de las tragedias en general.
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Segin lo que nos presentan estas narraciones, el hombre griego
en efecto experimentaba constantemente una fuerza externa a s
mismo, la cual tenia la capacidad de arrebatar, destruir, hechizar,
enceguecer o dirigir momentdneamente el entendimiento humano,
privando asi al sujeto de obrar, completamente, conforme a su
propia autonomia'’.

Una de las maneras por medio de las cuales podriamos acceder
a una explicacién de aquella fuerza que hace que el hombre
griego se vea inducido a creer que debe obedecer cual siervo ante
los designios divinos, la encontramos a partir de una lectura de
dicha experiencia por medio del concepto de la até (Ary). En su
texto Los griegos y lo irracional (1999), Dodds trata de explicar
en qué consiste esta experiencia tomada de la religién homérica.
Segin el autor, ella puede definirse como un comportamiento
imprudente o inexplicable. De ahi que, basado en el trastorno
temporal del entendimiento que experimenta todo aquel a quien
acaece la infatuacién de la até (Aty), resulte comdn atribuir a un
agente externo situaciones que en realidad ocurren dentro de los
personajes'’.

Dicho de otra manera, para el estudioso, laaté (Atn) representa
un estado mental en el cual se da un tipo de anublamiento o
perplejidad momentdnea de la conciencia normal'?, ella era
comprendida por el hombre griego como perteneciente a un
orden diferente al de su interior, es decir, como una accién ajena
a si mismo, puesto que €l no lograba corresponder dicha accién
con su forma natural de obrar. Derivado de esto, podemos
comprender que el hombre en vez de buscar la respuesta a la
accidn en su interior, volcara su mirada a los dioses o a las fuerzas
que podian hacerlos proceder de tal o cual manera, como se crefa
que tenfa el poder de hacerlo el Destino (ananke).

A fin de ejemplificar dicha experiencia de intervencién
psicoldgica, Dodds toma el caso de Agamendn, quien en el canto

XIX de la /liada, excusindose por haber robado a la doncella de

10

(Dodds, 1999, pp.15-17).
(Dodds, 1999, pp. 18-9).

2 (Dodds, 1999, p. 19).

15 (Dodds, 1999, pp.18-9).

1
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Aquiles, aclara que la razén por medio de la cual obré no debe
buscarse dentro de si, sino fuera de él, puesto que se traté de un
arrebatamiento de su propio juicio a manos de Zeus, o lo que es
igual, de un enceguecimiento a causa de la até (Atn). Las palabras
concretas del guerrero en aquel momento fueron, en el mismo
canto referido, el verso 90:

@M T ey pegap; Bedg Siit hyTe TENEVTA.
Mas ¢qué podria haber hecho? La divinidad siempre prevalece.

Esta explicacién sugiere que Agamenén no estaba obrando
en virtud de su propio querer, razonamiento que aunque parezca
producto de un argumento empleado por el hijo de Atreo a fin
de evadir su culpa en el obrar, es andlogamente admitido por
los personajes de Homero, y por el mismo poeta, como “un
plan de Zeus”. Ademds, la victima directa de su accién, en este
caso Aquiles, a quien Agamendn rapté tercamente su doncella,
comprende la situacién en la que se encontraba el Rey, es decir,
entiende que aquel ha obrado en virtud de su até (Atn) y no en
virtud de su propia voluntad'.

Asi pues, a partir del examen sobre la experiencia religiosa de
la até (Atn), Dodds concluye que los personajes homéricos suelen
expresarse con cierta vaguedad cada que hacen responsables de las
cosas que suceden, a causa del desconocimiento de los procesos
que se producen en su interior, a agentes externos a si mismos.
El estudioso trata de explicar esta forma de proceder a la luz de la
psicologia y a propésito cita a Nilsson quien estima que los héroes
homéricos padecen de inestabilidad mental, razén por la cual
su propia conducta se les ha vuelto ajena, hasta el punto de no
poder comprenderla o interpretarla como propia'®. Sin embargo,
esta forma de solucionar el asunto no satisface al autor, pues para
él aquello que posibilita la intervencién divina no deriva de la
inestabilidad. De hecho, contrasta dicha afirmacién al enumerar

1% (Dodds, 1999, p. 17).
5 (Dodds, 1999, p., 26-7.
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personajes que atn contando con un cardcter estable, no quedan
exentos de intervencién psiquica'®.

