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PALABRAS PRELIMINARES

El presente volumen recoge las conferencias magistrales del Octavo
Coloquio Internacional “CARTOGRAFIAS DEL YO EN EL MUNDO
ANTIGUO. ESTRATEGIAS DE SU TEXTUALIZACION, organizado por el
Centro de Estudios Helénicos (CEH) de la Facultad de Humanidades
y Ciencias de la Educacion de la Universidad Nacional de La Plata,
llevado a cabo durante los dias 26 a 29 de junio de 2018 en el edificio
Sergio Karakachoft de la UNLP. Como en ediciones anteriores, el
Coloquio fue auspiciado por el CONICET, la Asociaciéon Argentina
de Estudios Clasicos (AADEC) y, en esta ocasion, conté ademas con
el acompanamiento de la Embajada de la Republica Helénica, cuyo
Embajador, D. Dimitrios Zevelakis, nos honré con su presencia en
la ceremonia de apertura. Nuestro agradecimiento a todos ellos por
el apoyo recibido, asi como a los colegas y alumnos del pais y del
exterior que concurrieron a la cita para participar activamente en
todas las actividades: mesas de ponencias, cursos, conferencias. Ellos
fueron los responsables del clima entusiasta y de cordialidad que
caracterizo al encuentro.
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La propuesta de esta convocatoria fue pensar y debatir las
formas de expresion de la subjetividad a partir de las estrategias de
su textualizacion, a los fines de trazar un mapa que diera cuenta de
los complejos territorios del yo en la Antigiiedad. En ese marco, este
volumen retine ocho trabajos que ofrecen en su conjunto una lectura
topografica de la subjetividad en variadas manifestaciones discursivas
-épica, lirica, filosofia, historia, y el mito en relacién con el ritual.
Aspectos constitutivos de los procesos de subjetivacion, como las
emociones, la imaginacion, la identidad y la alteridad, la memoria o el
agenciamiento, entre otros, forman parte de los aspectos tratados por
los fil6logos, historiadores y estudiosos de la filosofia que conforman
los autores de estos trabajos.

Sobre la Odisea de Homero versan los dos primeros capitulos.
Ambos nos ofrecen novedosos analisis del texto homérico. Inaugura
Bruno Currie con “La teoria de la mente y el autoconcepto de
Penélope en el canto 23 de Odisea”, acerca de la escena del reencuentro
entre los esposos (vv. 1-230). Como su titulo lo adelanta, a partir de
los aportes de la teoria de la lectura de la mente (“mind reading”)
explora la expresion de la subjetividad en Penélope, sobre todo en
la expresiéon de su rostro. El detallado examen del texto conduce
a Currie a determinar que Penélope reconoce internamente a su
esposo ya al principio de la escena, en dos momentos particulares:
implicitamente en los vv. 32-3 y explicitamente en los vv. 85-7. En esta
lectura por lo demas atractiva sobre la anagnorisis, la manifestacion
de las emociones cobra singular importancia, asi como la divergencia
entre los pensamientos de los personajes y sus palabras.

Le sigue “El manto y la construccién del mendigo mentiroso
en Odisea 14” de André Malta Campos, que gira alrededor del
encuentro entre Odiseo y Eumeo. Particularmente ahonda en la
sofisticada construccion del ethos del mendigo codicioso y mentiroso
-coronada con la obtencion de un manto- de la que Odiseo se vale
para convencer al porquerizo: “parecer mendaz es parte esencial del
disfraz”. Los papeles se invierten temporariamente: el porquerizo estd
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en una situacion superior a la del amo, pero Odiseo termina ganando.
El autor integra a su lectura la controvertida escena final, por algunos
objetada, en que el héroe se comporta como un mendigo ebrio e
inoportuno, que incluso explicita su descaro.

Maria Inés Saravia se adentra en la sutil interrelacion que la Nemea
III de Pindaro entreteje entre la Musa, el yo poético y la consagracion
deportiva que celebra, esto es, el triunfo de Aristéclides de Egina en
el pugilato. En su propuesta cobra vital importancia el espacio inicial
del poema, cuando el poeta espera la llegada de la diosa, como si
la performance poética no hubiese todavia comenzado. Es ese el
momento en que, en opinién de la autora, por medio del recurso de
la autoconfiguracion del sujeto y del proceso creativo, el yo poético y
el autor se funden y, en un tono sencillo, el yo poético y el ti se ponen
a dialogar. Un andlisis riguroso de la oda en su conjunto fundamenta
este estudio.

La filosofia se ve representada también en dos contribuciones,
una sobre Platon y otra sobre Filon de Alejandria, un pensador
fuertemente influenciado por los filésofos griegos y en especial
por el mismo Platén. En primer lugar, el capitulo a cargo de
Graciela Marcos, “Autorrefutacion y cancelacion de hipdtesis en
Platon’, enfocado en el controvertido sentido de la operacion de la
cancelacion de las hipdtesis de Repuiblica VI-VII. Para aclarar este
pasaje, la autora vuelve la mirada hacia el Sofista 251d-252e, en lo que
atafe a la estrategia de la autorrefutacion. Marcos defiende la tesis de
que tal estrategia es una aplicacion de la prescripcion dialéctica de
destruir o cancelar hipétesis. El tema, como se ve, implica adentrarse
en la definicién del método dialéctico, considerado por Platon el
procedimiento ideal para la busqueda de saber, cuyos ingredientes
esenciales son refutacion e hipotesis. Una lectura minuciosa del texto
griego y un didlogo fecundo con sus principales criticos dan solidez
al desarrollo de este articulo.

En segundo lugar, “Mi vida es un infierno. El Hades como imagen
de la vida del malvado en Filén de Alejandria”, de Marco Antonio
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Santamaria. El judio alejandrino emplea la imagen del Hades y sus
eternos castigados en el Tartaro, como Téntalo y Sisifo, como simbolos
de la degradacion moral de quienes se entregan a las pasiones.
Santamaria rastrea las posibles fuentes clasicas de tales imagenes, no
sin antes ofrecer un comentario de los pasajes de Filon especialmente
seleccionados en relacién con el tema a tratar. Postula, entre otros,
al Gorgias de Platon (492a-493c) como una posible fuente para su
interpretacion del Hades como imagen de este mundo. Por otro
lado, los evidentes paralelismos con Sobre la naturaleza de las cosas
de Lucrecio (3.978-979 y 1018-1023), acerca de la interpretacion de
los castigos del Hades como simbolos de la vida de los insensatos
dominados por pasiones negativas, apuntaria a que ambos se basaron
en textos similares pertenecientes a la tradicién epicurea, tal vez
remontables al mismo Epicuro.

Partiendo de la nocién de sujeto politico marcada por los
debates contemporaneos, Julian Gallego analiza, en “Decisiones
ciudadanas, disyuntivas heroicas: modelos politicos y tragicos de
la accién humana’, las posibles articulaciones entre la subjetividad
de la ciudadania en la democracia ateniense y la figura del héroe
tragico. Para ello parte de los textos que ilustran el proceso subjetivo
en que se ve sometido el agente en posicion de decidir y de actuar
en la asamblea ateniense, como los de Herddoto o Tucidides, para
relacionar, en segundo término, con los modos en que la tragedia
plantea las disyuntivas excluyentes del héroe. La situaciéon misma
de la decisién asimila a ambos agentes, el tragico y el hombre
ciudadano, sin embargo también pueden resultar antitéticos. Las
ultimas tragedias del siglo V nos enfrentan, segtn el autor, a una
desubjetivacion que, en el plano politico, se corresponde con la crisis
de la democracia radical, a raiz de los golpes oligarquicos y la derrota
en la Guerra del Peloponeso.

Con “Las revueltas esclavas romanas: resistencia y subjetividad
politica colectiva” de Carlos Garcia Mac Gaw se produce el pasaje
del mundo griego al mundo romano. Mac Gaw coincide con Gallego
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en aprovechar las aportaciones de las teorias de la construccion
del sujeto politico, en su caso, para caracterizar los movimientos
esclavos. Luego de comentar criticamente los principales estudios de
los historiadores modernos que trataron el tema, advierte Mac Gaw
sobre el error que supone trasladar el imaginario revolucionario del
siglo XIX y XX al mundo antiguo. Su intencién, en cambio, es buscar
las trazas de la circulacion de un discurso alternativo al dominante,
capaz de establecer un grado importante de cohesion social, que
genere las condiciones para una accién revolucionaria, y ponga en
cuestionamiento el orden social establecido. En su argumentacién
cobra importancia el oximoron lingiiistico que subyace a la expresion
douilon pdlis, no tanto un conflicto gramatical, sino més bien “un
conflicto ideolodgico por la valoracién de tal signo”

Cierra el libro Ana Isabel Jiménez San Cristobal con el capitulo
“Dioniso: la mania de un dios”. Dioniso es el patron de la locura
ritual: provoca el delirio y el éxtasis en sus seguidores -lo que se llama
la mania teléstica- y él mismo cae en ocasiones presa de ella. Con el
soporte de multiples testimonios textuales -que aparecen completos
al final del capitulo, en griego y traduccién castellana- Jiménez San
Cristébal analiza estas dos facetas. El participio maindémenos que
acompana al dios puede significar “delirante” pero también “furioso’,
en consonancia con su vinculacién a ménos (“impetu guerrero”). Estas
ambivalencias -y hasta contradicciones- también se dejan ver en la
discriminacién que hace la autora entre una mania saludable, esto es,
un estado de euforia, entusiasmo o vitalidad desmedida que libera de
ansiedades y preocupaciones, y la mania sombria, violenta, asociada
con los castigos infligidos por el dios cuando no se lo reconoce. El
ultimo tipo de locura no encuentra practicamente testimonios en el
culto historico. La exhaustividad y la erudicion caracterizan a este
trabajo sobre la religion y el mito que da conclusién al volumen.

Agradecemos la colaboracion de Sofia Zamperetti en la lectura y
correccion de estilo de gran parte de estos articulos. Todos ellos estan
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en lengua castellana. Hemos creido que de esta forma el libro sera
accesible a nuestros estudiantes. Graciela Zecchin de Fasano y Pilar
Fernandez Deagustini han traducido el trabajo de Bruno Currie del
inglés (“Theory of Mind and Penelope’s Self-expression in Odyssey
23”) y Claudia N. Fernandez y Pilar Fernandez Deagustini el de
André Malta Campos del portugués (“O manto e a construcdo do
mendigo mentiroso na Odisséia 14”).

Claudia N. Ferndndez y Graciela Zecchin de Fasano
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LA TEORIA DELA MENTE Y EL
AUTOCONCEPTO DE PENELOPE EN EL
CANTO 23 DE ODISEA

BrUNO CURRIE*
University of Oxford / Oriel College

RESUMEN

Este trabajo aplica el criterio de “lectura de la mente” (“mind reading”) a la
escena del reconocimiento entre Penélope y Odiseo (Od. 23.1-230). Sostiene
que el “reconocimiento” es mas complejo que lo que normalmente se admite
e implica una dimension tanto “interna” como “externa”. En consecuencia,
hay mas en juego en esta escena que un simple “cambio de la ignorancia al
conocimiento’, a lo Aristdteles: el componente emocional y la necesidad del

sentido personal de Penélope de encontrar expresidn, son esenciales.

PALABRAS CLAVE
ODISEA 23, PENELOPE, ODISEO, LECTURA DE LA MENTE

! Agradezco a Claudia N. Fernandez, Graciela C. Zecchin de Fasano y Juan Tobias

Napoli por invitarme a participar del VIII Coloquio Internacional “Cartografias del
yo en el mundo antiguo. Estrategias de su textualizacion” en la Universidad Nacional
de La Plata. También tengo una deuda especial de gratitud con Graciela Zecchin de
Fasano y Maria del Pilar Ferndndez Deagustini por traducir mi articulo al espafol.
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ABSTRACT

This paper applies a “mind-reading” approach to the recognition scene
between Penelope and Odysseus (Od. 23.1-230). It argues that the
“recognition” is more complex than usually allowed, and involves a both
“internal” and an “external” dimension. There is accordingly more at stake
in this scene than a simple “change from ignorance to knowledge’, a la
Aristotle: the emotional component, and the need for Penelope’s own sense

of self to find expression, are essential.

KEYWORDS

ODYSSEY 23, PENELOPE, ODYSSEUS, MIND READING

La Odisea se muestra sumamente interesada en la expresion
de la subjetividad de Penélope. Me propongo demostrar que su
autoconcepto® -o, mejor dicho, su autoestima, su ego, el manejo de la
expresion de su rostro- es fundamental en la escena culminante de su
reencuentro con Odiseo (Odisea 23. 1-230).

La interpretacién de la escena que defenderé no es ortodoxa,
aunque tampoco es totalmente novedosa.’ En mi opinidn, resulta
fundamental la suposicion de que Penélope reconoce a Odiseo al
principio de la escena, antes de los versos 85-87. Esto difiere de la
communis opinio que sostiene que Penélope solo reconoce a Odiseo
al final de esta escena, a partir del verso 205 en adelante. Asimismo,
difiere de la tesis del “reconocimiento temprano’, que sostiene que
ella lo reconoce, consciente o inconscientemente, mucho antes, por
lo regular en el canto 19.* Mi interpretacion, como se vera, se basa
en una lectura de pasajes clave del canto 23. Sin embargo, también

2 N. del T.: Hemos optado por “autoconcepto” para la traduccion de “Self-expression”
en el titulo del articulo y del mismo modo lo hemos aplicado a expresiones similares
como “her sense of self” o “her self-esteemy’, referidas todas ellas a Penélope.

* Esta interpretacion tiene varios puntos de contacto con Ahl & Roisman (1996).
* Harsh (1950), Vlahos (2011). Para un reconocimiento temprano inconsciente, ver
Amory (1963), Russo (1982), Winkler (1990: 150-51, 155).
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depende de posiciones sobre ciertos temas mayores: en primer lugar,
sobre como funciona el reconocimiento en la Odisea (apartado 1); y
en segundo lugar, sobre como se pide al narratario que se lea la mente
de los personajes del poema (apartado 2).

1. Reconocimiento en la Odisea

Dejando de lado la posibilidad de que el reconocimiento sea
consciente o inconsciente, el reconocimiento puramente consciente
puede tener una dimension tanto interna como externa. Esto
significa no meramente reconocer, sino dejar claro que uno ha
reconocido. A modo de ilustracion, considérese la decision de
una mujer de casarse: puede haber decidido hace mucho tiempo
tomar a un hombre en particular como su esposo, pero aun puede
requerir que esa “decision” se lleve a cabo de una manera particular,
segin un guion de su agrado (por ejemplo, con genuflexion, la
presentacion de un anillo adecuado, con una declaracién de amor,
etc.). De manera similar, Penélope puede estar dispuesta a decirse a
si misma: “Si, él es mi esposo, regres6 después de 20 anos’, pero eso
no significa que esté necesariamente dispuesta a decirselo a la cara o
a reconocerlo en presencia de otros. La percepcién de Odiseo acerca
de la situacion es lo suficientemente aguda como para darse cuenta
de que el problema es el reconocimiento hacia el exterior mas que
hacia el interior: “por esta razén (es decir, porque estoy vestido con
harapos) ella me desprecia y ain no admite que soy éI”. (Od. 23.116
tobvek’ atipadet e kai ob w @not Tov eivar). Sin embargo, Odiseo
diagnostica erroneamente la razén: no es porque no se vea bien en su
papel de esposo con vestimenta de mendigo, sino porque el guién del
reconocimiento, en un nivel emocional mas profundo, esta lejos de
ser aceptable para Penélope.

La definicion etimoldgica de reconocimiento (anagnorisis) que
Aristételes propone en el capitulo 11 de Poética como “un cambio
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de la ignorancia (dgnoia) al conocimiento (gndsis)” (Poet. 1452a29-
31) podria llevarnos a pensar que el reconocimiento es un proceso
puramente cognitivo. Pero el reconocimiento, en el caso de Penélope
ciertamente, puede tener un componente emocional crucial. La
escena del canto veintitrés representa la restauracion de un vinculo
emocional, la reanudacién de una relaciéon dejada en suspenso. Al
final de la escena, la pareja no solo se habrd reconocido, sino que,
sobre todo, se habra “reencontrado”. Asi, Penélope puede decir en los
versos 108-9: “los dos nos reconoceremos” (vi/ yvwooued’ aAAAAw).
En este punto, el reconocimiento es explicitamente reciproco. No se
trata de una ignorancia reciproca de la identidad del otro (Odiseo,
al menos, no puede tener ninguna duda sobre la de Penélope). Se
trata de reconocer al esposo o esposa que ellos conocieron veinte afios
atrds. En este sentido Penélope en los versos 175-6 dice: “Sé muy
bien cdmo eras cuando te embarcaste en una nave de largo remo
desde Itaca” (uéha § ’ed ol olog #noBa / €€ 104&xng &m vnog iwv
dohixnpétpolo). Las cuestiones de identidad personal estan ligadas
a los reconocimientos.” Las personas pueden cambiar con el tiempo
y una marca de identificacién, como una cicatriz, no garantiza la
identidad personal en el sentido requerido. El reconocimiento debe
establecer que siguen siendo las mismas personas que alguna vez
fueron emocionalmente para cada uno de ambos; de lo contrario, el
reconocimiento no parecera sincero.®

2. Leyendo las mentes en Odisea

Los personajes de la Odisea leen con frecuencia la mente de los
demas, con mayor o menor éxito. Un ejemplo explicito de lectura

5 Cf. Ahl & Roisman (1996: 156).

¢ Emlyn-Jones (1998 [1984]: 133): “After so long a separation, husband and wife
take time to discover an effective means of recognition on an appropriate level; the
postponement here has to do with feelings and relationships and is acutely and
movingly portrayed.”
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mental afortunada lo constituye la escena entre Alcinoo y Nausicaa al
comienzo del canto sexto, especificamente en los versos 66-67:

g Epat’- aideto yap Badepov yapov éovopival
ToTpl Pidw- O 6¢ avta voeL kal dueifeto pobw

Entonces ella [Nausicaa] habld; porque le daba vergiienza
mencionarle a su padre un matrimonio francamente
deseado; pero este percibié todo y respondio.

La capacidad de “leer” las mentes (es decir, intuir el “estado
mental” de un personaje, especialmente cuando esto no se revela por
lo que ellos dicen o el narrador dice explicitamente sobre ellos) es un
requisito omnipresente en los personajes -y, en consecuencia, en el
narratario- de la Odisea.

Uno de los primeros defensores prominentes de tales enfoques
psicologizantes fue Jasper Griffin, en su monografia de 1980, Homer
on Life and Death (1980: 65):

This brief survey has shown that the Odyssey contains
passages in which the poet explicitly tells us of the
psychology which we are to see underlying the words and
acts of characters, and also that other passages, where
this is not made explicit, come so close to them in nature
that we can have no reasonable doubt that there, too,
the instinctive response of the audience, to interpret the
passage in the light of the psychology of human beings,
is sound. We need not fear that there is an objection in
principle to doing this in the Homeric poems.

Naturalmente, se plantearon numerosas objeciones antes y

después de Griffin (1980). Por ejemplo, Stephanie West sostuvo en
2012 (2012: 532):
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A tendency to treat the Odyssey as if it were a 19™-century
novel -as, for example, in inappropriately subtle analyses of
Penelope’s characterization, ignoring the well-established
tendency of oral narrative to focus on the function of its
characters without regard to their psychology- may reflect
the rise of “Classics in translation” courses, but does not
advance our understanding.

El hecho de que estos comentarios provengan de dos académicos
que ensefaron dentro de la misma universidad y durante el mismo
periodo muestra que esto no tiene nada que ver con el grado de
estudio y enseflanza del poema traducido, sino con las preferencias
de cada critico. Tampoco se trata realmente de narrativas orales
frente a narrativas no orales. En cuanto a la critica de la literatura no
oral, Denis Feeney (2006 [1995]: 449), por ejemplo, ha hablado de
“the mounting reservations about the feasibility of analysing literary
constructs (‘characters, ‘authors’) as if they were human beings in an
interactive setting”’

Sin embargo, la Teoria de la Mente, de moda en la actualidad,
tiene como objetivo abordar exactamente ese tipo de reserva. No es
posible abordar la Teoria de la Mente en detalle en esta publicacion,
pero aclararé que, en sintesis, esta teoria pretende justificar enfoques
de la literatura como conductas cognitivas humanas arraigadas.
Koen de Temmerman y Evert van Emde Boas (2018: 16) han glosado
recientemente la Teorfa de la Mente, o lectura de la mente, como:

... the basic human capacity (indeed, instinct), developed
from early childhood, to attribute mind-states to other
people, including mind-states about mind-states (...) This
concept, combined with (...) the tendency to treat even
non-human objects as intentional, rational agents (even

7 Cf. Culpeper (2001: 7-9), sobre la tendencia “deshumanizante” de la critica literaria.
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though they do not have actual intention or agency) (...)
explains readers’ consistent urge to engage with the minds
(the inner worlds) of textual characters.

Recientemente, Ruth Scodel e Irene de Jong han aplicado
particularmente la “teoria de la mente” a Homero.?

3. Reconocimiento, lectura de la mente y el autoconcepto
de Penélope

Relacionaremos estos conceptos generales con el canto 23 de Odisea.
En él, el narratario se ve obligado a atribuir estados mentales a
Penélope: estados mentales que pueden explicar bien por qué Penélope
podria no querer volar a los brazos de Odiseo en el momento en que
ella ha aceptado (interiormente) su identidad.’

Primero, estd la cuestion sobre como volver a encender los viejos
sentimientos, la incomodidad de reanudar una relacién que ha sido
interrumpida durante 20 afios. Odiseo es simultaineamente intimo y
extrafo; y presumiblemente no ayuda en nada que ella haya estado
interactuando con él, como mendigo, a lo largo de un dia.

En segundo lugar, estd la cuestion acerca de como aliviar los
sentimientos recientemente heridos. Odiseo no ha confiado en
Penélope, pero si en Telémaco y Euriclea. Ella es, de hecho, la tltima
de la casa en descubrir el secreto. Odiseo ha aceptado a todo el
conjunto del personal doméstico que permanecio leal al final del canto
anterior (22.498-501).° Se agregan, por otra parte, las revelaciones
ante Euriclea en cuentagotas.

Estos hechos son cada vez mas humillantes para Penélope: resulta
que no solo Telémaco sabe sobre su padre desde hace dos dias, después

8 Scodel (2014), de Jong (2017: 36-38).

° Cf. Roisman (1987: 62-63, 68).

12 Ahl & Roisman (1996: 268): “[Odysseus] disclosed his identity to everyone else
in the palace before he disclosed it to her. He must therefore have trusted her least”
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de haber sido admitido por propia voluntad en el circulo de confianza
de Odiseo, sino que también Euriclea sabe de su regreso desde hace
un dia, aunque ha sido admitida en el circulo involuntariamente. De
esta manera, reconocer a Odiseo se convierte para Penélope en un
ejercicio de manejo de su expresion facial. Ruth Scodel (2008: 13)
se ha interesado, de modo particular, por el concepto de “rostro” en
Homero, especialmente en la Iliada. Ella afirma:

Face is a useful concept precisely because it is paradoxical:
an individual’s face depends on others and exists only
through social relationships, yet also only as the individual
evaluates it. Face constantly depends on Theory of Mind,
the ability to infer from people’s actions and words what
they think.

En tercer lugar, para Penélope estd la cuestion de coémo
salvaguardar su sentido de autonomia: por un lado, su autoconcepto
como un individuo con deseos y necesidades distintos, por el otro,
la capacidad de velar por su reconocimiento y, al menos, obtener
una satisfaccion parcial. La secuencia de reconocimiento completa
esta siendo guionada por otros. Odiseo, por supuesto, es quien
toma las decisiones, pero la atmosfera se encuentra densa, debido
a las expectativas de otros: Odiseo, Euriclea, Telémaco. Podemos
sefialar especialmente lo que se dice de Odiseo en el verso 91, “que
espera ver si su esposa le dirfa algo’, y lo que dice Euriclea en los
versos 5-6, “despierta, para que puedas ver con tus propios 0jos qué
esperas cada dia’, en el verso 51, “me envid a llamarte”, en el 78, “ven
conmigo’, y finalmente lo que dice Telémaco en los vv. 97-99, “spor
qué no hablas con éI?”. La presion para ajustarse a las expectativas de
los demas es sofocante y amenaza con restringir la individualidad de
Penélope. Penélope no puede cumplir con todas estas expectativas sin
experimentar alguna pérdida de su “yo”. Sheila Murnaghan (1994: 79,
81), aunque rechaza los enfoques “psicologizantes” del personaje de
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Penélope, ha visto bien cémo “the... depiction of [Penelope’s] secrecy
in concealing her awareness, her indirection, necessarily involves
a greater stress on her subjectivity, on her possession of a private,
autonomous consciousness’, refiriéndose a “the expression of an
authentic female subjectivity”

4. Penélope y Euriclea: 1-82

Analicemos ahora como estas consideraciones generales influyen en
la exégesis de la narrativa de Odiseo.

Es evidente por los versos 85-87 (a los que nos referiremos
inmediatamente luego) que Penélope ha aceptado el regreso de
Qdiseo. Por lo tanto, debe haber alcanzado este estado mental en
algin momento de la escena anterior con Euriclea (versos 1-82).
;Donde exactamente? En mi opinion, en los versos 32-34:

¢ £pal’ 1) § éxdpn xal &nod Aéktpoto Bopodoa
ypni meptmAéxOn, Prepapwv & amod Sakpvov fike,

> o

Kai v gwvnoao’ Enea mrepodevTa mpoonvida:

Asi habld ella [Euriclea]; y ella [Penélope] se regocijo
y saltd de la cama, abrazo a la anciana y derramé una
lagrima de sus parpados, y hablandole palabras aladas (...)

Mi principio rector a lo largo de este articulo es que la narrativa da
el pie para que el narratario lea la mente de los personajes. La intensa
e inicialmente descuidada reaccion de alegria de Penélope en los vv.
32-33 (especialmente, en comparacion con su anterior reaccion de
molestia en los vv. 11-24, donde le incomodaba que la despertaran
del sueno mas dulce) puede tomarse como una aceptacion de que el
“extrafo” es, en efecto, Odiseo.!' La autoridad combinada de Euriclea

' Muy diferente Winkler (1990: 157), Ahl & Roisman (1996: 258).
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y, especialmente, de Telémaco, parece haber sido suficiente para que
Penélope aceptara, interiormente, la verdad. Una ventaja de esta
interpretacion es que Penélope, en este pasaje y en todo el poema,
es en lo cognitivo perfectamente rapida en la captacién, aunque en
términos de la exhibicion exterior de pensamientos y sentimientos
es muy cautelosa.

El comportamiento no verbal de Penélope en los vv. 32-33,
que implica la confianza en el regreso de Odiseo, es discrepante
de su comportamiento verbal a lo largo de la escena, que rechaza
explicitamente esa conviccion. Esto invita a la lectura mental.

Penélope alega dos veces que los dioses son una razén para
desconfiar del regreso de Odiseo, en 63-64 y 81-82. No es una idea
nueva en el poema que los dioses, disfrazados, puedan hacerse pasar
por Odiseo o castigar las transgresiones de los pretendientes: ya lo
hemos visto con Telémaco (16.194-95) y en un tis-speech andénimo
de “uno de los pretendientes” (17.485-87). Sin embargo, no tenemos
necesidad de asumir que esto es lo que realmente cree Penélope."
Las expectativas sobre Penélope a lo largo de toda la escena pueden
expresarse como un silogismo préactico: (a) una esposa amorosa
debe saludar afectuosamente a su esposo ausente durante mucho
tiempo; (b) el hombre del vestibulo es su marido ausente desde hace
mucho tiempo; (c) se debe saludar afectuosamente al hombre en el
pasillo. Penélope necesita encontrar formas de resistir la conclusion
del silogismo para salvar las apariencias y afirmar su autonomia de
accion. Dado que la premisa principal es inexpugnable, la Unica
forma de que Penélope conserve la autonomia de accidn es resistir
la premisa menor. Tiene recursos para encontrar formas de hacer
esto a lo largo de toda la escena. Aqui, la evasion es: “el hombre en el
pasillo no es mi marido; es un dios disfrazado” Esto es tan efectivo
como imposible de discutir racionalmente. Podemos reconocerlo

2 Pace Winkler (1990: 151, 156). Debe tenerse en cuenta que, por supuesto, el

conocimiento del ofjpa del lecho no prueba que no sea un dios disfrazado, si “los
dioses lo saben todo” (Od. 4.379 = 468).
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como una estratagema para no estar en linea con las expectativas de
Euriclea, mds que como una sefal de escepticismo real y radical.

El poema estd interesado en la relaciéon de Penélope con Euriclea.
Por un lado, su relacion se caracteriza por las apelaciones de
afectividad mutua (paia @iAn, @ilov tékog). Por otro lado, carece
de la intimidad personal y la relacién confidencial de la que disfruta
Penélope con Eurinome.” Euriclea proviene de la casa de Laertes-
Odiseo (1.428-33, 19.410-4), y “estd mas alineada con los varones de
la familia itacense que con la mujer que se casé con ellos™'* Eurinome,
por su parte, es la doncella privada y confidente de Penélope.'* Esta no
es la primera vez que Euriclea ha estado al corriente de las novedades
antes que Penélope. Ya estaba muy preocupada por la partida de
Telémaco desde Itaca (4.742-49) y por su regreso (17.31).' En el canto
23, parece haber sabido primero sobre el regreso de Odiseo y sobre
la connivencia de Telémaco con su padre. No seria sorprendente que
Penélope encontrara todo esto irritante, en cierto modo.

Cuando Euriclea sefiala una prueba decisiva de la identidad
de Odiseo (la cicatriz), Penélope responde: “querida nodriza, es
dificil para ti descubrir (?) los planes de los dioses, aunque seas
muy conocedora” (81-82). Penélope aqui llama la atencion sobre el
conocimiento superior de Euriclea (pudAa ep moAvidpty €éodoav). Sin
embargo, al final de la escena, el medio para “encontrar” a Odiseo que
Penélope ideara se basa, precisamente, en el conocimiento del que
Euriclea carece, el secreto del lecho. Las palabras de Penélope cuando
dice “Es dificil para ti conocer los planes de los dioses” contienen
lo que los tedricos de la cortesia podrian llamar una “estrategia
encubierta”. ' Hay una delicada sugerencia, que el narratario puede

13 Fenik (1974: 190).

4 Felson (2011: 274), luego Thalmann (1998: 78); ver también Bassett (1919: 2-3),
Fenik (1974: 190).

15 Fenik (1974: 190).

!¢ Pedrick (1994: esp. 101-2).

'7 Para ‘estrategia encubierta® e “implicatura conversacional’, véase Brown &
Levinson (1987: 211-27).
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notar o ignorar libremente, de que ni siquiera Euriclea lo sabe
todo. Es posible que Penélope atin no se haya apercibido del ardid
preciso del lecho, aunque ya puede estar pensando en un medio de
reconocimiento (externo) exclusivo de Odiseo y ella misma -y que
excluye a Euriclea. Penélope explotara la ignorancia de Euriclea
acerca de la peculiaridad distintiva del lecho diciéndole que saque
el lecho del dormitorio y lo apreste para Odiseo (177-80). Penélope
logra asi reafirmarse a lo largo de la escena frente a Odiseo y Euriclea.
La tnica servidora que conoce el secreto del lecho es Actoris.’ Se nos
dice que acompaii6 a Penélope desde la casa de su padre Icario (227-
29). Por lo tanto, es para Penélope un equivalente exacto de lo que
Euriclea es para Odiseo.

5. Camino al mégaron: 85-87

La narrativa muestra explicitamente que Penélope ha reconocido
-interiormente- a Odiseo en los versos 85-87:

®¢ eapévn katéfay’ Viepdia: TOAAL dE ol Kijp
dppov’, | andvevbe pilov ooy E&egpeeivor,
7 TopoTica KOGELE Kapn Kol xeipe AaPodoa.

Hablando asi, descendié de la cdmara superior. Y su
corazén reflexiond mucho sobre si deberia hacer preguntas
a su marido a la distancia o pararse junto a él, tomar su
cabeza y sus manos y besarlas.

Penélope aqui delibera “si deberia hacer preguntas a su propio
esposo a distancia o si deberia estar a su lado, tomar su cabeza y
manos y besarlas” La forma que toma este dilema indica que Penélope

18 Actoris es probablemente un personaje en si mismo y una invencién ad hoc.
Opiniones diferentes en Bassett (1919: 1), Thalmann (1998: 82).
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acepta, interiormente, que el extrafio es Odiseo.”” Su dilema no tiene
que ver con qué pensar (“seste es mi marido o no?”), sino que es
puramente practico: como actuar sabiendo que es su marido. No
se trata aqui de un reconocimiento interno, sino externo. Penélope
esta sopesando estrategias de comportamiento contrastantes para
una esposa en su posicion. La primera es mantener la distancia
fisica pero demostrar preocupacion conyugal involucrandolo en una
conversacion comprensiva (amdvevbe... ¢Eepeeivol). La segunda es
ser efusiva y fisicamente afectuosa (mapotdoa kvoete kdpn). Ambas
son formas de reconocer abiertamente a Odiseo como su marido.?’

Es preciso explicar miinterpretacion de ¢€epeeivol (v. 86). Aquellos
que piensan que Penélope atin no esta (completamente) convencida
de la identidad de Odiseo, interpretaran que esto significa algo como
“interrogarlo” para establecer su identidad. Sin embargo, el reproche
de Telémaco a su madre en 97-99 indica un significado en la linea de
“entablar conversacion con éI” (como se podria esperar que hiciera
una esposa amorosa con un marido que regresa):

pfitep €un, ddountep, annvéa Bopov Exovoa,
TP’ oVt TOTPOG Voseileat, ovdE Tap’ AdTOV
£Copévn pobototy aveipeat ovOE LETAAAYGS;

Madre mia, una madre displicente, con un corazén
insensible, ;por qué te mantienes separada de mi padre de
esta manera y no te sientas a su lado y ni le diriges palabras
ni le haces preguntas?

Aqui, el “interrogatorio” a Odiseo por parte de Penélope que
pretende Telémaco (uvBototv dveipeat, petalAdg) no tiene nada
que ver con ninguna duda sobre la identidad de Odiseo. Debemos

¥ Ahl & Roisman (1996: 260), West (2014: 292).
» Pace Foley (1999: 250), el dilema de Penélope no es “reconocer [a Odiseo]
abiertamente o no”.

CARTOGRAFIAS DEL YO EN EL MUNDO ANTIGUO 24



imaginarnos mas bien preguntas como: “Querido, ;como lograste
regresar a casa solo? ;Y matar a todos los pretendientes?”, o
posiblemente el mas recriminatorio: ;Por qué no melo contaste? ;Por
qué demoraste tanto tiempo?” Debo agregar que estamos obligados
a interpretar las palabras gilov mootv (v. 86) como representacion de
la focalizacion de Penélope, en lugar de la del narrador principal.*!
Esto también se aplica a la expresion del v. 181 ndotog melpwpévn,
“poniendo a prueba a su marido”

En esta secuencia deberiamos notar el contraste entre los
pensamientos de Penélope cuando se vocalizan en el discurso a
Euriclea y sus pensamientos no expresados cuando nos los transmite
el narrador. A Euriclea, Penélope le habla solo de “quien los matd”
(v. 84: 10’ 66 émegvev). Sin embargo, en sus deliberaciones narradas
piensa en términos de “su marido” (v. 86: gilov moowv). Del mismo
modo, las palabras de Penélope en los versos 36, 62-63, 105-107 dan
la impresién externa de que estd preocupada por la pregunta de si
el hombre en el pasillo es realmente su esposo. Pero la presentacion
de su dilema interno por parte del narrador (vv. 85-87) revela que
ya ha resuelto esa pregunta segiin su propio interés. De este modo,
el narratario estd preparado para encontrar una divergencia crucial
entre lo que Penélope dice y piensa: en este fragmento, pero también
alo largo de toda la escena.

6. Distanciados en el mégaron: 88-95

N & énel elofjABev kal OTEPPn Adivov o0dov,
Elet Emert’ 'Odvoiog evavtiov, &v TupOg adYR,
Toixov ToD £Tépov- O § dpa TPOG Kiova pHakprv
NOTO KATw OpOWV, TOTISEYHEVOG €l Ti piv elmtot
ipOipn mapaxortig, émel idev 0@Baipoioty.

2 Emlyn-Jones (1998 [1984]: 142 n. 37); cf. de Jong (2009 [1994]: 81).
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i & &vew 8nv oo, Tagog 8¢ oi Nrop ikavev-
Syel § dAAote pév v évonadiog ¢oideokey,
dA\ote & dyvwoaoke kakd xpot elpat’ éxovta.

Cuando entr6 y cruzoé el umbral de piedra, entonces se
sentd frente a Odiseo, al resplandor del fuego, en la pared
contraria. El, por su parte, estaba sentado contra una
larga columna mirando hacia abajo, esperando ver si su
firme esposa le decia alguna cosa cuando ella lo mirara
a los ojos. Pero permanecié sentada en silencio durante
mucho tiempo, y el asombro se apoder6 de su corazon.
Ella, unas veces, escrutaba su rostro con su mirada y, otras
veces, parecid no reconocerlo, porque llevaba sobre si una
vestidura miserable.

Cuando Penélope se encuentra cara a cara con Odiseo en los versos
88-95, resulta incapaz de implementar ninguna de las estrategias que
habia estado deliberando antes de bajar al mégaron (85-87). En lugar de
cercania y conversacion comprensiva, prefiere la distancia, el silencio y
el contacto visual intermitente. Esta divergencia entre sus deliberaciones
y su comportamiento, tal como aparecen en el discurso del narrador, es
una invitacién mas para que el narratario “lea su mente”.2

Unas veces (&A\ote pév), Penélope indicé que estaba preparada
para reconocer la intimidad con Odiseo mirandolo a la cara,
presumiblemente, haciendo contacto visual con él (uv évomadiwg
éoideokev). Supongo que esta intimidad visual, si se mantiene,
equivaldria a reconocer su relacion con él.* Pero en otras ocasiones
(&M\\ote §°), ella no dio indicios de reconocer a Odiseo (&yvwoaoke),
tan mal vestido como estaba.** No es necesario que tomemos esto

2 Véase de Jong (2009 [1994]: 80-81).

% Ahl & Roisman (1996: 261)

# Ahl & Roisman (1996: 261): “Sometimes she makes a point of not acknowledging
him by, presumably, glancing down at his rags.”
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como algo relacionado con el reconocimiento interno. Es decir, no
tenemos por qué suponer que Penélope se esfuerza para reconocer
cognitivamente a Odiseo y falla.”® Es mas bien una cuestién de la
conductade Penélope: como esta eligiendo proyectar sus sentimientos.
‘Evwnadiog éo0ideokev v dyvwoaoke expresan no tanto percepcion
0 cognicidn, sino una forma de mirar: ambos verbos dependen de
Syet, “con su mirada”. El sentido de évwmnadiwg éoideokev se aclara
mejor en el v. 107, ei¢ dna i§¢00at évavtiov: “mirarlo directamente a
la cara”. Por otro lado, dyet ... dyvwoaoke equivale a “con su mirada
... ella no dio sefales externas de reconocerlo (con ropa miserable
sobre su cuerpo)”. No debemos suponer que Penélope en realidad no
pudo reconocer a Odiseo por la pobreza de su vestimenta.?® Mds bien,
la mezquindad de su vestido le proporciona un pretexto conveniente
para no reconocerlo, una excusa para posponer el reconocimiento
externo. Es otra forma de discutir la premisa menor del silogismo
practico y, por lo tanto, resistir su conclusion, hasta que Penélope esté
lista para abrazar esa conclusion. Con Euriclea, el pretexto era: “ese
hombre no es mi marido, sino un dios disfrazado”. Ahora el pretexto
es “no parece mi marido, con esa ropa” Poco después, una vez que
Odiseo se haya lavado y cambiado, el pretexto serd: “td eres Odiseo,
pero no eres el mismo que el hombre que zarp6 de aqui hace veinte
aflos” (vv. 175-76). Penélope, evidentemente, no es menos ingeniosa
que su esposo.

7. Resolucion

Generalmente se asume que Penélope usa el ofjpa del lecho para
probar la identidad de Odiseo. Deseo mostrar que esa no es una
suposicion inevitable, a pesar del uso de los verbos meipdoOat y
neietv al principio y al final de este episodio.

25 Pace Goldhill (1991: 17), West (2014: 68).
% Pace de Jong (2009 [1994]: 81).
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La narracién describe a Penélope en el v. 181 como moaclog
nelpwpévn. Aqui, melpwpévn no tiene por qué significar “que
prueba’, sc. para ver si realmente es su marido.” Mds bien, se puede
interpretar como “que sondea”™ o “que azuza’;* es decir, un modo de
obtener una reaccion emocional particular de su marido.*® En 24.238
y 24.240, meipaobau se usa acerca de Odiseo en relacion con Laertes, y
obviamente no tiene nada que ver con probar la identidad de Laertes.
En 13.336, se dice que Odiseo “pone a prueba” a su esposa (ofig
aAoxov melprioeal): de nuevo, evidentemente no se trata de verificar
su identidad, sino sus sentimientos. Esto justifica ampliamente que
podamos interpretar en el verso 23.181 mootog melpwpévn, no con la
idea de “probar” la identidad de Odiseo, sino con la de “sondear” o
“testear” sus sentimientos.*!

Al final de su discurso de reconocimiento (externo), Penélope
dice (230) meiBeig On pev Buudy, dnnvéa mep pak’ edvta. Aqui meibeig
no denota “persuasion” en el sentido de “persuadir a alguien de que
algo es el caso’, sino “persuadir a alguien de un curso de accion,” o de
una forma de sentir”. El Buuog se describe aqui como annvrg, “duro,
insensible” (para descripciones comparables del “corazén” o “espiritu”
de Penélope, ver vv. 97, 100, 103, 167, 172). Significativamente, no es
descrito como dmiotog, “incrédulo, suspicaz’, como en el verso 72 (de
Euriclea a Penélope). Una vez mas, el punto no es que Penélope sea
obtusa o lenta para creer lo que es evidente para todos los demas, sino
que es cuidadosa y controlada con sus emociones; de hecho, es como
Odiseo. Veamos algunos detalles mas de su discurso. En primer lugar,
los vv. 213-14:

¥ Pace Kakridis (1971: 159 n. 26).

# Cf. 1I. 24.390, 433, como sostiene Macleod (1982: 122): “subtly evoking reactions
from his interlocutor”

» Foley (1999: 162, 163).

30 Heubeck (1992: 397), sobre Od. 24.315-17.

31 Es diferente de 114 mepdlerv €uébev, “(déjela) ponerme a prueba’, donde el
problema realmente era probar a Odiseo para ver si realmente era Odiseo (cf. 107-8
el & €tedv O / €01 Odvoetg).

32 Cf. I1. 6.360-61 006¢ e meioelg: / 1710m yap pot Bupog Eméocuton etc.

CARTOGRAFIAS DEL YO EN EL MUNDO ANTIGUO 28



avTap ui vov pot tdde xweo Unde vepéooa,
obvekd 0’ 00 TO TP@TOV, émel iGov, @Y dydmnoa

Sin embargo, ahora, no te enojes o irrites contra mi por
esto, a causa de que no te besé antes, cuando te vi.

Penélope en estas lineas no se excusa por haber exigido un
altisimo nivel de prueba antes de creer que Odiseo era Odiseo,
sino por su lentitud para responder emocionalmente ante él por no
haberle besado cuando entrd por primera vez en el mégaron.”® Ella
explica por qué recién ahora en los vv. 207-208 (donde se dice que
“ella llord y fue directamente hacia él y le eché los brazos al cuello a
Odiseo, le beso la cabeza y le habld”) representa el papel de la esposa
efusiva y fisicamente carifiosa que dejo6 entrever en el verso 87.

Consideremos ahora los versos 215-17:

aiel yap pot Oupog évi otrBeoot gilototy
épplyet, pr Tig pe Ppot@v dmagolt’ énéeaoty
ENBwv- ToANoi yap kakd képdea Bovlevovaty.

Porque el corazén en mi pecho siempre tuvo recelo, no
fuese que alguno entre los hombres viniese y me enganase
con sus palabras. Pues muchos eligen lucros mal habidos.

Penélope justifica aqui “su dureza de corazoén’, recogiendo las
reprimendas tanto de Telémaco en el v. 103, como de Odiseo en los
vv. 166-67 y en el v. 172. El engafo ejercido sobre Penélope, como
indica el verso 217, no es el de los impostores que dicen ser Odiseo.
Se trata, mas bien, de viajeros que afirman tener noticias de Odiseo,

3 Ahl & Roisman (1996: 267): “But what does she think he is angry about? And
what is she asking for forgiveness for? Ostensibly because she did not acknowledge
him when she first saw him: because she did not move instantly from recognition to
acknowledgement.”
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a cambio de las cuales esperarfan una recompensa. Eumeo ya le
habia descrito exactamente este escenario a Odiseo en 14.122-30.*
Penélope, por lo tanto, no explica cémo ha llegado a tener estandares
irrazonablemente altos de prueba respecto de la identidad de Odiseo,
sino como ha llegado a ser tan reservada en cuanto a sus emociones,
a tener un corazon tan férreo (cf. vv. 100, 105, 167, 172). Su corazén,
que siempre “tuvo recelo” (éppiyet) de ser cruelmente engafiado,
ahora, segun ella insinta, se encuentra igualmente incapaz de afecto
espontdneo.
Los versos 218-224 presentan el famoso exemplum de Helena:

o0d¢ kev Apyein EAévn, Aldg xyeyavia,

avdpt map’ dAANoSan@ épiyn @IAOTNTL Kai €OV,
el 1101, 6 v avtig dpniot vieg Axadv

a&epevar olkovde @ikny &g atpid Epeldov.
v & 1) Tot pekau Bedg dpopev Epyov detkéc:
v § dtnv od mpoclev £ éykdtOeTo BLpd
Aoypny, €€ g mp@Tta kal fpéag iketo évOog.

Ni siquiera la argiva Helena, hija de Zeus, se habria
mezclado en el amor y el lecho con un hombre de otras
partes si hubiera sabido que los belicosos hijos de los
aqueos la iban a traer de regreso a su propia patria. Pero
un dios la incité a cometer un acto indecoroso; nunca
antes habia depositado una obcecacion de ese tipo en su
corazon, una perniciosa, de la cual también nos vino el

dolor por primera vez.

El problema del tertium comparationis ha preocupado a
numerosos estudiosos.” Por lo general, se da por sentado que lo que
temia Penélope era ser seducida por un extrafio que se pareciera a su

3 Bowie (2013: 184).
35 Blondell (2013: 93-95), Alden (2017: 117-18).
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marido. Esa es ya, por ejemplo, la suposicion del antiguo estudioso de
Homero, Nicias, citado en el escolio a Od. 23.218, quien ofrece una
variante mitica en la que Helena fue seducida por Paris bajo el aspecto
de Menelao. Sin duda, la variante se inventd para darle sentido al
exemplum. A partir de esta opiniéon de Nicias, los comentaristas se
han equivocado persistentemente, segin sugiero, al asumir que el
punto de comparacion radica en el peligro de ser engafiada acerca
de la identidad del esposo. La autojustificacién de Penélope no va
en la linea de: “no me culpes por ser tan escéptica / tan lenta para
creer’, sino “no me culpes por ser tan férrea / tan lenta para ser una
esposa efusiva’. Penélope establece aqui un contraste entre una mujer
(ella misma) que es demasiado lenta para abrir su corazén y volar
a los brazos de su marido y otra (Helena) que estaba demasiado
dispuesta a abrir su corazoén y volar a los brazos de un extraio, es
decir, alguien que ella conocia que no era su marido. El énfasis puesto
en el “extrano” (v 219: &vdpl ... dAANodan@) no sirve para sefialar un
punto en comiin entre las situaciones de ambas (en el sentido de
que Helena fue engaiada por un extrafio y Penélope no desea que
le suceda lo mismo). Mas bien, sirve para sefalar el contraste entre
ambos personajes: el afecto de Helena fue conquistado con demasiada
facilidad por un “extrafio de lejos” El afecto de Penélope, por el
contrario, solo fue recuperado con dificultad incluso por su esposo,
que habia regresado. No se trata de convicciones, sino de emociones
y comportamiento.*

Las palabras de Penélope también deben verse como una respuesta
implicita al reproche de Telémaco en los versos 100-103: “ninguna
otra mujer con un corazoén de acero se habria mantenido al margen
de su esposo, quien después de trabajar mucho por ella regresé a casa
en el aflo veinte; pero tu corazén es siempre mas duro que la piedra’
un reproche que Odiseo reitera casi palabra por palabra en los vv.
166-70. Penélope se compara ventajosamente con otra mujer en el

% Pace Fredricksmeyer (1997: 489): “The point of comparison is that the fidelity or
infidelity of both women depends on their possession of an essential knowledge”
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extremo opuesto del espectro: una tan libre con sus afectos que volo
a los brazos de un hombre, plenamente consciente de que no era su
marido. Como deja en claro el canto cuatro, Helena pudo trasladar
sus afectos de Menelao a Paris y luego a Deifobo (4.276) y, de regreso,
a Menelao nuevamente (4.263-4). Tal vez, insinua Penélope, jno es
tan malo que ella sea este tipo de mujer después de todo!

Luego vienen los versos 225-30:

vov &), émel fj0n onpat dpippadéa katélelag
€VVI|G HETEPNG, TNV 0V PpoTdg dANOG OmweL,
AN olot 00 T’ éyw Te Kal ap@inolog pia poovn,
AxTopig, fjv pot ddwke mathp €1t Sedpo Klovo,
fj va@iv eiputo BVpag mukivod Bakapoto,

nieifelg 6n pev Oupodv, ammvéa mep paX’ éovta.

Pero ahora que has detallado los signos manifiestos de
nuestro lecho, al que ningtin otro mortal ha visto, sino
solo td y yo y una sola sirvienta, Actoris, la que me dio mi
padre cuando todavia venia aqui, quien protege las puertas
del dormitorio bien construido para nosotros dos, ahora,
persuadiste mi corazon, a pesar de que era tan férreo.

En los versos 225-30, Penélope reafirma su compromiso con el
matrimonio (por el lecho). Su frase v oV Ppotog GANog omwmel
(v. 226), “que ningin otro mortal ha visto, recoge las frases
inmediatamente anteriores de Odiseo, ;quién ha movido mi lecho
a otra parte?”, “Ningin otro mortal vivo entre los hombres, ni
siquiera uno joven, podria haberlo sacado facilmente de su lugar
con una palanca” (vv. 184, 187-88, 203-204). Odiseo da a entender
la posibilidad de que Penélope hubiera admitido a otro hombre en
el dormitorio; quitar el lecho de su lugar en el dormitorio parece
ser sinénimo de que Penélope podia haber tenido un amante.”

7 Zeitlin (1995: 123).
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Penélope ahora niega que alguien mas haya siquiera visto el lecho,
a excepcion de la sirvienta cuyo trabajo era vigilar la puerta de
esa habitacion. Aqui, indirectamente, cada cdnyuge a su vez da fe
de la importancia que tiene para ellos el matrimonio. Asi logran,
efectivamente, “reconocerse uno al otro” (v. 109). Por lo tanto, lo que
se promulga aqui es un nuevo compromiso con el matrimonio, una
cuasi renovacion de los votos matrimoniales.

Podemos comprobar no solo lo importante que es que Odiseo
conozca el secreto del lecho, identificandose a si mismo como Odiseo,
sino también el hecho de que dé la respuesta emocional deseada
(rabia, celos, un minimo de inseguridad emocional). Si se hubiera
anticipado a la “prueba de identidad” y le hubiera referido a Penélope
el secreto del lecho con presumida complacencia, el “reconocimiento”
no se habria realizado de la manera requerida para que la pareja se
reuniera. No se trata (una vez mds) del conocimiento de los hechos,
sino, en primer lugar, de involucrar las emociones correctas y los
viejos afectos y, en segundo lugar, de que Penélope obtenga una
especie de victoria moral sobre Odiseo que repare el desequilibrio
de la situacion y conserve su autonomia de sentimiento y accion, en
resumen, su autoconcepto.

8. Conclusion

El coloquio que dio origen a estas reflexiones se propuso explorar las
estrategias textuales empleadas en los textos clasicos para expresar la
subjetividad. La estrategia textual que se destaca en ocasion de esta
publicacion estd dada por el enfoque de la lectura de la mente que,
segun he argumentado, es insinuado reiteradas veces en la narrativa
de la Odisea. El narratario recibe indicios a través de la divergencia
entre los pensamientos del personaje y sus palabras. La narrativa
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enfatiza frecuentemente el comportamiento no verbal, requiriendo
que el narratario desarrolle una teorfa de la mente.*®

La interpretacion de la psicologia del personaje es, por supuesto,
subjetiva.*® Pero también lo es mucho de lo mas interesante en
la interpretacion literaria (imagenes, alusiones, etc.). Esto puede
parecer, para algunos estudiosos, la puerta hacia una critica literaria
imposible de controlar. Sheila Murnaghan (1994: 80) ha advertido
que “[t]here is a danger of treating [Penelope] as simply a character
without a setting, indeed, not as a literary character at all but as a
real person, to whom the modern reader is free to attribute whatever
qualities he or she believes real people possess.” Sin embargo, la
atribucién de estados mentales a Penélope por parte del narratario
no es simplemente arbitraria. Estd guiada por la narrativa, y en este
caso, “guiada” significa que esa atribucion de estados mentales no esta
completamente determinada por la narrativa, ni se deja totalmente
librada al capricho del intérprete.
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EL MANTO Y LA CONSTRUCCION DEL
MENDIGO MENTIROSO EN ODISEA 14
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RESUMEN

El encuentro de Odiseo y Eumeo ocupa dos cantos, el 14 y parte del 15, y
en general es menospreciado a causa de la falta de accion. Es necesario,
sin embargo, prestar atencién a aquello que los vuelve absolutamente
indispensables para el desarrollo de Odisea, sobre todo el canto 14. Quiero
destacar aqui tres puntos: el tema de la justicia presente en la critica
contundente de Eumeo a los pretendientes; la reafirmacion enfatica del status
quo, a través del comportamiento del esclavo en relacién con los bienes por
los cuales vela y de sus elogios al rey ausente; y, principalmente, la sofisticada
construccion del éthos del mendigo interesado por parte de Odiseo, coronada

por la obtencién de un manto.
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ABSTRACT

The meeting of Odysseus and Eumeus occupies two chants, 14 and part of 15,
and it is generally looked down upon because of the lack of action. However,
we should pay attention to what makes them absolutely indispensable for
the development of Odyssey, especially chant 14. I want to highlight three
points here: the theme of justice present in Eumeus’s forceful criticism of the
suitors; the emphatic reaffirmation of the status quo, through the behavior
of the slave in relation to the goods for which he watches over and his praise
of the absent king; and, mainly, the sophisticated construction of the beggar
ethos by Odysseus, culminated by the obtaining of a cloak.

KEYWORDS
ODYSSEY 14, BEGGAR ETHOS, ODYSSEUS, CLOAK

Peter Jones afirma acertadamente en su comentario a la Odisea
que, a partir del canto 14 y hasta la matanza de los pretendientes
en el canto 22, Odiseo “no debe solo parecerse a un mendigo: debe

>:

actuar como uno”! Dominando como domina el lenguaje seductor
(como un cantor) y teniendo la experiencia que tiene a partir de los
errores, es posible decir que el héroe ya trae en cierta medida ese
mendigo dentro de si, y que su “actuacion” sera contigua a su propia
realidad. Como es sabido, en la transformacién ocurrida en el canto
13, bajo la accion de Atenea, el héroe asume primero la apariencia
de un hombre mayor y después la de un pordiosero, quedando asi

doblemente invisible, por la decrepitud y por la condicién social:*

! Cf. Jones (1988: 127): “He must not merely look like a beggar: he must act like a
beggar too”.

2 En al menos cuatro ocasiones se vuelve a hacer explicita la imagen de un viejo
mendigo, que necesita apoyarse en un cetro: en el canto 16 (v. 273), en el canto 17 (vv.
202-203 y 337-338) y en el canto 24 (vv. 157-158), con la repeticién de las mismas
féormulas. Ademas, el cetro que Odiseo recibe de Atenea en el canto 13 (sképtron, v.
437) se refuerza, como instrumento de apoyo, por la solicitud que en el canto 17 el
mendigo hace a Eumeo de un “bastén” (rhépalon, vv. 195-196) para caminar hasta
el palacio.
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¢ dpa pvgapévn papdw énepdooat ABRv.
Kapye pév ol xpoa kalov évi yvapntoiot péleoat,
EavBag &' ek kepaliig Sheoe Tpixag, augl 8¢ Sépua
TavTeooy peréeoot malatod Bike yépovTog,
kvulwoev 8¢ oi 6o0e Tdpog TEPIKaANE' EovTe:
apel 8¢ v pdkog dAAo kakov BaAev 16¢ xT@va

(Od. 13. 429-434)

Dicho esto, tocole Atenea con una varita. La diosa le
arrugé el hermoso cutis en los agiles miembros; le rayo
de la cabeza los blondos cabellos; pusole la piel de todo el
cuerpo de tal forma que parecia la de un anciano; hizole
sarnosos los ojos, antes tan bellos; vistiole unos andrajos
y una tdnica (...)?

Aunque Atenea y Homero nada digan en el momento de la
transformacion, sabemos que, en un poema en que la hospitalidad
es tema central, la figura del viejo mendigo que busca ser recibido
y alimentado es muy oportuna no solo a causa de esa invisibilidad
general (que facilita la actuacion del “juez-vengador”), sino también
para que se pueda testear, en un grado maximo, la justicia de quien
hospeda a semejante convidado: ;como puede el aristocrata tratar bien
a quien preferiria no acoger en casa? La existencia mortal transitoria,
sin embargo, indica que se trata de un estado, como otros, que puede
alcanzarnos a cualquiera de nosotros, y esa conciencia profunda debe
conducir al anfitrién justo hacia el respeto. Por lo tanto, el disfraz -y
las mentiras llenas de dobleces que vienen con él- sirven para que
Odiseo explore también un tema relevante de la variabilidad de la
vida humana, ayudando asi a imitar en parte lo que pasé desde que
salio de Troya, y lo que podria ser ahora su situacion real.*

* N.del T.: La traduccién castellana de los pasajes de Odisea citados fuera del cuerpo
del texto pertenece a Luis Segala y Estalella.
* Murnaghan (1987: 15y 18).
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Quizas ningun otro pasaje explore tan bien esos elementos como
el de la conversacion del sefior disfrazado como su siervo, en el cual
los papeles se invierten y uno ocupa temporariamente la posicion
del otro: es el porquerizo el que estd en una situacion superior a
la del amo. El encuentro ocupa dos cantos, el 14 y parte del 15, en
general subestimados a causa de la falta de accion;® es necesario, sin
embargo, prestar atencion a aquello que los vuelve absolutamente
indispensables para el desarrollo de Odisea, sobre todo el canto 14.
Quiero destacar aqui tres puntos: el tema de la justicia presente en
la critica contundente de Eumeo a los pretendientes; la reafirmacién
enfatica del status quo, a través del comportamiento del esclavo en
relacién con los bienes por los cuales vela y de sus elogios al rey
ausente; y, principalmente, la sofisticada construccion del éthos del
mendigo interesado por parte de Odiseo, que corresponde a una
reafirmacion de su naturaleza astuta.

Antes, merece la pena que sefialemos que la digna figura del
porquerizo y la presencia del seflor que actia como mendigo
producen, en el ambito de la choza en que se desarrolla la escena, un
cruce curioso entre lo bajo y lo elevado, como es el uso de féormulas
en un contexto aparentemente dislocado, lo que les otorgaria un aire
parddico, segin algunos estudiosos.® Prefiero, sin embargo, tomar
aquello que parece fuera de lugar como un elemento que viene a
dignificaraloshumildesinterlocutores -humildes porla circunstancia,
pero no por la naturaleza (Eumeo es de origen noble, como nos
cuenta en el canto 15). Advirtamos ademas, en el plano formal, como
un dato que merece ser registrado, la presencia del narrador “avaro’,
que nos impide el contacto con las motivaciones de los personajes
(sobre todo de Odiseo), junto con un largo predominio del dialogo,
en concordancia con el espiritu teatral que vemos, por ejemplo, en el

° Segal (1994: 164).
¢ Stanford (1947, vol. 2: 216), y Monro (1901: 20).
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canto I de Iliada.” El resultado es una conversacién dindmica, en la
que el rey y Eumeo van interactuando en un crescendo, cuyo progreso
basicamente estd determinado por la manipulacién inteligente por
parte de Odiseo de los elementos en juego.

Veamos primeramente como actua la figura de Eumeo. Su franja
etaria no nos es revelada, pero el hecho de que él se refiera a Odiseo
como “hermano mas viejo” (110¢iov, 147), habiendo sido criado junto
con la hermana menor del héroe, la desconocida Ctimene (Od. 15.
363-5),® nos hace pensar que tendria entre nueve y diez afios en
el momento de la partida del rey hacia Troya, con cerca de treinta
aflos de edad en el momento actual.” Asi podemos entender que era
todavia un nifio cuando fue transformado en esclavo (Od. 15. 450),
y puede en el presente comportarse como figura paterna en relaciéon
con un Telémaco que esta dejando la adolescencia (Od. 15. 11-35).
Sea como fuere, la relacion de él con Odiseo era a un mismo tiempo
de inferioridad y de intimidad familiar, y el sentimiento que revela
hacia el mendigo es, ironicamente, de nostalgia (1660, 144) -mas
fuerte que la propia falta que sentia por sus padres, tan gentil era
su sefior (fjmov ®@Oe dvakta, 139-143), que lo “amaba” y por él “se
afligia” (égilet kal kndeto, 146). Debemos advertir que la simpatia
que el narrador siente por el personaje del porquerizo -que se indica
por la figura del apdstrofe, aplicada solamente a él en toda Odisea'’-
se da de la mano con ese aprecio reiterado del siervo en relaciéon con
el sefor, reforzando la percepcion de que su papel es estar “afligido

7 Bowie (2013: 170) habla de didlogo en el 76,6%: hay 17 discursos, que ocupan 409
de los 533 versos; ver también de Jong (2001: 342 y 349).

8 Eltérmino etheion sirve para referirse a una figura masculina de afecto y autoridad,
y puede usarse para un “hermano mayor”, como en el caso de Paris hablando con
Héctor (II. VI, 518) o Menelao con Agamenén (I1. X, 37), o para un “tio’, en el caso de
Tolao hablando con Heracles en el Escudo de Heracles, de Hesiodo (v. 103); ver Bowie
(2013: 187). El hecho de que Odiseo tenga una hermana no contradice el discurso de
Telémaco en el canto 16 (118-120), cuando llama la atencién sobre el linaje de hijos
unicos, Arcesio-Laertes-Odiseo-Telémaco: se sobreentiende que lo importante alli es
destacar los hijos tnicos varones.

° Eslo que sugiere Di Benedetto (2010: 777).

10 Ver de Jong (2001: 345).
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por el sustento” del héroe (Bidtot kfdeto, 3-4) y criticar duramente a
los pretendientes, que lo consumen (92-108).

De todo el poema, quizas sea aqui, por la boca de Eumeo, donde
de modo mas cabal se construye la ideologia aristocratica tipicamente
homérica, segun la cual el “mejor” (dristos) debe tener las riquezas y
el mantenimiento del orden. Dos pasajes fundamentales ya habian
destacado, en contraste con la situacion presente, la realeza benigna
de Odiseo: en el canto 2 (230-234, el discurso de Méntor, repetido
después por Atenea en el canto 5, 8-12) y en el canto 4 (687-695, el
discurso de Penélope), pero lo que tenemos aqui es, por el contrario,
un cuadro terrible, pintado con vivacidad por el siervo, como
consecuencia dela ausencia prolongada del lider. Por eso, los términos
asociados al vocabulario juridico-moral resaltan en dos discursos
consecutivos del porquerizo (56-71 y 81-108), como 0éjug (“regla’,
56), 8ikn) (la “justicia” o “la norma’, 59, 84, 90), 6mg (“observancia’, 82
y 88), y el enfatico OmépProv (“con soberbia excesiva’, “hiperviolento’,
92-95), ademas de tres menciones a la figura de Zeus (57, 86 y 93)."

Ese esclavo nostalgico del rey, ademas de mostrarse hospitalario
y justo, reafirma la incredulidad general de los familiares en relacién
al retorno de Odiseo, irénicamente dudando de lo que es verdad
(la vuelta, ya efectuada delante de sus ojos) y creyendo en lo que
es mentira (la “historia cretense”): inmediatamente antes de que
la ficcion construida por el mendigo fuera enunciada, cuando este
insiste en traer noticias alentadoras sobre la vuelta del rey, Eumeo ya
muestra no estar abierto a los engafios habituales de los vagabundos
(122-138), y luego después de oir el relato insiste en reafirmar su
incredulidad (361-368 y 386-389)."2 A pesar, sin embargo, de esa
posicion firme, es posible percibir cierta progresiéon en sus modos
con el extrafo, a quien interpela primero como “viejo’/“extranjero”
(yépov, yepaué/Eeive, 37, 56, 80, 122, 131, 166, 185), términos que
efectivamente contintia empleando después (402 y 508), pero que dan

" Ver al respecto Stanford (1947, vol. 2: 219) y Jones (1988: 131).
2 Ver de Jong (2001: 344 y 356), y Emlyn-Jones (1986: 2).
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espacio también, al tomar conocimiento de lo que el huésped sufrio,
a “extranjero infeliz” (Sel\¢ Eeivwv, 361), “viejo de muchos pesares”
(yépov molvmevOég, 386) y “desafortunado extranjero” (Saupdvie
Eeivwy, 443)." Pero la compasion, que humaniza atin més esta figura,
no altera su postura final: esta todavia firme en su incredulidad -tal
como Odiseo, en realidad, queria- al punto que al final del canto él
sale para cuidar a los puercos, mostrando la misma preocupacion por
el sustento del sefior (frotov, 527) que habia presentado en el inicio
del pasaje (Bidtolo, 3), lo que es motivo de alegria para Odiseo, que
observa todo. Porquerizo y puerco son, desde el comienzo al fin de
la escena, indices de la posicion del héroe, como sefior de esclavos y
detentor de riquezas, posicion que él esta listo a retomar por derecho,
con el aval divino.

Si Eumeo es esa figura llana y reticente a lo largo de toda la escena,
lo es también en cierta medida a causa de la actuacion magistral de
Odiseo que, conociendo de antemano las vicisitudes por las que
habia pasado su esclavo, explora para su persona de mendigo una
historia de sufrimiento y errores con la cual el porquerizo se podria
identificar, una vez que este, como dird en el canto 15, también
sufra y vagabundee mucho (pdAa moAX& méOn kot TOAN €mainOi,
401)."* Ese aspecto sirve, como vimos, para “ablandar” al anfitrién
(que no descree de las turbulencias vividas por el huésped), al
mismo tiempo que contribuye a evitar una excesiva irritacién frente
al costado codicioso y mentiroso del mendigo, que Odiseo debe
igualmente explorar para “convencer” en el papel de pordiosero
necesitado. Parecer mendaz (sobre todo al anunciar la vuelta del rey
desaparecido) es parte esencial del disfraz; diciendo la verdad sobre
aquello en lo que el interlocutor menos cree, el héroe se esconde
ain mas de Eumeo, pues actiia como el porquerizo espera que

1 Destacado por de Jong (2001: 341).

4 Como afirma Segal (1994: 173-5), la mentira de Odiseo es un “correlato adulto”
(“adult counterpart”) del de Eumeo: ambos, con sus “enredos protonovelisticos”
(“proto-novelistic tales”), sefialan la “precariedad de la identidad y del estatus”
(“precariousness of identity and status”); ver también Traham (1952: 37).
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un mendigo lo haga. Para que eso no produzca, sin embargo, una
aversion total, Odiseo debe elaborar una historia que sea envolvente
y conmovedora para el anfitrién: puede entonces mostrarse justo y de
buen grado aceptar, sin esconder, sin embargo, el descontento por la
recurrencia del patron -contar cualquier falsedad sobre el regreso del
rey ausente para conquistar un beneficio mas. Odiseo, por lo tanto,
a pesar del pasaje que induce a Eumeo a considerarlo falso, aun asi,
hace que el siervo detecte una belleza de forma y de contenido en
esa historia suya del pasaje de la nobleza a la condicién de mendigo,
y es esa impresion que el porquerizo expresara ante Penélope mas
adelante, en el canto 17 (513-527), al destacar el hechizo -propio de
un aedo- presente en las palabras que oyd, en una reiteraciéon de la
armonia que también Alcinoo habia detectado en el canto 11 (367-
368). Frente a eso podemos decir que, al fin y al cabo, importa menos
para Eumeo que aquello que el mendigo le dice sea, en general,
estrictamente verdad: los acontecimientos estan llenos de significados
¥, si hay una “intencion multiexperta” de parte de quien cuenta, como
dice el narrador en el canto 13 (véov mohvkepdéa, 255), esta no es
nociva, sino que esta al servicio de una presentacion “con ciencia”
(¢moTtapévwg, 11. 368), de quien es “por dioses/ educado” (Be@v €&/
dedawg, 17. 518-519).

Veamos ahora la actuaciéon de Odiseo. En pleno dominio de
su experticia -subrayada ya en el verso 32 (kepSocvvr), cuando
al llegar a la cabana finge tener miedo a los perros y adopta una

postura sumisa-,

el héroe, en su primer discurso mas extenso
(115-120; el anterior fue apenas un saludo, 53-54), llama a Eumeo
“querido” (¢iAe) y le pregunta ya el nombre del rey de Itaca, para ver
si podria “informarle de éI” (i ké v dyyeidaw). La intimidad y la

precipitacion para parecer interesado como todo mendigo, después

" Ver de Jong (2001: 344) y Stanford (1947: 217). Recordemos al perro como
“simbolo de la decadencia de la casa” en el encuentro con Argos, en el canto 17 (62-
64); al respecto, ver Scodel (2005: 402-3 y 406-7).
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de haberse alimentado “con voracidad” (dpmaréwg, 110),' provocan
el ya citado discurso de Eumeo, en el que subraya la incredulidad
respecto de “varones vagabundos necesitados de amparo” (kopudfg
Kexpnuévor &vdpeg aAfjtat) v “no quieren decir ni imprecisas
verdades” (008’ ¢0éhovaotv dAnBéa pbnoacbat, 124-125).17

El porquerizo introduce ademas, en la secuencia, el motivo de
la vestimenta como presente-simbolo de la hospitalidad, diciendo
que el viejo mendigo luego “fabricaria un relato épico” (£émog
mapatekTivalo) para recibir a cambio “manto y tunica” (yAaivéav
Te XITvd Te, 131-132):" percibe estar, por tanto, delante del tipico
pordiosero, figura que, como se dice en Trabajos y dias de Hesiodo,
incomoda diciendo “muchas cosas vanas” e “inttil pasto de palabras”
(étwota MOAN’/ dxpelog méwv vopdg, 399-403). Advirtamos que en
este mismo discurso la palabra “Odiseo” es retenida por el siervo
casi hasta el fin (144), sacando a la luz una vez mds el motivo de la
supresion del nombre en Odisea -solo que aqui es el propio personaje
quien explicita la dificultad de la denominacién (145-146), que habia
evitado en los tres discursos anteriores-." El motivo de la dificultad no
queda claro: es posible pensar en un miedo en relacién con el poder
del nombre, en una conexién nada casual con el momento central
que involucra al Ciclope, que se apoderd del “Odiseo” enunciado
por el héroe para maldecirlo (9. 502-536). En el contexto presente,
él podria ser usado indebidamente por extrafios oportunistas,

1o Detalle de la “imitacién” de un mendigo sefialado por Bowie (2013: 181), y de

Jong (2001: 347).

17" El juego, que trato de reproducir introduciendo el adjetivo “vagabundos” junto con
“verdades’, en el original se da simplemente entre el sustantivo alétes, “vagabundo’,
“errante”, en su forma plural alétai (124), y el adjetivo neutro plural alethéa, “cosas
verdaderas” (125), con el apoyo ademas del verbo aleteiio (aletetion, 126). Seialemos
que asi se destaca el parecido de Eumeo con Ulises no solo por la justicia, sino también
por su habilidad verbal, que él ya habia demostrado en otro juego (69), aunque en
el verso 372, al definirse a si mismo como apdtropos, “nada versatil’, parece marcar
involuntariamente su diferencia en relacion con el amo poliitropos.

'8 Ver de Jong (2001: 350). La vestimenta tiene aqui un significado extra, porque en
el contexto mas humilde ella puede ser “cuestion de vida o muerte” (“a matter of life
and death”), como senala Segal (1994: 168). Ver también Stanford (1947, vol. 2: 222).
1 Como senala de Jong (2001: 342).
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dispuestos a decir cualquier cosa sobre el paradero del sefior local.’
Me parece que esa es la mejor explicacion, porque efectivamente es lo
que Odiseo -para “incriminarse”- hara luego, explorando su propio
nombre (otra ironia) para pedir precisamente las vestimentas que
Eumeo habia sefialado como meta de los mentirosos:

@ @i\, émel 8N mdpumav dvaiveat, 008" £t efjoda

Kkeivov élevoeoBat, Bupog 8¢ ot aigv dmotog:

AN £yd ovk abtwg pobrRoopat, dAAL oV dpKw,

wg vettal Odvoevg: evayyélov 6¢ pot Eotw

avtik', émei kev keivog lov Ta & ddpad’ iknrat:

gooal e YAaivdv te XITdvd Te, elpata kakd:

mpiv O£ Ke, kal pdha ep kexpnévog, obd TL Sexoluny.
£xBp oG yap pot kelvog Op®G Aidao mOAn ot

yivetat, 8¢ mevin eikwv anatilia Badet. (Od. 14. 149-157)

iOh, amigo! Ya que a todo te niegas, asegurando que aquel
no ha de volver, y tu animo permanece incrédulo; no solo
quiero repetirte sino hasta jurarte, que Odiseo volvera.
Por albricias de la buena nueva, revestidme de un manto
y una tunica que sean hermosas vestiduras, tan presto
como aquel llegue a su palacio, pues antes nada aceptaria,
no obstante la gran necesidad en que me veo. Me es tan
odioso como las puertas del Hades aquel que, cediendo a
la miseria, refiere embustes.

El par “manto y tdnica’, tanto como el nombre “Odiseo’,
aparecieron poquisimos versos antes en la boca precavida del siervo,
y el oportunismo del huésped, que insiste en el “querido” (¢ile),
parece claro. La obsesion por la persuasion, la mencion al juramento
y la negacién de aceptar de inmediato el “premio” (edayyéAiov) por la

2 Una de las sugerencias ofrecidas por Bowie (2013: 186-7), y también Stanford
(1947, vol. 2: 221).
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valiosa informacion del regreso del sefior -son todos empleados como
lugares comunes del discurso ladino e interesado, aqui coronados
todavia por dos versos que van bien en la boca del franco Aquiles
(“Pues para mi es odioso..., 156-157 ~ II. IX, 312-313), pero no en la
del astuto Odiseo, precisamente la figura censurada en Iliada por los
“enganos” que esta condenando aqui (amatiia, 157, retomando el
mismo término usado por Eumeo, 127). O mejor: es como si Odiseo
hubiera tenido que fingir aqui que es sincero Aquiles solo para hacer
evidente ante nosotros como es mas que nunca Odiseo (es propio de
su naturaleza ser otro), y para dejar mas claro que nunca para Eumeo
que adoptar la pose de la sinceridad es la estrategia del mentiroso.
La gran ironia, claro, reside en el hecho de que lo que debe parecer
mentira (el regreso) es verdad, y por lo tanto Odiseo esta siendo veraz.

En el segundo momento de este discurso, el héroe ya va
pronunciando el juramento prometido e indicando un regreso
inminente -otro dato apto para reforzar la incredulidad del
interlocutor:

{otw viv Zedg mpta Be@v, Eevin te tpamela,

iotin T 'Odvoijog dudpovog, fiv dPikdvw:

1 Hév ToL Tade TavTta TeheieTan WG dyopedw:

008" avTod AvkdPavtog éAevoeTtal évBEd Odvooeig

oD pev @Bivovtog pnvog, Tod §' iotapévolo,

olkade vootroag, kai tioetat &G Tig ékeivov

¢vBad' dripdlel dhoxov kot gaidpov vidv. (Od. 14. 158-164)

Sean testigos primeramente Zeus entre los dioses y luego
la mesa hospitalaria y el hogar del intachable Odiseo, a que
he llegado, de que todo se cumplira como lo digo: Odiseo
vendra aqui este mismo afio; al terminar el corriente mes
y comenzar el otro volvera a su casa, y se vengard de quien
ultraje a su mujer y a su preclaro hijo.
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La informacién mas precisa sobre el regreso del sefor, “en esa
misma luna nueva” (el problematico o008’ avtod AvkdPavtog, 161,
empleado para Penélope también en el canto 19), indica un cuadro solo
peor.”! El huésped, antes mas contenido, va gradualmente soltandose
y controlando la conversacion, lo que nos muestra como Odiseo
ejecuta a la perfeccion su papel: la charla va revelando la ganancia
y el interés.”> Como ¢l sabe bien, el comportamiento desvergonzado
es lo que mas conviene: “la vergiienza no es buena compaiiera
del indigente” (aidwg & ovk dyadn kexpnuévw avdpl mapeivat),
dird Telémaco (17. 347), y Penélope dird que “un vagabundo con
vergiienza es malo” (kaxog 8 aidoiog aAntng, 17. 578). La reaccion
de Eumeo que imagina tener delante de si semejante pordiosero sin
pudor, es negar cualquier premio por la informacion (166-169) y
desviar la conversacion para otro tema, solicitando al mendigo que
cuente su historia (185-190).

La segunda “mentira cretense” (192-359), la mas elaborada de
Odisea, trabaja, como se sabe, con “alomorfos” de la experiencia real
del héroe.”® En la extensa y atribulada historia, las informaciones
sobre Odiseo aparecen casi sobre el final (321-335): cuenta haber
visto junto a los tesprotos las riquezas que el héroe habia acumulado,
y que todo estaba listo para su partida tan pronto como volviese del
oraculo de Dodona. Al contrario de lo que hara en los cantos 19 y
24, el extrafo no dice haber visto personalmente a Odiseo -con una

2! El sentido de lukdbas no es claro en el v. 306, que traducimos por “en esa misma
luna nueva Ulises vendra aqui”. Algunos entienden el término como “mes”, “afio”
o incluso “dfa”. Véase lo que dicen Monro (1901, vol. 2: 27 [“dia”]); Di Benedetto
(2010: 990 [“mes”]); Jones (1988: 132 [“afio”]); y Stanford (1947, vol. 2: 222-3 [“fin
del periodo lunar en el que permanecia invisible’]). En consonancia con este ultimo
se expresa Austin (1975: 244-7), que destaca (desde el titulo del libro) la celebracion
en el dia siguiente de Apolo “Numénio” o “de la Luna Nueva’, dos veces aludida en
el canto 20, en tanto “festividad” (heorté, 156, sobreentendido el adjetivo noumenia)
y reunion junto a la gruta del dios (276-278); recordemos también la “noche negra”
(niix skotoménios), mencionada en Od. 14. 457. En esa direccion se expresa J. Russo,
en Russo, Fernandez Galiano & Heubeck (1988-1992, vol 3: 91-2)

22 Ver los comentarios de Bowie (2013: 187 y 218).

# Ver de Jong (2001: 353-4), para detalles.
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apelacion emocional mayor junto a Penélope y Laertes, y que tal vez
sonase excesivamente falso a oidos del ya incrédulo Eumeo-.?* Vemos
que el mendigo alcanza su objetivo cuando el porquerizo emite, en
el comienzo y en el final de su siguiente discurso, nuevas censuras
a las mentiras y engafios (365 y 387). Mds importante ain: en ese
mismo discurso logramos saber acerca de un “etolio” que en otro
momento engaid a Eumeo, diciendo haber visto a Odiseo junto a
los cretenses y anunciando su proximo regreso, con riquezas, en un
momento igualmente preciso, “en el verano o en la cosecha” (fj €
0¢pog 1j &g Omwpny, 378-385). El pasaje, que repite lo que el mendigo
habia acabado de decir, parece ser la confirmacién de que Odiseo
-presentandose como cretense- amolda muy conscientemente su
relato sobre la base de una tradiciéon de invenciones que remite
siempre a la isla de Creta, para tornarse asi mas sospechoso.”

El pordiosero, sin embargo, como buen pordiosero, no puede
acceder a los pedidos del anfitrién de no mentir: él vuelve a la carga
proponiendo ahora un “trato” (prtpnv), segin el cual, si Odiseo
regresara, Eumeo lo vestiria -a él, mendigo (pero la salvedad sintactica,
naturalmente, es innecesaria...)- con “manto y tunica’ (Y\aivdv te
XT@va Te) y, ademas, lo transportaria a Duliquio; en el caso de que
estuviera mintiendo, aceptaria ser arrojado desde lo alto de una roca
(393-400). El “visteme con manto y tinica” del verso 396 retoma la
misma formula del pedido ya hecho en el verso 154, subrayando asi la
idea fija del huésped, que tiene todavia la osadia de incluir el transporte
en el nuevo acuerdo. Para el porquerizo tampoco debe haber pasado
desapercibida la presencia oportuna de esas mismas ropas en la
historia cretense que habia acabado de oir -el antes noble mendigo
habia recibido “manto y tinica” del rey de los tesprotos (xAaivdv te
XT@va Te, 320), y después se habia quedado sin ellas (sustituidas por
los andrajos actuales) en el momento en el que cay6 en la servidumbre
(341). En una breve respuesta, en la que es posible detectar cierto

24 Traham (1952: 39).
» Ver Bowie (2013: 212), y de Jong (2001: 356).
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sarcasmo e impaciencia, el porquerizo se niega una vez mas a caer en
la astucia del viejo a quien acoge, y lo llama para la cena, concluyendo
la conversacion:

Eelv', obtw ydap kév pot ebkhein T apetn te
ein &n' avBpwmovg dpa T avTika Kal peTémetta,
8¢ o' émel €¢ kAoinv dyayov kai Egivia ddka,
avtig 8¢ ktetvau @ilov T dno Bopov Eoipny-
npo@pwv kev 81 Emerta Ala Kpoviwva Attoipny.
viv § dpn d6pToto- TéxLoTd pot Eviov Etaipot
elev, Iv' €v kAol Aapov tetvkoipeda dopmov.
(Od. 14. 402-408)

iOh, huésped! Buena fama y opinion de virtud ganara entre
los hombres ahora y en lo sucesivo, si después de traerte a
mi cabana y de presentarte los dones de la hospitalidad, te
fuera a matar, privindote de la vida. {Con qué disposicién
rogaria a Zeus Cronidn! Pero ya es hora de cenar: jojala
viniesen pronto los compaifieros, para que aparejaramos
dentro de la cabaia una agradable cena!

Un detalle tal vez relevante: ;por qué un poco mas adelante Odiseo
llama al porquerizo “Eumeo” (440) si no preguntd su nombre? ;Se
trata de un descuido de Homero o de un traspié del héroe, que por un
momento deja escapar quién es y lo que sabe? Vincenzo Di Benedetto
afirma que, con la presencia de los demas porquerizos (a partir del
verso 410), la mencién del nombre queda sobreentendida y Odiseo
puede entonces emplearlo.?® Pero tal vez sea mas relevante notar que
ese nombre dicho inesperadamente llama nuestra atencion hacia lo
que no se dice: Odiseo, a pesar de la solicitud hecha por su anfitriéon
(187), no presenta aqui un nombre falso, como hard con la esposa en

% Di Benedetto (2010: 776). Ver también Bowie (2013: 221).
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el canto 19 (Eton, 183) y con el padre en el canto 24 (Epérito, 396). Al
ocultar lo principal (como bien noté Jacyntho Brandéo),” se puede
decir que el héroe colabora oportunamente con el sentimiento de
desconfianza de quien lo recibe.

Finalmente, después del sacrificio (410- 456) y con la llegada
de la noche lluviosa (457-458), Odiseo decide entonces “testear”
al porquerizo (verbo meipntilw, 459) para verificar si le dard, en
esa circunstancia critica, el manto (xAaivav, 460) antes negado. La
estrategia es contar una historia en que el interesado propdsito quede
en evidencia, para que asi el héroe pueda ver si el siervo tiene, tal
como ha dicho (389), miedo de Zeus hospitalario -especialmente en
un caso en el que el huésped se muestra excesivamente descarado-.
Delante de una platea de porquerizos, Odiseo abre su discurso
vistiendo ahora la mascara del borracho inoportuno:

KékALOL vV, Ebpate kai &ANot tavteg étaipol,
e0EAUEVOG TLETOG EpEw- 01VOG Yap dvdyel
NAedG, 86 T' €pénke TOADPpova Tep HAN' deioal
kai 0" amalov yehdoat, kai T dpxfoacBat dvijke,
Kai Tt €mog mpoénkev 6 mep T dppnToV ApELvoV.
A" el 0DV TO TIPOTOV AVEKPAYOV, OVK ETIKEVOW.
(Od. 14. 462-467)

jOidme ahora, Eumeo y demas compaifieros! Voy a proferir
algunas palabras para gloriarme, que a ello me impulsa el
perturbador vino; pues hasta al mds sensato le hace cantar
y reir blandamente, le incita a bailar y le mueve a revelar
cosas que mas conviniera tener calladas. Pero, ya que
empecé a hablar, no callaré lo que me resta decir.

¥ Brandao (2015: 156-157).
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Odiseo explora desde el comienzo la grandilocuencia que el
“loco” (Aedg) vino estimula (“con clamor diré”), intensificada por la
formulacion in crescendo (“canto’, “risa’, “danza’, “épico’, 464-466) y
por el polisindeton (kai, “y”, empleado tres veces, 465-466) y rematada
por la anticipacion del sentimiento de vergiienza y arrepentimiento,
“mejor si fuese no dicho” (466). El verso final (467), aun asi, reafirma
el (fingido) descontrol presente, que de modo verosimil -a pesar de
la lucidez minima- no puede ser domado por el mejor juicio. Merece
destacarse el juego divertido, propio del comportamiento del ebrio,
con el mismo verbo utilizado con tres preverbios diferentes -&@inu,
“conducir”, avinp, “inducir”, ynpoinut, “producir’-, verdadero “jingle”
en los términos de William Stanford, que en su comentario destaca
el coloquialismo del pasaje, reforzado por el uso tnico en Homero
del verbo avaxpdlw, “chirriar” (traducido por Segala y Estalella por
“empecé a hablar”)®. El humor crece con el manifiesto propésito de
presentar “un relato épico” (Tt €mog, en 463 y 466), el mismo relato
épico que Eumeo ya habia previsto que el viejo mendigo “fabricaria”
para obtener una capa (¢mog mapatektivato, 131- 132). El término
también entrard en las expectativas de Penélope sobre lo que va a oir
del pordiosero en el canto 19 (gl €mog, 98). Epos suele ser traducido
basicamente por “palabra” o “dicho”, aunque se admiten, sin embargo,
diversos matices semanticos segtn el contexto; en los pasajes aqui
citados -de los cantos 14 y 19-, la opcién mas corriente es “cuento’,
“narrativa” o “historia”. Pero me parece que la asociacion ahi con la
figura del mendigo-cantor, con su postura rimbombante y beoda,
permitiria una versién mas osada y esclarecedora, para explorar
justamente el sentido latente del sustantivo, incluso en Homero, de
“canto’, “versos épicos” (en plural, épea: Od. 8. 91y 17.519; e Il. XX,
204).” En su “entusiasmo baquico’, el mendigo estaria asi revelando,

% Ver Bowie (2013: 225), Stanford (1947, vol. 2: 235), y Jones (1988: 136). Para una
visién del contexto como de una “performance simposiaca’, ver Werner (2018: 216-25).
¥ Bowie (2013: 185) defiende el sentido de “song” en sus dos ocurrencias del canto
14. Para épos con el sentido de “poetic word” y también de “epic utterance”, ver Nagy
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mas que su perfil “narrador” (ya presentado), su faceta comica de
“cantor épico’: su historia sera sobre la emboscada de la que participo
en Troya, junto con Odiseo y Menelao.

Ese pasaje, en especial, con su énfasis en el fingido descontrol
verbal, nos hace aun pensar en el epiteto poliiainos, “multiloquo’, poco
aplicado al héroe en Homero. Como se sabe, en su sentido activo el
adjetivo haria referencia a las “muchas historias” dichas por Odiseo
-su lado locuaz, de quien hace un uso privilegiado del lenguaje, algo
taimadamente indicado por el mismo a Eumeo en este canto 14,
cuando dice que “hablaria por un afio entero” (196-197)-.** De modo
general, Odiseo es visto como alguien que emite “palabras como
copos de nieve” (§mea vigddeootv €owdta), como se dice en el canto
III de Iliada (222), y su actuacion en el apologo y en las “mentiras
cretenses” de la segunda mitad de Odisea son una demostracion de
esa caracteristica tan conspicua -el habla abundante, clara y suave-.*!
Segun mi punto de vista, es ese lado positivo suyo, de héroe “locuaz’,
que aqui debe ser presentado internamente de modo negativo, como
mendigo “hablador parlanchin’, para que se nos confirme la conocida
habilidad verbal. En ese sentido, hay otro dato mas en el pasaje que
no debe ser despreciado: después de presentada la pequena historia,
Eumeo, retomando el término usado por el huésped, se refiere a ella
no solo como “relato épico’, sino también como “fabula” (aivog, 508),
justamente el sustantivo que entra en la formacion de polii-ainos. Que
el sentido de aivog parece ser, en ese contexto, de “fabula’, lo indica

(1979:271-272). Werner (2018: 220-221) habla de uso “autorreferencial”. Cabe sefialar
que al hablar del etolio que lo engafié, Eumeo utiliza el término mithos, v. 379.

¥ Richard Cunliffe toma el primer sentido, pasivo, “que es objeto de muchos elogios”
(“much praised”) en su A lexicon of the Homeric dialect, pero en el Liddel & Scott se
seflala una posible sinonimia con poliimuthos. de Jong (2001: 303) admite los dos
sentidos, “a man about whom many tales are told” y “a man who tells many tales”.
En la Odisea se aplica a Odiseo solo en el canto 12 (184), por parte de las Sirenas. En
la Iliada aparece tres veces: canto IX (673), canto X (544) y canto XI (430). Por ese
motivo, entre otros, Pucci (1996: 192-6) ve en la interpelacién a Odiseo en la Odisea
una presencia de la “gramatica de la Iliada”, como si las Sirenas invitaran al héroe a
“cambiar de poema’, en un didlogo entre las epopeyas.