De este modo, Dodds propone interpretar la creencia
del hombre homérico en la intervencién psicolégica —aquella
experiencia de proceder inexplicable gracias a la cual el hombre
interpreta que un agente externo ha obra a través de él- a la luz
de las relaciones que logra establecer entre dicha experiencia y dos
peculiaridades culturales descritas por Homero. En primer lugar, el
autor explica que el hombre homérico no cuenta con un concepto
para nombrar aquello que llamamos “alma” o “personalidad”,
pues es visto que la psyké (Yvye) solo parece atribuirse después de
la muerte, y que el thymds (Bupog) es un érgano del sentimiento
que no aparece como parte constituyente del yo, sino mds bien
como una voz interior independiente'’. Por otro lado, en la época
se tenfa el hdbito de explicar el cardcter o la conducta en términos
de conocimiento. Asi, el verbo saber se empleaba tanto para
expresar la posesion de una habilidad técnica, como para hablar
del cardcter moral o de los sentimientos. Esta transposicién del
sentimiento a una condicién intelectual, implica, segin el autor,
que “si el cardcter es conocimiento, lo que no es conocimiento no
es parte del cardcter, sino que le viene al hombre de fuera”*®.

En sintesis, Dodds concluye —aludiendo a estas dos
particularidades esbozadas del pensamiento griego— que: el hecho
de que, por un lado, el hombre homérico no contara entre su
léxico con un concepto para nombrar aquello que llamamos
“alma” o “personalidad”, y por el otro, el hdbito segtin el cual
era comdn explicar el cardcter o la conducta en términos de
conocimiento— que fueron dichos elementos los que favorecieron
la creencia en la intervencién psicoldgica, dejando claro entre sus
argumentos, que tal explicacion sobrenatural a la que acuden los
personajes homéricos, es “una de las consecuencias de transponer
el acontecimiento del mundo interior al exterior”".

16

(Dodds, 1999, p. 28
(Dodds, 1999, p. 29
18 (Dodds, 1999, p. 30
1 (Dodds, 1999, p. 27
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Como se ve, en Dodds encontramos, por medio del concepto
de la até (Atn), una posible respuesta a aquella fuerza sobrenatural
ante la cual los personajes suelen interpretar que solo les es posible
comportarse de manera servil. A través de dicha explicacidn,
logramos enlazar decadencia, muerte, designios divinos y locura.
Losdesignios divinos, asi como las fuerzas sobrenaturales tales como
el Destino o la Necesidad, se supeditan en esta interpretacion a la
explicacién de la experiencia de infatuacién o locura momentdnea
producida por la até (Aty). Asimismo, la decadencia o la muerte,
pasan a representar posibles consecuencias de haber obrado bajo
el efecto del hechizo mental producido por la experiencia del
nublamiento de la razén.

Hasta aqui hemos logrado abarcar la mayoria de los elementos
que creemos son capaces de reflejar la paremia que hemos seleccionado.
No obstante, hay atin una pieza que se escapa: las diosas vengadoras.
Es cierto que mediante la interpretacién que ofrece Dodds sobre la
experiencia religiosa de la até (Aty), ellas podrian ser un agente capaz
de producir una intervencién psicoldgica. De hecho, en el caso citado
por el autor, Agamenén menciona a la Erinia y la culpa de que ella,
al igual que Zeus y el destino, haya perturbado su 4nimo, haciéndolo
actuar sin razonar. Empero, mds alli de comprender que la Erinia
pueda ser o no un agente que distribuya la até (Ary), notamos que
la forma en la que ella perturba el 4nimo de Orestes difiere de la
experiencia de intervencién psicolégica y se vincula mejor con el
horizonte de la culpa.

Talycomolomanifestamospreviamenteenlacontextualizacién
de la paremia, Orestes se ve, posterior al asesinato de su madre,
aquejado por una feroz enfermedad que lo consume (cuvtokeic
v60w). Su hermana nos deja saber que durante los seis dias que
su madre lleva fallecida, Orestes no admite alimentos, ni bana
su piel*. Lo tnico que alivia sus penas es el olvido que le trae el
amable hechizo del sueno (¢pihov Bmvov Bekynrpov)*'. A partir de
estas descripciones, no nos sorprenderd que debido al estado de
salud en el cual se encuentra, su aspecto dé claras sefiales de su

2 Euripides, Orestes, v. 42-4.
2L Euripides, Orestes, v. 211.
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estado interior. Asi, cuando Menelao lo ve, de manera sorpresiva,
exclama en el verso 385:

@ Beol, Tl Aeboow; Tiva dédopra vepTépwy
iOh dioses! ;Qué veo? ¢ Qué cadaver tengo ante mis 0jos?

A lo que Orestes responde en el verso 388:

ol 7y mpdoovic w, &M Tépy” adicileTon
No me atormenta mi aspecto, sino mis actos?.

Dicha respuesta serd fundamental para atender el campo
semdntico que nos queda por mencionar: la culpa. De aqui,
veremos que la enfermedad de Orestes, asi como las afecciones
que suscita en su cuerpo y su manera de actuar, es derivada de una
condicién mental producida por las Euménides, diosas vengadoras
cuya tarea es aterrorizar al matricida a causa de los crimenes por
él cometidos. Tal sentimiento de culpa, al parecer experimentado
por el personaje, nos sugiere problemas a la hora de conciliar la
interpretacién que realiza Dodds sobre la infatuacién provocada
por la até (Atn), con la experiencia de servilismo ante la necesidad
que se ve reflejada en la figura de Orestes.

La razén de tal inconveniente a la hora de trasladar la
explicacién que proporciona Dodds a la persona de Orestes,
radica en que, como lo hemos estudiado antes, la até (Aty) refleja
un estado de anublamiento mental, el cual trastorna a quien lo
experimenta de manera tal que toda victima después de obrar en
razén de esta intervencién psicoldgica, desconoce por completo
la accién que ha llevado a cabo. Su obrar le es ajeno, la forma
en la cual ha procedido es considerada una manifestacién de una
entidad externa actuando a través del personaje. Por esto, nos
preguntamos ;cémo puede alguien desligarse completamente de
la accién que ha llevado a cabo y atin asi sentir culpa?, ;acaso sentir
culpa no es un indicio de responsabilidad en el obrar?

Tratando deatenderaeste punto, nos dedicaremosa referenciar
un elemento que propiciard una mayor conceptualizacién de la

22 Euripides, Orestes, v. 388.
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noci6n de la até (Aty), y de este modo, concertar un vinculo entre
dicho vocablo y la experiencia de la culpa. Asi, diremos que, si atin
no encontramos relacién alguna, es porque no hemos atendido
a una variante que introduciria un nuevo matiz significativo al
concepto de la até (Aty). Al respecto, los autores del texto “Até in
the Homeric poems” (2020), caracterizan mds el significado del
término cuando especifican que su capacidad semdntica propicia
la posibilidad de leer el vocablo a través de dos sentidos diferentes
que se unen al atender a horizontes relacionados entre si*. De
esta manera, el concepto podrd ser entendido como dano y como
locura. Ahora bien, ;cdmo se unen los significados esbozados?
Los autores afirman, siguiendo la metonimia manifiesta en
el concepto, que tal unién puede darse en dos sentidos: de la
deficiencia sensorial al desastre?, o por el contrario, de un estado
de asuntos desastrosos a un estado mental determinado®.

Explicando la cuestién con otras palabras, podemos decir que
un nublamiento de la razén puede conducir a un evento desastroso,
o de manera inversa, que unas circunstancias determinadas puedan
ser la consecuencia o el detonante de la locura. Esta apreciaciéon
pone el acento en una diferenciacién que ya habia comentado
también Padel en su libro Whom Gods destroy: Elements of greck
and tragic madness (1995). Alli, la autora explica que la locura,
leida en clave de até (Atn), puede interpretarse como aquello que
te hace errar, producto de la intervencién psicoldgica producida
por una fuerza o divinidad, pero también, como un sintoma
derivado del castigo a un error?.

Siguiendo este segundo sentido bajo el cual es posible
comprender la até (Atn), anotaremos también que segin la
estudiosa, la locura entendida como castigo puede asociarse de
manera directa con la figura de las Erinias, las mismas diosas que
en alucinaciones mortifican a Orestes, puesto que entre sus tareas

2% (Cairns, D & Cairns, F. (2012). "Até in the Homeric poems. In Papers of
the Langford Latin Seminar”. Oxbow Books. Vol. 15, p. 4.

% (Cairns & Cairns, 2012, p. 7).

% (Cairns & Cairns, 2012, p. 11).

% Padel, Ruth (1995). Whom gods destroy. Elements of Greck and tragic
madnees. Nueva Jersey. Priceton university press, p. 192-3.

145



Como dice un antiguo proverbio: la sabiduria de Euripides

se ubica el seguir y sancionar los crimenes”. Pero también, para
Padel, dichas diosas pueden representar aquel impulso que hace
que la mente humana se vuelque de su lugar natural, es decir, la
autora concuerda en afirmar junto con Dodds, que las Erinias
pueden considerarse agentes que distribuyen tal experiencia de
infatuacién por medio de la cual erra el ser humano. Esto quiere
decir que en ellas se configura, como lo ilustra la investigadora,
una paradoja: la misma fuerza que te hace cometer un crimen
puede castigarte por haberlo cometido. Lo mismo sucede con la
até (Atn), ella logra pasar de significar el motivo por el cual el
entendimiento humano ha caido en la realizacién de actos que
llevan a consecuencias desastrosas, a representar el castigo por
dicha manera de proceder®.