31 Ver Traham (1952: 38)
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la constatacion de que todo “relato épico’, como vemos, es forjado
con una leccion o “moraleja” evidente: se debe agasajar al huésped
necesitado, tal como en la historia Odiseo acabé por conseguir el
manto que precisaba.* El relato, por lo tanto, no fue construido “sin
provecho” (vikepdeg, 509) -y ese calificativo apunta no solo hacia la
naturaleza interesada del mendigo, sino, de forma irénica, sin que el
porquerizo lo sospeche, hacia la naturaleza del héroe que lo forjo: es
la misma persona que recibe el manto en la ficcién y en la vida real-.**

Los comentadores estan en general de acuerdo en cuanto al hecho
de que, al usar el término aivog, Eumeo no hace mas que indicar
que percibié que se trataba de una “fibula’, o sea, una historia
inventada con un fin muy practico y especifico.’ Si se destaca ese
propésito, Odiseo no por casualidad inserta en su narrativa cinco
veces la palabra xAaiva, “manto” (478, 480, 488, 500 y 504), pudiendo
asi reforzar lo que ya no era novedad para el porquerizo: su modo
codicioso de manifestarse. Hay casi un consenso, sin embargo, en
cuanto a la inadecuacion de los versos que cierran el “pequeiio relato
épico™:

¢ vov nPaor Bin té pot éumedog ein:
doin kév TIg YAaivay vl otadpoiot cvpopPiv,
ApeoTepov, INGTNTL Kai aidol QwTOG £Rog:
vov 8¢ p' dtpdfovot kakd xpot elpat égovra.
(Od. 14. 503-506)

»

> El otro significado del término en Homero es “alabanza’, “elogio”, como vemos
en sus otras ocurrencias (Il. XXIIL 652 y 795; y Od. 21. 110). Scodel (2002: 125) se
refiere a la historia de Meleagro en el canto IX de la Iliada como posible ainos (aunque
el término no aparece alli), pero hay que senalar que, aunque narrada con el claro
propdsito de servir de paralelo moral, no se toma internamente como construccion
ficticia, tal como sucede en el canto 14 de Odisea.

3 Ver Segal (1994: 179-81). Observemos como el “multipensante” (poliiphrona, 464)
en la boca de Odiseo-mendigo se hace eco de la referencia al héroe hecha por el
narrador unos versos antes (Oduséa poliiphrona, 424).

* Ver de Jong (2001: 360), Stanford (1947, vol. 2: 233-234), y Werner (2018: 216).
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iOjald fuese tan joven y mis fuerzas se hallaran tan robustas
como entonces!, pues alguno de los porquerizos de esta
cuadra me daria su manto por amistad y por respeto a
un valiente; mas ahora me desprecian porque cubren mi
cuerpo miserables vestidos.

Si en la historia contada (468-502) ya habia quedado claro
que, con la estratagema de Odiseo en Troya, él, mendigo, ya habia
obtenido la capa que tanto necesitaba para no morir de frio, ;por
qué el falso huésped precisaria incluir los versos recién citados?*
Los cuestionamientos son pertinentes, pero, en lugar de aceptar
la propuesta de interpolaciéon y de condena de los versos, prefiero
entender que esa inadecuacién o groseria final esta al servicio,
justamente, de la caracterizacion de un mendigo ebrio e inoportuno,
que no solo construye, de forma descarada, la historia que puede
acercarle el provecho deseado, sino que incluso explicita su descaro
en la conclusiéon. A. Bowie, en su comentario, toma como efecto
indeseado precisamente aquel que, a mi parecer, era el efecto deseado:
el estudioso afirma que los versos estropean el modo indirecto en el
que Odiseo habia hecho el pedido del manto, anulando la sutileza
anterior y estableciendo una petulancia innecesaria, cuando, en
realidad, el objetivo del héroe parece ser justamente el de invertir,
desde el comienzo de su discurso fingidamente ebrio, en groseria y
descaro.*® Para Bowie, se trata de una especie de desliz del Odiseo-
mendigo, que no combina bien con su caracterizacion general en
el canto, pero esa lectura solo se sustenta en el caso de que no se
vea petulancia y descaro desde el comienzo del didlogo entre el rey
y Eumeo. Ese abordaje “sin vergiienza’, entretanto, como intenté
mostrar, ya era parte integrante de la construccion del éthos del
mendigo, sin representar asi una novedad incongruente en el pasaje

> Vemos la condena, por ejemplo, en Pierron (1875: 71), Bowie (2013: 229-30), y
Stanford (1947, vol. 2: 236-237).
3 Bowie (2013: 229-230).
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final, y si la coronacién de una postura previa. La parodia de ese
pasaje hecho por Aristofanes en Aves (924-951) -relacion apuntada
por Andrew Ford- confirma esa interpretacion: el personaje del
“poeta’, para obtener una tunica (khitén, 933), amenaza contar un
épos (939) e, incluso dejando clara su intencion, insiste en reforzar el
proposito de su historia grandilocuente (945); la reacciéon de Pistetero,
que quiere luego librarse del “pordiosero” que lo importuna, es de
impaciencia (931, 940 y 948).” En ese sentido, los ya citados versos
iniciales de la respuesta de Eumeo,

@ yépov, aivog uév tot apdpwy, v katélegag,
008¢ T{ w mapd poipav Emog vnkepdEg Eetme.
(Od. 14. 508-509)

iOh viejo! El relato que acabas de hacer es irreprensible, y
nada has dicho que sea inutil o inconveniente.

repiten lo que vimos antes: no parecen corresponder a un elogio real
de parte del porquerizo, como propone Bowie, sino parece que se
dicen con cierto sarcasmo y complacencia ante el comportamiento
tipico de un mendigo, comportamiento que, al no escapar al siervo,
acaba cumpliendo las expectativas de su sefor disfrazado. El astuto
Eumeo es asi superado por el astuto Odiseo, que se alegra al ver en
el final del canto lo que ya habiamos visto en el inicio: un porquerizo
justo y preocupado por los bienes del rey desaparecido hace tiempo;
un porquerizo que, contrario al vil Antinoo, que tiene mucho y no es
capaz de compartir (10, 457), de buen grado da al huésped parte de
lo poco que tiene.

7 Ford (2002: 75, n. 32). Ford (2002: 76), sin embargo, afirma que al contar su ainos
Odiseo tenia que ser “cuidadoso’, segun la forma tradicional en que un suplicante
se acerca a su anfitrion. Para la lectura que proponemos, Odiseo intent6 ser todo lo
contrario: descuidado como todo mendigo interesado.
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LA INSPIRACION POETICA
EN LA NEMEA I1I DE PINDARO

MARIA INES SARAVIA
Universidad Nacional de La Plata

RESUMEN

Pindaro ha dedicado la Nemea III al triunfo de Aristoclides de Egina en el
pugilato, en el festival del valle de Nemea. En la primera triada del epinicio
pareceria que todavia no hubiera comenzado la composicién, porque tanto
el poeta como los jovenes encargados de la performance coral permanecen en
vigilia y se concentran, mientras aguardan la cercania o el rastro certero de la
Musa. Como el vencedor, ellos esperan lo mismo para si. En el momento en el
que la Musa se instale, el poeta esparcira su obra como un bien comun a todos,
de este modo el esfuerzo tan considerable de Egina y sus jovenes poseera su
dgalma. El artilugio de la espera tanto del poeta como de los jévenes coreutas
logra la creacion de un espacio reflexivo, coadyuvado por el ritmo lento del
principio. El trabajo ofrece una reflexion sobre la interrelacion de la musa, el

yo poético y la consagracion deportiva.

PALABRAS CLAVE
PinDARO, NEMEA III, MUSA, YO POETICO, CONSAGRACION DEPORTIVA
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ABSTRACT

Nemea III has been written by Pindar, dedicated to Aristoklides of Aegina
in pugilism in Nemea's valley festival. In the first triad of the beginning, it
would seem that the composition had not yet begun, because both the poet
and the young people in charge of the choral performance remain awake and
concentrate, while expecting for the proximity or the accurate trace of the
Muse. Like the winner, they hope the same for themselves. As soon as the
Muse arrives, the poet will spread his poem as a common good to everybody,
in this way such effort as that of Aegina and her young people will acquired
his agalma. Both poet and young choristers waiting device achieves the
creation of a reflective space, supported by the slow rhythm of the beginning.
This article offers a reflection on the interrelationship among the muse, the

poetic self and sports dedication.

KEYWORDS
PINDAR, NEMEA III, MUSE, POETIC SELF, SPORTS CONSECRATION

Pindaro ha dedicado la Nemea III al triunfo de Aristoclides de
Egina en el pugilato, en el festival del valle de Nemea.' La composicion
de cuatro triadas posiblemente se ubica antes del afio 458 a.C, por el
brillo y paz local que se perciben; cuando Egina todavia disfrutaba de
su prosperidad, como afirma Farnell (1930: 170).

Nuestro trabajo ofrece una reflexion sobre la interrelacion de la
Musa, el yo poético y la consagracion deportiva. El canto va surgiendo
como si no hubiera comenzado ain, como si el narrador hablara
acerca de los entretelones del acontecimiento con los mas cercanos
-el publico y los coreutas- y tuviera como punto de anclaje el mito de
Heracles: el paradigma de la juventud. Diriamos que el sonido no se

! Pindaro ha celebrado el triunfo de atletas eginetas mucho mas que de otras
localidades, cf. Race (1997: 134). La Olimpica VIII, por ejemplo, es dedicada al joven
vencedor de la isla, Alcimeddn, en 460 a.C. Alli el mito remonta a los origenes de la
familia relativo a la fundacién de Troya y sus murallas.
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oye como una entonacion operistica sino en voz baja apropiada para
una comunicacion intimista.?

A propésito de este procedimiento, seguimos la definiciéon de De
Amicola (2008: 189) cuando define el recurso:

La autoficciéon moderna tiene entonces como artimafna
narrativa un mecanismo especular por el que se produce
un reflejo (sesgado) del autor o del libro dentro del libro.
Esto implica una clara orientacién hacia la fabulacién
y refabulacion del yo autorial, que recuerda la técnica
pictdrica del Renacimiento y el Barroco llamada ‘in figura,
por la que el pintor aparecia en el lienzo ocupando un
margen del cuadro pero travestido en un personaje afin al
tema pintado, bajo atuendos religiosos o simbolicos (...)
por ejemplo Las Meninas de Velazquez (1656), el cuerpo
del pintor produce un llamativo descentramiento del
tema.

Asimismo, Nufiez Fernindez (2013) afirma que, con este
procedimiento, se produce la construccion de un sujeto discursivo, en
el que el lector tiene la sensacion de asistir a una busqueda o ejercicio
que se desarrolla en el momento mismo de la escritura. Todos los
estudiosos de estas teorias refieren a Serge Doubrovsky quien, en
Le libre brisé (El libro roto), expresa: “Si trato de rememorarme, me
invento”. Evidentemente, el artista pierde sus contornos reales entre
sus paginas.’

> Como hoy podrian cantar el uruguayo Drexler, y antes Gene Kelly en su
interpretacion de “I'm singing in the rain”.

* Asimismo cf. Musitano (2016). La estudiosa explica que Doubrovsky inclina la
novela autobiogréfica hacia la ficcidn, convirtiendo la autoficcién en una variante
posmoderna de la autobiografia. Ella afirma que, a partir de esa definicidn, surgieron
diversas aristas de lo ficcional y cita teéricos como Gérard Genette, Vincent Colonna,
Philippe Gasparini, Philippe Lejeune, Philippe Vilain, Philippe Forest, Manuel
Alberca y Marie Darrieussecq, quienes inscribieron su impronta en el tema.
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El proceso de autoficcion se cifra en el artilugio de un relato que
aparenta no comenzar todavia y que, supuestamente, exterioriza
los prolegémenos de la escritura, como lo vemos en la novela Los
Soldados de Salamina del magnifico Javier Cercas, en las novelas de
Carlos Ruiz Safén -recientemente fallecido-, como en el drama Tebas
Land del dramaturgo franco-uruguayo Sergio Blanco -por citar unos
pocos ejemplos- y, sin duda, A la recherche du temps perdu de Marcel
Proust, especialmente el ultimo libro, donde el autor, quien influyd en
tantos escritores posteriores, nos dice que, por cierto, escribird una
novela.

En la oda de Pindaro, vemos este recurso de la autoconfiguracion
del sujeto y del proceso creativo, del momento en que el yo poético
y el autor se funden en el mismo. Si el ti Musa permanece ausente
y, aparentemente, el escritor no habla por su intermedio, el artificio
hace que el poema se desgrane en un tono mas sencillo, a modo de
habla entre el yo poético y el tu (publico-audiencia), dado que al
principio todos esperan a la Musa; en efecto, los jovenes se hallan
en la situacién que los asemeja y las palabras que el autor exprese
resuenan a modo de un preparativo para cuando, en verdad, hable la
propia deidad en la voz de su poeta. A continuacién, efectuamos un
repaso de la composicion.

En la primera triada del epinicio, pareceria que todavia no
hubiera comenzado la performance coral, porque tanto el poeta
como los jovenes encargados de la actuacion permanecen en vigilia
y se concentran, mientras aguardan la cercania o el rastro certero de
la Musa, en las orillas del Esopo, el rio de la isla de Egina. Como
el vencedor, ellos esperan lo mismo para si. En el momento en el
que la diosa se instale, el creador esparcird su obra como un bien
comun a todos, de este modo el esfuerzo tan considerable de Egina
y sus jovenes poseeran su dyoipo (13), que puede interpretarse
como monumento, memoria, la gloria o, simplemente, una estatua.
Pindaro crea el artilugio de transmitirnos que la composicion se hard
realidad cuando la Musa se presente y sea oida. Esta aseveracion de
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xopog fyodpa (13) pretende que las partes fragmentadas de una oda
hipotética se ensamblen para otorgar corporeidad a una performance
(cf. Burnett, 2005: 141).

La primera estrofa -en rigor hasta el v. 13- elabora, en verdad,
un proemio ficcional (Pfeijffer, 2004: 217), en tanto el poeta nos
dice como acaecia el momento previo a la inspiracion; mientras
tanto y, sin advertirlo, en un ritmo luminoso y suave, ni estridente
ni tampoco grandilocuente, va brinddndonos el desarrollo de la
creacion hasta que, hacia el final, vuelve sobre el requerimiento a la
Musa para que ella descubra efectiva su incumbencia. Peijffer (2004:
35) considera ademas una triple entrada dada por los imperativos a
la Musa: ikeo (3), male (9), Gpye (10), [“Ven, acompaia, comienza’]
mas la perspectiva del coro atento al sonido que vendra, que espera
a la Musa para hacer su aparicién en Egina,® junto con los futuros:
Kowv@oopot v €&et (12), crea la ilusion de que la oda todavia no
ha comenzado y no lo hara sin ella.® Burnett (2005: 141) incluso
afirma que la espera produce tension dramatica. Para la estudiosa,
los imperativos marcarian, efectivamente, el arribo de la Musa.
Pensamos en cambio que la orden o el ruego -como en este caso-
no necesariamente concretan el pedido en lo inmediato, la palabra
no llega a ser simultanea al acto, en términos de Austin (1955). La

* Mullen (1982: 38) comenta que los preludios poéticos de las odas habrian estado
precedidos instrumentalmente, con un efecto envolvente para la audiencia.

® Véase Zubiria (2004: 38), quien acentua el caracter conmovedor que adquiere la
invocacién a la Musa en este epinicio: @ métvia Moioa, pdtep apetépa (1) (“Oh,
Musa augusta, madre nuestra”). Ledbetter (2003: 22) afirma que, al ser inspirado
por las Musas, el poeta se convierte también en profeta. La estudiosa comenta las
diversas aristas que adquiere la controversia que involucra el conocimiento a través
de las diosas. Algunos autores (Detienne, por ejemplo) conceden que el poeta es un
profeta con la vision directa de los sucesos que relata; otros estudiosos (Murray, en
este caso) admiten que el poeta se “comunica” con las deidades y que esto equivale
a una metdafora que designa la imaginacion poética. A propdsito del tema cf. Saravia
(2014: 119-140, especialmente p. 3)

¢ Muller (1982: 39) interpreta que la Musa ha llegado con el requerimiento. En
ese sentido coincide con Farnell (1930: 170). Planteo que, mas alld de su presencia
inmediata o no, el poeta efectia una manipulacion del tiempo de la performance vy,
en el final, la voz poética otorga entidad a la Musa al tiempo que concreta el saludo
al atleta.
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llegada se mantiene en la dimension del deseo y la espera.” Una vez
que la Musa haya concretado su presencia en el auditorio, el poeta lo
comunicara al derramar su inspiracion, porque con ella asegura el
tii imprescindible (cf. Calame, 1995: 5 y ss.). El artilugio de la espera
tanto del poeta como de los jovenes coreutas logra la creacion de un
espacio reflexivo, coadyuvado por el tempo moroso del principio.

Elvocativo Buyatep “hija” (10) refiere ala Musay, por su intermedio,
al amo del cielo de muchas nubes.® En la segunda mitad de la antistrofa,
aparecen los Mirmidones como los primeros habitantes de Egina y se
menciona a Aristoclides quien, aunque maltrecho por la lucha (28),
supo mantener la dignidad de su pueblo, muy reconocido desde su
fundador, como justo y hospitalario.’ En el final sabremos que las
victorias se han propalado por Nemea, Epidauro y Mégara (84).

El epodo A sefiala que la victoria pone fin a todas las plagas
infatigables y finaliza con el elogio del triunfador y la descripcion

7 Farnell (1930: 171), en cambio, opina que el canto a la victoria ha sido inmediato.
Esta apertura imperativa en alguna medida evoca el punctum inicial en el minuto
previo al comienzo de las tragedias, en el que se reclama implicitamente la atencion
del auditorio.

8 Segun algunos se refiere a Zeus, como yo también interpreto; segun otros criticos
se refiere a Urania, pero como bien acota Gildersleeve (1885), la Musa que finalmente
vendri sera Clio, no Urania.

° Acerca de los Eaquidas, Grimal (1981: 144) refiere que Eaco era el mds piadoso de
todos los griegos, que fue un hijo de Zeus y de la ninfa Egina, hija del rio Asopo. El
estudioso refiere que, por entonces, la isla estaba desierta y que Eaco pidié a Zeus que
transformase en hombres las hormigas, numerosisimas en la isla. Zeus accedié a ello,
y Eaco dio al pueblo asi creado el nombre de mirmidones, poppnkeg “hormigas” Eaco
caso luego con la hija de Escirén, Endeis, de la cual tuvo dos hijos Telamén y Peleo; no
obstante, muchos autores no han conocido la relacién parental entre ambos. Mas tarde
Faco se unié a la hija de Nereo, Psamate, con quien tuvo un hijo. Por la reputacién
de piedad y de justicia que tenfa Eaco fue elegido para elevar a Zeus una plegaria en
nombre de todos los griegos, en ocasién de un periodo de esterilidad que padecia el
pais, y el dios concedi6 el pedido. Amplia Grimal (1981:144): “Otra leyenda relativa a
Eaco cuenta que particip6 en la construccién de la muralla de Troya, junto con Apolo
y Poseidon. Cuando la muralla estuvo levantada, tres serpientes se lanzaron contra
ella. Dos, que se acercaron a la parte construida por los dioses, cayeron muertas,
pero la tercera logré franquear la parte que era obra del mortal. Apolo interpret6
el presagio: Troya —dijo- serfa tomada dos veces: la primera, por un hijo de Eaco
—fue la primera conquista de la ciudad por Heracles, con el cual combatian Peleo y
Telamoén-, y la segunda, tres generaciones mds tarde, por Neoptdlemo, biznieto de
Eaco e hijo de Aquiles”
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fisica del hijo de Aristofanes, vencedor en Nemea. Como Heracles
en su complexion apuesta, el patrono de la juventud y la palestra, el
atleta por excelencia, vemos en proporcion a Aristdclides. La imagen
mitica permite mencionar los limites de los pilares de Gibraltar como
la frontera definitiva. Peijffer (2004: 214) afirma que las columnas,
que se supone Heracles erige, evocan la idea de que no hay un mas
alla,' en consecuencia podria interpretarse en un sentido temporal,
que se agota la existencia de Aristdclides, si el vencedor fuera, en
verdad, un hombre anciano. No coincidimos con esta apreciacion y
mas adelante lo explicitamos. El altimo verso del epodo encabalga
con la estrofa B.

Las triadas centrales B y I desarrollan el espacio mitico de la oda.
La primera comienza con un escueto priamel que refiere aquellas
hazafas contra los monstruos marinos (24)" y Pindaro emplea la
imagen de la navegacion (27) para referir su proceso creativo. En el
centro de la estrofa, el vocativo Buué indaga acerca de los limites de
esa creacion poética cuando expresa: Bupé, Tiva mpog aAlodamay
/ &xpav épov mAoov mapapeiPeat; (26-27) (“Corazédn, jhacia qué
extremo promontorio fordneo conduces mi derrotero?”). Tanto

1 Gildersleeve (1885: xxiv) dedica un parrafo aparte a Heracles por ser uno de los
héroes favoritos. El critico explica que las proezas de Heracles prefiguran la victoria
del vencedor. El mito de Heracles ha sido comparado con el mito de Melqart,
como un modelo de sincretismo (cf. Fernandez Camacho, 2017: 43-44). Ese dios
es identificado con Heracles por su vertiente de explorador; su ciclo finaliza con su
muerte —como un mortal- y su renacimiento lo asimila a un dios. Fuentes griegas y
romanas frecuentemente elaboran la importancia del Heracles fenicio, especialmente
en la ciudad de Gadir y de Strait, donde hay un templo consagrado a él y en donde
Heracles establece los pilares que mds tarde podrian servir de limite a las fundaciones
fenicias, en la version de Estrabon, en el capitulo dedicado a las colonias de Tiro.
En la Nemea III. 20-26, Pindaro menciona los pilares en conexion con la expedicion
maritima de Heracles, pero no menciona el ganado sino dos destrezas: la exploracion
del mar y el ataque contra las bestias monstruosas que viven alli. La autora enumera
mas similitudes con este Heracles fenicio, la més elocuente —al menos para mi- el
hecho de que no hay limites claros mas alla de los pilares entre la tierra y el mar.
Este Heracles establece un balance entre ambos elementos. Ademds, mantendria
ciertas conexiones con el Libro de Job, en el que se refiere una batalla cdsmica con el
monstruo marino Rahab, cerca de los Pilares.

" El priamel exhibe una secuencia como una cadena de valores que se corresponden
entre si, como una enumeracion.
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Heracles, como Aristdclides y el poeta, los tres poseen la experiencia
de los extremos, expresados por los adjetivos éoydtag (22) y dxpav
(27)."2 El verbo @aui (28) (“declaro”) ratifica el compromiso poético
de llevar la Musa para los Eaquidas; la dltima linea, asimismo, alude
a aquellos cuando menciona la justicia: €0A0g aivelv (“alabanza al
hombre noble”)."3

La antistrofa B’ menciona a Peleo y Telamon, considerados los
fundadores de Egina, los que formaron parte de las expediciones
contra Troya, preliminares a la épica homérica."* Con esta mencion
de los ancestros miticos se enaltece, a su vez, la importancia de la
familia. Aristoclides pertenece a esta estirpe de Eaquidas, aunque no
conozcamos mds que el nombre paterno (20)."°

En el epodo B el adverbio mote enlaza la narracién mitica de
Telamon, en su encierro contra las Amazonas, y esto da lugar a que el
poeta exprese una gnéme que concluye como el epitome de la triada.'s
El ultimo adverbio negado que reitera el primero o mot” (38 y 41)
cifie el epodo."”

En el primer verso de la estrofa I' se halla el centro geométrico de
la composicion (verso 43 de 84 en total). I” refiere la fortaleza que
va adquiriendo el rubio Aquiles desde los seis afios, criado junto a
Filira, la madre del centauro Quirdn, cuyo padre fue Cronos. Sus
hazanas deslumbran tanto a Artemis como a Atenea, en la caceria
de los ciervos sin perros ni trampas escondidas (50-51). La agonia

12 Ademds de meddyeotv (23) (“en el mar”) vmépoxog podg (24-25) (“a través de las
corrientes de aguas marinas”).

1 Alusién a la justicia impartida por Eaco, por la que se lo reconoce.

" Ellos dejaron asentados los pilares del poderio de la armada griega cuando
Telamon (hermano de Peleo) ayuda a Iolao (también a Heracles aunque el poema no
lo menciona, cf. Race, 1997: 134-135) para destruir a Laomedonte, el que no entregé
los caballos prometidos de cardcter divino. Heracles se vengo, ayudado por Telamén,
y juntos mataron a Laomedonte y sus hijos, salvo Priamo. Cf. Grimal (1981: 306).

> Boeke (2007: 185-186).

' La gnéme distingue lo innato en contraposicion con los saberes adquiridos (40-
41). Lo connatural no se roba, lo demds permanece aleatorio.

7 Ninlist (2007: 233) explica que generalmente el adverbio funciona como un
pivote, dado que introduce la narracion.
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de las bestias todavia palpitantes representa, en escala, la magnitud
de su capacidad potencial.’® El relato abrupto y sucinto tiene el
efecto de un priamel, como el que en I” se expresa sobre Quiron, a
proposito de Jason y Asclepio, como también, dentro de sus logros,
se halla el haber concertado la boda entre Peleo y Tetis, la hija de
Nereo, de quienes mas tarde educé a su nifo. Después de sendas
enumeraciones, el epodo T explica la finalidad de esa educacion:
los juegos de la infancia idilica se volveran hechos definitivos para
el hombre que se destacara en la guerra de Troya. Quirén ensend
-como puede deducirse del texto- el auto-control de la ansiedad y los
temores. Los vientos no han de voltearlo.

Las experiencias extremas de Aquiles -tal como preanunciaba el
itinerario de Heracles- lo llevan como una bocanada hacia Troya:
Balaooiag avépwv putaiot (59) (“por los impetus de los vientos
marinos”).” Troya para Aquiles equivaldra a Gibraltar para Heracles:
las ultimas fronteras de donde no se pasa mas alld y tampoco se
vuelve.

El talante de su fortaleza que brindo la crianza queda ejemplificada
con el nombre de Memnon, el hijo de la aurora (63), mencionado
como Gapevig (“violento”). Aquel era el conductor de los etiopes.
Tras el combate, no existe ninguna posibilidad del regreso a casa para
Aquiles, la muerte llega para el hijo de Tetis, diosa del mar.*® Pindaro
parece concebir que, cuando Aquiles mat6 al hijo de la mafana, quit6

'8 4oBuaivovta: ([los cuerpos] “que respiraban pesadamente”), jadeantes como

asmaticos, expone una imagen visual y auditiva, ademas de una quinestesia potente.
1 puadot puede funcionar como una hipalague. Los arrebatos evocan, también,
aquellos de la juventud de Aquiles.

% Aparece mencionada la muerte de Antiloco en manos de Memnon en Od. 4: 187.
Este era el primo de Héleno, hermano de Priamo. Cuando combatia contra Néstor, su
padre llamoé a Antiloco para que lo ayudara, y el joven hijo de Néstor muere en manos
del etiope. Aquiles lucha contra Memnon (el hijo de Tetis: diosa del mar y el hijo de
la aurora respectivamente) y ambas madres piden a Zeus el favor. El dios aqui emplea
la balanza para sopesar los destinos y cae el de Memnon pero, a su vez, promete la
inmortalidad a su madre, quien lo lleva a Etiopia. El rocio en los campos deja fresco
el resto de llanto que derrama Eea por la muerte de su hijo. Pindaro no menciona a
Héctor porque, contra aquel, predomina la ira personal por el dolor por Patroclo. Cf.
Bernabé (1979: 144-145).
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su luz y, correlativamente, habria extirpado la propia, siguiendo la
logica de que las muertes se propalan en el victimario.

En la ultima triada, con la imagen del esplendor en la estrofa:
mAavyeg dpape @éyyog (64) (“la luz brilla por siempre desde
lejos”),?! el espacio geografico de Egina vuelve al presente deportivo
y la comunidad es loada, la isla se une entrafiablemente a esta
consagracion. Los esmeros brillantes de la poesia dyAaaiot pepipvoaig
(69) unen el Theario de Apolo y al poeta junto con el vencedor. El
registro de las imagenes auditivas como omi (66) (“voz melodiosa”),
Bod (67) (“voz sonora”), modulan la intensidad del sonido, de la voz
humana que festeja al vencedor Aristoclides. Una gnéme finaliza la
estrofa: €v 6¢ meipa Téhog / Stagaivetatl, @OV i €EoxwTEPOG YEVNTAL
(70-71). (“En el desafio, el fin disipa la oscuridad, a partir del cual uno
llega a ser eminente”).”? Queda expuesta la aretalogia del vencedor y,
por lo tanto, de Egina. Como Heracles alcanzé el ultimo limite en
los pilares, asi Aristoclides ha aprehendido la perfeccion de la vida
en todas sus etapas.” Junto con el brillo permanente, el adverbio
avtofev (“desde alli”), ademas de Tnhavyég (“que brilla desde lejos™)
parece provocativo dado que admite diversas perspectivas. ;Desde
dénde proviene aquella luz exactamente? Para Farnell (1961: 260)
significa “desde Troya” e involucraria de este modo a Telamén y
Ayax tanto como a Aquiles.?* Burnett, en cambio, interpreta que el
adverbio refiere el lugar donde cayé Memnon (cf. Burnett, 2005: 147).

! Para Farnell (1961: 260) tnhavyég @éyyog (64) sugiere una casa con luz, o una
antorcha mas que las estrellas. En ese caso, Egina aporta el brillo nocturno. La
imagen se vuelve muy sugerente por la raiz tn\- del adverbio que sefala la distancia
pronunciada junto con el sufijo incoativo del verbo dpapiokw, que implica reiteracion.
Escuetamente, el poeta ofrece inagotables coordenadas espacio-temporales.

2 Cf. Bury (1895: 59) quien afirma que la fuerza de Siagaivetat se halla en que el
juicio revela. La nube de la incertidumbre se despeja y la perfeccién, como un hecho
indisputable, brilla sin desvios

2 Cf. Bury (1985: 59): “The three ages of man were illustrated in this hymn, boyhood
and manhood by Achilles as boy and man, advanced age by Peleus. Note that instead
of madaié, or something equivalent Pindar says zpitov, thus preparing for éooapag
inl 747

* Los adverbios revisten la caracteristica que expone Bajtin (1990) de cronotopo:
espacio-tiempo.
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En todo caso introduce el paisaje de los Eaquidas alumbrados por el
halo eterno que no oscila ni se desvia ni se pierde en el universo. El
regreso del vencedor une entrafiablemente la isla con este triunfo, a
su vez, ancestral.

Laantistrofa A’adquiere un tono hondamente reflexivo. Las edades
de la vida humana comprenden a la generalidad de los hombres (72-
75). En la oda estan ejemplificadas las tres generaciones que trazan
el curso de la historia egineta: en el pasado remoto la habitan Peleo-
Telamon; Aquiles, mas cercano, prosigue en la generacion siguiente; y,
en el presente, reside Aristdclides, quien ocupa la tercera generaciéon
de los héroes locales.

Contintian las tres edades y las cuatro virtudes (74-75) que
Pindaro nunca menciona, dirfamos que en un ejemplo de espacios
de indeterminacion literaria siguiendo la propuesta de Iser (1987);
no obstante, las virtudes elididas se recogen en la tradicion:* avdpeia
(“coraje”), owepoavvn (“moderacion”), Swatoovvn (“justicia’), y
“conocimiento” como cogia 0 povNoLG, algo equivalente al yvd0t
oeautdy, que se veria representado en la capacidad de considerar
aquello que tenemos a nuestro alrededor (75),* y ninguna de estas
parece exclusiva de una etapa determinada. Briggs (1984: 238)
admite que puede considerarse esa frase como la cuarta virtud. La
vida humana exige agradecer aquello que se vuelve accesible para
nosotros.” El poeta explica, sesgadamente, que la cuarta virtud

» Para Farnell (1930: 261), estos versos de 71 a 76 constituyen uno de los mas
profundos y mds impactantes pasajes de la poesia sentenciosa de Pindaro. Pindaro
no dice a qué edad corresponde tal virtud. Las cuatro fortalezas que estdn unidas a la
vida son seguramente aquellas de la moralidad antigua popular, heredada por Platén:
coraje, templanza, justicia, sabiduria, pero el poeta no comunica razones. Estos cuatro
valores, en diferentes grados, pueden ser encontrados en cualquier edad.

% Véase ademds Vernant (1993: 26), quien otorga a la sentencia estos sentidos: “Conoce
tus limites, sdbete que eres un hombre mortal, no intentes igualarte con los dioses”

¥ Briggs (1984: 237) considera que Pindaro muestra la influencia pitagoérica que se
observa en su obra. Para el critico, la nifiez debe recurrir a la cwgpocovvn o auto
control, la adultez a la valentia o dvdpeia, mas mayor a la dikatoovvn o justicia y la
vejez o edad avanzada a la prudencia o pévnoig. A su vez -Briggs continta- Helen
North es convincente cuando afirma que, en la elegia del s. VIa. C. o bien en la lirica
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consiste en la sagacidad de llegar a los cielos del entendimiento con
los dioses. Implicitamente se compara con el dguila que captura a su
presa, ese pulso certero se halla en su propia naturaleza. Por caracter
transitivo, también queda asimilado a la condiciéon del vencedor, por
su QL& el conocimiento innato, preciso y sin yerros.?®

Pindaro vuelve a Aristoclides y declara que él ha compartido aquella
integridad. El atleta posee la belleza de la juventud, aunque se infiere
que la competencia lo castig bastante (palayOeig, 16) (“debilitado”).

En la antistrofa A aparecia el narrador primario que prefiere una
voz media kowvdoopat, que saluda al vencedor con los sonidos de
la lira; luego en B este narrador se expresa en la primera persona
del indicativo @api (30) y en la antistrofa I'(53): éxw. Recién en A
se devela el poeta como tal en la primera persona éyw (76) gentil y
cercana al vencedor,” a quien felicita nuevamente, esta vez envuelto
en el aire de la flauta, que trae finalmente a la Musa. Del caracter
general de la antistrofa, el poeta emerge didfano, en la primera
persona,* como sefialaba aquella gnome:

dels. V. a. C, el codigo de la excelencia estaba compuesto por dpetr}, sm@pociivn,
ayafog y ao@pwv.

# En Sofocles, veriamos esta diferenciacion de lo que es innato, gVw, frente a lo
adquirido con el verbo yiyvopat para lo segundo y esto queda ejemplificado en
Creon, especialmente, el que aparece en el Episodio II de Edipo Rey (587-588).

¥ Currie (2012: 289) reflexiona en Nemea III. 77 sobre el espacio del narrador como
poeta. Mas adelante continta (296) que el espacio y el tiempo frecuentemente son
usados para contrastar dos eventos (aqui y ahora opuesto a alld y entonces). Creo que
Pindaro estd haciendo este juego. También aqui y ahora opuesto a aqui y entonces:
un mismo espacio y dos hechos distintos, en diferentes momentos. En Egina este
deportista hizo su vida; Pindaro celebra el aqui y entonces (pasado), el futuro de
entonces lo cantara la Musa; el publico ya lo conoce, acaso sea una manera de omitir
lo inmediato.

0 Pfeijffer (2004: 213-232) desglosa los diversos tipos de narraciones que el poeta
incorpora en su composicion y las resumo de la siguiente forma:

Narracion performativa: en Egina, el triunfo de Arquesilao en el pugilato.

Narracion atlética: no hay; Pindaro nunca da detalles de ningtin deporte.

Narracion mitica: Heracles, Peleo, Telamon, Tetis, Aquiles.

Narracion performativa se une con narracion atlética: Pindaro y Aristoclides; cada
uno desempena su papel. Las palabras del poeta permiten la consagracién atlética,
los hechos coinciden con las palabras. La oda finaliza con la imagen del aguila y los
cuervos en una franca estructura anular.
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XAipe, Pilog. £ym TOSe ToL

TEUTIW UEHULYHEVOV HEAL AEVKD

oLV yaAakTy, Kipvapeva 8 £epo’ dpgénel,

nop” doidiov AioAfjoty év mvoaioty avAdv. (76-79)

Alégrate, amigo, yo te envio

esta miel mezclada con blanca leche,

un rocio espumoso la rodea, manantial de la cancién
en los soplos sonoros de las flautas edlicas.

La descripcion que menciona la blanca leche y la miel, junto con
el rocio espumoso como crema, expresa una metafora que se percibe
como leche vertida en una libacién para los dioses, especialmente
para Zeus. La imagen acustica mvoaioty avA@v (“en los soplos de
las flautas”) refiere los vientos como metafora de la voluntad y del
animo, la respiracion del poeta y,* asimismo, la correntada del favor
popular y la fama segtin Frankel (1930: 408). Sin duda entrafan un
concepto temporal, el transcurso de la vida. Pindaro se convierte en
un intermediario entre ese viento o bocanada y el publico. Antes del
final, nos recuerda, por medio del sentido figurado del poema, que
estamos participando de ese cortejo.

En el ultimo epodo A: dyé mep (80) (“aunque demasiado tarde”
la expresion queda sin encabalgamiento respecto de la estrofa previa
y escindida del simil siguiente. El enunciado completa el artilugio de
elaborar la oda.* Ya lo realizd, pero elabora la ilusion de la Musa que
acaba de arribar para las celebraciones, se llama Clio y representa el
relato de la historia y, por cierto, coincide con el nombre del vencedor
como sefiala Puech (1952: 38).

1 mvoaioy como mvedpa, spiro en latin. Cf. Griffith (2010: 73), el autor sefiala la
estrecha relacion entre lo que fluye y las expresiones poéticas.

2 Al modo de Soéfocles en que su sentido de lo tragico, muchas veces, se agudiza por
los des-tiempos.
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Con esta invocacion, la oda ofrece una manipulacién del tiempo,
como si quedara suspendido el devenir creativo. Se ha exhibido,
en primerisimo lugar, la trastienda de la composicién poética. La
ausencia hasta entonces se vuelve plena de silencios apelativos y
metafisicos, como una reflexion sobre el arte.* También aparecen los
cuervos como metafora del resto de los creadores (82), para quienes
predomina el desprecio y la arrogancia, ademas del vuelo al ras.

La metafora final corrobora la autoconciencia poética que
despliega Pindaro, sin duda debido a la fuente de inspiracion: Zeus
y sus hijas las Musas. El poeta es consciente de como enclavar sus
dardos, proyecta la idea de autocontrol y libertad creativa. El aguila
en su vuelo marca la amplitud de su capacidad (alto-bajo), una
manera de graficar los saltos abismales de los anacolutos, ya visita lo
sublime ya recorre lo mas pedestre, un recurso figurado: mencionar la
omnisciencia del creador poético y de Zeus. La sensibilidad singular
de Pindaro se destaca en esas distancias verticales, tnicas; ya que,
quienes graznan, solo conocen el vuelo bajo. Tanto el aguila como
las flechas alcanzan un objetivo a la distancia. Como todo epinicio,
el canto propone una alabanza a una victoria que alguien alcanzé en
su vida.

Pareceria que, ante la inminencia de la victoria, la Musa llega
tarde. Antes que la creacion poética “autorizada’, se hizo presente el
atleta. El espacio reflexivo se crea por medio de imagenes visuales,
auditivas y de movimiento. La espera dramatiza una descripcién de
Eevia (“hospitalidad”) para la Musa.

¥ Cf. Pavis (1980: 455), quien en sus consideraciones sobre el silencio como signo

teatral, afirma que el silencio metafisico “es el tnico silencio que no se reduce
facilmente a una palabra en voz baja” En la Pitica I por ejemplo se presta atencion a
los espacios; en Nemea III, a la temporalidad, cf. Saravia (2019: 63-78) acerca de los
ambitos extremos en la Pitica I.
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Conclusiones

En la poesia de Pindaro frecuentemente encontramos palabras
relacionadas con la arquitectura, como téktoveg (4) y dyahpa (13),
ya mencionados. Si seguimos la imagen de la construccion, el templo
poético fija las bases de sustentacion en la primera y la tltima triada
que ascienden hacia el centro elevado del Spgpalog (ctpula o nivel mas
elevado) que ocupa la triada I', el mito de Aquiles,* y su proyeccion.
Las gnémai apuntalan la construccién arquitectonica de la oda. En
todas ellas queda plasmado el compromiso poético, por ejemplo,
que la victoria y el poeta se requieren (A: 6-8), la quintaescencia de
lo justo se ve en alabar al hombre noble (B: 29), las pasiones ajenas
resultan dificiles de sobrellevar (B’: 30), lo innato y lo adquirido
(epodo B: 40-42), y acerca de la perfeccion (A: 70-71).

La configuracion de la presencia poética se observa como en poli-
perspectiva por la diversidad de recursos, como las distintas aristas
de un prisma: se ve en la Musa, luego el yo poético cuyo proceso
comienza como el narrador primario y culmina él mismo en persona,
cercadel aguila en suarribo; el Qupdg, el viento y la navegacion certera,
los esmeros brillantes, la leche con miel y la espuma, el manantial
y la bocanada del sonido convergen en los dltimos instantes con la
presencia nitida del poeta en ese tiempo. Todo va aflorando en la
vigilia a la Musa.

Pindaro vuelve trasparente el proceso de la creacion literaria
por los preparativos que constituyen, en si mismos, una metafora
de la inspiracion poética, por eso la autorreferencialidad atraviesa la
composicion y, de este modo, el poeta deconstruye las imagenes o las

* Véase Gildersleeve (1885: xlix), quien afirma que la poesia compone una
constitucion de catedral. Esta estructura se mantiene en todas las odas de Pindaro,
salvo en seis de ellas, la mayoria breves y la Nemea XI, que no es una oda de victoria,
pero contiene dpya, dupalog y oppayic. La oda presenta una estructura tripartita
de introduccion, desarrollo y regreso. Para el estudioso, la segunda y tercera triadas,
donde se despliega el mito (Heracles-Aquiles), se unifican para dar unidad de sentido.
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convenciones de autoria.” Expone la con-fusién creativa en el espacio
reflexivo de la performance.

La gruta del Centauro, donde se cri6 Aquiles, deviene el corazén
espacio-temporal del mito y de la construccién arquitectonica. Matriz
generadora del corazon del futuro literario y del canto del poeta. En
Egina eran todos muy jovenes, por eso el autor recrea el mito de
Aquiles en los primeros afios y Heracles, como representante de la
juventud que, ademas, se exige hasta el limite. Cuando se menciona
toda esta preparacion vital de Aquiles a lo largo de los afios, también
se alude a Troya, aunque, como vemos, por omision; no obstante,
esta perspectiva ofrece otro angulo de sugerencias. El comienzo en
la espera de la potencia total anuncia, figuradamente, qué niveles
alcanzara Aquiles en Troya, segliin vemos en Iliada y segtin consta,
ademas, en la Pequefia Iliada.

El poema igualara el vigor que el joven alcanzara en la madurez
cuando, definitivamente, comience el canto de la Musa y el poeta
nos invite a escucharla. Como Aquiles en Troya, Aristoclides
llegard alguna vez a su impetu. Aquiles nifio seguira los pasos de su
padre y su tio; en la oda estos preparativos equivalen a la situacion
preliminar del canto sublime de la Musa y de las acciones que lograra
el deportista, o que acaba de realizar y la deidad los sublimara. Como
la promesa de la inspiracién poética, el joven nifio Aquiles consagra
un desarrollo contundente y definitivo en la etapa de adulto que ha
quedado plasmada en la épica.
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AUTORREFUTACION Y CANCELACION
DE HIPOTESIS EN PLATON

GRrACIELA E. MARCOS
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RESUMEN

Si bien la descripcion de la dialéctica en Repiiblica VI-VII no deja dudas de
que cancelar hipétesis es lo opuesto a dejarlas incélumes, el sentido preciso
de esta operacion es controvertido. En este trabajo, con el proposito de
echar luz sobre la cuestion, exploro la relacion entre esta prescripcion y la
estrategia de autorrefutaciéon empleada en Sofista 251d-252e. Siguiendo una
sugerencia de Baltzly, intento mostrar que tal estrategia es una aplicacion
de la prescripcion dialéctica de destruir o cancelar hipétesis. Si esta
interpretacion es correcta, puede concluirse que el examen de la dialéctica
en acto tal como es practicada de hecho en la mayoria de didlogos de Platén
clarifica y da sentido a sus descripciones técnicas del método dialéctico.
Estas descripciones son ciertamente mas sucintas de lo que deseariamos.
Afortunadamente, ellas nos dan pistas para reconocer al filésofo practicando

dialéctica.

PALABRAS CLAVE

PLATON, DIALECTICA, HIPOTESIS, AUTORREFUTACION
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ABSTRACT

Although the description of the dialectic in Republic VI-VII leaves no doubt
that canceling hypotheses is the opposite of leaving them untouched, the
precise meaning of this operation is controversial. In this paper, in order to
shed light on the issue, I explore the relationship between this prescription
and the self-refutation strategy employed in Sophist 251d-252e. Following
a suggestion by Baltzly, I try to show that such a strategy is an application
of the dialectical prescription of destroying or canceling hypotheses. If
this interpretation is correct, it can be concluded that the examination of
dialectics in work as practiced in most of Platos’s dialogues clarifies and
gives meaning to his technical descriptions of the dialectical method. These
descriptions are certainly more succinct than we would like. Fortunately,

they give us clues to recognize the philosopher practicing dialectics.

KEYWORDS
PLATO, DIALECTIC, HYPOTHESIS, SELF-REFUTATION

Platon no separa la dialéctica de la filosofia ni la concibe como
mera propedéutica, o como una herramienta que el filésofo pudiera
elegir usar o no. La dialéctica es la filosofia misma en su aspecto
metddico' y sus didlogos son, en buena medida, “una representacion
dramatica de la dialéctica en accion”? Esto hace que al abordar su
concepcion del método propio del fildsofo, ademds de acudir a los
pasajes, valiosos pero relativamente escasos, que brindan de ¢l una
descripcion, resulte util dirigir la atencién a aquellos que ponen ante
nuestros ojos al filésofo haciendo dialéctica. De este modo unos y
otros se iluminan mutuamente.

Entre las descripciones del método dialéctico que brindan
los didlogos, una de las mas célebres la encontramos en los libros

! Cf. Robinson (1962: 71). En este trabajo usaré indistintamente los términos filésofo
y dialéctico, equivalentes para Platon.
2 Cf. Gonzalez (1998: 2).