Asi, vemos que los dos campos en los cuales se ubican las
Erinias parecen no corresponderse. Y esto, no solo a causa de la
paradoja nombrada, sino también a causa de que el primer sentido
que comentamos sobre la experiencia de la até (Aty): aquella
intervencién psicoldgica por medio de la cual el ser humano
actda de manera no consciente, estipula desde el principio una
evasién a la responsabilidad en el obrar —en el sentido en el que
los personajes se desligan de su manera de proceder a tal punto
que, traspolando el acontecimiento del mundo interior al exterior,
interpretan haber actuado bajo un hechizo mental—, mientras que
el segundo sentido del término devuelve la responsabilidad al
sujeto mediante el sentimiento de culpa expresado a través de la
locura que padece quien haya cometido el crimen.

Ahora bien, notando la polisemia inmersa en la experiencia
de lo que hasta el momento hemos descrito como intervencién
psicolégica, pero también, como locura entendida como sintoma
especifico del sentimiento de culpa, podemos proceder a decidir
en cudl de las dos situaciones previamente expuestas se encuentra
Orestes. Asi, afirmamos, por un lado, que su obrar no responde a
si mismo sino a una fuerza mayor, interpretando a partir de esta
manera en la que procede, un estado mental por medio del cual
una voluntad ajena se manifiesta. O pensaremos también, por

2 (Padel, 1995, p. 190).
% (Padel, 1995, p. 190).
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otro lado, que no es la condicién mental, en primera instancia,
sino el estado de situaciones en el cual se ve inmerso, lo que lleva
a nuestro personaje a padecer en vida una inestabilidad mental a
causa del castigo designado para él a partir de su obrar consciente.

Al respecto diremos, al recordar la contextualizacién de
nuestra médxima, que Orestes no titubea al manifestar que
ha obrado en cumplimiento de un vaticinio proporcionado
por Apolo, por lo cual podemos convenir que el matricida ha
obedecido las palabras del dios®. De hecho, lo deja claro en la
réplica que hace a Tindareo, padre de Clitemnestra, en la cual,
reaccionando al reclamo que realiza el anciano respecto a su forma
de actuar, manifiesta que debe comprender que aunque podamos
dilucidar los hechos cometidos a la luz de la forma en la que por
sabiduria deberfamos conducirnos siempre”, y aunque ademis
contemos con la ley comin para proceder de manera racional
en condenacién de las malas acciones®, tenemos que prever que
no siempre actuamos conforme a las buenas costumbres o a lo
estipulado por la ley, sino también, de acuerdo con aquellas fuerzas
superiores que nos movilizan a actuar, independiente de que por
l6gica sea aconsejable obrar asi 0 no. De esta manera, notamos de
nuevo el servilismo hacia lo estipulado por los dioses cuando dice
en los versos 595-6:

gxelvoy 1yelod’ avéoiov kel kTelvere:
Exevog AuapT’, 0DK Eya.
Por obedecer maté a la que me dio la vida.

Y de nuevo en el verso 596, refiriéndose al dios Apolo, Orestes
se pregunta:

gxelvog fluapt’, odk Eyw. Ti Ypijv we Spay
El fue quien errd, no yo. ¢ Qué iba yo a hacer?

% Euripides, Orestes, v. 590.
30 Euripides, Orestes, v. 494,
8L Euripides, Orestes, v. 495.
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A partir de esta conversacién, podemos convenir en que
es claro el hecho de que Orestes no actiia en razén de su mera
voluntad, su obrar, como ya hemos referido, se encuentra, segiin
él, inexorablemente atado al vaticinio del dios Apolo, frente al
cual obedece. Hasta aqui nos es posible decir que la accién del
matricida es influenciada, mas no ejecutada de manera directa por
el dios a través de Orestes. Es decir, el hijo del atrida en ningtn
momento asegura que su entendimiento haya sido hechizado para
proceder de dicha manera. De hecho, este es capaz de argumentar
su forma de actuar mds alld de la orden divina en razén de la
venganza a la muerte paterna, como se ve en los versos 546-547:

éyof)B’, avoa1og ipt pw]'répoc KTOULVWY,

datog ¢ Y’ étepov dvopa, TUWPGY narpi.

Yo soy impio por haber matado a mi madre,

pero piadoso en otro respecto, por vengar a mi padre.

Por otro lado, aparece la cuestién sobre la que ya hemos estado
insistiendo: Orestes padece ataques de locura en condenacién por
el asesinato de su madre, estado que remite al horizonte de la
culpa derivada de un actuar consciente, que aunque influenciado
por fuerzas sobrenaturales, no fue llevado al acto plenamente por
ellas. Pensemos en lo siguiente: si la razén explicativa con Dodds
se encontraba en el error de extrapolar los acontecimientos del
interior al exterior, la razén en este caso particular deberd buscarse
en otro lugar, pues es visto que Orestes no se desliga de manera
total de su accidén, es decir, no desconoce ni independiza de si
mismo las pasiones que dominaron en su interior para llevar a
cabo el crimen cometido.