CARTOGRAFIAS DEL YO EN EL MUNDO ANTIGUO 79



centrales de Repiiblica. El procedimiento propio del fildsofo, dispuesto
a buscar e indagar hasta alcanzar terreno firme, es caracterizado
alli en términos de una cancelacién de hipdtesis que él lleva a cabo
en su marcha hacia un principio no hipotético. Esa cancelacién de
hipétesis ha sido vinculada al procedimiento refutatorio socratico
practicado en los primeros didlogos platénicos,’ pero también a una
singular estrategia de refutacion desplegada en los posteriores, cuyo
blanco es un adversario radical que se refuta a si mismo en cuanto
intenta articular su posicion. En estas paginas me concentraré en este
segundo vinculo, menos explorado que el otro, e intentaré determinar
si el argumento de autorrefutaciéon que tiene un uso relevante en el
tardio Sofista constituye, como ha sugerido Baltzly, una aplicacion
de la célebre férmula de la dialéctica como cancelacién de hipdtesis.
Platén, al mostrar que una tesis se refuta a si misma cuando su verdad
esincompatible con que ella sea expresada, logra que su contradictoria
sea establecida no hipotéticamente, operaciéon a la que apuntaria,
segun el autor,* la célebre afirmacion de Republica de que la dialéctica
cancela hipdtesis. Esta interpretacion establece una vinculacion entre
autorrefutacion y cancelacion de hipétesis que vale la pena indagar,
a mi entender, para una mejor comprension del método que Platén
considera propio del filésofo. Si bien la descripcion de la dialéctica
en Repiiblica VI-VII no deja dudas de que echar abajo hipdtesis es
lo opuesto a permitir que ellas queden incdlumes, el sentido preciso
de tal operacion esta lejos de ser claro. Intentaré echar luz sobre la
cuestion, entonces, a través del examen de la posible relacion entre la
prescripcion dialéctica de cancelar hipotesis y la estrategia refutatoria

* Cf. Adam (1963, 2: ad loc. 533c ovkoDv kT\., 140 y App. Book VII, 176-177) y
también Gonzédlez (1998: 1-16, 19-61, 209-244), quien relaciona la dialéctica
constructiva presentada en Repiiblica con la dialéctica practicada por Sdcrates en
Laques y Cdrmides. Coincido en que el estudio de la dialéctica platénica no puede
restringirse a las descripciones técnicas que de ella ofrece Platén, sino que es
necesario relacionar esas descripciones con la dialéctica practicada en los didlogos.
En este trabajo me concentro, sin embargo, en la relacion entre la dialéctica descripta
en Repiiblica y 1a practicada en didlogos posteriores.

* Cf. Baltzly (1996: 153-156; 1999: 171-174, 195).
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adoptada en Sph. 251d-252e por el extranjero de Elea, verdadero
filésofo® que tendra a su cargo la discusion.

Me ocuparé en primer término de la descripcién de la dialéctica
ofrecida en los libros centrales de Repiiblica, concentrando la
atencion en el uso que el fildsofo hace de las hipotesis o supuestos
que asume. En este contexto Platon contrapone su modus operandi al
del matematico.

Las referencias del libro VI se insertan en la célebre “linea
dividida’, en el segmento superior de lo inteligible. Platon se refiere
alli a quienes indagan “a partir de hipédtesis, marchando no hacia un
principio sino hacia una conclusion’® caso de quienes se ocupan de
geometria y calculo. Asumen sus hipétesis como si las conocieran (wg
€id0oteg, 510¢6), como si fueran a todos evidentes (wg mavti pavep®v,
510c7-d1), sin creerse en la obligaciéon de dar razén o explicacion
de ellas ni a si mismos ni a los demas. Consideradas las hipdtesis,
dogmaticamente, puntos de partida indiscutibles, a partir de ellas el
matemdtico desciende hacia una conclusion.

En la siguiente seccion de lo inteligible se sittia aquello que alcanza
la razén misma por medio de la facultad dialéctica, “considerando
las hipétesis no como principios sino realmente hipdtesis, como
peldafios y trampolines™ hacia el principio de todo, no hipotético.

> Cf. Sph. 216a4 y n. 7 ad loc. de Cordero (1988). En Sofista y Politico, este personaje
anénimo oriundo de Elea asume el protagonismo que en dialogos anteriores tiene
Sécrates.

¢ Rep. VI, 510b5-6. Las traducciones de Reptiblica, salvo indicacién expresa, son
propias y siguen la edicién de Slings (2003).

7" Rep. VI, 511b4-5. El dialéctico, a diferencia del matematico, no se engana acerca de
la naturaleza de las verdades que asume, sino que las toma como lo que son realmente.
Robinson (1962: 156-157) llama la atencion sobre la frase “peldafios y trampolines”
(¢mPaoeig e kol OpHAG), que asocia un instrumento a una accion, ya que émpBaocelg
tendria sentido pasivo -aunque se lo puede dejar ambiguo- mientras que el sentido de
Oppag sin duda es activo. Como sea, la frase, a su juicio, “es meramente una metafora
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También el dialéctico, pues, parte de hipotesis, pero procede en
sentido ascendente para llegar a un principio no hipotético (¢n’
apxnv avumoBetov, 510b6-7). Para Platén toda busqueda tiene que
apoyarse, en rigor, sobre supuestos o hipétesis. Filosofo es el que ama
el saber, el que se aplica a buscar aquello de lo que carece. La busqueda
de saber en qué consiste la filosofia reposa sobre la conciencia de la
ignorancia -no por nada Sdcrates encarna para Platén al verdadero
filésofo- y quien sabe que no sabe recurre a hipétesis. La diferencia
entre el fildsofo y el gedmetra reside precisamente en que el primero,
consciente de su no saber, las asume como lo que son, hipotesis que
en tanto tales requieren una justificacion, mientras que el geémetra
las toma por principios, verdades de suyo evidentes, que como tales
no requeririan fundamentaciéon.® En suma, el filésofo echa mano a
una hipétesis al reconocer que no sabe, como consecuencia de su
profesion de ignorancia y en virtud de su adhesién explicita a una
verdad que no estd todavia en condiciones de justificar, lo que sin
embargo no le resta crédito.’

El contraste entre el gedmetra y el dialéctico reaparece en Rep.
VII. Frente a quienes dejan las hipdtesis inamovibles por no poder
dar cuenta de ellas, el método dialéctico, afirma Socrates, “es el inico

de lo que Platén ya nos ha dicho al afirmar que la dialéctica trata sus premisas como
hipétesis”

8 La afirmacion de que el dialéctico toma las hipétesis como hipétesis y no como
principios, explica Vallejo Campos (2018: 196), significa que es consciente de que
debe remontarse desde la hipdtesis hasta un principio que dé razén de ella. El
principio se diferencia de la hipdtesis en que esta justificado racionalmente como
punto de partida y fundamento de la argumentacion.

° La propone tentativamente solo porque no estd todavia en condiciones de
justificar su certeza. Cf. p.e. Men. 81b-d, donde Sdcrates adhiere a la creencia en la
inmortalidad del alma aun sin ser capaz de dar razén de ella, porque confiar en su
verdad lo incita a buscar e investigar. La misma existencia de las formas es presentada
en Phd. 100c-d como una hipétesis a la que Sdcrates se atiene “simple, sencilla y tal
vez ingenuamente” (trad. Vigo 2009). Se declara convencido de que si algo es bello es
por su relacién con lo bello en si, como sea que haya de denominarse esta relacion,
ya que sobre este punto no tiene certeza. Como bien sefiala Hackforth (1955: 143),
si bien las formas son aqui “hipotéticamente existentes”, no lo son en un sentido que
implique dudas por parte de quien defiende su existencia.
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que cancelando las hipdtesis se encamina hacia el principio mismo
para consolidarse alli”"°

Mientras que en el libro VI, la busqueda dialéctica se hizo
consistir en un ascenso hacia lo no hipotético, hacia el principio
de todo (10D avvmobétov émi TV ToD MavVTOG dpXNY, 511b5), libre
de la provisionalidad propia de la hipdtesis, en el libro VII la meta
pareciera menos ambiciosa, ya que se habla de consolidarse en
algo estable (BePawwontat, 533d1). Si comparamos esta referencia

con las de Fedon al Adyog mas solido,"

encontramos que alli es
caracterizado de ese modo el Adyog que merece crédito tras haber
sido escrutado, no el que es absolutamente cierto, incondicionado."
Es posible reconocer una tension, en todo caso, entre la instancia
dialéctica dirigida a dar razén de las hipétesis o supuestos asumidos
y aquella en que se aprehende el principio “de todo”, que al ser tal
no podria ser deducido de otra cosa. Asi y todo, la tension entre
el elemento deductivo o demostrativo y el elemento intuitivo de la
dialéctica, como observa Vallejo Campos, es una tension “mds bien
de complementariedad que de oposicion’, en tanto la intelecciéon
(vénotg) del principio no es un salto al vacio, sino que es preparada
por la argumentacion dialéctica.”

En segundo lugar, si bien tanto en el libro VI como en el VII de
Repuiblica se alude inequivocamente a un movimiento ascendente, en
el primer caso las hipdtesis son comparadas a peldafnos y trampolines,
instrumentos que facilitan el ascenso, en tanto que el movimiento
ascendente es luego asociado a la operacion de cancelarlas o echarlas

10 Rep. VII, 533¢8-d1. La cancelacion de hipétesis tiene lugar, como puede advertirse,
en ocasiéon del movimiento de ascenso al principio y no al descender desde este
ultimo hacia la conclusion. Sobre la distincién entre ambos movimientos, sobre los
que en la exposicion de la “linea dividida” Platon, desafortunadamente, no se explaya,
cf. Rep. VI, 511b5-c2.

' Cf. Phd. 85d3: BeBatotépov; 90c3: BéPatov, 90c3.

12 Cf. Gonzalez (1998: 365, n. 27), para quien la estabilidad a la que aspira la
dialéctica no debe entenderse en términos de certeza sino en el marco de la estricta
correspondencia que hay para Platon entre la estabilidad del conocimiento y la de las
realidades inteligibles que son sus objetos.

¥ Cf. Vallejo Campos (2018:198).
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abajo. Hay, a simple vista, una valoracién ambigua de la hipdtesis,
que se considera base necesaria para el ascenso, pero también algo de
lo que presumiblemente habria que desprenderse una vez alcanzada
la meta.

La expresion tag boBéoelg avaupodoa en 533c8 es, ciertamente, la
cruz de los intérpretes. Para despejar su sentido, es importante tener
presente que la fase ascendente en la que se embarca el dialéctico es
aquella en la que la hipdtesis encuentra un fundamento. Al comienzo se
hace de ella un peldano o trampolin para ascender, y una vez que se da
con una verdad mas alta, se la despoja de su caracter hipotético. Hacer
de la hipdtesis un instrumento para el ascenso no serfa otra cosa que
embarcarse en la bisqueda de una verdad capaz de dar razon de ella,
lo que implica reconocer su caracter provisorio y someterla a examen.
Al cabo de este proceso, ella pierde su rango de hipdtesis. Robinson,
en su ya clasico estudio sobre la dialéctica platdnica tardia, observa
que cancelar o destruir hipétesis no es estrictamente ni refutarlas ni
tampoco establecerlas, sino algo que hace el dialéctico respecto a todas
las hipétesis que asume, con independencia de que resulten verdaderas
o falsas. Y aquello que el dialéctico destruye de toda hipdtesis, sugiere,
es justamente su caracter hipotético."

De la actitud que se adopte ante las hipdtesis hace depender
Platon el éxito de la busqueda y el tipo de conocimiento alcanzado.
Cuando se asume el modo socrético de hacer filosofia, reconociendo
la precariedad del propio saber y sometiendo a examen las verdades
asumidas, es posible alcanzar conocimiento genuino. Cuando, en
cambio, se las deja intactas sin poder dar cuenta de ellas, anudando
la conclusion y los pasos intermedios a lo que no se conoce, no hay
artificio que pueda convertir esto en ciencia."

4 Cf. Robinson (1962: 161) y también Annas (1981: 287), para quien el dialéctico
procede destruyendo hipétesis, ya que, al dar cuenta de ellas, destruye su naturaleza
hipotética.

" Cf. Rep. VII, 533c1-6, donde Platén estd criticando a la geometria y demas
disciplinas que no hacen otra cosa que “sofiar con lo que es’, al valerse de hipétesis
que, por considerarlas principios, dejan intactas (cf. infra n.7).
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2.

Dejaré por un momento el planteo de Repiiblica, para concentrarme
en la estrategia de autorrefutaciéon que Baltzly considera aplicacién
de la prescripcion dialéctica de cancelar hipotesis. En mi andlisis
me serviré de uno de los ejemplos ofrecidos en Sofista, donde
Platén la emplea profusamente. Se trata de una estrategia singular,
retomada mas tarde por Aristételes, que apela al factum del lenguaje
y confina al adversario al silencio o bien a una falsedad irremediable.
El adversario se pone en contradiccién consigo mismo tan pronto
comunica su tesis, cuya sola emision desmiente el contenido
que intenta transmitir, refiido con las condiciones de su propia
enunciacion. Este tipo de estrategia permite a Platon enfrentarse a
diversas posiciones que considera inviables por contradecir ciertos
compromisos que ningin usuario del lenguaje podria eludir, ya
que posibilitan todo enunciado significativo. Es la razén por la que
el adversario, tan pronto comunica su tesis, se refuta él mismo a si
mismo sin necesidad de otro que lo haga.'®

El pasaje que interesa especificamente a nuestro tema es Sph.
251e8-252d1, donde se somete a discusion la posicion de quienes
mantienen que las cosas son sin mezcla e incapaces de participacion
mutua. Su refutacion se inserta en una discusion mas amplia en la que
el extranjero de Elea, portavoz de Platon, plantea en rigor dos hipotesis

' No se trata, con todo, de una estrategia meramente negativa, sino que da paso

a una instancia positiva, constructiva, cuyo punto de partida es precisamente la
refutacion del adversario. Platon lo fuerza a hablar para que en sus palabras aflore la
implicita afirmacion de lo negado, resultado que sabra explotar en bien del avance de
su filosofia. Me ocupo de la cuestiéon en Marcos de Pinotti (2017), donde con apoyo
en Sph. 257b-c trato de mostrar como entrelaza efectivamente Platon la refutacion del
adversario radical y la afirmacién de una tesis propia. La estrategia es particularmente
apropiadada para establecer tesis y principios que no pueden ser objeto de
demostracion en sentido propio, pero se imponen a nuestro pensamiento y a nuestro
lenguaje al punto de que no es posible negarlos sin incurrir en una contradiccion.
Sobre su uso en Met. IV, 4 cf. Baltzly (1999), para quien Aristételes, en su defensa del
principio de no contradiccion, pondria en practica el método dialéctico platénico
presentado en los libros centrales de Repuiblica.
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contrarias: (i) que las cosas son sin mezcla e incapaces de participacion
mutua (Sph. 251d7: @¢ duekta dvta Kai advvatov petahaBdvely
dAMAwvV), o (ii) que todas ellas son capaces de comunicacién mutua
(Sph. 251d9: ¢ Suvatd émkovwvelv A oLg).”

El argumento dirigido a refutar la hipotesis (i) explora las
consecuencias que se siguen de ella y llevan a rechazarla. En caso de
no haber comunicacién, movimiento y reposo no participaran del
ser, por ende no seran, admisién que implica la ruina de la filosofia.
En efecto, aquellos que reflexionaron acerca del ser no dirian nada,
aduce Platon, si no hay ninguna mezcla.'® La apelacion a la tradiciéon
filosdfica refuerza la conviccion de que alguna combinacion es posible
y que ninguno de los antiguos fildsofos tuvo por verdadero que
nada se mezcla con nada, en cuyo caso no habrian formulado teoria
alguna. Al hacerlo, ejecutaron operaciones de indole combinatoria y
relacional que prueban que alguna combinacién es posible, aunque
sea al nivel del discurso. Esto tltimo es clave para derrotar a quienes
niegan cualquier clase de combinacién, sin permitir enunciar una
cosa por intermedio de otra afeccion. En rigor no necesitan de
otro que los refute porque albergan en su interior a su enemigo y
contrincante, “y como el insdlito Euricles, llevan siempre en si
mismos, adonde vayan, una voz interior” (Sph. 252¢5-9)." La imagen
es contundente: el conflicto que sale a la luz se le genera al adversario

7" Las traducciones de Sofista, salvo indicacion expresa, son propias y siguen la edicion
de Duke et al. (1995). En Sph. 251d5-€2 se plantean solo estas dos hipdtesis, expresion
de alternativas radicales a nivel ontoldgico, que tienen implicancias precisas en el
lenguaje. Si (i) fuese verdadera y nada se combinara con ninguna otra cosa, aduce el
extranjero, deberfamos rehusarnos a combinarlas en nuestros discursos, mientras que
la verdad de (ii) habilitaria para combinarlas indiscriminadamente, reuniendo todas
las cosas en una sola. A esta altura el extranjero esboza la posibilidad, intermedia
entre ambas, de que en el plano de nuestros discursos pongamos en relacion ciertas
cosas y no otras. Esta alternativa quedara legitimada en 252¢2, una vez refutadas (i) y
(ii). Sobre la distincién entre ambos tipos de combinacién cf. Heinaman (1982-1983).
'8 Acerca de si Aéyotev 008év, lit. “decir nada’, significa en 252b5 “decir algo sin
sentido” o bien “decir algo falso”, Ackrill (1965: 203) sostiene lo primero, mientras
que Heinaman (1982-1983: 177-185) argumenta, persuasivamente a mi entender, a
favor de lo segundo.

¥ Trad. Cordero (1988).
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tan pronto enuncia su tesis y en virtud de sus propias admisiones,
que se ven desmentidas en el mismo momento en que su negacion
es puesta en palabras. Pretende que nada se combina con nada,
pero si en efecto fuese asi, ni siquiera podria decirse que nada se
combina con nada, enunciado que exige combinar términos al nivel
del discurso, haciendo evidente que alguna combinacién es posible.
Quienes intentan defender la hipdtesis (i) son reducidos al silencio o,
si hablan, condenados a una falsedad irremediable: cuando dicen P,
una voz interior dice -P.

En cuanto a la hipdtesis contraria que afirma que todo se mezcla
con todo (ii), se revela ontologicamente insatisfactoria porque su
vigencia llevaria al movimiento a convertirse en reposo y a este en
aquel. De ser verdadera, los contrarios se verian arrastrados a una
mezcla mutua que los sumiria en la mds absoluta indiferenciacion.
No habria propiedades definidas y las cosas no serian esto mas que
aquello, por consiguiente, no habria modo de enunciar algo mas bien
que sunegacion. Elhecho de que los partidarios de que todo se mezcla
con todo puedan decir y significar esto y no lo contrario es prueba,
pues, de que su tesis es falsa.”’ Leida de este modo, la hipotesis (ii)
corre la misma suerte que la anterior: condena a sus defensores al
silencio o, si optan por hablar, a caer en una contradiccion. Es el acto
de enunciacion de la propia tesis, otra vez, el que pone al adversario
en aprietos.

Platén considera innecesario desarrollar mds argumentos contra
las dos hipdtesis en discusion, cuya enunciaciéon hace patente la
contradiccion entre el contenido que pregonan y las condiciones
de posibilidad de su enunciacién. Son posiciones intrinsecamente
incoherentes cuya verdad haria imposible el lenguaje,?' por eso sus
seguidores, tan pronto hablan, contribuyen a su propia derrota.

2 Cf. Sph. 252d2-11. Sigo aqui a Baltzly (1996: 155-156), quien propone
reconstruir este argumento en términos de autorrefutacion, posibilidad que esta
latente aun cuando Platon no lo presenta en tales términos.
2 Cf. Wilmet (1990: 97-100), quien hace hincapié en que, para Platén, una tesis
filosofica que no puede ser enunciada no es una tesis filosofica.
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Tras la refutaciéon de ambas hipdtesis, queda en pie que “algunas
cosas quieren mezclarse, otras no,* opcion que ha de defender quien
quiera contestar correctamente. La conclusion a la que arriba el
extranjero de Elea es la de que hay en la realidad lo que admite mezcla
y lo que no, esto es, factores capaces de comunicarse o mezclarse entre
siy otros refractarios a cualquier mezcla mutua. Y si bien la discusion
de Sofista se plantea hasta aqui en términos generales e incluso vagos
-nada se mezcla con nada, o bien todo lo hace, o bien algunas cosas si
y otras no-, sin especificarse de entrada qué es aquello que admite o
rehtisa mezclarse o combinarse con algo diferente, llegado a este punto
Platén ofrece la analogia de las letras y las silabas y acto seguido expone
su concepcion de la dialéctica como ciencia de las combinaciones entre
formas. Excederia los limites fijados a este trabajo detenerme en Sph.
252€9-254b1, controvertido pasaje cuya descripcion de la dialéctica
poco parece tener en comun con la expuesta en los libros centrales de
Repuiblica. El punto que interesa subrayar es que la célebre tesis de la
combinacion mutua de las formas, una de las principales innovaciones
ontolédgicas que Platon introduce en Sofista, es concebida como llave
de solucidn a las dificultades que san salido a la luz tras la aplicacién
de la singular estrategia que examinamos, que condujo a la refutacion
de sendas hipotesis. Esa teoria encierra la respuesta a posiciones
radicales que Platon pone en tela de juicio no solo, ni sobre todo, por
ser ontoldgicamente insatisfactorias, sino por envolver algun tipo de
inconsistencia, inconsistencia que sale a la luz en el mismo acto de su
enunciacién. Cuando el contenido de una afirmacion es tal es tal que
si fuera verdadera, no podria ser expresada, para Platon constituye una
razén poderosa para considerarla falsa.

Ahora bien, ;quiénes son los adversarios contra quienes estd
batallando el extranjero eledtico en estas paginas de Sofista? El
esfuerzo por identificarlos fehacientemente seria poco fructifero,
a mi juicio, ya que parecen ser producto de una construccién que

2 Sph. 252e2: ta pév £0éhery, ta 8¢ pn) ovppeiyvoBal Esta alternativa intermedia se

establece recién ahora, tras la refutacion de las hipotesis (i) y (ii), cf. infran. 17.
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Platén emprende inspirado, probablemente, en sus predecesores
y contemporaneos, pero movido por un interés dialéctico mas
que histérico. De hecho en Teeteto emplea una estrategia similar
para enfrentar a quienes sostienen que nada es sino que todo esta
sujeto a constante fluir, corriente que remonta a Homero e incluye a
practicamente a todos los sabios (Protagoras, Heraclito, Empédocles,
poetas como Epicarmo y Homero) a excepciéon de Parménides.”
Los partidarios del movimiento universal se enfrentan finalmente al
dilema de llamarse al silencio, renunciando a comunicar la doctrina
que abrazan, o bien proclamar que todo cambia y se mueve al precio
de incurrir en una falsedad irremediable, ya que la sola enunciaciéon
de su tesis presupone que hay cierta estabilidad.* Similar suerte
corre el monista, cuya refutacion estd reservada a Sofista. Niega la
multiplicidad al sostener que solo lo uno es (§v pévov etvar), mas
el mero enunciado de esta tesis exige el uso de nombres, algo que
un monista consecuente, para quien existe una tinica cosa, no puede
admitir.” Es el factum del lenguaje, una vez mas, el que sacaalaluzla
debilidad de toda posicién cuya verdad impediria decir algo con un
significado preciso.

La estrategia disefiada por Platon, como puede advertirse, tiene
como blanco a un adversario que se refuta a si mismo tan pronto
habla: el solo enunciado de su tesis desmiente el contenido que busca

2  Cf. Tht. 152d1-153a4, donde el movilismo universal expresa un aspecto del

pensamiento griego en su conjunto antes de que de una escuela filoséfica determinada.
Sobre el influjo de esta corriente “heraclitea” en la filosofia de Platon, cf. Marcos
(2014).

2 Sobre la refutacion platonica del heraclitismo radical cf. Tht. 181b8-183b6. Como
explica Boeri (2006: n. 97 ad loc. Tht. 157b-c), si los heracliteos tienen razén y no cabe
usar expresiones que no se ajusten a la naturaleza de lo que estd en permanente fluir,
no se ve como se podria comunicar a los demas la teoria del cambio perpetuo. Este
es el punto clave sobre el que se apoyara Platon en 183a-b para reducir esta posicién
al absurdo.

» Cf. Sph. 244b6-d13. En principio al monista no le importaria admitir que solo lo
uno es y lo demds es mero nombre. Sin embargo, como observa Crombie (1963: 393),
que existan dos nombres significa aqui que hay razones que justifican el uso de dos
palabras no sindénimas, o que lo unico que hay contiene mas de un aspecto. No es un
uso de vopa corriente en Platén, pero es el que da sentido al presente argumento.
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comunicar. Mediante esta singular estrategia es refutado el partidario
de que todo se mueve y también su oponente, para quien todo estd en
reposo, el monista como el pluralista, el que niega la posibilidad de una
combinacion y también el que la afirma irrestrictamente. Este ultimo
caso, aqui analizado, muestra que la refutaciéon de ambas hipotesis
permite establecer como verdadera la tesis de la combinacién mutua
de las formas. La estrategia refutatoria que Platon pone en préctica
esta, pues, al servicio del avance de su filosofia, lo que hace suponer
que no estamos ante adversarios reales sino conceptuales, expresion
de posiciones radicales cuya conjuncién define el punto de vista
del verdadero filésofo, quien sabe que la verdad pende de ambos
extremos. Platon no hace otra cosa que desplegar ante nuestros ojos
alternativas tedricas que si bien reconocen cierto anclaje histérico,
no pretenden registrar fielmente lo sostenido por los pensadores a
quienes las atribuye.

El uso de tan singular estrategia refutatoria en didlogos como
Teeteto y Sofista testimonia, a mi juicio, que en ellos el legado
socratico se mantiene vivo, extendiendo su influencia mucho mas
alla de los didlogos tempranos. Hay una continuidad, en efecto,
entre el procedimiento de busqueda desplegado en los primeros
didlogos platonicos, donde Sdcrates hace hablar a su interlocutor
para derivar conclusiones que este no esta dispuesto a aceptar y, sin
embargo, se desprenden de sus dichos, y la estrategia de refutacion
que saca a la luz la discrepancia entre cierta tesis y el lenguaje que
le da expresion.?® Si la interpretacién que propongo es correcta, el
método que Platon considera propio del filésofo conlleva someter a
discusion posiciones que en tltima instancia representan objeciones
al propio pensamiento, a titulo de hipdtesis que hace objeto de un
examen cuidadoso. Es significativo que esto esté presente en la
pintura del dialéctico ofrecida en el libro VII de Republica, donde

% Continuidad senalada por Wilmet (1990: 97-98), para quien el procedimiento

refutatorio practicado en los didlogos platonicos tempranos contiene en germen el
meétodo de refutacion usado en Teeteto y Sofista.

CARTOGRAFIAS DEL YO EN EL MUNDO ANTIGUO 90



se lo caracteriza por su capacidad de atravesar como en una batalla
todas las refutaciones (Rep. 534cl-2: &g mep év pdxn O maviwv
ENéyxwv Oieov).” Solo tras haber refutado todas las hipdtesis
posibles relativas a una cierta cuestion el dialéctico alcanza un punto
firme, la seguridad de que aquella que permanece, que sobrevive al
escrutinio por haber salido airosa de todas las objeciones, es mas
que una simple hipdtesis. Leidas de este modo, en estas lineas de
Republica resuena la exigencia, tipicamente socratica, de someter a
examen nuestras creencias, examen que incorpora la voz del otro
como parte esencial de la ingenieria argumentativa de la filosofia.
Platén recupera el caracter purificador, liberador, del &\eyxog y lo
pone al servicio del avance en la busqueda de la verdad, describiendo
al dialéctico como aquel que practica sistematicamente la técnica
de la refutaciéon en su busqueda de un saber merecedor del titulo de
é¢motrun. Nada tiene de sorprendente que llame dialéctica, término
que evoca la conversacion, el intercambio dialégico y la capacidad
de discutir mediante preguntas, respuestas y refutaciones, al método
filosofico por excelencia.

3.

Es momento de determinar en qué medida la estrategia de
autorrefutacion examinada constituye una aplicacion de la dialéctica
presentada en los libros centrales de Repuiblica. Segtin Baltzly, como
he adelantado, al mostrar que la verdad de una tesis es incompatible
con que ella sea expresada, su contradictoria es establecida no
hipotéticamente, que es justo lo que Platén tendria en mente en
Republica al afirmar que la dialéctica cancela hipdtesis. Ahora bien,
para poner a prueba esta interpretacion es preciso constatar si en la

¥ Como aclara Adam (1963, 2: ad loc. 534c domep év pdxn k\., 142-143), en este
caso no se trata de que el dialéctico refute a otros, sino de que someta a examen la
teorfa que él mismo mantiene. Para Berti (2015: 87), la prescripcion de llevar a cabo
todas las refutaciones es el secreto del caracter constructivo de la dialéctica platénica.
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estrategia argumentativa examinada estan presentes los principales
ingredientes de la descripcion de dialéctica ofrecida en Repiiblica, a
saber: un movimiento ascendente, una cancelacion de hipétesis y la
aprehension de un principio no hipotético.

Del primero no hay duda. La estrategia refutatoria utilizada
en Sph. 251e-252d contra la hipdtesis de que no hay combinacion
procede, hemos visto, en sentido ascendente, haciendo explicitas las
condiciones de posibilidad de su enunciacién en la arena dialéctica.
Esta es la instancia en la que el contenido que se pregona se ve
desmentido y sus contradicciones internas salen a la luz.

En cuanto al segundo elemento, en la citada estrategia hay al menos
dos instancias que podrian describirse en términos de cancelacion de
hipétesis. Una es aquella en que la hipétesis es rechazada en virtud
de su caracter contradictorio, autorrefutatorio, por tratarse de una
admisién que acarrearia la imposibilidad del discurso. Otra es la
instancia en la cual, una vez refutadas tanto la hipétesis inicial como
su contraria, se establece como verdadera la alternativa intermedia
entre ambas. Esta tercera opcion es formulada en Sph. 252el-7,
donde el extranjero recapitula lo actuado hasta el momento y formula
su conclusion en estos términos:

es necesario una de estas cosas: que todo pueda mezclarse,
que nada pueda, o que algunas cosas puedan y otras no
(...) Las dos primeras alternativas se revelaron imposibles
(...) Todo el que desee responder correctamente sostendra,
entonces, la restante de las tres.

Solo queda en pie, en efecto, la tercera alternativa, que es aquella
en la que ha de encaminarse el dialéctico y que a esta altura no es
mera hipdtesis sino una verdad firme. Ha sido cancelada, en términos
de Repuiblica, en tanto se la ha despojado de su caracter hipotético.

En este punto tenemos que preguntarnos si la expresion “cancelar
hipétesis” en Rp. VII, 533¢8 puede entenderse efectivamente en los dos
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sentidos apuntados, cada uno de los cuales ha tenido sus defensores.”
Considero que asi es, en efecto, ya que el dialéctico cancela hipotesis
cuando al cabo de un examen que revela su inconsistencia, deja de
darle crédito, pero también cuando su hipdtesis se revela verdadera
y esto le permite pisar terreno firme. En el primer caso la hipdtesis
es destruida -mds precisamente, se destruye a si misma- y desechada
por su falsedad, en el segundo, la hipdtesis queda establecida como
verdadera y su caracter hipotético es erradicado. Siasilo entendemos,
la cancelacion de hipétesis que lleva a cabo el dialéctico en Repuiblica
comprende ambas operaciones.”” A mi entender, constituye un
mérito de Platon el uso de la expresion tag vmoBéaeig dvarpodoa para
describir -hago mia la sugerencia de Robinson- el comportamiento
del dialéctico frente a todas las hipétesis. Es cierto que la descripcién
de la dialéctica en términos de cancelacion de hipotesis puede
parecer abstracta e incluso ambigua, pero tan pronto vemos en ella
una prescripcidn que encuentra aplicacion en la estrategia refutatoria
desplegada en Sofista, el examen de esta ultima echa luz sobre esa
férmula y le confiere buen sentido.

En la estrategia refutatoria adoptada en Sofista, los dos sentidos
mencionados conviven, lo cual no debe sorprender sise tiene en cuenta
la impronta socrética de la filosofia de Platon. Asi como el Sdcrates
platonico esta siempre dispuesto a examinar las opiniones propias y
ajenas, empefiado en combatir la ignorancia que consiste en creer
saber lo que no se sabe, el dialéctico, consciente de la precariedad de

28

Gonzalez (1998: 238-239), para quien en Laques y Cdrmides Socrates procede
a refutar las diferentes hipotesis sobre la valentia o la templanza, critica aquellas
interpretaciones segun las cuales la dialéctica prueba o justifica hipotesis. Por su
parte Baltzly, cuya interpretacion hace hincapié en que todas las hipdtesis usadas en
dialéctica deben ser falsas por autorrefutacion, esta comprometido, como observa
Castagnoli (2010: 232, n. 99; cf. Bailey 2006: 120), a aceptar que al destruir (i.e.
falsificar) la hipotesis autorrefutatoria, es destruido el caracter hipotético de su
contradictoria, que deviene asi no hipotética.

¥ No comparto la objecién de Bailey (2006: 120) de que con ello el verbo avatpeiv
careceria de un sentido univoco en el marco de la descripcién de uno y el mismo
procedimiento en Repiiblica VII, por designar dos clases muy diferentes de
cancelacion o destruccion.
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su saber, emprende una busqueda de la verdad que parte de hipdtesis
y aspira a cancelarlas. La hipotesis es una proposicion que él sabe que
no sabe, un supuesto que tiene por verdadero pero que esta dispuesto
a explorar y a establecer no sin antes recorrer todas las dificultades y
enfrentar las objeciones de las que puede ser objeto. Como resultado
de ese examen, algunas hipotesis seran desechadas y otras saldran
airosas, convertidas en un punto de apoyo firme para proseguir la
busqueda. Una es, entonces, la destruccion o cancelacion que resulta
de mostrar que una proposicion es falsa por autorrefutacion y otra
la que prueba que una proposicién es segura mas alla del estatus
provisorio que tenia al comienzo de la busqueda.

Resta el tercer elemento, clave de la dialéctica: alcanzar el
principio no hipotético. De acuerdo con la propuesta de Baltzly,
en rigor no habria uno sino mdltiples principios no hipotéticos,
establecidos por autorrefutacion de sus contradictorios, por ende,
no hipotéticamente. En esta multiplicidad se concentran buena parte
de las criticas que su interpretacion ha recibido.*® Sin embargo,
aun si esta critica fuera valida, la estrategia refutatoria empleada en
Sofista se situaria mas cerca del principio suficiente de Fedén que del
principio absoluto, no hipotético, de Republica, pero no dejaria de
quedar ligada al procedimiento hipotético que Platon, de Mendn en
adelante, considera propio del filésofo.

Refutacion e hipdtesis son ingredientes esenciales del método
dialéctico, considerado por Platon el procedimiento ideal para la
busqueda de saber, no menos que de la estrategia refutatoria usada
en Sofista. La perspectiva de ver esta estrategia como una aplicacion
de la prescripcion dialéctica de cancelar hipétesis invita a contrastar
la clasica férmula de los libros centrales de Repiiblica con la dialéctica

¥ Cf. p.e. Castagnoli (2010: 231-233), quien formula diversas objeciones a la
interpretacion de Baltzly, la mayoria de las cuales apunta a la falta de correspondencia
entre los principios que segun dicho autor serian establecidos no hipotéticamente y el
principio no hipotético de Repiiblica. Sobre la cuestion cf. también Bailey (2006: 111-
119). El propio Baltzly (1996: 157-158) se anticipa a esta objecion y esboza posibles
respuestas a la cuestion.
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en accidén practicada en mayor o menor grado en los didlogos,
echando luz sobre un tipo de argumentacion poco explorada en los
estudios sobre Platén dedicados al método filosdfico. En ese sentido,
su descripcion del dialéctico como capaz de abrirse paso cancelando
hipétesis proporciona pistas de preciosa utilidad para reconocer al
filésofo haciendo dialéctica. Son sus didlogos los que dan sentido a
esa descripcion y contribuyen a su comprension, echando luz sobre
la dialéctica sin nombrarla.
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MI VIDA ES UN INFIERNO. EL HADES
COMO IMAGEN DE LA VIDA DEL
MALVADO EN FILON DE ALEJANDRIA!

MARCO ANTONIO SANTAMARIA ALVAREZ
Universidad de Salamanca

RESUMEN

En varios tratados Filon emplea las imagenes del Hades, la region de los
impios, el Tartaro y los castigos eternos de Tantalo y de Sisifo como simbolos
de la degradacion moral a la que llega todo aquel que se entrega a las
pasiones. Esos lugares, que para Filon carecen de existencia, representan el
estado de muerte, oscuridad y sufrimiento de los malvados, que no seran
castigados tras su muerte, sino que se castigan a si mismos con su vida
licenciosa, que solo conduce a la infelicidad. En este trabajo trataremos de
rastrear las posibles fuentes de los pasajes de Filon, que presentan similitudes
con el Gorgias de Platon (492a-493c), pero sobre todo con textos epicureos,
especialmente Sobre la naturaleza de las cosas de Lucrecio (3.978-979y 1018-
1023), donde se interpreta a los condenados miticos como imagen de los

dominados por pasiones inutiles.

! Este articulo ha sido escrito dentro de los proyectos “The written memory:
from surface manufacture to text interpretation” (PGC2018-096572-B-C21) y
“Transformaciones de los mitos griegos: parodia y racionalizacion” (Referencia:
PID2019-104998GB-100) financiados por el Ministerio de Ciencia e Innovacion del
Gobierno de Espafa.
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EPICUREA

ABSTRACT

In several treatises, Philo employs the images of Hades, the region of the
impious, the Tartarus and the eternal punishments of Tantalus and Sisyphus
as symbols of the moral debasement to which all who indulge their passions
arrives. These places, which do not exist in Philo’s view, represent the state of
death, darkness and suffering of the wicked, who will not be punished after
their death, but rather punish themselves through their licentious life, which
leads only to unhappiness. In this paper we will try to track the possible
sources of Philos passages, which are similar to Plato’s Gorgias (492a-493c),
but above all to Epicurean texts, especially Lucretius’ The nature of things
(3.978-979 and 1018-1023), where the mythical damned are interpreted as

an image of those dominated by useless passions.

KEYWORDS
PHILO OF ALEXANDRIA, HADES, ESCHATOLOGY, ALLEGORESIS, EPICUREAN

PSYCHOLOGY

1. Hades y Tartaro como abismos morales

Filon describe en varias ocasiones la vida de los malvados
comparandola con la estancia del alma tras la muerte en el Hades, en
la region de los impios o en el Tartaro.? Tales lugares y los pobladores
y mitos asociados con ellos, como Tantalo o Sisifo, condenados a

? Sobre las alusiones al Hades y al Tértaro en Fildn, véase Grabbe (2000: 168-169),
Zurawski (2013: 203-204), Burnett (2013: 374-377), Yli-Karjanmaa (2015: 65-
70, 180-185), Runia (2016: 102-103) y Pérez (2018: 31-33). Al ser lugares usados
simbolicamente, no como destino para las almas, no entraré aqui en la cuestion de
las concepciones escatoldgicas de Filon, por otro lado estudiadas en publicaciones
excelentes: Grabbe (2000: 166-169), Martin (2010), von Ehrenkrook (2013: 101-106),
Yli-Karjanmaa (2015: esp. 30-44), Pérez (2018) y Runia (2019).
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grandes tormentos, carecen de credibilidad para un seguidor de la fe
judia, pero son ttiles por su plasticidad para reflejar las condiciones
de vida de las personas sometidas a las pasiones, que es un camino
seguro a la desdicha. Dichos castigos no ocurren después de la
muerte, sino mientras viven, haciendo de su vida un infierno. Dado
que no hay un estudio comprensivo de estos pasajes, este articulo
tiene como finalidad cubrir esa laguna y explorar paralelos en otros
autores, que permitiran indagar en las fuentes de Filon.

Comenzaremos examinando los pasajes referentes al Hades, que
aparece en diferentes facetas: (1) como lugar de los muertos, (2) como
sede de los castigos de los réprobos, (3) como la regiéon mas honda y
mds oscura, contrapuesta al Olimpo:

1. En El heredero de los bienes divinos (45) Filon distingue tres
modos de vida, el espiritual, el material y el mixto. El segundo es
situado figuradamente en el Hades:?

{whg 8¢ TpITTOV Yévog, TO pev mpog Bedv, to 8¢ mpog
yéveawy, 10 8¢ peboplov, UKTOV AUPOTv. TO pEV odV TIPOG
Beov o0 katéPn mpog Nudg ovdE NABev eig TG cwHATOG
avaykag. 10 08¢ mpog yéveowv ovd OAwg &véPn ovd'
glntnoev avaPijvar, gwiedov 8¢ &v puxoic Adov T@
4Pt Biw xaipet.

Los géneros de vida son tres: el que estd orientado
hacia Dios, el que estd orientado hacia la creacion, y el
intermedio, mezcla de ambos. El que esta orientado hacia
Dios no ha descendido hasta nosotros ni ha llegado a las
constricciones del cuerpo. El que estd orientado hacia la
creacion no ha ascendido completamente ni ha procurado
ascender, sino que guarecido en los escondrijos del Hades
se complace con una vida que no es vida.

? Sobre este pasaje, ver Pérez (2018: 32).
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El primero de los modos de vida, asegura Filon, no ha descendido
hasta el ambito humano y corporal, lo que implica que quien lo sigue
se ha elevado para trascenderlo y esta préximo a Dios, mientras que
el segundo no se ha esforzado en ascender y se ha quedado en lo que
denomina “escondrijos del Hades”, llevando una vida caracterizada
por varios rasgos: es baja, animal, vergonzosa (ya que se esconde en
sus madrigueras o huras, w)eoi, de donde deriva el verbo gwAedw,
aplicado a serpientes, lagartos, ratones o erizos);* e invivible, es decir,
propia de muertos, los que habitan el Hades. El verbo pwAedw esta
también proximo a la idea de muerte, ya que se usa para animales
que hibernan (a veces llamados 1 ¢wAevovta),’ un suefio continuo
que esta muy proximo a la muerte.® En diversos pasajes Filon emplea
la metéfora de la muerte del alma, con la que designa el estado de
quien se deja llevar por los impulsos corporales y vive entregado a
los vicios.”

2. El Hades es mencionado como lugar de los castigos en Acerca
de la union con los estudios preliminares (57), pasaje notable por
contener una interpretacion alegdrica explicita:®

v 8¢ ddwov kai dBeov Yyuxnv guyadedwv d¢' tavtod
Moppwtdtw Stéomelpev €ig TOV H10ovdV kal EmBuudy
Kol AStknudTwy x@pov. 6 8¢ X@POoG 0DTOG TPOTPLETTATA
doePav kahettat, ovy 6 pubevopevog €v Adov- kal yap

* Liddell-Scott-Jones 19409 s. v.

> Arist. GA 783b11, Thphr. HP 1.1.3.

¢ Un poco mas adelante en la misma obra (78-79) Filon contrasta a los nobles, que
ven y miran hacia arriba, con los que, cuando abren los ojos, dirigen la vista a lo
inferior y “se alimentan con las cosas del Hades” (toig ¢v ‘Aidy cvvtpegopevol, 78),
como cebollas y ajos, sefial de su bajeza.

7 Sigo la explicacién de Pérez (2018: 25). Los pasajes relevantes son: Leg. 1.105-107,
2.77, 3.52, Det. 48, 70, Post. 73; personas que estan muertas en vida: Her. 292, Fug.
55, QG 1.70-76. Sobre la muerte del alma véase Zeller (1995), Conroy (2011), Yli-
Karjanmaa (2015: 57-70) y Pérez (2018: 22-35). En Leg. 1.107 Filén emplea también
la imagen orfica del cuerpo como tumba (cdpa-ofjua) en la que estd sepultada el
alma en su vida terrena. Vid. QG 1.70. Sobre esta expresion en Filon, ver Pérez (2012).
8 Ver Yli-Karjanmaa (2015: 65-67).
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6 mpog dlnBetav AWdng 6 tod poxBnpod Piog €otiv, O
dhaotwp Kol Talapvaiog kai maoalg apaig £voxog.

Al desterrar (Dios) al alma injusta y atea lo mas lejos
posible de si mismo la dispersa hasta la regién de los
placeres, los deseos y las injusticias. Este lugar es llamado
muy apropiadamente de los impios, pero no el que cuentan
los mitos que estd en el Hades. Pues el verdadero Hades
es la vida del réprobo, una vida criminal, abominable y
objeto de todas las maldiciones.

Filon se refiere a la “region de los impios”, aquella parte del
inframundo que, segtin diversos testimonios, era el destino de los
malvados, donde eran castigados.’ Interpreta el lugar como la vida
dedicada a los placeres y al mal.’® A continuacién el alejandrino
identifica esta region con el Hades en general, adonde, ya desde
Homero, se pensaba que iban todas las almas, no solamente las de
los malvados. Para Fildn, esta tradicién mitica no puede tomarse al
pie de la letra, sino que tiene un significado profundo, no evidente,
pero verdadero (mpog dAnOetav), que él puede revelar mediante la
interpretacion alegérica, la misma que emplea para comprender el
sentido escondido en la Escritura (con la diferencia de que aqui no
esta interpretando un texto, sino un mito). La principal caracteristica
del Hades que pone de relieve aqui es que se trata de un lugar de
castigo, con lo que quiere indicar que la vida de quien se desentiende

° La expresion estd documentada por vez primera en el Axioco pseudoplaténico
(371e), como designacion del lugar al que van aquellos cuya vida ha estado guiada por
las fechorias (6o01g 8¢ 10 {ijv St kakovpynudtwy AAEON), mientras que aquellos a los
que ha inspirado un buen daimon, se establecen en la regién de los piadosos (371a:
6oolg pev obv €v 1@ (v Saipwv dyabog enénvevaoey, eig TOV TV edoefdv xdpov
oikilovtat). Otras referencias: Ios. Bell. Iud. 2.156, Plut. Superst. 165F, Soll. Anim.
975B, Luc. Cat. 12, Men. 12, Luct. 8. En Fug. 130-131 Filén menciona el lugar de los
piadosos (evoefdv x@pov; citado por Yli-Karjanmaa 2015: 66, n. 218).

' Unas lineas mas abajo (59), con una expresion casi idéntica, dird que “el cuerpo
es la region de los placeres y los deseos” (n8ovav yap kai émBupdv xwpa 10 6dua).
En Post. 26 también usara la expresion (xywpav 10ov@v) para caracterizar al cuerpo.
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de la justicia y de Dios para entregarse a los placeres y deseos esta
abocada al sufrimiento. El castigo, por tanto, es autoprovocado por el
propio culpable (como en la expresion popular “en el pecado lleva la
penitencia”), no por un agente externo.

La expresion doepdv x@pog la usa Filén en otros tratados. En
Cher. 2 el aquejado de una enfermedad incurable tiene que sufrir
“horrores interminables por toda la eternidad” (ta Sewva péxpt toD
TavTog aidvog dBavata) tras ser arrojado a la region de los impios."!
En Somn. 2.133 asegura que, mientras los virtuosos intentan iluminar
su vida con la luz de la verdad, los malvados tratan de llevarlos hacia
la vida depravada, descrita como la region de los impios, llena de
oscuridad y de fantasmas, con reminiscencias homéricas.”> Por
ultimo, en Mos. 1.96 llama “pais de los impios” (1] doefav xwpa) a
Egipto, al que suele interpretar como simbolo del cuerpo.

3. En otros pasajes Filon contrapone el Hades moral en que se
encuentran los malvados con el lugar elevado y luminoso, el Olimpo,
en que habita el sabio y virtuoso. El primero, en Sobre la posteridad de
Cain (31), estd puesto en boca del mismo Dios:

Kai To0To HEVTOL TIOLD SLd PVOEWS OIKTOV AoYIKiiG, (va €k
Tod T@v mabdv ddov mPOG TOV GADUTIOV XDPOV APETHG
avaPipacdi modnyetovvtog £uod, 6 THV eig ovpavoOV
dyovoav 680V Avatep®v Aew@OpoV IKETIOL Yuxaic, WG pr
kapvotev Badifovoat, taoalg amodéderya.

"' La alusion a la eternidad podria hacer pensar en castigos reales ocurridos después

de la muerte (p. ej. Burnett 2013: 375), pero al ser esta una cuestion eludida por Filon,
es preferible pensar que lo eterno se refiere aqui al caracter incurable e irrecuperable
de quienes estan dominados por la maldad (simbolizados por Adan expulsado del
paraiso), frente a los que pueden convertirse.

12 ¢ig TOV doeP@v avihiov xpov eioedavvovTeg, dv éméxovot vo§ Pabeia kai okOTOG
drededTnTov Kal eidwAwv Kai pacudtwy kai ovelpdtwy €0vn pupia “empujandolos
a la region sin sol de los impios, que cubren una noche profunda, una oscuridad
interminable e inniimeras turbas de espectros, fantasmas y ensofiaciones”. Filon se
hace eco de los £€6ve’.. popia vekp@v citados en Od. 11.632.
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Y esto lo hago por conmiseraciéon hacia la naturaleza
racional, para que se vea elevada desde el Hades de las
pasiones a la region olimpica de la virtud, guiada por mi,
que tras abrir el camino que conduce al cielo, he mostrado
a las almas suplicantes, a todas, una via para que en su
marcha no se fatiguen.

Estas palabras de Filon son ilustrativas porque hablan del Hades
de las pasiones. Estar dominado por ellas significa vivir lastrado,
salvo que se deje a Dios llevar el alma hasta la virtud, que equivale a
habitar el cielo o el Olimpo, como si se fuera un dios, gozando de la
beatitud que les es propia. La segunda mencion del lugar mas elevado
y el mas hondo se encuentra en el tratado Sobre los suefios, 1.150-151:

ETEPTIUEPOG AP, WG €PN TIG, TOV AOKNTAOV O Piog, dANoTe
pev {ov kai éypnyopws, &ANote 8¢ TeBVEWG T] KOLUWNEVOG.
Kal Téxa odk 4o okomod ToDTO Aéyetal GoQoL HEV ydap
TOV OAVUTOV Kai oOpdviov X@pov EAayov oikelv, dvw
oty del pepadnkoteg, kakol 8¢ Tovg v Adov pvyovg,
& apxnec dxpt télovg dmobvrjokev EmteTndevkdTEg Kol
elg yipoag €k omapydvwy ¢Bopag ¢04deg dveg.

Pues la vida de los ascetas, como alguien dijo, se da en
dias alternos, unas veces viva y despierta, otras muerta
o dormida. Y quizd no sea inoportuno decir esto, pues
a los sabios se les ha asignado habitar la regién olimpica
y celeste, al estar enseflados a frecuentar siempre las
alturas, y a los malos las honduras del Hades, al haber
estado dedicados a morir desde el principio hasta el fin
y al estar habituados, desde los pafiales hasta la vejez, a la
corrupcion.
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Filon, al describir la vida de los ascetas, sefiala que es irregular,
con altibajos, y la denomina “de dias alternos” (¢Tepnpepoc), en una
alusion velada a los Dioscuros, a quienes se aplica ese adjetivo en la
Odisea (11.303), ya que por concesion de Zeus cada dia uno estaba
vivo y otro muerto, gozando de la inmortalidad por turnos, en el
Olimpo y en el Hades (dA\ote pév {wova’ éteprpepot, &GANote § adte
/ teBvaowv). Esta mencién lleva a Filén a asociar la vida elevada de
los sabios con el Olimpo y la ruin de los malos con el Hades, pues
es como si durante toda su vida hubieran estado muriendo y en un
estado de corrupciéon. Como indica Runia (2016: 96) en la dedicacion
a morir hay un eco del Feddn platénico (64a6: émtndevovoty...
amoBvroketv), pero en un sentido negativo.”

En otras ocasiones, en vez de al Hades, Filén alude al Tartaro,
el abismo que hacia la funcién de carcel para el confinamiento de
dioses rebeldes como los Titanes o Tifeo, segin Homero y Hesiodo."
Es, por tanto, un lugar ain mas profundo que el Hades, y asociado
con el castigo de delitos gravisimos. En Premios y castigos (152) Filon
vuelve a establecer una distincion similar a las que hemos examinado
entre dos tipos de personas: el prosélito que obtendra como premio
un puesto en el cielo y el noble que ha abandonado esa condicion y
sera precipitado a lo mas hondo, al Tartaro:"

0 §' edmatpidng mapakoyag O vopoua TG evyeveiag
DTOCVPNOETAL KATWTATW TPOG AOTOV TapTapoVv Kal fadv
okotog €vexbeig, tva tadta 6pdVTeG T Mapadeiypota
navteg dvBpwmnot cw@povilwvtal, pavBavovteg &t Ty

3 Ver también 67e4 y 81al, con peletdw.

" 1. 8.13-16, 481; Hes. Th. 716-719, 734-735, 868. Sobre la imagen del Tartaro en
Filon, ver Burnett (2013: 374-377) en el contexto de la tradicién grecorromana y
el judaismo del Segundo Templo; Yli-Karjanmaa (2015: 68-70, 172-173, 180-185),
Runia (2016: 102-103) y Pérez (2018: 31, 33-34).

1° Burnett (2013: 375) cree que en este pasaje el Tartaro es tratado como un lugar
literal de castigo y cita como paralelo Cher. 2. Sin embargo, la confrontacién con
pasajes similares pone de manifiesto que Filén no toma estos lugares como destinos
fisicos post mortem, sino como imagen de la vida de los injustos.
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¢k Suoyeveiag apeTnv Quopévny Bedg domdletal, Tag pev
pilag edv xaipewy, 10 8¢ otehexwbiv Epvog, 6Tt peTéPatey
fuepwOev TpoOG evkapmiay, dmodexduevog.

El de estirpe noble, falsificando la moneda de la nobleza,
sera arrastrado a lo mas hondo, conducido hacia el mismo
Tartaro y a la oscuridad profunda, para que, al ver estos
ejemplos, todos los hombres sean sensatos, aprendiendo
que Dios acepta la virtud, aunque brote de una estirpe
baja, dejando de lado sus raices y aceptando el nuevo brote
que ha germinado, porque al ser cultivado se ha vuelto
fecundo.

Otro interesante testimonio se encuentra en Cuestiones sobre el
Génesis 4.234, que interpreta Gen. 27.39, que solo se ha conservado
en armenio y en latin:'®

(Dios) no permite que la mente esté vacia y desprovista
de una 6ptima y muy divina forma cuando desciende a
un cuerpo terrenal, a los (rios de) los deseos, Aqueronte
y Piriflegetonte,"” porque esos son el verdadero Tértaro,
sino que permite extender sus alas en ocasiones y observar
el cielo alla arriba y saborear esa vision. Porque hay
algunos que mediante la glotoneria, la lascivia y la excesiva
complacencia estan siempre sumergidos y hundidos,
ahogados por la pasion.

¢ Sobre este pasaje, ver Yli-Karmanjaa (2015: 68-69, 180-186). Traduzco la version
inglesa del armenio hecha por Marcus (1953a: 533-534).

17 En esta frase, con Yli-Karmanjaa (2015: 68), sigo la version latina del tratado, que
dice: “in Acheronte et Puriflegetonte concupiscentiarum” (ver la edicion de Petit 1973, I:
93), frente al armenio “y es quemado por las necesidades y las llamas del deseo”, donde
el traductor parece no haber reconocido los nombres propios de los rios.
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Estos lugares del inframundo, los rios y el Tartaro, son
identificados con el cuerpo, que en algunas personas es sumergido
y ahogado por las pasiones, como si fuera arrastrado por esos rios.'
Un pasaje similar se encuentra en otra obra también transmitida en
armenio (salvo partes en griego), las Cuestiones sobre el Exodo 2.40
(sobre Ex. 24.12a, donde Dios pide a Moisés que suba a la montana a
encontrarse con él):"°

Aquellos en quienes el deseo (de Dios) es voluble
ascienden con el intelecto durante un tiempo breve
hacia arriba, llevados por Dios en su vuelo, (y) retornan
inmediatamente. Ellos no vuelan tanto como son
arrastrados hacia abajo, segin se dice, a las profundidades
del Tartaro. Pero los que no retornan de la ciudad santa
y divina, a la que han emigrado, tienen a Dios como su
principal gufa en la migracién.

Igual que cuando habla del Hades y de la region de los impios,
las alusiones al Tartaro simbolizan el estado del hombre entregado a
las pasiones: ha caido al punto mas oscuro y bajo, el mas alejado de
Dios y més opuesto a su luz. Es también el ambito del sufrimiento y
el castigo, que estan aparejados a la vida malvada.®® Estos lugares,

'8 La imagen de los rios que anegan el alma procede de PL. Ti. 43ad y es empleada

por Filon en varias ocasiones, como Leg. 3.18, Agr. 89, Gig. 13, Somn. 2.109 o Spec.
2.147. Ver Yli-Karmanjaa (2015: 114-117). Por otra parte, puede haber un eco de
las corrientes del Tartaro y el paso de las almas en el mito del Fedén 112-114 (Yli-
Karmanjaa 2015: 69 n. 227).

!9 Para este pasaje, ver Yli-Karmanjaa (2015: 167-186, 180-185) sobre el Tartaro.
Sigo su traduccion (169), que introduce algunas variantes en la traduccion inglesa del
armenio hecha por Marcus (1953b: 82-83). A laluz de otros paralelos (QG 4.234 y Agr.
89) ve en el Tartaro una alusion al cuerpo y por tanto una alusion a la reencarnacién
del alma malvada (185-186). Esta interpretacion ha sido cuestionada oportunamente
por Runia (2019: 115-116) seguido por Pérez (2018: 24), que observa que los pasajes
de descenso del alma se refieren a la orientacion del alma a lo terreno y corpéreo.

% Hay otras dos menciones del Tartaro en la Embajada a Gayo, poco relevantes
para nuestro proposito. En 43 el Prefecto del Pretorio Macrén dice a Caligula que
su dinastia ha desterrado todas las cosas dafiinas al Tartaro (esto es, el lugar mas
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por tanto, no deben tomarse como destinos literales de los réprobos,
sino como imagen de su situacion de depravacion y de condenacion,
generada por ellos mismos.?" Al usar estos lugares miticos Filon no
efectta stricto sensu una interpretacion alegérica, ya que no analiza
un texto o mito concretos, si bien en un lugar si emplea un lenguaje
alegorico, cuando indica que “el verdadero Hades” (0 mpog dAnOetav
‘Adng, Cong. 57) es la vida del malvado, reconociendo en el término
un sentido oculto que debe desentranarse.

2. Los castigados: Tantalo y Sisifo

Filén no se limita a utilizar con valor simbdlico el nombre para el
inframundo, Hades, en la tradiciéon mitica griega, sino que también
se sirve con fines moralizantes de dos de sus pobladores mas
paradigmaticos, Tantalo y Sisifo, sometidos a tormentos en pago a
sus delitos.”? El primero es aludido en tres pasajes y el segundo en
uno, con expresiones parecidas: “castigo de Tantalo” o “de Sisifo”
(Tavtahelog, ZioV@etog Tiwpia):

1. En El heredero de los bienes divinos (269) habla Filon del deseo
incumplido, comparable a la sed, por lo que quien lo padece se
asemeja a Tantalo:

6tav 6¢ ¢mbupia kpatnon, épwg éyyivetal TOV AMOVTWY
Kai TV Yoxny @domep an' ayxovng €Amidog drelovg
ékpépace Swytj pev yap dei, mieiv 8¢ ddvvartel Tavtaletov
Tipwpiav dopévovoa.

alejado y de donde no se puede salir). En 103 apunta Filon que las malas acciones
necesitan las profundidades del Tértaro, esto es la oscuridad mas densa, para que
queden ocultas.

21 Ver Pérez (2018: 33). Grabbe (2000: 169): “For Philo, Hades and Tartarus are
conditions, not places.”

22 Junto con Ticio, sus tormentos se describen en Od. 11.576-600. Sobre el tratamiento
filoniano de estas dos figuras, ver Nieto Hernandez (2019: 167-169).
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Cuando el deseo domina, nace el ansia por lo que no se
tiene y deja al alma como suspendida de la soga de una
esperanza insatisfecha. Pues siempre tiene sed y no puede
beber, soportando el suplicio de Tantalo.

2. En Sobre el Decdlogo (148-149), el autor analiza el décimo
mandamiento (“No desearas”), de una manera un tanto original, a la
luz de los sentidos, la vista y el oido. Como el deseo lo es de lo que no
esta presente (146), a menudo los ojos se esfuerzan por ver un objeto
lejano y los oidos por captar un sonido inapreciable (147-148). Y en
149 sigue:

0 & €t yap dpavpog ¢ €olke mPooTinTel- 008EV TV
eig yvwotv tnhavyéotepov Emdidwaoty, wg €Tt pdAAov TOV
avrivutov kai adiefitnrov émiteivesBar to0 katahafelv
fuepov, Tavtdletov Tipwpiav Empepodong tiig émbupiag:
EKEIVOG Te Yap MV OpexBein MavTwy 6mdTE pHEANOL YaboeLy,
anetdyxavev, 6 te kparnbeig émbupiq, Swdv det TOV
anovtwy, ovdémote mMANpodTAL TIEPL KEVIV IAVOTIWMUEVOG
v Spelrv.

Y este (sonido), pues como es natural sobreviene aun
confuso, no aporta ninguna claridad adicional que
ayude a su conocimiento, de forma que se intensifica el
anhelo de comprension, cada vez mas dificil de llevar a
culminacién y término, al imponer el deseo el castigo de
Téntalo. Este, en efecto, cada vez que se disponia a tocar
todo lo que ansiaba, fracasaba, y el que es vencido por el
deseo, sediento siempre de lo que no tiene, nunca se sacia,
mientras se retuerce en torno a su vacuo apetito.

3. En Las leyes particulares 4.80-81 se expresa en términos
parecidos. La mas funesta de las pasiones es el deseo (¢mBupia) de
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lo que no se posee, que engendra (“gravosos e incesantes apetitos’,
xahemovg kal avnviToue® Epwtag évtiktovoa). El objeto deseado, al
verse perseguido, muchas veces huye delante del deseo, se detiene
para hacer de cebo, pero luego se aleja a gran distancia:

1 8¢ dmoAeutopévn kai botepifovoa opadilet Tavtalelov
THwpiav Em@épovoa kakodaipovt Yoxi- kal yap ékeivov
Aoyog éxel moTOV pev dpvoacbal fovAopevov aduvarteiy,
VIoPevYoVTog VOaTOC, el 8¢ kapmov éDehnoete dpéyacdal,
navtag aeavieoba, otelpovpévng Tig mept @ dévdpa
gv@opiag.

Y (el deseo), abandonado y quedandose atras, sufre una
violenta agitacion, infligiendo a su desdichada alma el
castigo de Tantalo. En efecto, se cuenta que este, cuando
queria beber, no podia, pues el agua se escurria y cuando
queria tomar un fruto, todos desaparecian, haciendo
estéril la fecundidad de los arboles.

Frente a su proceder habitual, Filon explica brevemente la alusién
mitica, quiza porque del castigo de Tantalo circulaban dos versiones,
la homérica, seguida por Filon, y otra en la que estaba eternamente
amedrentado por una piedra que colgaba encima de él.** En el
parrafo 82 ahonda en el sentido de la imagen: igual que la sed y el
hambre pueden llegar a aduenarse del cuerpo y atormentarlo como
un torturador, hasta que sean apaciguadas, el alma puede enloquecer
por el deseo y verse sometida a unas dominadoras mas terribles, que
se llaman igual, sed y hambre, pero lo son de bienes inmateriales,
como las riquezas, la gloria y el poder. Por tanto, concluimos que las

» En el Axioco, 371e, se aplica este adjetivo a la piedra de Sisifo, que no deja de
moverse. En Phd. 84a Platén califica asi la labor (§pyov) de Penélope.

# Archil. fr. 91.14-15 West, Alcae. fr. 365 Voigt, Alem. fr. 79 PMG, Pi. Ol. 1.54-64,
Isth. 8.9-12, Eur. Or. 4-10, Verg. Aen. 6.602-603, sin nombrar a Tantalo.
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torturas fisicas de Tantalo sirven para plasmar otras atin mas duras,
causadas en el alma por el deseo de lo que no se posee.

El tnico pasaje en que se menciona el tormento de Sisifo se
encuentra en Sobre los querubines (77-78), obra ya citada por
contener al principio la imagen de la regién inframundana de los
impios, cubierta de oscuridad:

iSlov pev O Beod 1O ToLely, O o0 Béug Emypayacba
yevnT®, idlov 8¢ yevntod 10 maoyxetv. O mpolaPav pév
TIG WG oikelov kai avaykaiov €oti, padiwg oioel T
npoomintovta, kv N Bapdrata, vopicag 6& AANOTpLOV
avnvotw  melopevog  dxBer  Ziohgelov  Tipwpiav
avadetetar, und' doov avaxkdyar Suvapevog, dAA& Taot
101G €mtpéyovot kal TpaxnAifovat Setvoig voPefAnpévog
Kal mpooTifelq €kdoTw TO VmeElkov Kal evévdoToV,
dyevvoidg kal avavdpov yuxig mddn- TAfjvat yap €det kal
avtitd&acBal kol dvtepeicacbar yvaounv dxvpwoduevov
Kal avagpagdpevov Tf] £auTtod KapTepia Kal VTOUOVE,
Suvatwtdralg dpeTalc.

Sin duda es propio de Dios el hacer, lo cual no es licito
atribuirselo a una criatura, pues es propio de una criatura
padecer. Si uno lo asume de antemano como propio e
inevitable, facilmente sobrellevaralo quele sobrevenga, por
mas pesado que sea; pero si lo considera ajeno, abrumado
por una carga incesante tomara sobre si el castigo de Sisifo,
sin poder ni tan siquiera levantar la cabeza, postrado por
todas las cosas terribles que se le echan encima y lo abaten,
y afiadiendo a cada una la sumisién y la claudicacion,
pasiones del alma innoble y cobarde. Mas le convenia
aguantar, oponerse y resistir, fortificando y blindando su
decisién con su propia constancia y paciencia, virtudes

poderosisimas.
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En este pasaje, Sisifo representa a la persona que, dentro del papel
pasivo que le corresponde, frente al activo reservado a Dios, no pone
nada de su parte, no actia con determinacion y resistencia ante lo que
el destino le depara, sino que se muestra abulico y derrotista. Por ello
queda aplastado una y otra vez por las dificultades, igual que Sisifo no
se ve nunca libre de la carga. La imagen no parece del todo lograda,
ya que es el esfuerzo de Sisifo el que hace subir la piedra a lo alto de
la colina, “empujandola con sus manos y sus pies” (Od. 11.595), y
no se limita a soportar su peso, como Atlas (Hes. Th. 517-520). Por
eso Filon tendra que aclarar su idea con nuevas imagenes: no es lo
mismo la oveja trasquilada pasivamente que el hombre rasurado que
colabora en la tarea (79), ni el hombre u objeto que recibe golpes
sin reaccionar lo mismo que el pugil o luchador de pancracio que
esquiva con todo tipo de fintas las acometidas del rival (80-81).

Como indica Nieto Herndndez (2019: 169), en estos pasajes Sisifo
y Tantalo no son tratados dentro de una alegoria desarrollada, sino de
una cuasi-alegoria que ve en ellos metaforas de los sufrimientos del
alma cuando no se actiia correctamente. Podemos concluir que estas
figuras de condenados proverbiales son presentadas por Filéon como
ejemplos negativos para quienes deseen llevar una vida virtuosa, que
no deben dar pabulo a deseos que causan en el animo una incesante
hambre y sed, y han de afrontar las vicisitudes con entereza, sin
dejarse abrumar constantemente por ellas.

3. La tradicion mistérica

A continuacion, trataremos de identificar las posibles fuentes o
tradiciones de las que ha bebido Filon para su particular visiéon
simbdlica del inframundo griego, tan diferente a la que ofrece su
admirado Platon en los grandes mitos escatoldgicos con que concluye
tres didlogos, el Gorgias, el Fedon y la Republica.
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La idea de que el Hades no se encuentra en su ubicacién
tradicional, debajo de la tierra, sino en este mundo, se documenta
por vez primera en varios fragmentos de Empédocles, posiblemente
derivados de su poema Purificaciones. En ellos describe su llegada
a la tierra como un daimon (el término que usa Empédocles para
designar el componente espiritual de los seres humanos, o al menos de
algunos de ellos) encarnado en un cuerpo. Igual que los bebés lloran
tan pronto como nacen, llora Empédocles al ver un lugar extraiio,
que describe como una cueva (fr. 120 DK) y desprovisto de alegria
(&tepméa xwpov, fr. 121.1), la misma expresion que emplea Tiresias
para referirse al Hades en Od. 11.94. Es oscuro (okotog, fr. 121.4) y
contiene una “Pradera de Ate” (Atng &v Aewpdva), que recuerda la
pradera de asfédelos en el Hades homérico (Od. 11.539, 573, 24.24).
Empédocles ha transferido los rasgos sombrios de las regiones
infernales a este mundo, como Diels (1901: 155), a propdsito del fr.
121, expreso en una rotunda sentencia: orcus Empedocli est terra.”

Aungque en Filon hay algunos ecos de estos fragmentos, no parece
probable que tuviera un conocimiento directo de ellos, sino a través
de alguna fuente intermedia.?® Si que tuvo que haber leido un pasaje
relevante sobre la interpretaciéon del Hades como imagen de este
mundo que se encuentra en el Gorgias de Platén (492a-493¢).” En
el curso de la discusion sobre la justicia entre Socrates y Calicles, el
segundo sostiene que no es necesario refrenar los deseos propios,

» La cita es de Gagné (2006: 98), que defiende la misma idea y senala que
Empédocles ha adoptado el vocabulario tipico de las catdbasis. También piensa asi
Dodds (1959: 298). Contra Mansfeld (1985: 149), que cree que Empédocles habla del
Hades tradicional.

% Mansfeld (1985: esp. 135), sostiene que en QG 1.67-76, que comentan Gn 4.8-15,
Filén se ha basado en un texto medioplaténico que reflejaba ideas de varios filésofos
(Platén, Heraclito y Empédocles) y que también fue usado por autores neoplatonicos
y cristianos. En concreto, en 1.71, donde los elementos lanzan maldiciones contra el
malvado, representado por Cain, ve alusiones al fr. 115 DK de Empédocles, donde
el daimon, tras haber derramado sangre, sufre un largo exilio en el que va siendo
expulsado por los cuatro elementos (pp. 134-135).

27 Sobre este texto, véase Linforth (1944), Dodds (1959: 296-304), Blank (1991),
Casadesus (1997), Bernabé (2011: 67-72) y Kotwick (2019: 185-188).
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sino que deben dejarse crecer y luego saciarlos con decision
(491e-492a). La felicidad y la virtud estan en la intemperancia,
y los que no necesitan nada no son felices, porque en ese caso las
piedras y los muertos serian muy felices (492ce). Esta comparacion
recuerda a Socrates dos versos de Euripides, que se preguntan si
lo que los hombres llaman vida es muerte y lo que llaman muerte,
vida. A continuacién, Socrates expone la doctrina que ha oido de un
hombre sabio: nosotros estamos muertos y nuestro cuerpo (o@pa)
es realmente una tumba (ofjpa), y relata un mito sobre el destino de
las almas en el Hades que puede interpretarse alegéricamente como
referido a los deseos de una persona viva (como descripcion de la
parte de las almas donde residen los deseos):

{ZQ.} AN pev 81 kad @v ye o Aéyelg Sevog 6 Piog. od
yap tot Bavpdloyt’ &v ei Edpuntidng dAnO1 év toiode Aéyey,
Aéywv -
Tig &' 0ldev, i TO (fjv pév €0t kathovely,
10 kataveilv 8¢ {ijv;

Kai el @ 6vtl lowg tédvapev- (493a) fqdn yap tov
€ywye Kkal fikovoa T®V coQ®V WG VOV Nuelc TéBvapev
Kal 1O pév odpd oty fuiv ofjua, tig 6¢ Youxig TodTo
év @ émbBupiat eiot Tuyxaver 6v olov dvameiBeoBar kol
petamintey dvo kdtw, kai Todto dpa Tig pvboloydv
KOpYog avrp, lowg Zikelog Tig 1 Trakikog, mapdywv t@
ovopatt Sttt 10 mBavov Te Kal TELTIKOV Wvopace Ttibov,
Tobg 8¢ avortoug apvnirovg, (b) T@v §' dvontwy TodTo
TAG YuxAGs ov ai émbupion eiot, TO dkoAaotov adTod Kal
0V aTEYAVOV, O TETPNEVOG €in Ttifog, Sia thv dmAnoTtiav
ATTEIKAOAG.

Ttodvavtiov 7 ovtog coi, @ KaAlikhelg, évdeikvutal wg
T@V év Adov - 10 adeg O Aéywv - obTol dBAwTaToL &v
glev, ol apbdntol, kai gopoiev i TOV TeTpnuévov mibov
B8wp ETEPW TOLOVTW TETPNHEVW, KOOKIVW. TO O¢ KOTKIVOV
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dpa Aéyel, @G E@n O TPOG Eug Aéywy, TNV Yoy eivat: (c)
TV 8¢ Yuxiv KooKivw AmfKacey THV TV AVONTwV @G
TeTpnuévny, dte ov Suvapévny otéyewy Ol dmiotiav Te
Kat AROnv. tadt émeik®g pév oty Yo Tt droma, SnAol
unv 6 £y Podlopai oot evdel&apevog, £av mwg olog Te
@, meloat petadéobat, avtl T0d AMAoTWG Kal AKOAAOTWG
€xovTog Biov TOV KOOiwG Kal ToiG del Tapodoty ikavdg
Kkai ¢Eaprodvtwg Exovta Biov EAéoBat.

Soc. Pero, desde luego, terrible es la vida de los que tu
dices. No me extrafiaria si Euripides dijera la verdad en
estos versos, cuando dice:
“quién sabe si vivir es morir
y morir vivir?”?

y nosotros quiza realmente estamos muertos. Pues yo al
menos he oido a uno de los sabios que nosotros ahora
estamos muertos y que nuestro cuerpo es una tumba, que
la parte del alma donde estin los deseos resulta que es
posible persuadirla y que cambie de arriba abajo, y que
a esta parte un sutil narrador de historias, quiza siciliano
o italico, alterando los nombres, la llamé “tinaja” (pithos)
por su docilidad (pithandn) y credulidad (peistikén), y
a los insensatos (andetoi), no iniciados (amyetoi), y a la
parte del alma de los insensatos donde estan los deseos,
lo que tiene de desenfrenado y destapado, (se refirid)
como si fuera una tinaja horadada, comparandolas
por su insaciabilidad. Y este opina lo contrario que td,
Calicles, que de los que estan en Hades (refiriéndose a lo
invisible [aidés]) estos serian los mds desgraciados, los no
iniciados, y acarrearian agua a la tinaja horadada con otra
cosa horadada semejante, un cedazo. Y dice que el cedazo,

28 Eur. Phrix. fr. 833 Kannicht.
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segun afirmaba el que lo contaba, era el alma. Compar6
con un cedazo el alma de los insensatos como si estuviera
horadada, por ser imposible de tapar por su incredulidad
y olvido. Probablemente estas cosas son en buena medida
absurdas, pero sin duda ponen de manifiesto lo que
quiero demostrarte, si es que de algin modo voy a ser
capaz, para convencerte de que cambies de idea y elijas,
en lugar de la vida que es insaciable y desenfrenada, la
vida que es ordenada y esta conforme y satisfecha con las
circunstancias de cada momento.

Hay que distinguir dos niveles en este texto:

1. Lanarraciéon mitica, que Socrates atribuye a uningenioso creador
de mitos de Sicilia o Italia, en probable referencia a un poema sobre
el Mas Alla,” un tema muy popular en la Grecia occidental (quiza
una Catdbasis atribuida a Orfeo, que para Platon no podia ser obra de
esta figura mitica, sino de un poeta nativo). Segun este mito, las almas
de los no iniciados eran condenadas en el Hades a la inttil tarea de
llenar una vasija agujereada con un cedazo, un castigo atribuido a las
Danaides en fuentes posteriores.*® Su trabajo es parecido al de Sisifo,
que nunca es culminado y solo genera frustracion.

2. Lainterpretacion alegoérica de un hombre sabio, probablemente
un sacerdote erudito dentro de un circulo drfico o mistérico,
una actitud comparable a la del autor del Papiro de Derveni (que

# Como creen Dodds (1959: 297) y Bernabé (2011: 69).

% En Resp. 363d se dice que, segin algunos (parece que Museo y su hijo, esto es,
Eumolpo, mencionados un poco antes), los impios e injustos en el Hades llevan agua
en un cedazo. Otro testimonio de este castigo de los no iniciados se encuentra en
Pausanias (10.31.11): en la pintura del Mas Alla pintada por Polignoto en Delfos, un
anciano, una anciana, una mujer y un muchacho llevan agua a una tinaja (mi@og),
pero la anciana lo lleva en una hidria rota (08pia): son los que no se iniciaron en
los Misterios de Eleusis. Sobre la pintura, ver Mugione (2017). Sobre esta y otras
representaciones en vasos de finales del s. VI, ver Kossatz-Deissmann 1981. Sobre
el castigo, Fabiano (2011). El primer testimonio del castigo de las Danaides es del
Axioco 371e: Aavaidwv vdpelat dteleis. Ver también Hor. C. 3.11.21-24 (que las cita
junto a Ixién y Ticio) y Plut. Sept. Sap. 160B.
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comenta un poema orfico con categorias filosoficas como si fuera
un texto codificado).” El hombre sabio cree que el poeta ha jugado
con las palabras y que los no iniciados (&pontot) representan a los
insensatos (&vontot),” que la tinaja (miBov) significa realmente el
elemento persuasivo (to mBavdv); tanto la tinaja como el cedazo son
una imagen del alma del insensato, cuyo deseo nunca puede saciarse,
igual que un recipiente agujereado nunca se llena; el ambito de Hades
(Atdov) representa lo invisible (16 wdég), en probable alusion al aire
(o la parte interior de un hombre, que contiene el alma),” de modo
que su castigo no tiene lugar en el inframundo, sino en la tierra, en
las almas de los condenados. Su propio vicio, la intemperancia, es su
pena. De este modo Socrates intenta mostrar a Calicles que la vida
del licencioso, lejos de ser la fuente ideal de felicidad, es una continua
afliccion, tan terrible como la condena de los grandes pecadores en
el otro mundo.

La vision del Hades de Filon es muy semejante a la de este pasaje
del Gorgias, ya que considera que no existe como lugar, sino que es
una imagen de la vida en la tierra, en concreto la de los malvados.
Igual que el sabio anénimo interpreta el mito de los no iniciados
que tratan de llenar objetos agujerados como representacion de los
insensatos que quieren llenar sus almas con todos los deseos, pero

31 Kotwick (2019: 189-193) realiza una comparacion entre el método alegérico
resumido por Platén y el que emplea el autor del Papiro de Derveni. Linforth (1944:
309-312) propuso que la interpretacién era obra del propio Platén, pero no es
creible porque Sdcrates denomina esas ideas “absurdas” (Gtoma), aunque si parece
haber pinceladas platonicas como la parte apetitiva del alma; Dodds (1959: 297-298)
(seguido por Blank 1991: 28) pensé en un pitagérico, que al situar el Hades en este
mundo harfa lo mismo que Empédocles en el fr. 121.1, 4.

2 El juego de palabras podria traducirse: insensatos - insantos.

* Linforth (1944: 300-301): “The unhappy fortune of the water carriers in Hades is
transferred to the life of men on earth by the application of a simple formula, death
is life. Hades means the realm of the invisible (16 &18¢g), in which the soul performs
its functions”; Dodds (1959: 297): el sabio que menciona Socrates ha transformado
“a myth about the next world into an allegory of this one: men suffer the torments of
Hell here and now”; 302: Hades “might perhaps be called “invisible” in the sense that
we do not perceive ourselves to be in it”; Kotwick (2019: 186), lo invisible es el &mbito
del alma humana.
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nunca se sacian, Filén lee del mismo modo el tormento de Tantalo,
que no puede saciar su hambre y su sed y es consumido por el deseo.
En otras ocasiones utiliza expresiones similares a las del Gorgias,
como cuando habla del cuerpo como tumba,* o vincula el deseo
que tiene el alma con el olvido,” o compara el alma del ignorante con
una cisterna agujereada.” Sin embargo, en los textos analizados Filon
no usa ninguna imagen o giro que permita reconocer el pasaje como
modelo (la imagen del cuerpo-tumba no se encuentra en ellos, sino en
otros lugares). Es posible que le pareciera un texto complicado, ya que
no afirma con claridad que el castigo del Hades en realidad se produce
en vida y los propios culpables se lo causan a si mismos. Por ello es mas
probable que se basara en fuentes epictreas, con las que tiene mayores
puntos en contacto, como veremos en la proxima seccion.

4. La tradicion epicurea

Son numerosos los testimonios relativos a la critica de los mitos
de ultratumba por parte de Democrito y Epicuro, una tradicion
que alcanza su culminacién en Lucrecio. El primer testimonio, de
Democrito, dice asi (fr. 297 DK, ap. Stob. 4.34.62-65):

éviot OvnTig @voewg Shvowy ok €idoteg dvBpwot,
ovveldrioet 8¢ TG év 1@ Piw KAKOTPAYHOGVVNG, TOV TH|G
Blotiig Xxpovov €v Tapaxaig kal @ofolg Talamwpéovat,
yebdea mepl TOD petd THV TeEAevTnv pubomhaotéovTeg
Xpovouv.

* Ver nota 7.

*> En Spec. 4.82, después de hablar de Tantalo, apunta que “el deseo muestra al alma
vacia por el olvido de las cosas presentes” (1) émBupia keviv anodeiaca v yoxnv
AOn pév t@v mtapdvtwv), pero en Grg. 493c el olvido no es la causa del deseo, sino de
que no pueda satisfacerse.

* Fug. 200-201: los maestros derraman en los oidos de los discipulos el fluir de sus
muchas doctrinas, pero las almas sin educacion estan agrietadas o agujereadas y no
retienen esta corriente.
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Algunos hombres, desconocedores de la desintegracion
de la naturaleza mortal y conscientes de su mala conducta
en la vida, sufren agitaciones y temores durante el tiempo
de su vida, mientras inventan ficciones sobre el tiempo de
después de la muerte.

El filésofo ofrece una interpretacion de gran originalidad sobre
las creencias en castigos en el Mas Alla: parece sugerir que se
habrian desarrollado como proyecciones de la mala conciencia de
los autores de acciones indebidas, que estan atormentados mientras
viven y creen que lo estaran en el otro mundo. Esta correlacion se
expresa en el texto mediante el paralelismo entre el tiempo de la
vida y el de después de la muerte (tov tjg flotiig Xpdvov - ToD peta
TV Ttelevthv... Xpdvov), con la diferencia fundamental de que en
el primer caso las angustias son reales y en el segundo falsedades
plasmadas en forma de mitos (pvBomhactéovteg). Esto es fruto de
la ignorancia, ya que segun la doctrina atomista todo ser mortal se
disgrega tras la muerte, que desencadena la separacion de los atomos
de su cuerpo y su alma. No hay, por tanto, ningun Més All4, fuera
de la imaginacién. El hombre deberia dejar de preocuparse por esos
sufrimientos futuros y esforzarse para no sufrir en el presente.

Hay indicios de que Epicuro adopt6 esta vision y la incorporé a sus
escritos. Segun un testimonio de Lactancio, present6 al inframundo
como creacion poética, cuyas penas realmente suceden mientras
vivimos, como habia apuntado Demdcrito:

... Ergo Epicurus errauit, qui poetarum figmentum esse
putauit (sc. inferos) et illas inferorum poenas quae ferantur
in hac esse uita interpretatus est. (ap. Lactantius. Diu. Inst.
7.7.13 = Epic. fr. 341 Usener)

Por tanto Epicuro errd, al considerar que el inframundo
es una ficcion de los poetas y al interpretar que aquellas
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penas del inframundo que se cuentan tienen lugar en esta
vida.

No es un testimonio aislado. Segun Séneca, Epicuro exhortd a no
temer a los castigos post mortem, pues ninguno de ellos es real:

Non sum tam ineptus ut Epicuream cantilenam hoc loco
persequar et dicam uanos esse inferorum metus, nec Ixionem
rota uolui nec saxum umeris Sisyphi trudi in aduersum
nec ullius uiscera et renasci posse cotidie et carpi: nemo
tam puer est ut Cerberum timeat et tenebras et larualem
habitum nudis ossibus cohaerentium. (en Sen. Ep. 24.18):

No soy tan necio para repetir en este lugar la cantinela
de Epicuro y afirmar que el temor a los infiernos es vano,
que la rueda de Ixion no da vueltas, que la roca a espaldas
de Sisifo no es empujada cuesta arriba y que las entrafas
de un condenado no pueden ser devoradas y regeneradas
cada dia. Nadie es tan ingenuo que tema al can Cerbero,
a las tinieblas y al espectro de las sombras formado de
huesos descarnados. (Trad. I. Roca Melid)

Es significativa la expresion Epicuream cantilenam, que indica
que era una idea recurrente (enojosa para Séneca) en los escritos de
Epicuro, o al menos de sus seguidores.” Séneca ataca esta critica
a los mitos escatoldgicos sostenida por sus adversarios filosoficos
considerandola propia de un inepto, ya que nadie es tan pueril que se
los tome en serio. El ataque de Séneca es anacronico,® porque vale
para su época, pero no para la de Epicuro, en que si era habitual creer
en tales mitos.

¥ No parece estar aludiendo a Lucrecio, ya que este habla de Tantalo, Sisifo y
Cerbero, pero no de Ticio, sino de Ixion.
¥ Ver al respecto Markovi¢ (2010-2011: 143-144).
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Séneca sigue los pasos de Cicerén, que manifestd ideas
semejantes en varias ocasiones. Asi, asegurd que no tenia sentido
temer a Cerbero, los rios Cocito y Aqueronte, a Tantalo y a Sisifo
o0 a los jueces Minos y Radamantis (Tusc. 1.10), mientras sefialaba
que muchos escritores habian escrito libros enteros contra estas
leyendas (11), probablemente epictreos. A ellos alude con mas
claridad en 1.48-49, ridiculizandolos por jactarse de haberse librado
de los terrores del Mas All4, de los que ni una anciana loca tendria
miedo.*” Otro testimonio aparece en el resumen de moral estoica que
ofrece Torcuato en Del supremo bien y del supremo mal, que ocupa
casi todo el libro 1 (29-72), cuando dice que a las preocupaciones
que inquietan al hombre “se une también la muerte, que como la
piedra a Tantalo, siempre amenaza” (Accedit etiam mors, quae quasi
saxum Tantalo semper impendet, 60).*° Este pasaje demuestra que
los epicireos, a la vez que se esforzaban en refutar la existencia del
Hades y sus elementos terrorificos, como parte de su lucha contra el
miedo a la muerte, emplearon a algunos de sus pobladores (al menos
a Tantalo, pero muy probablemente también a los otros condenados)
como exempla miticos de quienes sufrian en la tierra por el temor a
desgracias futuras o por otras pasiones.

El dnico texto epicureo conservado que expone esta peculiar
interpretacién de los castigos de ultratumba se encuentra en el
libro 3 del poema Sobre la naturaleza de las cosas de Lucrecio. Este
libro tiene como finalidad desterrar el miedo a la muerte, un gran
impedimento en el camino a la felicidad, para lo que se sirve de
muchos argumentos como pruebas de que el alma es material y, por
tanto, mortal (417-829). El final del libro se dedica a los horrores del
Hades (978-1023), los mitos que se cuentan sobre las torturas de los
condenados, que son considerados meras fabulas.*' La posicion de

¥ Una expresion similar se lee en Nat. Deor. 2.5.

0 En Tusc. 4.35 dice que los poetas describen a Tantalo en los infiernos con una roca
encima para indicar la angustia ante un mal que se aproxima.

41 Sobre el pasaje véase: Cumont (1920) (el primero en sefalar los paralelos con
Filén, 231, practicamente ausentes en la bibliografia de Lucrecio), Boyancé (1960;
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estos mitos al final de la primera mitad del poema, que consta de
seis libros, es comparable al lugar de la Nekyia en la Odisea, narrada
en el canto 11, donde Odiseo observa los castigos de los grandes
pecadores, Ticio, Tantalo y Sisifo (576-600).* Lucrecio somete estas
leyendas a una interpretacion alegdrica: en realidad describen los
sufrimientos que uno mismo se provoca en este mundo siguiendo
conductas erroneas. Asi, Tantalo, aterrado por la piedra suspendida
encima de él, simboliza al que teme a los dioses o un golpe del destino
(980-983).* Ticio, yacente y atacado por los buitres, simboliza al que
esta postrado por el deseo amoroso u otra pasion (984-994). Sisifo es
el avido de poder, pero que siempre fracasa en las elecciones (995-
1002). A estos afiade el castigo de las Danaides, cuyo nombre omite,
que simbolizan a los que nunca se sacian de los frutos o placeres de
la vida (1003-1010). Lucrecio introduce estos mitos con las siguientes
palabras (978-979):

Atque ea ni mirum quae cumque Acherunte profundo
prodita sunt esse, in uita sunt omnia nobis.

Cada una de las cosas que proclaman que hay en el
Aqueronte insondable
las tenemos todas en la vida (Trad. Francisco Socas)

paralelos con Filon en 180), Kenney (2014* 209-215), Jocelyn (1986), Gale (1994: 36-
38, 93-94, 184-185), Gigandet (1998: 360-394), Marinci¢ (1998), Reinhardt (2004),
Konstan (2008: 57-68), Markovi¢ (2010-2011) y Holm (2013). Lucrecio ya habia
atacado las creencias escatologicas como vanas en 1.102-126.

“ El que realiza la catdbasis es el lector, como observa Reinhardt (2004: 32): “in
this section the reader undertakes a symbolic katabasis and subsequent return to
the upper world”. El propésito de esta catabasis es, paradéjicamente, asegurarnos la
inexistencia del inframundo.