Siguiendo con esta argumentacién, podemos acordar que
trasladar la experiencia de la até (Ary) —que hemos definido
previamente en su primer sentido como intervencién psicolégica—
ala persona de Orestes, se torna insuficiente para leer el sentimiento
de servilismo que sentia el hombre griego hacia la fuerzas externas.
Sin duda, ella senala un primer acercamiento al poder que crefan,
eran capaces de ejercer los dioses sobre el ser humano, el Destino o
la Necesidad. Sin embargo, creemos, como sucede en esta ocasidn,
que no toda interpretacién sobre dichas entidades externas se
encontraba trazada mediante la relacién entre comportamiento
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inexplicable e infatuacién producida por la até (Atn), puesto que
ella no da cuenta de la paradoja que se produce en esta situacién
cuando se plantea la posibilidad de que un sujeto atin obedeciendo
de manera servil el mandato de un agente externo, sea capaz de
argumentar su manera de proceder mds alld del designio divino, y
a su vez, que €l pueda padecer ataques de locura derivados de un
sentimiento de culpa que solo puede visibilizar los rezagos de un
actuar consciente.

Por lo que, en caso de tener que decidirnos sobre el lugar
que corresponde a la experiencia de la até (Atn) en la tragedia
de Orestes, diremos que, apelando al segundo sentido del
concepto esbozado, conviene mds pensar que la locura del
personaje se vincula a la inestabilidad mental en la que cae a raiz
de la condenacién del acto criminal cometido, a pensar de que
la locura fue aquello que lo llevé a actuar cuando, fruto de un
anublamiento de la razén, derramé la sangre materna. Asi como
serd también mds congruente, con respecto a lo dicho, anunciar
que el papel que juegan en nuestra paremia seleccionada los
designios divinos, serd el de un sentimiento de servilismo ante
dichas fuerzas externas, que mds que agentes capaces de perturbar
el entendimiento humano, se erigen como entidades que acuden
benévolamente en representacién de situaciones ante las cuales el
sujeto obra mds alld de los c6digos preestablecidos para su actuar.

Hacia un analisis contemporaneo
del concepto de Ananké

Hasta el momento hemos tratado de esclarecer una experiencia que
observamos en la tragedia de Orestes: el sentimiento de servilismo
que aparece en el hombre cuando se encuentra frente a fuerzas que
por trascenderlo, parecen superponerse hasta el punto de lograr
dirigir, o al menos influenciar el entendimiento humano para que
proceda conforme a una direccién trazada y no necesariamente
por la sola voluntad del sujeto actuante. Segin nuestro parecer,
dicha experiencia de servilismo frente a fuerzas externas, no era
especifica de la obra trabajada o del trdgico que la escribe, sino que
ella representaba un estado compartido por diferentes personajes
narrados a lo largo de la tradicién épica, a través de los cuales se
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podria resefar este aspecto como una caracteristica particular del
hombre griego de la época clisica.

Nos servimos de nuevo de Dodds para contrarrestar
dicha afirmacién cuando el autor manifiesta lo comin que es
encontrarse en numerosos pasajes a lo largo de la épica homérica,
con oraciones que expresan el hecho de que las cosas se hayan
realizado conforme a un plan divino, que una fuerza exterior haya
hechizado o arrebatado momentdneamente el entendimiento de
alguien para hacerlo proceder de determinada manera, o que,
andlogamente, el destino funesto de determinado personaje se
haya interpuesto para que las cosas se realizardn del modo en que
ocurrieron®. Tal manera de hablar respecto a las fuerzas que los
griegos crefan superiores, refleja si no un convencimiento total
del poder que poseian aquellas entidades, si una particularidad
cultural marcada a través de férmulas estereotipadas que dan
cuenta de la norma lingiiistica e histérica de la época.

Siguiendo con esta argumentacién, cabe preguntarnos: ;es
posible plantear una superacién de esta forma de hablaren la cultura
contempordnea?, y en caso de que la respuesta sea negativa, ;no
da ello paso a preguntarnos si de manera parecida esto tiene algo
que decirnos con respecto a nuestro horizonte de comprensién? A
fin de abordar tales interrogantes, demos un pequeno vistazo por
la literatura, la musica y los refranes populares que atn vigentes
en nuestra época, conservan los vestigios de la interpretacion
que se daba en la época cldsica acerca de las posibilidades del
obrar humano con respecto a las fuerzas abstractas a las que se
encontraba ligado, para tratar de auscultar de qué manera el
mundo contempordneo se expresa sobre el destino.

Quizds una de las referencias mds concretas al destino a partir
del concepto abordado en el presente trabajo, es decir, al término
ananké (&vdyxn), es realizada por el escritor francés Victor Hugo
en su novela Notre Dame de Paris (1980). En el libro V1, el autor
dedica dos apartados al término, en el primero —que precisamente
lleva por titulo el nombre del concepto: ANATKH- se encarga
solo de enunciar el vocablo y a su vez, de enlazarlo a su posible
equivalente latino, a saber, Fatum, mientras que en el segundo,

% (Dodds, 1999, p. 17-8).
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su desarrollo logra ser mucho mds profundo puesto que trata de
especificar mediante analogias, de qué manera comprende esta
nocidn griega.