# Aqui Lucrecio no sigue la version de la Odisea (11.582-592), donde Tantalo sufre
eterna hambre y sed, sino otra en que es constantemente amenazado por una piedra
que cuelga sobre él. Ver nota 24.
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Y ofrece la conclusion de que en realidad esos castigos se refieren
a las torturas que nos infligimos al seguir una conducta equivocada,
que trata de combatir (1018-1023):

quae tamen etsi absunt, at mens sibi conscia factis
praemetuens adhibet stimulos torretque flagellis,

nec uidet interea qui terminus esse malorum

possit nec quae sit poenarum denique finis,

atque eadem metuit magis haec ne in morte grauescant.
hic Acherusia fit stultorum denique uita.

y aunque falte todo eso, la propia conciencia,
atemorizada por sus acciones, se arrima clavos y se escuece
con latigazos,
sin ver entretanto qué término puede haber de sus males
ni cudl sea el final definitivo de su castigo,
y esas mismas cosas mas todavia teme que en la muerte se
le agraven;
por donde el vivir de los necios viene a ser a la postre su
Aqueronte. (Trad. E Socas)

Se perciben aqui ecos directos del fragmento de Democrito
ya citado, como el miedo a los castigos en vida por los crimenes
cometidos (3.1014: sed metus in uita poenarum pro male factis) y la
conciencia de estos hechos (1018-1019: at mens sibi conscia factis /
praemetuens adhibet stimulos torretque flagellis), que siguen muy de
cerca el fragmento (ovveldrjoet 8¢ Tiig év T@ Piw KaKOTPAYHOTVVN,
TOV TAG PLotiig xpovov €v Tapaxaig Kai @opols TaAamwpeovat).
Lucrecio pudo conocer directamente las palabras de Democrito, pero
es mas probable que se basara en algtn texto (o textos) de Epicuro, o
de algun otro filésofo de la escuela, que las citaran o parafrasearan.
En ese mismo texto se encontraria la interpretacion alegérica de
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las condenas.** Que se trataba de un tdpico popular en la escuela
epictrea lo prueban dos pasajes de Filodemo: en Sobre las elecciones
y los rechazos (XX.6-7) habla de quienes “sufren los tormentos del
Tartaro por las pérdidas de dinero” (taig dmoBolaic taig xpnudtwv
amotaptapodvtal) y en Sobre los dioses (fr. A6) conecta la condena
de las Danaides con el miedo a los castigos post mortem.* En su
célebre inscripcidn, el epicureo Didgenes de Enoanda (s. II d. C.)
asegura no tener miedo de los Ticios y Tantalos (tovg Titvovg kai
tovg Tavtdlovg, fr. 73 Smith) que algunos describen en el Hades.*
Puede resultar chocante que se atribuya esta practica a la escuela
epicurea, dado que Epicuro rechazaba la poesia y los mitos como
transmisores de verdad, a diferencia de los estoicos, que veian en ellos
doctrinas escondidas compatibles con su filosofia, las cuales podian
desentrafiarse mediante la interpretacion alegorica. A primera vista,
parece que el analisis que efecttia Lucrecio de los castigos del Més Alla
refleja una actitud hacia el mito afin a la estoica, ya que vislumbra
en ellos un sentido no evidente que puede sacarse a la luz. Sin
embargo, sus premisas son muy diferentes: es verdad que no rechaza
sin mas los mitos como absurdos, pero no lleva a cabo una defensa
de su validez filosofica ni asume que los poetas encerraron en ellos
conscientemente ideas profundas. Mas bien parte de su falsedad y
los analiza para averiguar cémo se originaron.” Con este fin retoma

* Hay varias hipotesis sobre la posible fuente de Lucrecio para su interpretacion de
los condenados. Cumont (1920: 235) apunto al pitagorismo de época alejandrina y
a los Anales de Ennio (240), aunque no hay testimonios claros que lo avalen; de esa
misma fuente habria bebido Filén (232); Boyancé (1960: 181) reconoce una tradicion
platonizante y estoicizante y propuso Antioco de Ascaldn, pero sin un gran apoyo
documental. Bailey (1947, 2: 1158), Jocelyn (1986: 43) y Konstan (2008: xiii, 59) creen
que la fuente de Lucrecio es Epicuro, y por una tradicion epicurea se inclinan también
Mansfeld (1985: 155, n. 46) y Stok (2020: 185 n. 8). Gale (1994: 37 n. 133) cree que
Lucrecio se basé en alguna afirmacion de Epicuro de que tales historias eran invencién
de los poetas y tomé de otras fuentes su exégesis de los castigos, adaptandola a su
vision epicurea.

#  Citados por Konstan (2008: 62 n. 67 y 65).

6 Citado por Kenney (20142: 210).

¥ Ver Konstan (2008: 62-66, esp. 62 n. 66) y Holm (2013: 386-387) (comparacion
con la alegoria estoica).
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la idea de Demdcrito: las creencias en castigos post mortem surgen
por la proyeccién de las emociones de sus creadores o narradores,
como remordimientos por las malas acciones, temores ante el
futuro e inquietudes por deseos insatisfechos.” La tinica verdad que
contienen los mitos son sus raices psicoldgicas.”

5. Conclusion: las fuentes de Filon

Se observan varios paralelos entre los pasajes analizados de Filon
y los de Lucrecio:*® ambos interpretan los castigos del Hades como
simbolos de la vida de los insensatos o malvados, dominados por
pasiones negativas como el deseo, en el que insisten especialmente, y al
que suelen calificar como inacabable e insaciable, como los tormentos
miticos. El miedo vano se asemeja al apetito vacuo en Filon.

Estos paralelos apuntan a que ambos se basaron en textos similares
pertenecientes a la tradicién epicurea y que en ultimo término
remontaban a Epicuro, aunque esimposible determinar si él desarrollo
este tema o lo hizo algtn seguidor. Podria parecer inconcebible que el
filésofo judio recurriera a un tépico epictireo, dada su animadversion
a esta escuela, que consideraba antitética a su pensamiento por su

48

Gale (1994: 38, 93-94). Konstan (2008: 65) cree que, para Lucrecio, la creencia en
castigos en el otro mundo se habria generado por simulacra de actividades humanas
incesantes y frustradas. Gigandet (1998: 360) no habla de alegoria, sino de “reduccion
del sentido” de las fdbulas tradicionales, a partir de una interpretacién materialista.
* Encontramos tratamientos semejantes del Mas Alla en autores posteriores, como
Servio, que interpret6 a la luz de Lucrecio los castigos infernales de Virg. Aen. 6.596,
y también 5.725, 6.127, 438, 477, 893. Ver el estudio de Stok (2020: 174-175, 178).
Macrobio, en su Comentario al Suefio de Escipion de Cicerén, 1.10-11, a propésito de
la frase de Cic. Rep. 6.14: “uestra uero quae dicitur uita, mors est” expone con detalle
diversas alegorias del Mas Alld. Ver Stok (2020: 178-181). En 1.10.10 leemos: “Hoc
animae sepulcrum, hoc Ditis concaua, hoc inferos uocauerunt”, que parece reﬂejar
la misma tradicién que Phil. Her. 45 év pvyois Atdov, como indica Cumont (1920:
230 n. 3).

% Ver cuadro al final. Estas semejanzas apenas se mencionan ni en la bibliografia de
Filén ni en la de Lucrecio. Son una excepciéon Cumont (1920: 231) y Boyancé (1960:
180) (“les paralléles véritables avec Lucréce sont ceux quoffrent surtout des textes de
Philon le Juif”).
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materialismo, su negacién de la providencia divina y su valoracién
del placer.’® A pesar de ello, es plausible que encontrara utilidad en
dicho tépico, ya que no aceptaba la vision griega tradicional sobre el
destino de las almas y mediante él podia cuestionar su existencia y
aplicar parte de su imagineria para describir la vida de los malvados.
Aunque la interpretacion psicoldgica del castigo en el inframundo
surgié probablemente en circulos mistéricos, como testimonia el
pasaje del Gorgias de Platon, Filon no sigui6 de cerca esta tradicion
(pues no incluye el castigo de llevar agua en un cedazo ni alude a
ningun elemento de los misterios ni recurre a la etimologia o juegos
de palabras, como ocurre en el Gorgias), sino la epictrea, que eligio
a los grandes condenados homéricos, Tantalo, Sisifo y Ticio, ademas
de a las Danaides, como imagen de los torturados en esta vida por
pasiones negativas, como el miedo, la ambicién politica, la pasion
amorosa o la busqueda incesante del placer.

De modo semejante, como hemos visto, Filén menciona en varias
ocasiones el tormento de Tantalo y de Sisifo, pero omite a Ticio,
personaje que no alcanzé tanta difusiéon. Parece que tuvo cuidado
en eliminar cualquier elemento que diera la impresién de ser muy
epicureo, como el del miedo a la muerte, y seguramente por eso eligio
la versién homeérica del castigo de Tantalo, que estaba atormentado
por un hambre y una sed eternas, no por el miedo a la caida de

! Sobre Filon y el epicureismo, ver Ranocchia (2008), que cita trabajos anteriores.

No alude a la interpretacién simbdlica del Mas Alla como punto de contacto.

> También Horacio sigue esta version en un célebre pasaje en que presenta la tortura
de Tantalo como imagen de la avaricia que puede dominar a cualquiera (1.1.68-72):
Tantalus a labris sitiens fugientia captat / flumina - quid rides? mutato nomine de te /
fabula narratur: congestis undique saccis / indormis inhians et tamquam parcere sacris
/ cogeris aut pictis tamquam gaudere tabellis. “Tantalo, lleno de sed, intenta alcanzar
el agua que rehdye sus labios. ;De qué te ries? Con un nombre distinto, a ti se refiere
la historia: por doquier acopias talegos y sobre ellos te duermes con la boca abierta;
y te sientes en la obligacién de respetarlos cual cosas sagradas, o de disfrutarlos s6lo
como si fueran pinturas”. (Trad. J. L. Moralejo). Horacio pudo haberse inspirado en
Lucrecio (pero siguiendo la versiéon homérica sobre Tantalo) o en algtin otro escrito
epictreo. Recuérdese que él mismo se denominé “cerdo de la piara de Epicuro” (Epist.
1.4.16).
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una piedra sobre él, que para los epicureos simbolizaba el terror a
la muerte y a la fatalidad (Lucr. 3.980-983, Cic. Fin. Bon. Mal. 1.60).

En otros pasajes Filon se refiere en general a “la region de los
impios”, que era un lugar de castigo en el inframundo, al Tartaro
(el abismo que encerraba a los dioses rebeldes),” y al Hades, que
es descrito como el lugar mas profundo y mas oscuro (y por tanto
antitético al Olimpo) y también como lugar de los castigados. Por
tanto, enla gran mayoria de las ocasiones en que Filon se refiere al Mas
Alla griego (Hades, Tartaro o region de los impios) y a sus pobladores
(Tantalo y Sisifo), los vincula con el castigo y los considera imagen
de la vida de los malvados, que es para él una muerte moral, ya que
los vicios han sumido a su alma en el abismo de la depravacién y la
oscuridad, que equivale también a su castigo e infelicidad, al quedar
privados de la dicha de la virtud y de la cercania a Dios.

Paralelos entre Filon y Lucrecio

Filéon Lucrecio
0 mpog aAnBetav Adng 6 Tod
poxOnpod Biog ¢ativ (Congr. 57)
Hades como vida kakol 8¢ (EAaxov oikelv) Todg hic Acherusia fit stultorum
del malvado / &v Adov poyotg (Somn. 1.151; denique uita (3.1023)
necio los malvados se contraponen a

los cogoi, luego son también los
necios, equivalentes a los stulti de

Lucrecio).
v poxois Aidov (Her. 45) hic Acherusia fit stultorum
Profundidades ToUG év Atdov puxotg (Somn. denique uita (3.1023)
1.151) Acherunte profundo (3.978)

Aqueronte (QG 4.234);

é¢mBupia, €pwg (Her. 269, sobre
Deseos Tantalo) cuppedine (3.994, sobre
n600¢, (uepog, embupia, dpekig Ticio)

(Dec. 148, sobre Tantalo)

% El Tértaro es contado por Lucrecio entre los elementos del Més Alla que no existen

(3.966 y 1012).
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avrpvotov kal adiegitnrov... iuepov | perpetuam aetatem (3.986)

(Dec. 148, sobre Téntalo) aeternum... dolorem (990,
Deseos o castigos el deseo engendra xaAemodg kai sobre Ticio)
interminables avnvutovg épwtag (Spec. 4.80, nec uidet interea qui
sobre Téntalo) terminus esse malorum
avnvotw... dxOet (Cher. 78, sobre / possit nec quae sit
Sisifo) poenarum denique finis

(1020-1021)

imperium... nec datur
umgquam (3.998, sobre

Sisifo)
Deseo que nunca ovdémnote mAnpovtat (Dec. 148, explere bonis rebus
se sacia sobre Tantalo) satiareque numgquam
(1004)

nec tamen explemur uitai

Sfructibus unquam (1007)
(pertusum uas) expleri
nulla ratione potestur

(1010, sobre las Danaides)

cassa forminide (3.981),
metus... inanis (982, sobre
Deseo o temor Keviy... Ope&v (Dec. 148) Tantalo)

vano imperium quod inanest
(998, sobre Sisifo)
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DECISIONES CIUDADANAS, DISYUNTIVAS
HEROICAS: MODELOS POLITICOS Y
TRAGICOS DE LA ACCION HUMANA
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RESUMEN

El articulo analiza los modos en que se piensa la situacion del agente ante
la toma de una decisién, contrastando las representaciones que el discurso
historico provee sobrelas disyuntivas colectivas en las reuniones asamblearias
con las que la tragedia pone en escena respecto de la figura del héroe tragico.
A partir de ciertos andlisis planteados por Jean-Pierre Vernant sobre esto
ultimo, se propone una conjuncion entre los modelos politicos y tragicos de
la acciéon humana, en la medida en que el discurso tragico produce recursos
simbélicos para el pensamiento de la experiencia politica subjetiva de los
ciudadanos atenienses en la asamblea. Finalmente, se postula que el discurso
tragico no es ajeno al agotamiento que la subjetividad politica asamblearia
experimenta en la Atenas de fines del siglo V, poniendo en escena a figuras
heroicas que se apartan de aquellas bosquejadas en los inicios de la asi

llamada democracia radical.
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ABSTRACT

The article analyzes the ways in which the situation of the agent is considered
in the decision-making process, contrasting the representations that the
historical discourse provides about the collective dilemmas in the assembly
meetings with those that tragedy stages regarding the tragic hero. Based
on certain analyses put forward by Jean-Pierre Vernant on the latter, a
conjunction between the political and tragic models of human action is
proposed, insofar as tragic discourse produces symbolic resources for
thinking the subjective political experience of the Athenian citizens in the
assembly. Finally, it is postulated that tragic discourse is not unconnected
to the exhaustion that the assembly’s political subjectivity experiences in
Athens at the end of the fifth century, staging heroic figures that depart from

those sketched at the beginning of the so-called radical democracy.

KEYWORDS
ATHENS, POLITICS, TRAGEDY, ASSEMBLY, TRAGIC HERO, DECISION

Partiendo de una nocién de sujeto politico marcada por los
debates contemporaneos, se analizan las posibles articulaciones
entre la subjetividad de la ciudadania en la democracia ateniense
y la figura del héroe tragico, indagando en qué medida esta ultima
conforma un modo de pensamiento que es inherente a la primera.
Siguiendo esta linea de argumentacion, se plantea asimismo una
periodizacion para el héroe tragico, sefialando la existencia de un
momento de subjetivacion, o de apertura de esa situacion de sujeto
o0 agente, asi como un momento de desubjetivacion, o de clausura de
dicha posicién subjetiva o de agente. Para desarrollar esta propuesta
se realiza el siguiente recorrido: en primer lugar, se reflexiona
sobre las condiciones de las decisiones ciudadanas en la asamblea
ateniense; en segundo lugar, se indican los modos en que la tragedia
representa el problema de las disyuntivas del agente en relacion
con la figura del héroe; en tercer lugar, retomando la perspectiva de

CARTOGRAFIAS DEL YO EN EL MUNDO ANTIGUO 132



Jean-Pierre Vernant, se sefialan las articulaciones entre el modelo
tragico de la acciéon humana y el homo politicus; en cuarto lugar,
se propone una interpretacion de tales articulaciones a partir de la
figura del héroe tragico a la vez como antitesis y como metafora de
la ciudadania democriética; en quinto lugar, se muestran indicios de
clausura subjetiva de esta figura del héroe tragico en relacion con las
situaciones que atraviesa la ciudadania democratica ateniense.

1. Decisiones ciudadanas

En su relato de los sucesos previos a la batalla de Salamina, Herddoto
(7.140-143) indica de entrada que en la asamblea los atenienses
no estaban de acuerdo entre si y no sabian a ciencia cierta qué
significaba el mensaje recibido de parte del oraculo de Delfos.
Ante el mensaje de la deidad, de cuya verdad no se podia dudar, no
obstante, las opiniones comenzaron a dividirse (7.142.1: yv@pat kai
dAau oMai), instalandose una gran division (aide ovveotnkviat
udAtota): o bien aludia a la empalizada de la antigua acrépolis o bien
a la flota, pero era nefasto porque auguraba la derrota de Atenas. La
division lleva asi al conflicto inevitable, sin que en este caso pareciera
haber una salida para la disyuntiva. En esa ocasion, la intervencion
de Temistocles logré elaborar un pensamiento performativo eficaz,
poniendo fin a la discusion y forzando la toma de una decisién. En
definitiva, el discurso persuasivo del lider habia conseguido aunar
una voluntad mayoritaria dejando sin sustento la dispersiéon de las
posturas.

En el debate sobre Mitilene que transmite Tucidides (3.36-50), la
division de opiniones llevo a tal punto que dos asambleas debieron
realizarse antes de llegar a una decision que satisficiera a una mayoria
dispuesta a sostener la resolucién adoptada. En la segunda de esas
reuniones las opiniones también comenzaron a dividirse (3.36.6:
dA\au te yvopa ¢’ £kdoTtwv); la contraposicion quedod finalmente
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organizada de forma binaria entre la postura de Cledn, partidario
de aniquilar a los mitileneos, defendiendo el decreto establecido por
la asamblea previa, y la de Diddoto, a favor de imponer un castigo
moderado, revisando asi la resolucion anterior. Tucidides (3.49.1)
sefiala que ante argumentos tan equilibradamente antitéticos (t@v
YVOUOV TOOTWV pdAtoTa avTimalwy tpog dAAnAag), los atenienses
tuvieron un conflicto similar de opiniones (&dy@va), y en una
votacion casi empatada (dyxwpadot) resultd vencedora la propuesta
de Diddoto.

;Qué tipo de subjetividad se configuraba en estas reuniones
comunitarias, cuyo modo de ser implicaba, de cabo a rabo, una
division de la voluntad colectiva, hasta arribar a la decision? En un
pasaje de la oracion finebre que Tucidides atribuye a Pericles (2.40.2-
3), la representacion que se hace de los atenienses les atribuye dos
rasgos que los hacen singulares: tener el coraje (ToApdv) para actuar
sin por ello dejar de reflexionar (¢ékhoyilecOat) sobre lo que van a
llevar a cabo. Es decir que la accion a realizar implica en el agente
una conjuncién de condiciones volitivas emocionales y racionales
previas a la concrecién del acto, que organizan a su vez otro tipo de
accion: la toma de decision. Dicha conjuncion aparece graficada por
el uso previo de enthymotuimetha, un verbo que implica pensar en
profundidad construido a partir de thymds, cuyos significados van
desde alma, corazon o espiritu, pasando por temperamento, valor o
coraje, incluso cdlera o ira, hasta llegar al sentido general de pasion
o afecto. El uso del verbo en primera persona del plural configura
una implicacién colectiva en la que el “nosotros” articula al emisor
del mensaje, Pericles, con los destinarios, la ciudadania, aludiendo
a las reuniones asamblearias en las que ese tipo de pensamiento se
realizaba. Claro esta, el proceso de pensamiento de la decision incluye
el debate, que aqui aparece implicito.

Las dos decisiones asamblearias tomadas como ejemplos, asi
como la conceptualizacion mas general en boca de Pericles al
respecto, ponen de relieve que la accidn a realizar se somete a un
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pensamiento previo y a la toma de decision, o, dicho de otro modo,
puede afirmarse que, en términos politicos, el hecho concreto, la
accion llevada a la préctica, comienza siempre con una decision que
aparece como atributo exclusivo de la ciudadania. Pero, ademas de
la representacion de este proceso que Tucidides pone en boca de
Pericles, ;podemos hallar otro registro de qué significa decidir?;
scudles son las condiciones bajo las cuales se decide?; ;a qué proceso
subjetivo se ve sometido el agente en posicion de decidir y de actuar?

2. Disyuntivas tragicas

La figura de Pelasgo en Suplicantes de Esquilo, del afio 463, constituye
una formulaciéon metaférica que va en este sentido respecto de
la condicién de la ciudadania democratica ante la decision.’
Primeramente, la configuracién de una situacién de eleccién. El rey
ha escuchado a las hijas de Danao: han arribado a Argos huyendo de
unas bodas impias con sus primos del linaje de Egipto y suplican a
los dioses de la ciudad para no convertirse en sus esclavas, situacion
que para Pelasgo significa de inmediato emprender una nueva guerra
(339-342).

La forma en que Esquilo constituye la situacién no puede ser
mas precisa.” Se ha presentado algo impensado que coloca a la
ciudad en el dilema (356-358): “;Ojala que este asunto de hospedar
a ciudadanos-extranjeros (aoto&évwv) no sea luctuoso, ni de lo
inesperado e imprevisto (Und’ €& déAmtwv KkdmpoundniTwy) se
derive una disputa para nuestra ciudad! Porque nuestra ciudad no
lo necesita’, es la reflexion que Esquilo pone en boca de Pelasgo.
Lo destacable de esta construccién es que de algo no anhelado ni
conocido pueda derivarse un efecto pensable en la situacion. El azar
de lo inesperado e imprevisto es el zocalo sobre el que se montara

1 Cf. Meier (1991: 111-126); Sommerstein (1997: 74-76); Zelenak (1998: 45-58).
2 Cf. Miralles (1968: 121).
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la produccion de una decision: la ciudad se halla a merced de unas
fuerzas impensadas que la ponen en movimiento.” La contingencia,
pues, impone la necesidad de tomar una decision que aparece
como un atributo del pueblo porque es la ciudad en comun la que
ha recibido la afrenta (368-369): “Yo no os puedo garantizar -dice
Pelasgo- promesa alguna antes de haber consultado sobre este asunto
con todos los ciudadanos (dotoig 8¢ mdot)”. Entonces, ya no se trata
solo del limite del ondulante mar (258-259: 6pog vypdg Oardoong)
que Pelasgo habia sefialado como la frontera geografica de su poder
como lider de la tierra a la que las Danaides habian arribado.

En este punto se pone en escena el estado subjetivo de angustia
ante la decision. Pelasgo dice (377-380):*

Pero no puedo ayudaros sin perjuicio, mas tampoco
es prudente lo contrario, es decir, despreciar vuestras
stplicas. Estoy lleno de dudas, y la angustia atenaza mi
corazén (apnyovd 8¢ kal @oPog p’ €xel ppévag): stengo
que actuar o no actuar y hacer una elecciéon de mi destino?
(Opaoai te un Spdoai te kol TOXNV EAELV).

Actuar o no actuar: hallamos aqui la férmula pura de la decision;
se trata ya de dos alternativas posibles. Mas alld de cudl se tome, lo
importante es que se debe decidir el curso a seguir eligiendo entre
dos caminos excluyentes. Actuar o no actuar: la elecciéon ya no recae
sobre un término u otro sino sobre la propia existencia de quien
debe elegir, y supone entonces el pensamiento de todo el dominio
implicado, pues el campo que se organiza es el que lleva de la no
eleccion a la eleccion y, en este marco, se puede actuar o no actuar. La
eleccion es siempre, podria decirse, una meta-eleccion, ya que implica
la eleccion de elegir o no elegir. Este destino decidido es el que otorga
caracter de posibilidad a la contingencia inesperada e imprevisible:

* Cf. Lesky (1966: 85).
* Cf. Detienne (1967: 102).
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que el azar genere un efecto u otro depende de las decisiones que se
hagan.’

En la apertura de Agamendn, del afo 458, el coro relata los
sucesos de la guerra contra Troya (45-257). El pasaje destacable
por sus consecuencias es el sacrificio de Ifigenia.® Calcante habia
interpretado con acierto el mensaje divino: un sacrificio diferente,
impio, que implicara la pérdida del respeto al marido y pondra en
vigencia la safla vengadora de una hija (150-155). Remedio mads
grave que perecer en el temporal resultara para el rey este vaticinio
(198-204). Pero, aunque el adivino haya hecho su prediccion sobre
las futuras disputas dentro de la familia del Atrida, para los mortales
el destino no esta escrito de antemano: Agamenén debe hacer una
eleccién en ese momento. Como ha indicado Vernant (1972: 66):
“El oraculo de Artemis transmitido por Calcante no se impone al
rey como un imperativo categorico. No dice: sacrifica a tu hija, sino
solamente: si quieres los vientos, es preciso que los pagues con la
sangre de tu hija”

En efecto, ante la situacion presentada es menester decidir si se
acepta el designio de Artemis, con toda la escuadra a su merced, y
se realiza el sacrificio de Ifigenia a manos del mismo Agamendn. La
eleccion en favor de la salvacion de la flota es lo que de entrada parece
manifestarse como mandato exclusivo en la mente del rey (212-213):
“Como voy yo a abandonar la escuadra y a traicionar con ello a mis
aliados?”. Pero Agamendn también sabe que se halla en una situacion
limite (206-208): “Grave destino (knp) lleva consigo el no obedecer,
pero grave también si doy muerte (Saifw) a mi hija> El mandato
especifico que surge de la fidelidad hacia los aliados parece ser una
imposicion dificil de evitar. Sin embargo, ante esto se esboza en la
mente del rey otro tipo de reflexion que sentencia qué significa en el
mundo humano el hecho de decidir (211): “4Qué alternativa esta libre
de males (ti TOVS’ &vev kKak®V)?”.

5 Cf. Deleuze (1985: 232); Zizek (1999: 18 y n. 12).
6 Cf. Zeitlin (1965); (1966).
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El destino decidido por los dioses aparece para los mortales como
algoinexorable. En estaintrincacion de necesidad y responsabilidad se
desarrolla, pues, el campo de la acciéon humana: necesidad decretada
por las deidades, pero en un pensamiento que no es diafano y accesible
para los hombres; responsabilidad de los mortales de acuerdo con
sus obras. Sin saber a ciencia cierta en qué orden de causalidades se
inscriben sus actos, de todos modos, estos héroes han debido decidir
un sentido para su destino a partir de un ambiguo pero ineludible
mensaje divino, que establece el campo de las elecciones posibles para
los cursos de accidn. ;En qué medida esta figura del héroe tragico, en
su aparente soledad ante el problema de decision, podia representar
la situacion subjetiva de los ciudadanos frente a las disyuntivas
politicas, necesariamente colectivas? ;Operaba interpeldndolos en
tanto que individuos que se congregaban para decidir, y por ende
interrogando a cada “yo” que constituia por sumatoria ese “nosotros”
de los espacios asamblearios, del que hablaba Pericles en la oracion
funebre? ;O apuntaba a simbolizar de otra manera la condicion del
agente en posicion de decidir y actuar?

3. El modelo tragico de la acciéon humana y el homo
politicus

Para desarrollar esta reflexion sobre el héroe tragico y la ciudadania
democratica como figuras del agente es vélido detenerse en los
aportes de Vernant sobre la cuestion de la voluntad en el discurso
tragico, el modo en que elabora el problema de la decision, asi como
las categorias del agente y la accidn, reflexiéon que permite articular
los dilemas que enfrentan los héroes en las tragedias con el plano de
la accion politica.

Las investigaciones de Vernant (1972: 44) han mostrado que los
griegos no contaban con una nocion precisa para designar lo que
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nosotros entendemos bajo la categoria de voluntad.” En este sentido,
a todo lo largo del siglo V la tragedia griega permite acceder a ciertos
esquemas respecto de lo que nosotros delimitamos conceptualmente
con la idea de voluntad. Conjuntamente con esto, también permite
acceder a un estado determinado de la elaboracion de las categorias de
la accién y del agente.® Esta preocupacion tragica por la conciencia
desgarrada, las contradicciones que dividen al agente y lo enfrentan
consigo mismo, se sitia bajo condiciones precisas, entre las cuales
resulta central la propia ciudad democratica.’

En efecto, para Vernant la singularidad del modelo tragico de la
accion humana es lo que otorga a la tragedia su caracter especifico en
tanto que discurso, marcando asi un momento concreto enlo referente
a los enfoques sobre la voluntad en el hombre griego antiguo. Este es
el plan que el autor desarrolla en sus intervenciones sobre la cuestion,
caracterizando a la accidn tragica como una tension incesante entre
dos factores contrapuestos que condicionan el accionar del sujeto.
“Es esta presencia simultdnea, dice Vernant (1972: 66), en el seno de
la decision, de un ‘uno-mismo’ y de un mas alld divino, lo que en
nuestra opinién define, mediante una constante tension entre dos
polos opuestos, la naturaleza de la accidn tragica”

Ahora bien, ;se agota esta dimension subjetiva que la tragedia pone
de relieve solo en el esbozo del individuo o del hombre individual como
centro de decision?' El caracter individual del agente tragico, expresado
en la separacion del héroe con respecto al coro no entrafia un proceso
consumado de personalizacion del agente: “Esta individualizacién no
hace en modo alguno del portador de la mascara un sujeto psicologico,
una ‘persona’ individual. Al contrario, la mascara integra al personaje
tragico en una categoria social y religiosa muy definida: la del héroe’,
indica Vernant (1968: 13-14).

7 Cf. Vernant (1975: 93).

8 Cf. Vernant (1972: 63); (1968: 16).
° Cf. Vernant (1969: 24).

10 Vernant (1972: 58).
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Por ende, la individualizacion representada en la figura del héroe,
a quien el discurso tragico ha llevado a la escena teatral democratica,
abre la posibilidad de pensar un agente que no se reduzca a la vida
interior de un personaje singular. O, mejor dicho, tal individualizacién
solo se puede entender si no se pierde de vista que a lo largo del siglo
V el verdadero personaje que la tragedia pone en escena es la ciudad.
Asi lo afirma Vernant (1969: 29) respecto de Siete contra Tebas de
Esquilo: la tensién que desata la tragedia es la aparicién de Polinices
en el horizonte de Eteocles, lo cual comporta un deslizamiento desde
una psicologia politica a otra de caracter mitico."" Pero el modelo
psicoldgico que de entrada representa Eteocles es el del homo politicus
del siglo V, poniendo asi de relieve valores, modos de pensamiento y
actitudes prescriptas por la ciudad.?

Esta tension es justamente la que abre el espacio para la disyuntiva
¥, por ende, para la toma de una decision. Ciertamente, la condicién
de Eteocles analizada por Vernant no es inica dentro de la produccion
tragica. Un recorrido por las tragedias conservadas, aunque mas no
sea a vuelo de pajaro, nos permite entender la centralidad de la pdlis,
basculando sobre la democracia como antitesis de la tirania, como
su espejo en negativo, y sobre la figura del hombre politico, tanto si
actua del modo apropiado como si esta destinado a ser rechazado por
apartarse de la conducta que la ciudad espera, como generalmente
ocurre. ;No es acaso el Pelasgo de Suplicantes de Esquilo un
representante del modelo psicologico de ese homo politicus griego del
siglo V, que es sobre todo ateniense? ;Y no es la ciudad democratica,
sus valores, formas de pensamiento y actitudes, lo que esta obra
también pone de relieve? ;No es la Orestia una puesta en escena del
advenimiento de la justicia politica que, tras dejar atras la tirania
(esa que Agamenon, Clitemnestra y Egisto encarnan sin ambages),
implica al mismo tiempo una pardbola sobre el personaje que da
nombre a la trilogia? De Coéforas a Euménides, Orestes representa

" Vidal-Naquet (1979); Iriarte (2000); (2002: 111-125).
12 Sewell-Rutter (2007: 25-48, 156-166).
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en escena un paso desde el modelo psicologico mitico al modelo del
hombre politico que es restituido al frente de Argos tras el veredicto
de un tribunal y a través de procedimientos institucionales que, en el
plano de la justicia colectiva, conllevan esas mismas consideraciones,
reflexiones y cualidades inherentes a la ciudad.” En Séfocles, la figura
del lider politico y su vinculacién con los problemas que incumben a
la Atenas del siglo V se destacan de forma notable, haciendo bascular
la reflexion sobre el caracter tiranico de la figura heroica. Esta es la
condicién que se representa en Antigona,' situacion atravesada por
los excesos que producen tanto el caracter tiranico del accionar de
Creonte cuanto la oposicién en soledad de Antigona, aunque ambos
pretendan apelar a leyes y comportamientos que serian comunes a
todos los ciudadanos. Ciertamente, si bien se trata de la lucha entre
un derecho y otro derecho,"” la misma no se reduce a una disputa
meramente judicial: la hybris tragica debe bastante a la stdsis politica.
También en Edipo Rey la tirania y la hybris ocupan el centro de la
trama, en relacion con el héroe como modelo de la condicién humana
-del ciudadano, por cierto- a partir de la pareja tyrannos-pharmakds,
pues uno y otro representan en su expulsion a individuos a los que se
hace responsables de la salud de la pdlis. Esto es lo que sucedia en la
Atenas clésica en el plano politico con la institucion del ostracismo y
en el plano religioso con el rito del chivo expiatorio, en las Targelias,
todo lo cual apuntaba a discernir el terreno de lo humano segtn el
conjunto de normas que lo especificaban.'®

Asi pues, si en un sentido el héroe tragico entrana la relacion
de un individuo con sus decisiones y sus acciones, el uno-mismo
que se entronca con los desarrollos positivos del derecho sobre la
responsabilidad del agente en relacion con sus actos, en otro sentido
el héroe se vincula también con los valores politicos de la ciudad

1 Gallego (2003: 421-529).

4 Cf. Iriarte (2004).

> Cf. Vidal-Naquet (1973: 154).
¢ Cf. Vernant (1970: 126-134).
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democratica, la comunidad de ciudadanos que es la audiencia del
teatro. ;Como reacciona este publico ante la figura del héroe y sus
actos? ;Cuales son las consecuencias de eso que Miralles (1992)
ha denominado la refundacién ateniense de la condicién heroica?
O, para decirlo con Vidal-Naquet (2002: 26): “sQué puede hacer
una ciudad como Atenas con personajes como Agamenon, Ayax y
Edipo?”.

Existe una distancia, una separacion, entre el héroe cuyo sino
queda expuesto en la escena y el publico reunido en el teatro que
observa y juzga la tragedia. La decision tragica no es una simple
trasposicion de la decision politica a la escena teatral. La tension
a la que queda sometido el agente tragico, esa que se disefia en el
cruce del uno-mismo vy las fuerzas superiores de las divinidades, no
es tampoco el dilema entre las disyuntivas que los ciudadanos en
asamblea deben sopesar para decidir.”” Pero, sin duda, la angustia del
desenlace en el que el héroe debe decidir entre opciones excluyentes
constituye un indice de los requerimientos a los que se ven sometidos
los ciudadanos en el momento de actuar, previa toma de una decision.

En funcién del problema de la decision, el héroe tragico se ve
constantemente confrontado consigo mismo y con un mds alla de
si mismo. De modo simbdlico, la tensién entre estas dos fuerzas no
es distinta, segin me parece, de aquella que pone en movimiento la
toma de decision en la comunidad democratica. Se trata, en verdad,
de la lucha entre posiciones contrapuestas; es decir que estamos ante
un campo conflictivo que en el plano tragico usualmente se presenta
en torno a la hybris del héroe, pero que en el plano politico trasluce
las divisiones que anidan en la ciudad atravesada por la stdsis. En
este ultimo caso, la comunidad asume la divisién que la constituye
mediante el conflicto politico que habilita la toma de decision.

17 Implicando en este proceso subjetivo de decisién la fuerza enunciativa de los
discursos dobles, la posibilidad de hacer que un discurso débil se transforme en fuerte
mediante la persuasion, el debate entre posturas antitéticas, la votacion por mayoria;
en definitiva, el conflicto como eje del procedimiento de la asamblea plebiscitaria.
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Dicho de otra manera, el héroe tragico presenta una analogia con
la ciudadania democratica como sujeto que se configura con respecto
al problema de la decision; esto es lo semejante entre agentes que
se diferencian mucho y que aparecen incluso como antitesis uno del
otro. Entonces, la analogia es al mismo tiempo una distancia, que es
lo que pone de relieve precisamente la antitesis mencionada; pues,
ante la figura del héroe tragico, los ciudadanos como audiencia del
teatro no se identifican con ella, sino que hallan en la misma las trazas
singulares de un agente responsable de sus actos, sometido a un
proceso subjetivo de toma de decisiones. Esto queda confrontado con
el hecho de que el advenimiento de la comunidad ateniense como
sujeto politico es efecto de unas practicas democraticas y colectivas
de toma de decision, y no individuales y tiranicas como generalmente
sucedia en la situacion del héroe tragico. Este agente queda asi
confrontado con el caracter publico y colectivo de la ciudadania
ateniense como sujeto politico: exhibicién y rechazo son los modos
de la existencia tragica en la representacion teatral.'® Justamente, es
esta condicién del héroe tragico la que habilita una reflexion de la
ciudadania sobre sus propias practicas y concepciones de la acciéon
politica. En este sentido, el héroe oficia de antitesis de la ciudadania
democratica, puesto que esta solo tomaba decisiones politicas de
manera colectiva, asi como de metafora de la misma, en tanto que
el proceso subjetivo atravesado por el héroe opera como recurso de
pensamiento de los factores implicados en la toma de decisiones en
el plano politico. Al igual que la ciudadania democrética en Atenas
cuando decide en asamblea, el héroe tragico esta surcado por las
inconsistencias y termina asumiendo un destino desconocido para el
que no posee garantias.

18 Cf. Vidal-Naquet (1982: 95); Miralles (1992: 75).
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4. Desubjetivaciones tragicas

Pero no toda tragedia ponia en escena esta configuracion subjetiva
del agente; es mas, podria decirse que, como efecto de época derivado
de la situacion de fines del siglo V, varias tragedias de este periodo
ponen de relieve lo que llamaré la desubjetivacion del héroe, la
pérdida de su capacidad de decidir.

La condicién subjetiva del protagonista de Filoctetes de Séfocles,
del 409, implica una situacién conceptualizable con la idea de
desubjetivacion, a partir de la destitucion y la desolacion del que
se ve arrancado de todo arraigo de una inscripciéon comunitaria:
el desierto, la soledad y el aislamiento son los unicos horizontes de
esta existencia subjetiva.”® Filoctetes es abandonado en una isla de
Lemnos que Soéfocles representa desierta. En la obra las condiciones
objetivas y subjetivas a las que Filoctetes ha sido arrojado, sin que
mediara posibilidad alguna de oposicidon de parte suya, se bosqueja
mediante la reiteracion de términos que hablan de desierto y soledad:
éremon, reforzado por ménon o por adverbios como hdde, enthdde o
hotito, que pueden denotar el espacio, o el modo o la circunstancia
del héroe abandonado®.

En esta representacion de Filoctetes la desubjetivacion llega
a tal punto que el héroe opera como un agente vacio de toda
responsabilidad, sin capacidad para tomar una decision. Aislado y
enfermo, su condicion parece arrojarlo a una nuda vida, hasta el limite
de que estando alli no se considera un habitante de la isla; es un ser

19 Cf. Rehm (2002: 138-155); Mitchell-Boyask (2007: 87-89).

2 “Apiadaos de un hombre desdichado, solo, desolado asi y sin amigos (povov,
gpnuov @de kd@uhov), arruinado..” (227-228); “Aquel al que... abandonaron
vergonzosamente asi desolado (®8 &pnpov)..” (263-265); “Aquellos me dejaron
aqui desolado (¢v0dde dxovt’ Epnuov)...” (268-269); “No me dejes asi solo, desolado
(obtw povov, épnuov) en medio de estas desgracias...” (470-471); “No me dejes asi
desolado (¢pnuov obtw) lejos de toda huella de los hombres...” (486-487); “En donde
ti me arrojaste antes sin amigos, desolado, sin ciudad (&pthov €pnpov dnoAtv), como
un muerto entre los vivos...” (1017-1018). “;Voy a ser dejado asi/aqui desolado (®8’
€pnuog)?” (1070-1071).
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desocializado y por ende deshumanizado (936-939)*'. Es Neoptdlemo
quien debe asumir la disyuntiva y el peso dela enfermedad, apiadandose
y realizando la accion (757): “;Qué voy a hacer, pues? (ti 6fjta Spdow;)”,
se pregunta, y enseguida esclarece su rol activo ante la imposibilidad
que paraliza a Filoctetes (759-761): “jAh, desdichado tu, desdichado en
verdad, te muestras a través de todos tus sufrimientos! ;Quieres, pues,
que te tome y te agarre?”. Esta claro que Neoptdlemo debera tomar la
decision respecto de Filoctetes (797-801). Cuando Filoctetes se entera
finalmente del engafio y el plan de llevarlo a Troya, la imposibilidad de
actuar es nuevamente el eje de sus lamentos: sobre €l se hace sin que
tenga capacidad alguna de intervenir sobre su destino. No reflexiona:
“qué voy a hacer?”, sino, dirigiéndose a Neoptolemo: “;Qué vas a hacer
(8pdoar) conmigo?”; ;s Piensas hacer (5pdv) esto de verdad?”; “Qué me
has hecho (8¢8pakag)?” (918-924). Filoctetes es un ser incapacitado en
la medida en que esta subjetivamente imposibilitado de actuar por si
mismo y hacer algo que se exceptie a lo que los otros tienen decidido
hacer con él. No es, pues, un agente que tome por su cuenta la decision,
sino que suplica a otros por su situacion.

En Bacantes de Euripides, del 405, la tragedia comienza cuando
Dioniso decide regresar a su Tebas natal, mientras reina Penteo, hijo
de Agave y sobrino de Sémele, con quien Zeus habia engendrado
precisamente a Dioniso. Este viene a reclamar que le rindan culto, pero
aparece ante los tebanos como un mortal. Ante el rechazo de Tebas,
Dioniso hace enloquecer a las mujeres, que se retiran al monte Citerén
como ménades dedicadas a oficiar de séquito del dios. Una serie de
marcas (locura, extranjeria, barbarie, afeminamiento) nos hablan de
los limites a partir de los cuales se precisa el mundo de los varones
ciudadanos en el plano de la identidad civica, pero también de los
efectos y la posible corrupcion que esos limites producen en ese mundo
cuya identidad se define a partir de esa relacion adentro/afuera.

21 Cf. Austin (2011: 35).
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Dicha corrupcién se simboliza en la escena del sparagmdés de
Penteo,”” desmembramiento que destaca otro plano de la accién
tragica; la situaciéon aparece como un sacrificio ritual con Agave
como sacerdotisa, en éxtasis orgiastico (1114). No asombra, pues,
el uso de términos relacionados con el degtiello (o@ayn) en su
dimension sacrificial: cuando Dioniso relata la lucha ilusoria entre el
fantasma y Penteo, este cree degollarlo (o@alwv) (629-631; cf. 241);
y cuando Dioniso anticipa la muerte de Penteo, invoca su degtiello
(katao@ayeig) por su madre (857-859).

Asi, todos los rasgos de la enfermedad que azota a Tebas, que
Penteo asume como exteriores al cuerpo civico viril, van a terminar
por afectar desde su propio interior al cuerpo del rey. Cuando Penteo,
que se autoproclama el mas poderoso (505), es inducido por Dioniso
a travestirse, termina de consumarse la enorme perturbacion (797)*
enunciada por el rey. Una vez que adopta el aspecto femenino
Penteo interroga (925-928): “;Tengo la postura (otdowv) de Ino o de
Agave, mi madre?”. “Creo estar viéndolas al mirarte a ti”, responde
Dioniso y agrega: “Pero este rizo se ha salido de su sitio (¢§¢otnke)”.
Son sintomaticos aqui el vocablo stdsis, cuyo sentido no se agota
en la supuesta fijeza de la postura adoptada,” y el verbo é&ioTnu
(cuyo nombre de accion €kotaoig se construye a partir del término
stdsis), en la medida en que ese rizo que a Penteo se le sale de su sitio
preanuncia el movimiento futuro.” No es, pues, inocente el uso de
ambos términos, en tanto que esa “postura” que se sale de su sitio se
corresponde con la division y la duplicidad: establecerse en un lugar y
a la vez salirse de él es evidentemente alterarse. Tampoco es inocente
la comparacién con Ino y Agave (926): si la madre del rey inicia el
sparagmos, Ino es quien completa la accion (1129-1130).

2 El término aparece en vv. 735 (omapaypov) y 739 (omapdypactv) en relaciéon con
las practicas menddicas, y en v. 1135 (omapaypoic) en relacién con Penteo; cf. Segal
(1997: 48-49, 69, 75, 112).

# Cf. Roux (1970-72: 11, 490-491); Chantraine (1999), s.v. Tapdoow.

2 Roux (1970-72: 11, 532); cf. Loraux (1997: 102-106); (2005: 113-114).

» Cf. Vidal-Naquet (1986: 42): la stdsis se interna en el rey Penteo.
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Montada sobre esa perturbaciéon que Penteo habia formulado, su
stdsis deviene asi la stdsis de la propia Tebas que cambia su postura
y se feminiza resquebrajando la identidad masculina y poniendo en
movimiento, como el rizo que se escapa, una contradiccién que no
tardard en estallar. Penteo, que se ufanaba de ofrecer en sacrificio
(796) a las bacantes, termina sufriendo él mismo una sphagé
sacrificial, cuyo valor de muerte sediciosa se deriva de esa stdsis que
se sale de su sitio y da lugar al sparagmds. En este sentido, la stdsis y
la sphagé de Penteo son las de un cuerpo politico conducido a una
muerte sediciosa en el marco de la guerra que atraviesa la ciudad.

En Edipo en Colono de Sofocles, del 406 pero representada post
mortem en401, el propio Edipo es un agente despojado dela capacidad
de decisidn, aun cuando pueda enunciar su deseo de permanecer en
suelo dtico para brindar su rol benéfico; la disyuntiva ya no aparece
como inherente a la configuracion subjetiva del héroe sino como un
conflicto entre dos bloques unitarios con poder para decidir sobre él.
Esta capacidad de actuar en nombre del héroe sera de los atenienses y
los tebanos, convirtiéndose asi en el centro de un conflicto que Atenas
terminard internalizando, pero con una conveniente personificaciéon
del mismo siguiendo una pauta representativa que lo coloca fuera
de las fronteras aticas, en tanto que se trata de una escena que se
va poblando de tebanos de la casa gobernante contrapuestos al
colectivo ateniense y Teseo. La stdsis ronda la situacion, pero se la
oblitera haciéndola aparecer como guerra externa, dandole a sus
representaciones sobre la escena una pertenencia étnica diferente
de la ateniense, generalmente tebana como sucede en este caso, para
que Atenas siga siendo la referencia politica de la ciudad unida y sin
guerra civil.