Asi, el primer apartado se ubica en el escondrijo de uno de
los personajes principales, Claude Frollo, el archididcono de la
catedral, cuya vocacién religiosa combinaba con meditaciones
acerca de asuntos tan variados como la filosoffa, la medicina, la
hermética y la alquimia. En dicha celda, la cual es narrada a los ojos
de su hermano Jehan Frollo du Moulin, quien se introduce en el
cuarto sin ser visto, se encuentra toda una serie de particularidades.
Jehan comenta haber notado en aquel lugar artefactos entre los
que se contaban calaveras, alambiques, compases, pergaminos,
laminillas de oro y jeroglificos®.

Sumado a los particulares objetos que acompanaban el lugar,
Jehan dice haberse fijado también en variadas inscripciones, tanto
en griego como en latin, talladas en las paredes, pero sobretodo,
dice haberse detenido en una en particular: aquella que su
hermano se dedica a tallar en el justo momento de su visita, la
cual corresponde al término que nos llama la atencién, a saber,
ANATKH, a lo que Jehan reacciona pensando que su hermano
pudo haber sido mucho mds claro si en vez de emplear el término
en griego, hubiese utilizado el vocablo en latin, lengua mds
recordada que el griego. Asi, dice para sus adentros: “Habria sido
mucho mds sencillo escribir Fatum”™.

Como mencionamos previamente, en la novela se enuncia
el concepto ananké (&vayxn) y se le vincula con el vocablo latino
Fatum. En el siguiente espacio, dentro de este mismo libro, donde
se trata igualmente el concepto, pasamos a hacernos una idea de lo
que el autor comprende por él, cuando, primero, en conversacién
con su hermano Jehan, que ahora sale de su escondite y se deja ver,
el archididcono asiente a traducir la palabra ananké (&véyxyn) como
fatalidad, y cuando, en segundo lugar, Claude interpreta lo que
comprende por este concepto a la luz de una analogia que abstrae
de una mosca que ve morir ante sus 0jos a causa de una arafa.

% (Victor Hugo, 1980, p. 217).
34 (Victor Hugo, 1980, p. 220).
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La forma en la que se introduce la analogia tiene lugar a
partir de un nuevo personaje que ingresa al escondrijo: este serd
maese Jacques, un discipulo del maestro Claude, del cual espera
aprender el saber de la alquimia. Durante la visita del personaje
nombrado, éste se fija en una mosca que en su intento por salir
de aquella celda, queda atrapada en la red de una arafia, la cual,
al percatarse del movimiento introducido por el insecto en su
tejido, se precipita sobre ella. Al presenciar esta escena, Jacques se
compadece de la suerte de la mosca e intenta salvarla, a lo que su
maestro reacciona con brusquedad, apartando su brazo a fin de
que éste no pudiese intervenir. La explicacién que otorga Claude
sobre su reaccién es la siguiente: no es posible entrometerse ante
lo que para la mosca, representd el rosetdn fatal, pues es necesario
dejar actuar a la fatalidad®.

Sumado a estas advertencias sobre la imposibilidad de
intervenir ante lo que es nombrado como fatalidad, debe por
fuerza realizarse de la manera en la que se ha estipulado que suceda,
o lo que es igual conforme con las “antenas de hierro” que posee
este concepto. Claude agrega a su intervencién un simil entre la
tela de la arana y el tejido del destino, elemento a partir del cual
recordaremos otra particularidad de la cultura griega: el hecho
de que alli la figura mitoldgica de las moiras, representaciones
femeninas del destino, se vinculara igualmente con el tejido,
llegando a ser incluso reconocidas como las hilanderas del destino,
esto, debido a la funcién caracteristica de su oficio: comenzar a
hilar, hacer que este dé vueltas en la rueca, y finalmente, cortar el
hilo que representa la vida de los mortales.

Siendo asi, notamos que, mediante la alusién que realiza
Victor Hugo al término ananké (&véyxn) en su texto, la lectura
contemporanea del autor logra reconocer un elemento del mundo
griego como inmerso también en la trama de su novela, destacando
aqui que comprende el destino en términos de fatalidad como
aquello ante lo cual no es posible rehuir o intervenir a fin de
evitar que ella actie. Asi mismo, la analogia que emplea posibilita
un simil entre la tela de la arafa sobre la cual cae la infortunada
mosca y el tejido del destino que ademds de vincularse al plano

% (Victor Hugo, 1980, p. 230).
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mitolégico por medio de las moiras, se comprende desde los
vocablos griegos como un decreto, haciendo alusién una vez
més a aquello inevitable, pues el verbo griego epineo (¢mwéw),
que connnota hilar, cuenta con la particularidad de significar un
decreto, siempre que este hilar corresponda al hilo de la vida de los
mortales, es decir, al hilo del destino.

Por otro lado, atendiendo ahora al plano musical, nos
encontramos con la agrupacién de salsa Conjunto Cldsico, la cual,
entre sus canciones contiene una en particular llamada “Sin rumbo
alguno™®. Ahora, nos interesa resefiar tal intervencién musical por
la forma en la que la banda comprende la fuerza que encarna el
destino. Ella relata los consejos que por viejo ha interiorizado el
personaje de la cancién, entre los que se cuentan el actuar siempre
con cautela e inteligencia para asf evitar la presencia de un problema,
el vivir con la creencia de lograr lo que se piensa, y, finalmente, el
tocante al destino: vivir la vida como la debemos vivir, a saber, sin
intentar huir de aquello de lo que no es posible huir.

En este sentido, interpretamos que es esta tltima acotacién
la que se realiza respecto al destino, puesto que a ella puede unirse
la siguiente aclaracién que mds tarde introduce la cancién: “No
olviden que es el destino la fuerza que vence al hombre y al que
no acepta y se esconde, muere vivo” (minutos 3:05-3:17). Unida
a esta ultima referencia, podemos ubicar con claridad que el
tercer consejo habla sobre el destino, puesto que es patente la
relacién entre aquello nombrado como irrehuible y la fuerza que
decimos, es capaz de vencer al hombre, superponiéndose més alld
del querer del sujeto.

Siendo posible tal ilacién, diremos que la lectura que tiene la
cancién sobre el destino dard cuenta tanto del sentido que ponia
de manifiesto Victor Hugo en su novela: el destino entendido
como aquella fatalidad frente a la cual se torna imposible
intervenir, como del horizonte semdntico al cual aludiamos con la
paremia que extrafamos de Orestes: ante el destino es solo posible
comportarnos de manera servil, puesto que, como menciona

%  Conjunto  Clasico (1979). Cancién  “Sin rumbo  alguno”
Compositor:  Ramén  Rodriguez.  En:  https://www.youtube.com/
watch?v=yFnUBPMarTU&list=RDyFnUBPMarTU&start_radio=1
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la cancién, es este la fuerza capaz de vencer al hombre, y a su
vez, la entidad que decreta cémo una cosa debe suceder. Asi, la
interpretacién musical comienza especificando que el destino es
quien otorga los consejos, es decir, nuestro personaje, habrd de
ser caminar sin rumbo alguno, afirmacién que por interpretarse
como decreto divino, se acepta en tal medida, que es este designio
el cual otorga el titulo a la cancién.

Llegados a este punto, podemos dirigir nuestra atencién al
tercer horizonte a partir del cual queremos indagar de qué manera
se expresa el mundo contempordneo y particularmente, la cultura
popular, sobre el destino o las fuerzas que a él se asemejan. En
primer lugar, podemos notar paremias o férmulas rutinarias
religiosas como: “El hombre pone y Dios dispone.”, la cual se
refiere a Dios como aquella entidad suprema que, superpuesta en
relacién con el hombre, logra ubicar las posibilidades tocantes a
cada uno de ellos, llevando a que de esta manera, el sujeto no
pueda obrar mis alld de los limites dispuestos. Comparable a la
paremia anterior, serd el contenido de la férmula rutinaria de
respuesta: “si Dios quiere”, la cual establece una divisién entre el
querer humano y el querer divino, actuando siempre este dltimo
como condicionante del primero.

Ahora bien, alejados del plano religioso, encontramos
también diversas paremias que reflejan un aspecto del destino que
ya hemos venido rastreando tanto en la paremia seleccionada en la
tragedia Orestes, como en los elementos encontrados en los campos
literarios y musicales que hemos abordado hasta el momento. Asf,
recordamos que en Orestes ya se notaba que la manera servil en
la que se comportaba el hombre griego frente a las determinadas
fuerzas abstractas, daba paso a pensar en la impotencia que sentia
el individuo al actuar, cuando, aquello que nombraba como
destino (&vdyxn) se superponia trascendentalmente, evidenciando
la imposibilidad de escapar a la red que ella habia decretado.

Asi mismo sucede en Victor Hugo cuando habla dela Fatalidad
como aquello que de manera ineludible debe darse. Si recordamos,
dicho rasgo particular del destino también se veia reflejado en la
cancién citada cuando expresaba, a modo de consejo, que no
se debe intentar huir de aquello ante lo cual, sencillamente, no
es posible huir. Tal caracteristica propia de la experiencia que se
produce en la entrana del hombre, al encontrarse con fuerzas de
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este tipo, se ve reflejada igualmente en expresiones de la cultura
popular tales como: “Nadie se puede evadir, de lo que estd por
venir’, “Yendo y viniendo, lo que habia de ser va siendo”, “Lo
que ha de suceder, no puede dejar de ser”, o haciendo referencia
explicita al destino ubicdndolo como sustantivo de la oracién,
encontramos también: “Gran desatino, querer huir de tu sino”.