Aun si en términos formales el enfrentamiento entre Atenas y
Tebas aparece como una guerra exterior, sin embargo, una vez que
Edipo ha parlamentado con el colonense y se halla como suplicante
en el recinto sagrado de las Euménides esperando la decision de los
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ancianos (86-90),% hace saber que fue Apolo quien le anuncié que
encontraria un refugio para huéspedes, xendstasis.”” Jugando con el
compuesto, diremos que el establecimiento del xénos es precisamente
lo que provocara la stdsis, el movimiento del conflicto tragico, en la
medida que su aceptacion por los atenienses o su captura por los
tebanos implicara el despliegue de la accién dramética. Como vimos,
stdsis implica la idea de permanecer en un lugar; pero esta definiciéon
derivada del sentido primero del verbo histemi no debe ocultarnos
las ambigiiedades que implica la idea de stdsis en tanto que sedicién o
guerra civil. La cuestion no se reduce entonces a la quietud que brinda
el hospedaje, pues, a lo largo de esta tragedia, asentarlo en Atenas o
hacer que vuelva a Tebas se dicen a partir del uso insistente del verbo
histemi y sus cognados, que connotan tanto el movimiento como la
detencion.?® Se trata aqui de una guerra exterior determinada por la
irrupcion tebana, pero que es hospedada en el interior de Atenas,
puesto que se ha presentado alli con la llegada de Edipo: su presencia
en Atenas, con un estatus que no recibe una resolucion definitiva, es
la interiorizacién de la stdsis tebana, aunque colocada en el exterior
oportuno a partir del comportamiento idealizado de los atenienses.

Estos asuntos merecerian desarrollos mas amplios que no es
posible llevar a cabo ahora, por lo que me contentaré con hacer mias
las palabras de Segal (1982: 216 y 269):

Esta obra posiblemente encarne una autoconciencia de
fin-de-siécle [...]. De hecho, Bacantes, Edipo en Colono de

26 Cf. Beer (2004: 156-162); Markantonatos (2007: 77-79, 87-91, 125-126, 202-203);
Tzanetou (2012: 105-126).

7 Soéfocles usa el vocablo dos veces, en Edipo en Colono que estamos analizando y en
Inaco, fr. 274 Radt (1999). Conocemos este ultimo caso a partir de Julio Pélux (9.50),
que explica el sentido del término con la idea de “alojamiento para huéspedes”. Cf.
Jebb (1900), ad loc.

# 8. OC, 11: otfjoov; 23: kaBéotapev; 47: ¢faviotavay 163: petdotabe; 175:
peTavaoTag; 276: dveotnoate; 399: otiowot; 491: mapaotainy; 558: énéotng; 561:
¢Eagiotaipny; 733: énictapay 916: napiotacay 1017: éotdpev; 1286: dvéotnoev;
1340: Eupmapaoctron; 1342: otiow; 1343: otiow; 1592: £0tn; 1595: 0T4G.
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Séfocles y Ranas [de Aristéfanes], entre todas las ultimas
obras de su género y todas las escritas en torno a la misma
época, tienen el mismo molde retrospectivo, el mismo
sentido del paso de una era.

Finalmente, podria decirse que, desde Pelasgo en Suplicantes o
incluso Agamenoén y Orestes en Orestia de Esquilo al Filoctetes de
Séfocles, o Penteo en Bacantes o Edipo en Edipo en Colono, el paso
de esta era es, al mismo tiempo, el paso de una era en cuanto a las
configuraciones subjetivas del héroe tragico, pero también es el paso
de una era para la ciudadania ateniense, desde las reformas de Efialtes
a la crisis de la asi llamada democracia radical, a raiz de los golpes
oligarquicos de fines del siglo V a.C., la derrota en la Guerra del
Peloponeso y la restauracion democrética coronada por la amnistia
del afio 403. Pero esta ya es otra era...
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LAS REVUELTAS ESCLAVAS ROMANAS.
RESISTENCIA Y SUBJETIVIDAD
POLITICA COLECTIVA
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RESUMEN

Las revueltas esclavas han sido un tépico ampliamente estudiado por la
historiografia moderna. La perspectiva dominante para el entendimiento de
estos fendmenos parte de su caracterizacién como movimientos de resistencia
sin un proyecto politico confrontativo a la dominacién de la clase de los
amos. Discutiré estos fundamentos tratando de elaborar una perspectiva
alternativa a partir de la posibilidad de caracterizar los movimientos esclavos

desde la teoria de la construccién del sujeto politico.

PALABRAS CLAVE
IMPERIO ROMANO, ESCLAVOS, REVUELTAS, SUJETO POLITICO

ABSTRACT

Slave revolts have been a widely studied topic in modern historiography. The
dominant perspective for the understanding of these phenomena starts from
their characterization as resistance movements without a confrontational

political project to the domination of the master class. I will discuss these
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foundations trying to elaborate an alternative perspective from the possibility
of characterizing the slave movements from the theory of the construction of

the political subject.

KEYWORDS

ROMAN EMPIRE, SLAVE, REVOLTS, POLITICAL SUBJECT

En la historiogratia sobre el esclavismo, la comparacién entre la
esclavitud antigua y la moderna es recurrente entre los historiadores.
Para citar solo un ejemplo basta recordar el primer capitulo del
libro de Moses Finley, Esclavitud antigua e ideologia moderna, que
no puede dejar de citarse en relaciéon con la problematica de la
esclavitud desde su primera publicacién en el afio 1980. Alli Finley
seflala la importancia central que adquirié la cuestién a partir
de la publicacién de la obra de Henri Wallon en 1847, Histoire de
lesclavage dans lantiquité, y su estrecha cercania con el avance de las
ideas abolicionistas, obra que, sin embargo, califica como el cenit
de la produccién intelectual del periodo dominado por los que él
llama “anticuaristas’, quienes manifestaron una inclinacién hacia los
aspectos morales de la problematica. Sin embargo, resulta claro que
el interés por la esclavitud antigua se dispar6 por la centralidad que
adquirio la problematica socioeconémica de la esclavitud moderna
en relacion con el desarrollo del capitalismo y la revolucién industrial.
Unos pocos afios después de la publicacion de Wallon, desde una
perspectiva muy distinta Karl Marx (1971) adelant6 en las Formas
que preceden a la produccion capitalista, uno de los escritos reunidos
en los Grundrisse, la idea de un “modo esclavista de produccion’,
como un producto histérico de las contradicciones surgidas en el
seno de la comunidad antigua, y que tendria una larga trascendencia
luego de la revolucion rusa. Por su parte Friedrich Engels (s/d)
relacioné en su obra El origen de la familia, la propiedad privada y
el estado el desarrollo de la sociedad de clases con la aparicion de
las relaciones de explotacion esclavistas. Finalmente, y me convierto
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asi en un reduccionista -injustamente para muchos nombres que
merecerian ser recordados-, Max Weber analiz6 la problematica de
la esclavitud en varios de sus textos, como en el largo apartado sobre
la ciudad antigua que se incluye en Economia y sociedad (2014) o en
su conferencia sobre “La decadencia de la cultura antigua. Sus causas
sociales” (1981). Weber encontraba en la esclavitud una de las causas
que explicaba el estancamiento de la sociedad antigua en relaciéon
con la dindmica econémica lograda en la edad media en su paso al
capitalismo.

Como senala Finley, ya en el siglo XX la problematica del
esclavismo fue la base de la polémica ideoldgica que enfrento a los
historiadores alineados con los grupos que respondian a las dos
Alemanias como consecuencia de los resultados de la segunda guerra
mundial. Los académicos de la Unién Soviética se allanaron a las
perspectivas planteadas por Stalin, asimilando la totalidad de la edad
antigua a un “periodo esclavista® cuyos conflictos revolucionarios
tendrian como consecuencia el fin del mundo antiguo y el desarrollo
del periodo feudal. El descongelamiento en la Unién Soviética y el
avance de las perspectivas criticas que avanzaron en el seno mismo
del materialismo histérico tuvieron consecuencias importantes
en la historiografia del esclavismo antiguo y en la percepcion del
paso del mundo antiguo al feudal. Una transicién que se construyo
a semejanza de su hermana mayor, la transicién del feudalismo al
capitalismo, que fue el objeto central de los estudios y discusiones
marxistas desde la aparicion de El capital. Sin embargo, el papel de
la “revolucion esclava” progresivamente disminuy6 en cuanto a su
importancia en relacién con la causalidad que anteriormente se le
otorgaba en el paso al mundo feudal.

Finley en el capitulo cuarto de Esclavitud antigua e ideologia
moderna critica a Elena Staerman y Perry Anderson por extender
el periodo esclavista romano hasta la crisis del siglo tercero puesto
que para él se cerraba a mediados del siglo II. Por otra parte,
también afirma que “no existe ninguna razén para pensar que [...]
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las revueltas de esclavos contribuyeron a la ruptura de la sociedad
clasica y a la transicion a la Edad Media” (1990: 83). Para Staerman
(1981) y Anderson (1997) la crisis del s. III resulta la expresion del
fin de la dominacion de las relaciones esclavistas sostenidas en la
expansion imperialista romana, lo que abre un progresivo avance
de la fijacion de la fuerza de trabajo a la tierra y el reemplazo del
esclavo por el colono. Staerman, en particular, plantea que las
rebeliones esclavas de fin de la republica fueron las que lograron el
mejoramiento de las condiciones de su explotacion y la consecuente
pérdida de productividad, lo que habria llevado al reemplazo de
la villa esclavista por el latifundio en curso de feudalizacién por
la fijacién de la mano de obra a la tierra. Contrariamente a lo que
planteaba la idea estalinista del fin del mundo antiguo por causa de
las revueltas esclavas,' Staerman escribe poco después del inicio del
glasnost, es decir la apertura politica soviética, que los esclavos no
podian ser portadores de nuevas relaciones sociales de produccién
y que, por lo tanto, no era el producto de sus acciones la causa del
inicio de la transicion al feudalismo. Es decir que ambos problemas,
el fin del esclavismo y el fin del mundo antiguo, a pesar de estar
relacionados, se percibieron independientemente. Santo Mazzarino
(2003) se planted el problema en un célebre trabajo publicado en 1961
(Settimane di studio del Centro Italiano di Studi sullAlto Medioevo)
llamado “Si puo parlare di rivoluzione sociale alla fine del mondo
antico?” Mazzarino concluye en su texto que en el tardoantiguo hubo
dos vias para los explotados (a quienes identifica basicamente con
los colonos y esclavos asentados en la tierra), la bacauda (la rebeliéon
contra el estado y los terratenientes) o el vasallaje (la sumision a los
terratenientes), y que la revolucién desde abajo no ocurri6 porque la
nueva historia no fue realizada por los bacaudas sino por los vasallos.

En la consideracion de los historiadores modernos resulta central
la cuestion de la conciencia politica y las intenciones de aquellos

' Representada por Alexander Misulin, entre otros. Cf. Piantanida (inédito: 156 ss.).
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que participan en las revueltas. Pierre Vidal-Naquet (1981) ya
habia entrado en esta cuestion al preguntarse si los esclavos griegos
constituian una clase social, respondiendo negativamente. Al igual
que Finley lo hizo luego, entendia que la diferente posiciéon de los
trabajadores esclavos en relacién con los medios de produccion,
asi como la ausencia de una “conciencia de clase” eran elementos
suficientes para justificar esta respuesta. Desde una perspectiva
antinémica Geoftrey De Sainte Croix ha catalogado a los esclavos
antiguos como una clase, ya que la define como “la expresion social
colectiva del hecho de la explotacion” (1988: 60-61). Ademas, sefiala
que quienes conforman una clase pueden ser total o parcialmente
conscientes de su identidad como tal y de sus intereses comunes. La
lucha de clases es entonces para De Sainte Croix la relacién entre las
clases que implica explotacion o resistencia a ella.

En beneficio de esta presentacion he simplificado el pensamiento
de Santo Mazzarino que tiene el cuidado en el inicio de su trabajo
de reflexionar sobre el alcance de la nocién de “revoluciéon” Mas
recientemente, Moses Finley (1990) ha planteado que este término
adquiere para nosotros una connotaciéon precisa a partir de la
revolucion francesa y especialmente a partir de la teoria de Marx
por lo cual se limita a aquellos momentos en la historia de la lucha
de clases durante los cuales se produce un cambio radical y violento
en la estructura politica, por lo que Finley rechaza su uso para los
acontecimientos del mundo antiguo. Sin embargo, sefiala que existe
la conciencia de cambios profundos en el plano politico a partir del
aumento de la participacién popular en el gobierno en las ciudades-
estado griegas, expresada como metabolé politeion. Pero ademas de
esto, creo que la idea de una inversioén social violenta es algo que
aparece como un horizonte amenazante recurrentemente para los
propietarios esclavistas y los terratenientes romanos. Por poner un
ejemplo, el obispo Optato de Milevis (3.4.5) cuando escribe sobre el
levantamiento de los circunceliones africanos en el s. IV, dice que “las
rutas no eran seguras porque los amos, arrojados de sus carruajes,
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debian correr de manera servil delante de sus esclavos, sentados en el
lugar de sus patrones”. En el imaginario de los romanos se trata de un
mundo cabeza para abajo en el cual los amos se han vuelto esclavos
y viceversa.

En un articulo aparecido en 1945, William L. Westermann plantea
que la institucion de la esclavitud en el mundo greco-romano suponia
un tipo de explotacion adecuado a ciertas normas no escritas que se
consideraban aceptables, aun a pesar de su dureza, y esto suponia
un mantenimiento basico representado por alimentos, vestimenta y
alojamiento. De acuerdo a su interpretacién sobre fragmentos de la
Biblioteca histérica de Diodoro de Sicilia (34/35.2.1-2), la ausencia de
este equipamiento minimo habria sido el detonante para la primera
guerra esclava en Sicilia (136-132 a.n.e.). Para Westermann, si bien
la esclavitud norteamericana presentaba particularidades respecto
de la antigua, como la negritud y el abolicionismo militante iniciado
a principios del s. XIX, compartia igualmente aquellos supuestos
mantenimientos minimos que, cuando no se respetaban, llevaban a la
revuelta. Unos anos después Peter Green (1961) publicé un articulo
en Past & Present en el cual también analiza la primera guerra esclava
siciliana. Alli destaca que en ningun caso se puede pensar que la
revuelta de Euno constituyera una forma de socialismo primitivo,
ya que estaba fundada sobre la idea de una organizacién politica
mondrquica y religiosa. Euno tomaba como modelo a la monarquia
seléucida de su patria natal, y no aspiraba a disolver las clases sociales
ya que en su corte él mismo estaba rodeado de sirvientes de distintas
categorias.

En 1989 Keith Bradley publicé la obra mas importante de la
historiografia actual sobre las revueltas esclavas, Slavery and Rebellion
in the Roman World. En ella se estudian las tres grandes revueltas
romanas, las de Sicilia del 136 y del 104 a.n.e., yla de Espartaco del 73
a.n.e., y se incluye ademas un capitulo introductorio comparativo con
las revueltas esclavas del mundo moderno. Siguiendo un esquema
de razonamiento clésico, Bradley trata de subrayar la importancia
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de marcar una distincién conceptual entre revolucion y rebelion,
y se inclina por entender los fendmenos de resistencia esclava
principalmente desde la ultima perspectiva. A partir del analisis de la
historiografia sobre la esclavitud americana establece una distincion
entre las revueltas esclavas modernas, sefialando una linea divisoria
antes y después de la revolucién de Santo Domingo y la posterior
creacion de la Republica de Haiti, proceso durante el cual en 1792
se aboli6 la esclavitud, medida que dos afios después la Convencién
Nacional Francesa extendi6 a todas sus colonias. En palabras de
Bradley, el surgimiento de este nuevo estado supone “la creacién de
un cambio real, la sustitucion, predicada sobre asunciones tedricas
o intelectuales, de una completa forma de gobierno y organizacion
social por otra”. A pesar de ello el autor sostiene que, si bien el hecho
de haber llegado al establecimiento de un nuevo estado como Haiti se
produjo como resultado de un aumento creciente de la rebelion, eso
no implica que las acciones de los rebeldes hayan sido necesariamente
revolucionarias: “there is little evidence to suggest that slaves generally
sought to effect radical transformations of established social and
political orders” (Bradley 1998: 14-15). El objeto de estas revueltas
habria sido basicamente la busqueda de la libertad y hace extensivo
este razonamiento para el caso del mundo romano. Sostiene que
existe la posibilidad de que en las tres grandes guerras de esclavos se
haya buscado premeditadamente una insurreccion de enorme escala.
Pero, dada la evidencia con que se cuenta para este periodo, donde es
constante la fuga individual puntualizada por ocasionales pequefias
revueltas a escala local, las probabilidades conspiran en contra. De
acuerdo con esto, Bradley (1998: 104) plantea que la organizacion
que emergid en estos casos apunt6 fundamentalmente a proteger la
libertad alcanzada y a mantener el impulso de las revueltas, y que
hubo una ausencia de cualquier teoria o impulso ideoldgico detras de
los movimientos esclavos.

No todos los historiadores piensan asi. Theresa Urbainczyk
(2008) entiende que la busqueda del enrolamiento masivo de nuevos
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esclavos para mantener las tres grandes guerras esclavas romanas y
la voluntad de tomar las armas es un indice que sefiala claramente
un presupuesto revolucionario que se explicaria por la inversion
del estado normal de los acontecimientos. Yo prefiero seguir esta
direcciéon aclarando, no obstante, que estos elementos sefialados
para caracterizar a una situacion como propiamente “revolucionaria”
adolecen del problema de trasladar el imaginario revolucionario del
siglo XIX y XX al mundo romano. Tal vez sea necesario revisar el
concepto de ideologia tal cual se ha aludido, entendido como una
teoria organica de la liberacién que deberia estar presente para la
caracterizacion de los movimientos esclavos como revolucionarios.
Partiré aqui de la idea de que los textos antiguos donde
aparecen referencias a comunidades esclavas rebeldes forman parte
del discurso social hegemoénico y permiten aproximarnos a las
representaciones sociales que se encontraban activas en el contexto
socio-historico en el que circularon. Segun Alejandro Raiter “discurso
dominante es un sistema social de referencias semiéticas: todo lo
producido en una sociedad adquiere una significacién particular
en funcién de esas referencias establecidas” (1999: 25-26).2 Este
discurso “estd compuesto por un conjunto de signos ideoldgicos,
con un determinado valor, en torno de los cuales giran todas las
demas significaciones sociales potencialmente vélidas” (ibid.). De
esta forma, los conflictos ideoldgicos se expresan en el plano de
las representaciones a través del lenguaje, y, como sefiala Valentin
Voloshinov, la clase dominante busca imponer su valoracion sobre los
signos ideoldgicos por encima del resto de las clases sociales (2009:
47-48). La clase social no coincide con el total del colectivo semidtico,
es decir, el grupo que utiliza los mismos signos de la comunicacion,
puesto que necesariamente es menor que él. El autor dice que la clase
dominante busca adjudicar al signo ideoldgico un caracter eterno
por encima del resto de las clases sociales, pretendiendo apagar asi la

2 El destacado es mio.
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lucha de valoraciones sociales que se verifica en él al imponer la suya
propia. Este concepto de valoracion es central, “porque esta es la que
determina el ingreso de un significado referencial dado el horizonte
de los hablantes, tanto el del grupo mas inmediato como el horizonte
social de una clase social. Ademas, a la valoracién le corresponde
un papel justamente creativo en los cambios de la significaciéon”
(Voloshinov 2009: 169). Esto permite entender por qué el autor dice
que “el signo llega a ser la arena de la lucha de clases” (Voloshinov
2009: 47-48). La posibilidad de establecer un discurso alternativo al
dominante, a partir del cual convocar a una accion revolucionaria,
aparece como el primer paso de una agenda libertaria. Ernesto Laclau
(2008: 24) plantea que la unidad minima a partir de la cual se puede
elaborar la construccién de una accién politica es la categoria de
demanda, para pasar en una segunda instancia desde lo particular a
lo universal. Aqui trataré de analizar los conflictos ideoldgicos en el
mundo antiguo que se organizan alrededor de determinados signos
lingiiisticos que condensan las representaciones politicas ligadas a
la organizacioén social y al concepto del poder. Esta posibilidad de
construir un discurso alternativo al hegemoénico a partir de criterios
de valoracion es el resultado de la accion de un sujeto politico
colectivo. Tales discursos permiten cohesionar y organizar a grupos
sociales con fines politicos relativamente precisos que cuestionan
seriamente el orden establecido fijado por el discurso dominante.
Vale decir que la circulacion de un discurso alternativo al dominante,
capaz de establecer un grado importante de cohesion social, genera
las condiciones para una accién revolucionaria, puesto que pone
en cuestionamiento el orden social establecido. En funcion de este
criterio avanzaremos en el analisis de casos histdricos concretos.

El problema que enfrentamos es que no tenemos registros
directos del discurso de los esclavos. Una alternativa posible, y
restringida en su alcance, es analizar la forma en que se articula el
discurso dominante en relaciéon con las acciones de los esclavos que
no se encuadran dentro de lo que el orden esclavista encontraria
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como deseable, esto es que los esclavos sean ddciles y obedientes.
Esto supone reconstruir parcialmente las acciones de los esclavos y
observar las consecuencias de las mismas en relacion con el discurso
y la estructura social dominante, es decir buscar las trazas de su
discurso alternativo. Veamos.

En el Deipnosofistas de Ateneo, el personaje Democrito (Ath.,
6.263c) dice que Anaxandrides escribié en su Anquises que nunca
hubo una pdlis compuesta por esclavos. Sin embargo, recuerda
también el establecimiento de Efeso (Ath., 6.267a), que segin
Malacus habria sido fundada por mil esclavos de origen samio. Estos
se habian fugado y habian hostigado a sus amos a lo largo de seis
afos. A raiz de los grandes danos que les habian causado, los samios
finalmente consultaron al oraculo y los dejaron partir impunes de la
isla, llegando por mar para luego fundar Efeso. De acuerdo con esta
leyenda y atentos al supuesto origen de los fundadores de Efeso, en
realidad podriamos hablar de una pdlis compuesta por esclavos, ya
que estos en lugar de ser liberados por sus amos tomaron la libertad
por la fuerza. En el imaginario de los antiguos griegos y romanos
la idea de una ciudad esclava parece una aberracién. Aristoteles
(Pol., 3.9.6 y 12.8) plantea el hecho como una contradiccion en si
misma. Una discusion de este tipo atravesé el mundo griego en el
siglo IV a.n.e. luego de la fundacién de Mesene por Epaminondas,
una ciudad cuyos habitantes fueron los ilotas mesenios liberados
de la dominacién ejercida por los espartiatas.’ Probablemente la
distincion entre esclavos por naturaleza y esclavos por convencién
que aparece en Aristdteles se relaciona con ese episodio y con la mas
antigua oposicion entre griegos y barbaros.*

En una inscripciéon de Colofén, del siglo II a.n.e., aparentemente
del periodo entre 129 y 89 a.n.e., se da cuenta de los ataques y pillajes
llevados a cabo por personas sometidas a la autoridad romana en un
lugar del territorio de la ciudad llamado doulon pdlis, la ciudad de

* Cf. Luraghi (2002).
* Cf. Cartledge (1993: 170-173).

CARTOGRAFIAS DEL YO EN EL MUNDO ANTIGUO 161



los esclavos. El senado ordena que se ponga fin a estos desmanes y
que los gobernadores de Asia apliquen esa decision. Algunos autores
han visto en estos hechos las consecuencias del levantamiento de
Aristénico (autoproclamado Eumenes III después de la muerte de
Atalo I y el legado del reino de Pérgamo a Roma), de los afios 133-
129 a.n.e., ligando el topénimo con la noticia de Estrabon, que indica
que Aristénico habia reunido una muchedumbre de miserables y
esclavos a los que les dio el nombre de “heliopolitas”® Durante la
ocupacion de Coloféon por parte de Aristonico cuando se proclamé
rey, un grupo de esclavos partidarios de este podria haberse refugiado
alli después de que se perdiera el control de la ciudad, dando nombre
al sitio. Es importante sefialar en este caso que doiilon polis es el sitio
de Colofén que sufre los pillajes.

Evidentemente, una doulon pélis es un oximoron. Antes que tener
la connotacién que nosotros le darfamos, una ciudad de esclavos, y
resalto entonces “ciudad” por sobre “esclavos’, parece mas bien ser
la inversa: una referencia semdantica dominada por doulén y no por
polis, lo que la coloca dentro del discurso de los amos como una
aberracion porque estd mas alld de los limites de significacion que fija
el discurso dominante para el signo pélis. Por eso la expresion dotilon
polis lo desafia. En cierto sentido puede pensarse como un espacio
en donde el poder de los amos no puede ser ejercido bajo ninguna
condicion. En el caso antes analizado parece ser un locus geografico.
Literalmente un quilombo antiguo si uno establece una comparacion
con las comunidades cimarronas modernas.

En el mismo texto de Ateneo (Ath., 6, 265d s.) podemos rastrear
algunas inconsistencias en el discurso dominante. Siempre segun
Demdcrito, Ninfodoro de Siracusa cuenta que una gran cantidad
de esclavos fugitivos se habia reunido en las zonas montanosas
cercanas a Quios, desde donde acosaban a los habitantes. Uno de
ellos, de nombre Drimaco, los organizé militarmente y rechazé en

° El fragmento de la inscripcion transcripto en Ferrary (1991: 558, n. 3.); Paradiso

(2012: 113). Sobre los heliopolitas véase Estrabon, Geog., 14, 1, 38.
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varias ocasiones a las tropas enviadas en su contra.® Luego de esto,
Drimaco pacté un armisticio con los habitantes de Quios. Por el
mismo, se comprometia a robar de los depdsitos solo lo necesario
para mantenerse y a revisar las causas de los esclavos que se fugaran
para reunirse consigo, mientras que conservaria solamente a quienes
tuviesen una razon justa para huir reenviando a los demas a sus
amos. Segun el relato, a partir de entonces los esclavos se fugaron en
menor cantidad por el temor que les causaba el juicio de Drimaco.
Este, por otro lado, mantenia bajo un férreo control a los esclavos
fugitivos bajo su mando impidiendo el saqueo de la campifa salvo
en las condiciones anteriormente acordadas. Sin embargo, la ciudad
puso precio a la cabeza de Drimaco. A su muerte recomenz6 la fuga
de esclavos y el pillaje de las tierras de Quios. Por eso, los quiotas,
recordando la moderaciéon de Drimaco, le levantaron un heroon.
Alli los esclavos fugitivos le sacrificaban las primicias de sus robos.
La historia cuenta que la sombra de Drimaco aparecié en suefios a
numerosos habitantes de Quios advirtiéndoles de las conspiraciones
de sus esclavos, quienes luego le agradecian realizando sacrificios en
su altar.

Los tratados de paz entre esclavos cimarrones y el régimen colonial
no son desconocidos en la historia americana, como en casos que se
conocen del Brasil, Colombia, Cuba, Ecuador, Jamaica, México, etc.
Estos tratados en general reconocieron la libertad a las comunidades
cimarronas, la integridad territorial, y realizaron acuerdos para suplir
algunas de sus necesidades econdmicas, pidiendo a cambio poner
fin a las hostilidades hacia las plantaciones, devolver a los futuros
fugitivos y ayudar a los blancos para cazarlos (Urbainczyk 2008:
32). Estos hechos son comparables con la situacién de Quios. Pero
el analisis del fragmento de Ateneo genera una cierta sensacion de
ambigiiedad. Resulta claro que el relato se cierra con la posicién de
Drimaco como cdmplice de los amos al presentarseles en suefios

¢ Sobre la cronologia posible de la revuelta, alrededor del 270/260 a.n.e., cf. Bonelli

(1994: 135, n.1); Fuks (1968).
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para prevenirlos sobre sus esclavos infieles. Ademas, los fugitivos
ayudan a reforzar la esclavitud en Quios al obligarse a devolver a los
que huyen “sin una razén justa”. Esto supone reconocer la institucion
y un estandar para la misma. Es un ejemplo de como el discurso
dominante re-procesa los hechos y les otorga una explicacion que se
encuadra dentro de sus referencias. Las leyendas suelen cumplir esta
funcién. Lo que resulta ambiguo en este discurso de Ateneo es que,
por un lado, esta destinado a expresar la capacidad del control de la
situacion por parte de los amos esclavistas, pero el acuerdo de paz
logrado por los esclavos fugitivos griegos impone un limite externo
al poder de la clase esclavista sobre los esclavos y cuestiona uno de
sus fundamentos, el de colocar bajo su dominio al otro, mucho mas
cuando quienes imponen ese limite son los mismos esclavos.

La manera en que se organiza el primer levantamiento de los
esclavos sicilianos alrededor del afio 136 a.n.e. permite seguir en
cierto grado la forma en que se expresa un proceso de construccion
politica. La version de Diodoro (34-35.2.10) transmitida por Focio
sefiala que los esclavos de la ciudad de Enna que conspiraban
contra sus amos recurrieron a Euno, un esclavo de origen sirio, para
consultarle su opinion sobre el favor de los dioses sobre la revuelta.
Euno era conocido porque se presentaba a si mismo como dotado
con poderes oraculares y solia decir que una diosa siria se le aparecia
vaticinandole que se convertiria en rey (Diod., 34-35.2.5-7). A pesar
de que en el relato de Diodoro (34-35.2.6 y 11) Euno aparece retratado
como un charlatdn que engafa a los demds con supercherias, su
opinién favorable para el inicio del levantamiento opera como un
disparador de la revuelta. Una vez que los rebeldes toman la ciudad
se reunen en una asamblea que tiene lugar en el teatro. Euno es
elegido alli rey, “no por su coraje o habilidad militar sino por sus
enganos y su puesta en marcha del movimiento, y porque su nombre
parecia contener un presagio favorable que sugeria buena fortuna
para sus subditos” (Diod., 34-35.2.14). Euno hizo lo que se esperaba
de un basileus, se corond con una diadema, organizé un consejo
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supremo -una boulé- y convoco a una asamblea -ekklesia- (Diod.,
34-35.2.15-16). Incluso acuiié moneda donde aparece representado
como “Antioco rey”, nombre que él mismo se habia dado (Diod., 34-
35.2.24). Es interesante destacar que en el texto de Diodoro aparece
insistentemente la cuestion de la profecia de Euno como un futuro rey,
esto da paso a un encadenamiento de acciones simbdlicas claramente
ligadas con la construccion del poder: la profecia, la reunién de la
asamblea que lo inviste, la eleccion de un consejo que lo secunda,
la coronacién con la diadema, todo ello se resume en “Antioco rey”.
El resumen constantiniano indica que “Euno, rey de los rebeldes, se
llamé a si mismo Antioco’ y a su horda de rebeldes ‘sirios™ (Diod.,
34-35.2.24).

De acuerdo con la perspectiva abierta por John Austin (1962),
existe un tipo de verbos que se diferencia de los verbos descriptivos
o enunciativos, llamados realizativos (performativos) “en los que no
hay distancia temporal entre la enunciacion y la realizaciéon del acto
que predicarian”’ Estos verbos forman expresiones que no describen
o registran nada, donde el acto mismo de expresar la oracién es
realizar la accion. Pero ademds, para Austin es necesario que las
circunstancias en las que se expresen las palabras sean las apropiadas.
Como expresa Alejandro Raiter, “Al establecer que las circunstancias
deben ser las apropiadas para evitar que el acto sea nulo o infortunado,
Austin esta llamando ‘convencionales’ a las condiciones para que los
actos puedan ser realizados; convencionales en el sentido de cumplir
con un conjunto de supuestos o principios compartidos por la
comunidad como las condiciones, contextos y formas, vélidos para
su realizacién” (2003: 24).

En nuestro caso es imposible seguir, a través del relato de
Diodoro, la relacion directa que se establece entre las acciones y
los discursos enunciados alrededor de ellas para analizar en detalle
como se construye el poder de la organizacion esclava. En especial

7 Austin (1982).
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lo que interesa aqui es la elecciéon de Euno como “Antioco rey” y la
realizacion de la profecia que culmina en su coronacion. Exactamente
el conjunto de circunstancias que rodean a la elecciéon de Euno
es lo que transforma esta situacion en un “hecho” cargado con
implicancias excepcionales, es decir “no convencionales” de acuerdo
al criterio de Austin sefialado mds arriba. El acto de investidura del
rey deberia haber sido llevado a cabo por alguien capaz de efectuar
ese acto de habla ya que los roles que pueden cumplir los hablantes
son convenciones impuestas por el discurso dominante. En este caso
quien es investido como rey es un esclavo, la asamblea que convalida
tal hecho politico estd conformada por asesinos, ladrones y esclavos
fugitivos, y el consejo que este rey elige para ser asesorado esta
conformado igualmente por algunos de ese grupo. Este contexto “no
convencional” eslo que carga a esta investidura con una trascendencia
particular que puede ser equiparada a la expresion doulon pélis,
porque desafia a la vez que se apropia de las convenciones impuestas
por el discurso dominante.

El juego semantico que se establece alrededor de esta ultima
expresion es probablemente lo que permite reflejar con mayor
claridad y sintetizar las ideas expuestas hasta aqui, simplemente
porque el signo permanecié a través del tiempo, pero esto no
invalida el andlisis de los otros casos. El oximoron que significa el
signo lingiiistico doulon pélis no supone un conflicto gramatical por
un uso incorrecto de las estructuras lingiiisticas, sino un conflicto
ideolégico por la valoracion de tal signo. Siendo “pélis” el signo que
denota la forma ideal de vida en una comunidad de hombres libres,
el acto de habla que denota una ciudad de esclavos (doulon pélis) es la
expresion del conflicto ideolégico que refleja la voluntad de extender
el criterio de organizacion social en libertad a aquellos a quienes su
misma condicién de esclavos se los niega. Por definicidn el polites o el
civis es la contracara del doiilos o el servus, puesto que la carencia de
libertad de estos tltimos les niega la posibilidad de ser pensados como
miembros de una comunidad. El uso del lenguaje aparece entonces
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como un espacio privilegiado para la expresion del conflicto entre
ambos grupos. Es imposible imaginar un resultado contrafactico para
las revueltas esclavas, pero el conflicto por la diferente valoraciéon
de los signos es una expresion concreta de la lucha de clases y de la
construccion de una subjetividad politica colectiva.
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DIONISO: LA MANIA DE UN DIOS

ANA ISABEL JIMENEZ SAN CRISTOBAL
Universidad Complutense de Madrid

RESUMEN

El objetivo de este articulo es estudiar las distintas manifestaciones de
la pavia, es decir, la locura, euforia o frenesi, en relacién con el culto de
Dioniso, a quien se atribuye el patronazgo de la pavia ritual. Tras un breve
bosquejo de los rasgos de la pavia teléstica, analizaremos distintos ejemplos
en los que Dioniso provoca el delirio y el éxtasis en sus seguidores y otros
en que el propio dios es pawvopevog, esto es, encarna la pavia o cae presa de
ella. La ambivalencia del Dioniso pawvoépevog se refleja en las dos caras de la
pavia, la saludable y la sombria, la una de efectos catérticos y liberadores,
la otra de consecuencias nefastas. La pavia saludable esta notablemente
atestiguada en la realidad cultual, mientras que la faceta violenta de la pavia
sombria se manifiesta con extrema crudeza en los mitos de renuncia pero

aparece muy atenuada en el culto histérico.!

! El presente trabajo forma parte del Proyecto de Investigacion “El culto dionisiaco
en las islas del Egeo y Asia Menor” (FFI 2015-65206-P), financiado por el Ministerio
de Economia y Competitividad. Al final del articulo se incluyen en un anexo los
textos mds relevantes para el estudio, a los que remite la indicacion [T] seguida de un
ndimero que aparece en el cuerpo de texto o en las notas.
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PALABRAS CLAVE

DIONISO, MANTA, DELIRIO, ENTUSIASMO, RITOS

ABSTRACT

The objective of this article is to study the different manifestations of pavia,
that is, madness, euphoria or frenzy, according to the cult of Dionysus, to
whom the patronage of the ritual pavia is attributed. After a brief outline of
the features of the telestic pavia, we will analyze different examples in which
Dionysus causes delirium and ecstasy in his followers. Other sources show
that the god himself is pauwvopevog, that is, he embodies pavia or falls prey
to it. The ambivalence of the Dionysus patvopevog is reflected in the two
faces of the pavia, the healthy and the gloomy one, the one with cathartic
and liberating effects, the other with dire consequences. The healthy pavia is
remarkably attested in the cultic reality, while the violent facet of the somber
pavia manifests itself with extreme crudeness in the myths of rejection to the

god but it appears very attenuated in the historical cult.

KEYWORDS
DIONYSUS, MANIA, DELUSION, ENTHUSIASM, RITES

1. La pavia ritual

Platon distingue en el Fedro cuatro tipos de pavia divina: la profética
cuyo patrono es Apolo, la teléstica bajo el patronazgo de Dioniso,
la poética inspirada por las Musas y la erdtica cuyos patronos son
Afrodita y Eros.” El presente trabajo se centra en la pavia teléstica, es
decir, la que se asocia fundamentalmente a rituales dionisiacos, que el
propio Platén define en otro pasaje como el estado de quienes recurren
aadoraciones y stplicas a los dioses, asi como a purificaciones y otros

2 PL. Phdr. 265b [T 1].
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ritos para liberarse de antiguas culpas.’ El hecho de que los efectos de
la pavia sean perdurables en el futuro, o sea tras la muerte, sugiere en
este caso una concepcion de la pavia teiiida de colorido 6rfico,* en la
que no se va a profundizar ahora.

Mucho se ha escrito en época moderna sobre la pavia y Dioniso,
desde las reflexiones de Rohde en su célebre libro a propésito de la
religiosidad griega, pasando por Otto, Dodds, Linforth, Jeanmaire o
Kerényi, hasta los estudios de Henrichs, Bremmer y Graf, que, a mi
juicio, son quienes mejor se han acercado al fendmeno recurriendo
a los textos clasicos; a estos estudios se suman otros como la reciente
monografia de Ustinova.® El término pavia deriva del verbo
paivopat y esta relacionado etimoldgicamente con pévog, es decir,
el impetu, el vigor, pero también la furia y la célera.® Dicho valor
semantico se aprecia en el uso del verbo paivopat en los poemas
homéricos, en especial en la Iliada.” Y perdura todavia en un pasaje
de Pausanias que llama ménade a una de las mujeres del mar, las
Haliai, que llegaron a Argos desde el Egeo con Dioniso, se enfrentaron
en combate a Perseo, murieron y fueron alli enterradas.® En este
ejemplo, el cortejo de Dioniso es tan combativo como frenético. Resulta

* PL Phdr. 244d-e [T 2]. Este pasaje ha sido estudiado en detalle por Linforth
(1946b) y Pretini (2001), con bibliogratia. Véase ademas Dodds (1960 [1951]: 79-83);
Jeanmaire (1951: 137-138); Calvo (1973: 163); Gazolla (2002: 102); Casadesus (2013a:
389-394); Glodowska (2013: 99-100); Bernabé (en prensa: § 8); Ustinova (2018: 112-
115).

* Jiménez San Cristdbal (2005: 542-543); Bernabé (2011: 213-214).

® Sobre la pavia, en particular vinculada a Dioniso, cf., ex. gr., Rohde (1995 [1925°%]:
437-449); Otto (1997 [19482]: 78-79); Linforth (1946a: 127), (1946b); Dodds (1960
[1951]: 69-100); Jeanmaire (1951: 105-156); Calvo (1973); Kerényi (1976: 131-134,
176); Henrichs (1978), (1982: 143-147), (1994); Bremmer (1984); Burkert (1985:
161-162 [2007: 219]); Padel (2005 [1995]: 48-50, 53-62); Seaford (2006: 105-110);
Gonzalez Merino (2009: 69-74); Guidorizzi (2010); Graf (2010); Alonso (2013);
Jouanna (2013); Perczyk (2013) y (2018: 37-127); Porres (2013); Said (2013: 363-393);
Bernabé (en prensa: § 6); Ustinova (2018: 169-216).

¢ Sobre la etimologia de pavia, véase Chantraine (2009 [1968]) y Beekes (2010) sv.
patvopat.

7 Véase infra § 3.1

8 Paus. 2, 20, 4; 22, 1, cf. Otto (1997 [1948°]: 78-79); Kerényi (1976: 177), Arrigoni
(1999: 13 y n. 22 [con referencias iconograficas y bibliografia], 21, 26, 38, 58, 65).
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complicado, por tanto, definir, y ain mas traducir, lo que un griego
entendia por pavia ritual. Se ha explicado como un estado temporal de
agitacion, euforia, éxtasis, vitalidad desmedida, alegria o entusiasmo,
en muchos casos con efectos catarticos.” De hecho en la lectura del
Fedro se advierte una valoracion positiva de la pavia. Dicho estado se
alcanza por medio de ritos como, por ejemplo, la danza, la oreibasia, es
decir, la ascension al monte, o la ingesta de hiedra o vino, limitada esta
ultima, en principio, a los participantes masculinos. '° La mania ritual
puede tener efectos fisicos como el sudor, la extenuacion, la pérdida del
sentido de la realidad o, incluso, de la consciencia. Se ha discutido si es
o0 no un estado anormal de la mente."

La naturaleza de la pavia teléstica es especulativa porque no
podemossaber con exactitud cudles eran exactamente los sentimientos
o la emocidn religiosa de los devotos. El fenémeno de la pavia esta
atestiguado sobre todo en las escenas de vasos y en descripciones
literarias,'? que, como sefala Henrichs, resultan siempre excesivas
y adornadas y, ademas, responden a la mentalidad de la sociedad
griega masculina mas que a la psicologia de las mujeres que son las
que participan mayoritariamente en los ritos dionisiacos.”” Ahora
bien, el mero hecho de que Platén reflexione sobre la pavia teléstica

° El propio Platon los sefiala en el pasaje del Fedro citado (244d-e). Sobre los efectos
catarticos de la musica y la danza véase, por ejemplo, Aret. SD 1,6,4y 1, 6, 11, Aristid.
Quint. Mus. 3, 25. Sobre los efectos catarticos de la pavia teléstica cf. Jeanmaire (1951:
138); Dodds (1960 [1951]: 81); Boyancé (1966: 33-34); Henrichs (1982: 227-228 n.
135); Graf (2010: 171-176).

10" Sobre los ritos que provocan la pavia, véase Dodds (1960 [1951]: 73); Calvo (1973:
161); Henrichs (1982: 146-147), quien cita ejemplos de bacantes histéricas (nn. 91-
93) y distingue entre ménades, un término mas ligado al mito, y bacantes, ligadas
al ritual; Ustinova (2018: 181-187). Sobre la oreibasia, véase Jiménez San Cristobal
(2011), con bibliografia.

11 Véase Henrichs (1982: 146-147); Bremmer (1984: 267, 281-282); Ustinova (2018:
5-13, 194-197).

12 Véase al respecto Villanueva Puig (2010).

3 Henrichs (1994: 37).
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sugiere que el ritual griego se concebia no solo como mera accion,
sino también como emoci6n."

Junto al término pavio aparece también en los textos la
denominacion Paxyeia, que no es sino otra forma para referirse
a la pavia ritual. De dichos términos derivan, a su vez, las
denominaciones que reciben, en el mito y en el rito, los seguidores de
Dioniso: paivadeg, Paxyal y Baxyot.”* Las fuentes antiguas parecen
también equiparar semanticamente los verbos paivopat y fakyevw y
los adjetivos pavdeg y pakyevotpov.'s

Tras este bosquejo somero de algunos de los rasgos de la povia
ritual, conviene analizar una serie de testimonios en que Dioniso la
provoca, la encarna o es aparentemente presa de ella.

2. Dioniso provoca la pavia ritual

Multiples testimonios inciden en que Dioniso provoca la pavia ritual
en sus seguidores; destaco solo algunos de ellos. Ya Heraclito atribuye a
Dioniso el enloquecimiento (paivovtat) con que sus devotos celebran
el ritual (Anvdilovow).”” Herédoto, en un conocido pasaje a proposito
de la adopcion de costumbres griegas por parte del rey escita Escilas,
relata que Dioniso Baqueo incita a sus fieles a ponerse fuera de si

" Burkert (1979: 36-37, 45-58) y Henrichs (1982: 144-145) restan importancia al
aspecto emocional. Véase, en cambio, Chaniotis (2011: 265 n. 11), con bibliografia;
Ustinova (2018: 113-168).

* El término paivadeg deriva de la misma raiz que pavia y paivopar (cf.
Chantraine (2009 [1968]) y Beekes (2010) sv. patvopat), pero no hay un masculino
correspondiente. Sobre Pdixat y Bdiyot véase Turcan (1986); Jiménez San Cristdbal
(2009b) y Santamaria (2013), con bibliografia. Un breve status quaestionis sobre los
estudios de menadismo puede verse en Villanueva Puig (2009: 27-33). Véase, ademas,
Alonso (2013) y Porres (2013).

¢ Véase, por ejemplo, S. Ant. 135-6, Hdt. 4, 79, PL. Smp. 218b, E. Ba. 288-289,
Apollod. 3, 5, 5. Los testimonios de los lexicégrafos son muy ilustrativos al respecto:
Hsch. sv. Paxyever paivetay; sv. Bakyio pavio; Suda, sv. Pakxedwv: pouvopevog; sv.
éxPaxyevBeic: expaveic sv. parvadag: pavopévag, {nrovoag Pakxevery, cf. Santamaria
(2013: 49).

17 Heracl. 22 B 15 D.-K. [T 3], sobre este pasaje véase infra § 5. 2.
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(60116 paiveaBat évdyet avBpwmovg), apoderandose de ellos (uéag 6
0e0g AapuPavel) y provocando que también Escilas haga el baco y esté
fuera de si por el dios (Paiyevet Te kai VO Tod Beod paivetar),' es
decir, que experimente una crisis de agitacion y entre en un estado de
trance religioso similar al de la locura. En las Bacantes de Euripides, las
mujeres marchan al monte, aguijoneadas por Dioniso, quien las impele
a correr y danzar en medio del griterio.”” Es este uno de los muchos
episodios en que el dios inflige la locura a un tiaso femenino, como
veremos después a proposito de la pavia saludable y de la sombria. Tal
vez por ello se le llama yvvaupavng, “enloquecedor de mujeres’, en uno
de los Himnos homéricos, dpoipdicxa, “el que incita a las bacantes”, en
un ditirambo de Baquilides, y dpotyOvaika, “el que incita a las mujeres”,
en un fragmento lirico anénimo transmitido por Plutarco.?