En este mismo sentido, hallamos una paremia que se relaciona
mds intimamente con la que abrié toda esta disgregacién, es
decir, aquella que como vimos en Euripides, expresaba que todo
es esclavo del destino. La mdxima contempordnea que creemos
puede emparentarse con la antigua, es la siguiente: “A lo que no
puede ser, los hombros encoger”. Realizamos tal vinculo entre
ellas puesto que intuimos, ambas logran indicar la forma en la que
el hombre debe comportarse respecto a estas fuerzas que escapan a
su légica, a saber, de manera servil. Esto significa que cual siervo el
hombre debe aceptar, en vez de rebatir, aquello que como ha sido
estipulado, suceda de una manera especifica.

Y, aunque suene paraddjico, como vimos en la persona de
Orestes, no por aceptar lo anterior, necesariamente nos vemos
obligados a eliminar elementos como la responsabilidad humana
en el obrar, la culpa derivada de dicha accién consciente, o la
posibilidad de ubicarnos mds alli de lo que ain pareciendo
irrehuible, por su influencia palpable en el entendimiento
humano, es posible transgredir en el sentido en que, como lo
mostraba Tindareo en conversaciones con Orestes, existen mds
posibilidades entre las cuales decidir, tales como, por ejemplo, el
guiarse por lo establecido segun la ley comdn.

A fin de sintetizar lo respectivo a este acdpite, recordemos
una de las preguntas que nos plantedbamos al inicio. Alli nos
cuestiondbamos si era posible plantear una superacién, en el
mundo contempordneo, de la manera de hablar cldsica sobre
fuerzas abstractas tales como el destino o la necesidad. Referente
a este punto, pudimos notar, conforme a nuestro recorrido por
la literatura, la musica y los refranes populares, que en estos tres
horizontes se presentan vestigios de la experiencia por medio de
la cual el hombre griego nombraba el destino en términos de
servidumbre, lo que nos lleva a contestar de manera negativa a la
pregunta planteada.
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Conclusiones

e Con la lectura de la tragedia Orestes y la interpretacién
contextualizada de la paremia elegida, notamos que a partir de
la figura del personaje principal de la obra, pudimos leer una
experiencia que era susceptible de trasladarse al hombre griego,
por reflejar no una particularidad de la persona de Orestes, sino
mas bien, una evocacién a la forma en la que de manera general,
el hombre griego se comportaba y expresaba. Tal experiencia se
refiere a la situacién mediante la cual los griegos interpretaban
que una fuerza externa a si mismos, en este caso el destino
(4véyxn), los hacia actuar mas alld de su propia voluntad.

e Gracias al horizonte interpretativo que abre Dodds, mediante
el cual se posibilita una lectura del destino a partir de una
experiencia tomada de la religién homérica nombrada como até
(Atn), atendimos a la explicacidn que a través de ella se abria a
la creencia en el destino, logrando vincular de esta forma cuatro
de los cinco elementos que lograba colegir nuestra paremia:
decadencia, muerte, designios divinos y locura. Sin embargo,
encontramos también que ella escapaba a la explicacién total
cuando rehuia a la paradoja de concertar direccionamiento
al actuar y responsabilidad del sujeto individual, horizontes
que aunque contrarios, logran vincularse con la paremia
seleccionada.

e Alanalizar el concepto de Ananké ala luz de la forma en la que
sobre ella se expresa el mundo contemporineo, notamos que a
diferencia de lo que podriamos creer, el concepto y su horizonte
seméntico no se agotan en el mundo clésico, sino que, por el
contrario, continta referencidndose en diferentes planos de la
presente época, tales como la literatura, la musica y los refranes
populares. Esto nos da paso a preguntarnos si, parecido a lo que
sucedia con el hombre griego, también dicha manera de hablar
puede decirnos algo sobre nuestra propia norma lingiiistica ¢
histérica. Tal cuestionamiento se presenta entonces como una
nueva perspectiva desde la cual se puede auscultar el fenémeno
del destino en la contemporancidad.
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La sabidurfa popular se expresa a través
de proverbios, dichos, sentencias o
refranes. En pequenas dosis de cordura
las médximas manifiestan una especie de
ciencia prictica que apunta a lo general
desde lo particular en una doble via: por
una parte, convocan a la reflexién desde
un mensaje claro y distinto que amplia
nuestra opinién sobre las cosas. De otro
lado, las mdximas también invitan a
corregir, curar o sopesar la propia
conducta desde las buenas costumbres y
el buen juicio.
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