Platén, en las Leyes, afirma que Dioniso incité a los hombres al
delirio baquico (tag Pakyeiag) yala danza coral frenética (tnyv paviknyv
xopelav) en castigo porque su madrasta Hera lo habia privado a él
del discernimiento del alma (tfj Yyvxf¢ v yvwunv).' El motivo de
la pavia de Dioniso inducida por Hera estd bien atestiguado desde
época clasica,” y podria incluso remontar a Eumelo y Ferecides,”

'8 Hdt. 4, 79 [T 4], cf. Jeanmaire (1951: 58, 89); Festugiere (1956: 83-84 [1972: 77-
78]), Casadio (1983: 137); Versnel (1990: 140-141); Henrichs (1994: 47-51); Jacottet
(1998: 11-12); Jiménez San Cristobal (2005: 535-536, 542) y (2009b: 47, 51-52).

¥ Ex. gr.,, E. Ba. 23-25, 114-119 [T 16], 145-151 [T 11]. Sobre lo cual, véase Dodds
(1960% ad loc.); Roux (1972: ad loc.); Génzalez Merino (2009: 161-164); Seaford
(2001% ad loc.).

» H.Bacch. 1. D 8 West, cf. Gonzalez Merino (2009: 69-70), Herrero de Jauregui
(2013: 100-102), con bibliografia sobre el himno; Ba. 19, 49; PMG 1003 (= Plu.
Quaest. Conv. 671C), cf. Villanueva Puig (2010: 79-80).

2 Pl Lg. 672b [T 5], cf. Glodowska (2013: 110).

> Achae. TrGF I 20 F 20 Snell Aiévvoog dxataoxetog; E. Cycl. 3; Pl Lg. 672b [T
5]; Euph. fr. 14 De Cuenca; Apollod. 3, 5, 1. Nonn. D. 32, 98-150 narra la locura
de Dioniso en otro contexto, pero la expresion Bakyov dwvopevov retoma la forma
homérica parvopévoto Awwvvooto (I 6, 132 [T 8]), véase también Nonn. D. 35, 314-
325, donde Hera cura a Dioniso de lalocura por medio de la leche. Sobre la locura del
dios causada por Hera, véase Otto (1997 [19482]: 101 y n. 22); Seaford (1984: 93-94);
Burkert (1993: 272); Henrichs (1994: 42 y n. 39); Schopsdau (1994: 341); Graf (2010:
168-171); Bernabé (en prensa: § 2. 2).

» Pherecyd. **91 Fowler = 102 Dolcetti, cf. Martin Hernandez (2013: 202-203);
Eumel. 27 West (Sch. [D] Hom. II. 6.131), cf. Bernabé (2013: 56 y n. 91); Bernabé (en
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pero es Platén quien lo torna en explicacion etioldgica de la pavia
que el dios provoca en los hombres.**

Diodoro de Sicilia relata que griegos y tracios piensan que
Dioniso se manifiesta entre ellos durante las fiestas trietéricas porque
en muchas ciudades, en tal ocasion, las mujeres jovenes portan tirsos
y entran en trance (cuvevBovoialewv) gritando el evohé y, a su vez, las
mujeres casadas, le ofrecen sacrificios, hacen el baco (Baxyevewv) y lo
celebran con cantos; todo ello dice, imitando a las ménades, antafio
companeras del dios.

Podriamos aducir muchos mas testimonios de Dioniso como
responsable de la pavia ritual (algunos seran presentados a proposito
de la pavia saludable y la pavia sombria), pero baste como ejemplo
que todavia en el siglo IV d. C. Agustin de Hipona sefala a Liber
como el causante del frenesi que quita el juicio incluso a decuriones
y magistrados que participan en cultos orgidsticos dionisfacos y
avanzan bacchantes ac furentes por las plazas de la ciudad.

3. Dioniso parvopevog: un dios delirante y furioso

3.1 Dioniso delirante

En otros testimonios el dios encarna la pavia que propicia. Ejemplo
paradigmatico, por ser probablemente el testimonio poético mas
antiguo de un retrato de Dioniso, es el pasaje de la Iliada en que
Licurgo acosa a las nodrizas del dios y ellas dejan caer sus tirsos al
suelo. Dioniso, aterrado y presa de un temblor violento, se sumerge
en el mar, al abrigo de Tetis. En castigo por su accién, Zeus ciega

prensa: § 2. 2).

2 Schopsdau (1994: 342); Bernabé (en prensa: § 2. 2).

% D.S. 4, 3,2-3 [T 6]. Sobre las fiestas trietéricas, véase Farnell (1909: 177-180);
Nilsson (1967°: 573-574); Jeanmaire (1951: 171-172, 218-219); Kerényi (1976: 189-
272); Merkelbach (1988: 86-87 [1991: 96-97]); Jaccottet (2003: 136-138); Jiménez San
Cristobal (2007a: 141-145).

% August. Hipp. Ep. 17,4 [T 7].
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a Licurgo y el héroe tracio muere pronto.” Sin duda, sorprende el
calificativo de pawvopevog aplicado a Dioniso, a quien se describe
como un niflo temeroso que no parece ser el causante de la pavia
ritual, ni tampoco verse afectado él mismo por ella. Se ha discutido
y descartado, con razén, que pawvopevog sea un simple epiteto
ornamental.?®

Para entender el pasaje homérico resulta fundamental un escolio
al propio texto que atribuye a Eumelo de Corinto una historia muy
parecida, pero con una marcada dimension ritual, pues el ataque de
Licurgo tiene lugar mientras Dioniso celebra las teletal, esto es, los
ritos mistéricos, en compania de sus nodrizas.”” El relato atribuido a
Eumelo no llama a Dioniso pawvopevog pero si sefiala claramente la
participacion de las nodrizas en el ritual, razén por la cual se acepta
comunmente la hipétesis de que también en el pasaje de la Iliada las
nodrizas se equiparan a las ménades y la conducta menddica de sus
seguidoras se proyecta en el propio Dioniso.”” El relato que Séfocles
hace de este episodio, en el que probablemente se inspira también el
mitégrafo Apolodoro, corrobora la interpretacion en clave ritual. En
el coro del cuarto estasimo de la Antigona, el tragico presenta a un
Licurgo presa de la locura (paviaig) que acosa a las mujeres poseidas
por el dios (¢évBéor yvvaikeg), es decir, las ménades, y provoca a
las Musas amigas de las flautas.’® La persecuciéon de las ménades

7 1.6, 130-140 [T 8], cf. Farnell (1909: 88-89); Otto (1997 [1948]: 99-101); Guthrie
(1987: 197 [1950: 162-170]): Jeanmaire (1951: 60-67); Massenzio (1970: 49-74);
Privitera (1970: 14-16, 60-64); Kerényi (1976: 131-133, 176-177); Seaford (1993: 143-
144); Henrichs (1994: 41-47); Davies (2000: 19-23); Graziosi-Haubold (2010: 112-
115); Bernabé (2013a: 54-60); Bernabé (2013b: 53-60); Jiménez San Cristobal (2013:
282-288); Ustinova (2018: 169). Existen numerosas representaciones pictoricas de
este mito, vid. LIMC VI sv. Lykourgos 1 33, 37, 41, 51, 57, 77, 78; Carpenter (1997:
27-41).

28 Henrichs (1994: 42).

2 Eumel. 27 West (Sch. [D] Hom. IL 6, 131) [T 9], cf. Bernabé (2013a: 58-60);
Bernabé (2013b: 53-60); Debiasi (2013: 113-116), con bibliografia.

¥ Jeanmaire (1951: 60-62); Privitera (1970: 64); Kerényi (1976: 131); Henrichs (1994:
43-45); Carpenter (1997: 53); Bernabé (2013a: 57).

1S, Ant. 955-965 [T 21]; Apoll. 3, 5, 1 [T 22], (véase infra § 5. 1), cf. Jiménez San
Cristobal (2013: 282-288), con bibliografia.
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o bacantes por Licurgo es recurrente en versiones posteriores de
historiadores y mitégrafos.”> Volviendo al texto homérico, el dios es
patvopevog porque sus seguidoras son pawvopevat o, dicho de otro
modo, personifica el delirio que él mismo propicia. La interpretacién
del texto en clave ritual aclara ademas el hecho de que las nodrizas
porten un tirso que depositan en el suelo, esto es, interrumpen
abruptamente la celebracion del rito.

Un Dioniso en actitud menadica no es ajeno a la literatura ni a
la iconografia griegas. En el prologo de la Hipsipila de Euripides,*
Dioniso salta por los bosques con los tirsos y las pieles de ciervo
tipicamente menadicos, mientras que en las Bacantes ademas de
saltar, grita e incita a sus devotas a brincar y danzar, como ya hemos
sefialado.** Varios vasos de figuras rojas representan a Dioniso en
actitud menddica desempenando el papel que corresponde a sus
devotas. Vestido con quiton corto, apropiado para la danza que parece
ejecutar, coronado con hiedra y con la pardalide alrededor del cuello
despedaza un cervatillo.”® En otros vasos aparece danzando junto a
sus ménades, coronado con hiedra y agitando el tirso y serpientes,*
o despedazando un cervatillo que parece depositar sobre un altar.?”
No por casualidad el redactor de la entrada del LIMC agrup¢ estos
vasos bajo la etiqueta de “Dioniso mainémenos”*

En la Iliada, la expresion pawvopevog basta para sugerir que el
dios va a la cabeza de su tiaso provocando el delirio ritual. El texto

2 D.S. 3,65, 5; Schol. Lyc. 273; Hyg. Fab. 132; Nonn. D. 21, 1-169; Serv. Aen. 3, 14.
3 E. Hyps. fr. 752 Kannicht [T 10]. Sobre Dioniso en actitud menddica, cf. Otto (1997
[1948?%]: 100-101), Henrichs (1994: 41-47).

* E.Ba.145-151 [T 11], cf. 1a bibliografia citada en n. 19; Orph. H. 46, 5 (¢ Aavvépevog
pavinot, “movido por delirios”).

* LIMCIII, sv. Dionysos, nr. 151 (stamnos atico de Vulci, ca. 490-470 a. C., London
BM E 439).

¢ LIMC 111, sv. Dionysos, nrs. 469 (kylix de Capua, ca. 480 a. C., Mississipi Univ.
1977.3.105) y 470 (kylix de Vulci, ca. 480-470 a. C. Londres BM E 75).

¥ LIMC 111, sv. Dionysos, nr. 472 (pelike de Nola, ca. 480-470 a. C., Londres BM E
362; ARV?, 585, 34).

¥ Gasparri (1986: 464). Sobre estos vasos, véase también Carpenter (1993: 185-199);
Henrichs (1994: 45 n. 54) con bibliografia; Carpenter (1997: 37-39, figs. 9B, 10A,
10B); Villanueva Puig (2010).
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homérico puede haber sido el referente de otros en que se califica
a Dioniso de delirante o frenético, sin que él aparentemente actde
como tal, porque lo que en realidad se pretende es ilustrar el
comportamiento de su tiaso. Estacio en la Tebaida presenta a un
personaje que se comporta como una tiade teumesia arrebatada
por el dios delirante.” Tedcrito narra el momento en que Auténoe
desbarata las ofrendas depositadas en honor de Baco delirante
(poviwdeog Baxyw) y enloquecen (paivovto) ella y el resto de
bacantes.*” Clemente de Alejandria, con su tono critico habitual hacia
los ritos paganos, cuenta que los iniciados celebran ritos orgiasticos
en honor de Dioniso delirante (Advvoov pouvoAny), ingiriendo
carne cruda y coronados con serpientes.*!

Esta linea de interpretacion del epiteto patvépevog se aviene bien
con el valor que observamos en otras denominaciones de Dioniso
como Baxxtog o Bakyelog, que significan «dios de las bacantes y de
los bacos», en el sentido de que es el dios que causa su locura ritual.
De acuerdo con una sugerente y bien argumentada propuesta de
Santamaria,*” Bdkytog Bakyxeiog, y Bakxevg serian formas acufiadas
a partir de los términos Bdixog y pdkyn que se usan en épocas arcaica
y clasica para describir el estado de exaltacién de los seguidores
dionisiacos. En cambio, Bdkxog como teénimo no esta atestiguado

¥ Stat. Theb. 5, 92-93 insano veluti Teumesia thyias rapta deo.

40 Theocr. 26, 10-15 [T 12], cf. Gows (19522 comm. ad loc.); Durdn Manas (2014: 51).
4 Clem. Al Prot. 2, 12, 2 [T 13], cf. Herrero de Jauregui (2010: 268, 271 y n. 80),
con bibliografia. En realidad, la mayoria de los ejemplos de ingestion de carne
cruda (dpogayia) provienen de la ficcion literaria (ex. gr., E. Ba. 138, Cr. fr. 472, 12
Kannicht). Sobre la @pogayia en relacion con Dioniso, sus seguidoras y las ménades,
cf. ex. gr., Dodds (1960* XVI-XX); Jeanmaire (1951: 254-267); Roux (1970: 65-68);
Festugiére (1972: 110-113); Henrichs (1978: 144 n. 74, 150-151); Henrichs (1982:
159-160); Bremmer (1984: 274-275); Daraki (2005 [19947]: 80-85); Obbink (1993: 68-
72); Seaford (2001% 37, 244); Halm-Tisserant (2004: 119-121); Herrero de Jauregui
(2006: 397-401); Gonzalez Merino (2009: 157-161, 272-275); Van Liefferinge (2014);
Jiménez San Cristébal (en prensa). Sobre Dioniso y las serpientes, cf. Jiménez San
Cristobal (2015), con bibliografia.

2 Santamaria (2013). Sobre la relacion entre los términos de la raiz Baxy- y lalocura,
entusiasmo o exaltacion, véase también Graf (1985: 286); Schlesier (1993: 101);
Jiménez San Critébal (2009b: 46-47).
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hasta el siglo V a. C. y su sentido no seria «el que causa la locura»,
sino «el baco principal» en medio de su tiaso.*

3. 2 Dioniso furioso

En el pasaje de la Iliada hemos traducido al castellano pavopevog
como “delirante”™, pero el término admite también la traduccion por
“frenético” o “furioso’, si tenemos en cuenta el otro valor que hemos
sefialado a propdsito de la pavia, el que la asocia al pévog, al impetu
guerrero. De hecho, en la Iliada se recurre a este episodio mitico
para adornar el enfrentamiento de Diomedes y Glauco e ilustrar
que el unico limite al ardor guerrero del primero es no luchar contra
los dioses.** Como ha sefialado Henrichs,” al brote de energia
psicosomatica del ritual expresada por pawvépevog le corresponde
en analogia el paivecOal / el uévog del combatiente homérico. Pero
el recurso a la analogia sugiere ademas un valor ambivalente de
pawvopevog y de los términos etimoldgicamente relacionados con
él, como paiveoBat o pavia, de manera que la euforia, el extravio,
llevados a su maximo extremo pueden tornarse en fuerza destructora.
Asi queda reflejado en los vasos que acabamos de ver donde Dioniso
es a la vez Dioniso Baxxedwv, que danza con la cabeza hacia atras y
expresion extatica,’ y Dioniso xipatpo@dvog, el que despedaza un
cabrito o corzo.” Y la misma ambivalencia de la pavia aparece en
las representaciones vasculares y en las descripciones literarias de las
ménades, que las muestran entusiasmadas y frenéticas, pero también
despedazando a sus victimas.*

£ Ex. gr., S. OT 211; E. Hipp. 560-561, IT 164; IA 1061 (= vino), Ba. 623, 1020, cf.
Santamaria (2013: 41 n. 16).

4 Cf. Bernabé (2013a: 54).

% Henrichs (1994: 45).

% LIMCIII, sv. Dionysos, nrs. 469 y 470.

¥ LIMCIII, sv. Dionysos, nrs. 151 y 472.

% Ex. gr., E. Ba. 138, 735-737; anfora ateniense de figuras negras de Vulci, ca. 540
a. C., Paris BNE Cabinet des Médailles 222, cf. Delavaud-Roux (1995: 18 fig. 6),
Carpenter (1997: 52-53, fig. 18A), Villanueva Puig (2009: 64, 111, 183, fig. 23); kylix
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En el pasaje homérico, Dioniso y sus nodrizas huyen aterrados
ante el ataque de Licurgo que irrumpe en mitad de la celebracion
frenética, con clara intencién de impedirla, razén por la que sera
duramente castigado. Aqui es Zeus quien castiga a Licurgo pero en la
version del mito narrada por Apolodoro, el rey tracio es victima de la
colera del propio Dioniso, quien lo hace enloquecer y, en su locura,
Licurgo da muerte a su propio hijo cuando creia estar podando un
sarmiento de vid.* La ira del dios responde, en tltima instancia, a
uno de los valores implicitos en el término pawvopevog. En este
sentido, en la Iliada Dioniso actiia como una personificacion de la
pavia que él inspira, siendo, por un lado, causante del éxtasis ritual,
que él mismo encarna de forma ejemplar, y, por otro, victima de la
propia locura que impone como castigo.

La ambivalencia del Dioniso pawvépevog tiene su correlato en
las dos caras con que se manifiesta la pavia ritual, la saludable y la
sombria. A la primera le corresponde el delirio, el entusiasmo, la
alegria desbordada, mientras que la ira, el furor extremo y la violencia
son propias de la segunda.

4. La pavia saludable

Por pavia saludable entendemos el estado de euforia, entusiasmo
o vitalidad desmedida que experimentaban los seguidores de
Dioniso y que les permitia liberarse de ansiedades y preocupaciones
cotidianas.”® Ese efecto liberador aparece reflejado en los epitetos

atica de fondo blanco de Vulci, ca. 490-480 a. C. (Staatliche Antikensammlungen,
Munich, Germany), cf. Delavaud-Roux (1995: 21 fig. 8), LIMC VIII 1 (Suppl.) sv.
Mainades nr. 7. Véanse otros ejemplos en Villanueva Puig (2010: 72, 76-77). Sobre el
onapaypos, el desmembramiento de victimas animales, cf. Halm-Tisserant (2004),
que recoge los estudios previos.

# Apoll. 3, 5,1 [T 22]. El pasaje se comentaen § 5. 1.

% Ex. gr., E. Ba. 381, PL. Phdr. 244a, 244e [T 2], Plu. Quaest. Conv. 654 F, cf. Dodds
(1960 [1951]: 79-83) dentro del capitulo que lleva el sugerente titulo de “The Blessings
of Madness”, igual que el articulo de Graf (2010); Santamaria (2013: 50-51).
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Avolog, Avoedg o Avaitog, el liberador, que recibe con frecuencia el
propio dios.”' Pausanias, en dos pasajes muy significativos, cuenta
que en Sicion se llevan anualmente en procesion dos estatuas una
de Dioniso Bdxyxelog y otra de Dioniso Avolog. Y en el dgora de
Corinto se veneran también las dos estatuas de Dioniso Bdxkyetog y
AYo106.”2 En ambos ejemplos, la epiclesis Bdkyelog esta ligada a un
culto extatico como divinidad que provoca la locura, el éxtasis, con
que se logra la liberacion que personifica el epiteto Avotog.”

La pavia saludable se alcanza mediante la ascension al monte
(opeipaocia), las danzas extaticas o la ingestion de hiedra, de lo que
hay testimonios en la ficcién literaria y en la realidad cultual.* En el
Himno homérico a Deméter, datado entre finales del s. VI y principios
del VI a. C.,”* se describe como Deméter ante el regreso de Perséfone
del Hades no puede contener la alegria y se lanza a abrazar a su hija
con el mismo impetu y euforia con que una ménade se echa al monte.
La comparacién implica que se trata de un comportamiento bien
conocido por la audiencia que inmediatamente asociaria la reacciéon
de la diosa con la actitud de las devotas de Dioniso cuando celebran
la excursion al monte.

5 Sobre lo cual, véase Dodds (1960 [1951]: 80); Versnel (1990: 139), Casadio (1999:
123-143), con sugerente informacion y bibliografia; Graf (2010: 176-179); Santamaria
(2013: 50-51).

2 Paus.2,7,5-6y2,2,7,cf.

3 Versnel (1990: 139); Casadio (1999: 128); Graf (2010: 179); Santamaria (2013:
50-51) recoge la discusion sobre si Dioniso Bdkyxetog induce a la locura mientras
Avotog representa la vuelta a la normalidad. El estudioso sefiala, en mi opinioén
acertadamente, que ningun texto explicita que Dioniso libere a sus fieles de la locura
que aqui hemos llamado saludable. Si hay ejemplos, en cambio, de liberacién de la
locura sombria infligida como castigo por el propio dios (véase infra § 5.1).

% Véase Dodds (1960 [1951]: 249-261); Henrichs (1982: 143-147); Bremmer (1984:
275-282); Schlesier (1993); Henrichs (1994: 53-54). Sobre la 6peipaocia, véase ademds
Jiménez San Cristobal (2011), con bibliografia. Sobre las danzas dionisiacas, véase
también Lawler (1927: 69-110) y Delavaud-Roux (1995: 11-54).

% h. Cer. 384-386 [T 14], cf. Ov. F. 4, 457-458; véase también Richardson (1974:
comm. ad loc.); Henrichs (1978: 144 n. 72); Schlesier (1993: 102); Seaford (1993: 132
n. 84); Allen-Halliday-Sikes (1936: comm. ad loc.) creen, sin embargo, que no hay
referencia alguna a las ménades.

CARTOGRAFIAS DEL YO EN EL MUNDO ANTIGUO 181



Sofocles narra como las Tiades,” las devotas de Dioniso que
ascendian al Parnaso délfico, celebran al dios en estado de delirio
(pouvopevat) con danzas que duran toda la noche. Asimismo,
las descripciones de Euripides sobre las bacantes sugieren que la
opelpacia comportaba no solo la ascension en grupo al monte al
grito de &ig 6pog / € 8pog,” sino también la celebracién en plena
naturaleza de danzas extaticas, consistentes en brincar y correr de
manera prolongada y, en consecuencia, con un considerable desgaste
fisico.”® Movimientos violentos y el estruendo de instrumentos
contribuian al furor baquico. De hecho, la propia etimologia de T{ades,
a partir de Quiw, remite a un movimiento violento y frenético.”® Las
imagenes muestran que las danzas incluian contorsiones, piruetas,
acciones que, obviamente, puede provocar desequilibrios fisicos
y mentales, sobre todo si se combinan con violentos movimientos
de cabeza.®® También exclamaciones como i 8pog / é¢ dpog o el
grito evohé pueden inducir al éxtasis o la autohipnosis ya que causan
hiperventilacion y tienen un efecto liberador.®!

Plutarco y Pausanias nos ilustran a propésito de la existencia real
de Tiades todavia en época tardia e inciden en su estado de euforia y

% S. Ant. 1147-1152 [T 15], cf. Furley-Bremer (2001: I 302-303, II 279). Sobre las
Tiades, véase Jeanmaire (1951: 178-180); Kerényi (1976: 218-224); Villanueva Puig
(1986), con bibliografia; Versnel (1990: 137-138); Henrichs (1994: 53-56); Sudrez de
la Torre (1998: 21-22); Sourvinou-Inwood (2005: 211-213); Gonzélez Merino (2009:
145-149); Jiménez San Cristébal (2013: 291-292); Ustinova (2018: 182-183).

7 Ex. gr., E. Ba. 114-119 [T 16]. La evocacion del monte es constante en Bacantes
(ex. gr., vv. 51, 65, 76, 86, etc.), cf. Roux (1972: 253), Jiménez San Cristobal (2011:
177-182). El grito eic 6pog / &G dpog, que pudo servir como signo mendadico que
inauguraba la ascencion al monte, estd atestiguado en fuentes literarias y epigraficas:
ex. gr., E. Ba. 116, 163, I Milet 733, cf. Henrichs (1982: 156); Jiménez San Cristdbal
(2011: 178-179).

% Véase, por ejemplo, E. Jon 714-718; cf. Rohde (1995 [1925°]: 310); Bremmer (1984:
280).

% Chantraine (2009 [1968]) y Beekes (2010), sv. 80w, cf. Villanueva Puig (1986: 45);
Henrichs (1994: 53 y n. 87).

0 Ex. gr., LIMC VIII 1 (Suppl.) sv. Mainades nrs. 28, 29, 30, 144 a, b, ¢, d, e. Cf.
Bremmer (1984: 278-282), Delavaud-Roux (1995: 22-29).

1 Sobre las exclamaciones dionisiacas véase Versnel (1970: 27-38); sobre sus efectos,
Segal (1982: 112); Bremmer (1984: 277-278); Porres (2013: 171).
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alteracion.®? Seguin Pausanias, una tal Tia fue la primera sacerdotisa
de Dioniso y la primera que celebrd sus ritos orgiasticos en la region
del Parnaso, razén por la cual todas las que posteriormente entran en
éxtasis (patvovtat) por Dioniso son llamadas Tiades; mas adelante,
insiste Pausanias en que las Tiades entran en éxtasis (paivovtat)
en las alturas del Parnaso por Dioniso y Apolo.®® Plutarco cuenta
que cuando los tiranos de Focide tomaron Delfos, las Tiades
huyeron a Anfisa de noche, todavia bajo los efectos de los ritos y,
en consecuencia, fuera de si (¢éxpaveioat) y yendo de un lado a otro
hasta caer exhaustas.* Las bajas temperaturas producto de la altura
de la montana y el clima invernal durante el que se celebraba el ritual
podrian explicar también el estado de enloquecimiento y delirio
extremo que alcanzaban las bacantes en el monte.®

Ademads de la oreibasia y las danzas extenuantes, la hiedra
puede haber servido de inductora de la experiencia baquica. En las
Traquinias de Sofocles el coro de mujeres de Traquis estalla de alegria
al conocer la noticia del regreso inesperado de Heracles; las féminas
se sienten como bacantes que tienden al entusiasmo al son de la
flauta y enloquecidas por la hiedra.* Siglos después, Plutarco cuenta
que en la fiesta de las Agrionias, probablemente de Orcémeno, las
mujeres, presas de furor baquico, despedazan y devoran hiedra,

2 Plu. Virt. mul. 249 E-F [T 17], Quaest. Gr. 293 C-F, Is. et. Os. 364 E-365 A, Prim.
frig. 953 C-D. Paus. 10, 4, 3; 10, 6, 4; 10, 19, 4; 10, 32, 7 [T 18]; véase también Strab. 10,
3, 10, cf. Villanueva Puig (1986: 33-38, 48-51), Sourvinou-Inwood (2005: 211-213).
¢ Paus. 10, 6,4y 10, 32, 7 [T 18], cf. Villanueva Puig (1986: 33-34); Henrichs (1994:
53); Sourvinou-Inwood (2005: 211); Suédrez de la Torre (2013: 64); Ustinova (2018:
182-183).

¢ Plu. Mul. virt. 249 E [T 17], cf. Bremmer (1984: 274); Villanueva Puig (1986:
38); Henrichs (1994: 54), Sourvinou-Inwood (2005: 211); Ustinova (2018: 182).
La extenuacion de las Tiades en Anfisa fue inmortalizada por Sir Lawrence Alma-
Tadema en su pintura “The women of Amphissa’ (1887).

% De hecho, Plutarco (Prim. frig. 953 C-D) describe una ocasion en que las Tiades
quedaron incomunicadas por una tormenta de nieve, cf. Bremmer (1984: 280);
Jiménez San Cristébal (2011: 183).

% S. Tr. 216-221 [T 19], cf. Jebb (1962°b: comm. ad loc.) sugiere que las mujeres
podian llevar la hiedra en la frente, como las bacantes (cf. infra n. 68); Easterling
(1982: comm. ad loc); Schlesier (1993: 105); Jiménez San Cristobal (2013: 289).
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planta excitante y perturbadora que infunde la pavia.” La hiedra,
que es un atributo dionisiaco por excelencia,®® puede haber tenido
connotaciones salvificas propiciadas tanto por su color siempre
verde, como por su forma de corazdn, precisamente la Gnica parte de
Dioniso que se mantiene incolume tras su despedazamiento a manos
de los Titanes segtin el relato 6rfico.”

Las descripciones expuestas muestran alteraciones fisicas y de la
mente o la personalidad, pero reflejan la cara saludable, en el sentido
de beneficiosa, de la pavia en el ritual.

5. La pavia sombria

5.1 Los mitos de renuencia

La pavia presenta en numerosas ocasiones una faceta violenta, que
Otto denomina “der Finstere Wahnsinn’, “la locura sombria”” Suele
ser consecuencia de la colera del dios hacia quienes no lo reconocen
o rechazan su culto y se presenta con distinta intensidad en la ficciéon
literaria y en los ritos histdricos.

En los llamados mitos de rechazo o renuencia la pavia se
manifiesta con extrema crudeza, pues quienes rechazan el culto de
Dioniso caen victimas de una locura desaforada que puede llevarlos

a cometer actos impios o al suicidio. Asi se plasma en los episodios

7 Plu. Quaest. Rom. 291 A [T 20], cf. Bernabé (2010: 377-378, 381). También
Antonino Liberal en su Coleccién de metamorfosis 10, cuenta que las Miniades se
echaron al monte, cual bacantes, alimentindose de hiedra, madreselva y laurel.

% Ex. gr., E. Ba. 81, 1054-1055, cf. Dodds (1960% 77, 208); Roux (1972: 273); Seaford
(2001% 159).

% Diez Platas (2011: 137-138). Sobre la hiedra en la figuracion arcaica, véase Diez
Platas (2013: 320-324); sobre los relatos de muertes y renacimientos de Dioniso,
Bernabé (1998).

70 Otto (1997 [19482]: 78-90).
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protagonizados por Licurgo, Butes, los piratas tirrenos, Penteo, las
Miniades, las Prétides o las hijas de Eléuter.”

En § 3.1 citébamos el ataque que Dioniso y sus nodrizas sufrian
a manos de Licurgo. En la Iliada no se menciona la locura del
héroe tracio, pero esta si se manifiesta en otras versiones del mito.
Por ejemplo, en la Europia atribuida a Eumelo de Corinto y en la
Antigona de Séfocles, Licurgo aparece bajo los efectos de la locura
en el momento mismo en que ataca a Dioniso y a sus seguidoras. En
el texto de Eumelo, Licurgo ataca al dios a instancias del odio que
Hera siente hacia Dioniso y movido por un acicate divino (BenAdtwt
§ éhavvopevog paotiyt Tov Beov éomevde Tipwprioacbat).”> En este
caso, la enajenacion parece estar en la base de la agresion al dios. En
el relato de Séfocles, Licurgo también es presa de la locura.”® Aqui la
pavia se manifiesta como una ofensa a la autoridad divina, un acto
de OPp1g, pero es susceptible de extinguirse (4mootalel) y es el propio
Dioniso quien ordena el encierro de Licurgo en una prision. El
agresor, por su parte, se da cuenta (¢néyvw) de la injuria cometida.”

Tanto en la Europia como en la Antigona la pavia provoca y
constituye un ataque al dios, pero no se dice que sea un correctivo
de Dioniso. En la Europia, al igual que en la Iliada, es Zeus quien
castiga a Licurgo con la ceguera.” Incluso, en el pasaje de Séfocles,
da la impresién de que el encierro tiene como finalidad calmar ese
arrebato. En cambio, autores posteriores, como Apolodoro, van un
paso mas alld y presentan la locura como un castigo divino que lleva
a Licurgo a despedazar a su hijo y desencadena su desgraciado final,

I Visiones generales de estos mitos pueden verse en Rohde (1995 [1925°]: 437-439);
Otto (1997 [1948?%]: 78-82); Guthrie (1987: 196-207 [1950: 161-170]); Dodds (1960%
XXV-XXVIII); Privitera (1970: 14-19); Kerényi (1976: 175-188); Massenzio (1970: 49-
98); Sourvinou-Inwood (2005: 192-193, 195-196); Gonzdlez Merino (2009: 27-37);
Santamaria (2013: 51-53); Ustinova (2018: 170-174).

72 Eumel. 27 West (Sch. [D] Hom. II. 6.131) [T 9], véase supra § 3. 1.

73S, Ant. 955-965 [T 21], cf. Jebb (1962b% comm. ad loc.); Kamerbeek (1978: comm.
ad loc.); Jiménez San Cristobal (2013: 282-288).

74 Cf. Massenzio (1970: 64-65).

7> Véase supra § 3. 1.
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despedazado por sus caballos.” Presa de lalocura lo describe también
Higino, en una de cuyas Fdbulas Licurgo da muerte a su esposa e hijos,
es arrojado por Dioniso a unas panteras y se automutila, mientras en
otra el héroe se suicida.”” En la version de Servio, Licurgo trata de
refrenar a Baco cortando sus vifias, pero debido a la locura enviada
por los dioses se amputa él mismo las piernas.’”® En un himno a
Dioniso conservado parcialmente en el P. Ross. Georg 111, datado en
el s. IIT d. C,, se narra el mito de Licurgo haciendo hincapié, en dos
ocasiones, en la locura que Dioniso inflige al héroe y que desemboca
en el homicidio de sus dos hijos.” Dioniso se compadece de la
esposa de Licurgo y la salva, pero no de Licurgo; el héroe, pese a
reconocer al dios una vez recuperada la cordura, muere estrangulado
por una vid que Dioniso tiende a su alrededor y su tormento continta
tras la muerte, condenado en el Hades a llevar agua en un cedazo
agujereado. En el texto del papiro, como también en los testimonios
de Apolodoro, Higino y Servio, el antagonista de Dioniso, Licurgo,
llega a ser parvopevog, la misma cualidad que caracteriza al dios y
a los fieles de su culto a los que el héroe se habia opuesto. Pero en el
caso de Licurgo esa pavia es sombria porque culmina en la muerte de
sus seres queridos o en el suicidio.

Presa de la locura sucumbe también Butes, cuya historia parece
moldeada sobre la de su hermano Licurgo. Butes ataca a las mujeres
que celebraban el culto baquico en la Ftidtide y captura a una de ellas.
La mujer, encolerizada, invoca la ayuda de Dioniso quien, a su vez,
enloquece a Butes y lo impele al suicidio, arrojandose a un pozo.*

7 Apoll. 3,5, 1 [T 22].

77 Hyg. Fab. 132 [T 23] y 242, respectivamente. D. S. 3, 65, 5 narra el episodio sin
alusion a la locura de Licurgo, ni tampoco aparece enloquecido en el largo relato
de Nonn. D. 21, 1-169, donde, sin embargo, si enloquecen las mujeres de Nisa y los
boyeros arabes, por obra tal vez de Posidon o Rea, y dan muerte a sus hijos (105-120).
78 Serv. Aen. 3, 14.

7 P. Ross. Georg 1 11 [T 24]. Para el texto griego sigo la edicion de Furley (2007:
69-71). Sobre el papiro véase, ademas, Sutton (1987: 69-124) y Furley (2015), cuyos
estudios recogen la bibliografia precedente.

% D.S.5,50,5[T 25, cf. Guthrie (1987: 206-207 [1950: 169-170]).
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Lalocura ataca alos piratas tirrenos que habian raptado a Dioniso,
creyendo que era un simple mortal, y los impulsa a tirarse por la
borda del barco cuando el dios manifiesta su naturaleza divina. En la
version literaria mas antigua de este episodio, la del himno homérico,
la epifania de Dioniso se hace manifiesta por una serie de prodigios:
en la nave brota vino, brotan viiias y brota la hiedra; se describe el
espanto de los piratas y aunque no se menciona explicitamente la
locura,® si se insiste en la cordura del timonel, el nico que reconoce
a tiempo al dios y, sensato, mantiene el animo (&uet kvPepvrTny 6¢
cadepova Bupov €xovta). Autores posteriores, como Apolodoro,
Ovidio o Nono hablan ya de locura de los piratas que se arrojan al
mar y se convierten en delfines.*

La pavia subyace al tragico fin de Penteo, cuya negativa a
reconocer a Dioniso provoca la colera del dios. Penteo, disfrazado de
bacante, marcha al Citerdn, pero no sucumbe a la pavia saludable del
dios. Las bacantes, incitadas por Dioniso a castigar a quien se burle
de sus ritos, marchan enloquecidas por valles y pefiascos en pos de su
victima.® Al descubrir al impostor, las bacantes, con Agave, la madre
de Penteo, a la cabeza lo desmiembran en un arrebato de locura
extrema.* Son evidentes los efectos fisicos de la pavia, pues Agave
echa espuma por la boca y tiene las pupilas extraviadas. Mas adelante,
Cadmo describe el estado en que su hija Agave y el resto de bacantes
atentan contra Penteo.* En los tres pasajes es claro que la locura

81 H. Bacch. 7, 34-42, 47-54, cf. Herrero de Jauregui (2013: 103-108), con fuentes y
bibliografia. La famosa copa de Exequias (Munich, Antikensammlungen 2044, LIMC
III sv. Dionysos nr. 788), testimonio iconografico de este episodio, muestra a Dioniso
recostado en el barco cubierto por la vifia y navegando entre delfines, cf. Diez Platas
(2013: 319-321).

8 Apollod. 3, 5, 3 [T 26]; Ov. Met. 3, 592-691, esp. 670-671 [T 27]; Nonn. D. 45, 165
[T 28].

$ E. Ba. 1093-1094 [T 29].

8 E. Ba. 1122-1128 [T 30].

% E. Ba. 1295 [T 31].
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desaforada provocada por el dios tiene consecuencias funestas: quien
rehtye la pavia saludable es victima de la pavia sombria.®

También las hijas de Minias, rey de Orcomeno, rehtiyen el culto de
Dioniso y presas del delirio asesinan al hijo de una de ellas. Diversas
fuentes atestiguan este episodio pero solo Plutarco y Eliano ponen
de relieve el arrebato de locura que les lleva a cometer tal crimen.”
Aunque ninguno de ellos lo afirme, podemos suponer que el dios esta
detras de ese arrebato, a juzgar por los prodigios de signo dionisiaco
que acompanan la accién en el relato de Eliano: hiedras, vides,
serpientes y gotas de vino y leche inundan de repente la habitacion,
tal y como habian cubierto el barco de los marineros tirrenos que
raptan a Dioniso en el himno homérico antes citado.

La negativa a participar en el culto dionisiaco tiene en el mito de
las Miniades consecuencias funestas: la locura sombria que afecta a
las mujeres se traduce en la muerte de un familiar, un esquema que
se repite en el mito de las Prétides, las hijas de Preto, rey de Argos,*
a las que también hizo enloquecer Dioniso por haber menospreciado
sus ritos. Hesiodo podria ya conocer el motivo de la locura causada
por el dios, a juzgar por un fragmento trasmitido por Apolodoro.*
Se afirma aqui que la locura afecta a las Prétides en el momento en
que alcanzan la madurez fisiologica, que implica su salida del hogar

8 Sobre estos pasajes, cf. Dodds (1960% comm. ad loc.); Roux (1972: comm. ad loc.),
Seaford (2001% comm. ad loc.); Jiménez San Cristobal (2011: 181). Sobre la renuencia
de Penteo, cf. Massenzio (1970: 75-84), Gonzélez Merino (2009: 39-31).

8 Plu. Quaest. Gr. 299 E [T 32]; Ael. VH. 3, 42, 8-22 [T 33]. Véase también, Ant. Lib.
10; Ov. Met. 4, 1-42, 389-415. El mito de las Miniades y su relacién con las Agrionias
ha sido estudiado por Burkert (1983: 168-179), Bernabé (2010), con bibliografia.
Sobre las Miniades, véase también Massenzio (1970: 85-91); Bernabé (2014).

8 Sobre el complejo mito de las Prétides, véase especialmente Dowden (1989: 71-96)
y Casadio (1994: 51-122), con bibliografia; cf. et. Massenzio (1970: 91-98); Burkert
(1983: 168-173); Gonzalez Merino (2009: 32-33).

8 Apoll. 2, 2, 2 (Hes. fr. 131 [T 34]), ct. Henrichs (1974). En el mismo pasaje cuenta
Apolodoro que Acusilao atribuye la locura al hecho de haber deshonrado una estatua
de Hera; de hecho, en Bachil. 11, 40-112, la insania se debe a Hera. Para la discusion,
véase Casadio (1994: 51-61). Ael. VH 3, 42, presenta una version diferente en que las
Prétides son lascivas por la accién de Afrodita, cf. Kerényi (1976: 186), que habla de
ninfomania.
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paterno, por lo que el relato se ha puesto en relacién con ritos de
paso.” La narraciéon de Apolodoro contintia describiendo como las
Prétides, enloquecidas y en compaiiia de otras argivas, abandonaron
sus casas, mataron a sus hijos y marcharon al desierto.”’ De su
insania, provocada por la cdlera de Dioniso, las curé el adivino
Melampo, segun el relato de Diodoro Siculo, que no menciona a las
Prétides, sino a las mujeres de Argos en general.””

En Eléuteras, ciudad fronteriza entre Atica y Beocia, Dioniso
hizo enloquecer a las hijas de Eléuter porque se quejaron al ver
una estatua del dios ataviado con la égida negra. Para que cesase su
locura, Eléuter instituyo un culto a Dioniso Melanégida, una epiclesis
del dios de faceta sombriay caracter ctonio.” La historia es un aition
para explicar el culto del dios en Eléuteras, tal vez moldeada sobre el
ejemplo de los anteriores mitos de renuencia.

En los relatos analizados la pavia se convierte en un instrumento
con el que el dios castiga a sus adversarios. De todos los mitos quiza el
mas complejo es el de Licurgo, pues en los testimonios mds antiguos
el héroe enajenado ataca a Dioniso, pero su locura no estd causada
por el propio dios ni tampoco es él quien castiga su osadia, sino Zeus,
que lo deja ciego. Autores posteriores describen, en cambio, la locura
de Licurgo como un castigo infligido por Dioniso que lo lleva a matar
a miembros de su familia y desencadena su desgraciado final. En el
mito de Penteo, la negativa a reconocer a Dioniso y su culto motiva que
el dios arrebate a las bacantes que, enajenadas, dan muerte a Penteo. El
resto de relatos presenta un esquema muy uniforme: quienes rehtiyen el

% Brelich (1969: 472-473); Massenzio (1970: 94-96); Dowden (1989: 84,88-89);
Casadio (1994: 51-116).

ot Apoll. 2,2, 2 [T 35]; véase también Apoll. 3, 5, 2.

2 D.S. 4, 68,4 [T 36]. También Hdt. 9, 34, Paus. 2, 18,4y Apoll. 1,9, 12 generalizan y
mencionan a las mujeres de Argos, si bien en otras ocasiones Paus. 8, 18, 7 y Apollod.
2,2, 2 citan expresamente a las Prétides. Eusth. ad. II. 2, vs. 559 et 567 (I 445, 2-5 Van
der Valk) se hace eco de ambas versiones. Bachil. 11, 92-112 y Calim. Dian. 233-235,
atribuyen la sanacién de las hijas de Preto a Artemis.

% Sud. 1451, s.v. péhav [T 37], cf. Kerényi (1976: 163); Jiménez San Cristébal (2009a:
625-626).
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culto de Dioniso, caen victimas de la locura y bajo sus efectos cometen
atrocidades como dar muerte a los seres queridos. Solo dos relatos, el
de los piratas tirrenos y el de las hijas de Eléuter parecen sustraerse a
un final cruento: los piratas se transforman en delfines y las hijas de
Eléuter sanan con la institucion del culto a Dioniso.

5.2 La pavia sombria en el culto historico

La pavia sombria del mito contrasta con los testimonios referentes
al culto historico, en cuyo ambito apenas encontramos ejemplos de
acciones o actitudes violentas causadas por un enloquecimiento o
delirio momentaneo.

En un enigmatico y discutido fragmento atribuido a Heraclito,
el fildsofo asimila a Hades con Dioniso y parece criticar e, incluso,
rechazar, la poavia que preside los ritos dionisiacos con sus
procesiones e himnos a los falos.”* Aunque la capacidad mortifera de
Dioniso y su estrecha conexion con el mundo del Mas Alla justifican
el establecimiento de una relacion directa entre Dioniso y Hades, el
texto no puede desvincularse del pensamiento de Herdclito para quien
Dioniso representa unos valores opuestos a los suyos. Para el fildsofo
de Efeso la pavia dionisiaca se traduce en embriaguez que torna
insensatos a los hombres, los entorpece y les impide encaminarse por
la via correcta. Dioniso y Hades son el mismo porque embriagarse
significa, en el contexto de la filosofia de Heraclito, humedecer el
alma, lo que, a su vez, equivale a sumergirla en el Hades, en el mundo
de ultratumba y de la muerte. Como dice Casadestus, “Dioniso, dios de
la exaltacion de la sexualidad y de la alegria de vivir, se identifica con
el dios de la muerte, porque los poseidos por el vino, al humedecer
su alma, se sumergen en un mundo de insensatez e irracionalidad,

% Heraclit. 22 B 15 Diels-Kranz (50 Marcovich) [T 3]. Sobre la interpretaciéon de
este texto, véase Marcovich (1967: 250-255); Casadesus (2002: 104); Jiménez San
Cristébal (2007b, 109-110 n. 54). Casadesus (2008: 1088-1089) y (2013b: 253-273,
con bibliografia), cuyos puntos de vista seguimos y tratamos de sintetizar aqui.

CARTOGRAFIAS DEL YO EN EL MUNDO ANTIGUO 190



porque el estado de embriaguez equivale a inundar y apagar el halito
vital del alma”*

Desde esta perspectiva, la pavia alcanzada mediante el vino
podria resultar sombria. Sin embargo y pese a los temores del fildsofo,
la embriaguez parece mas ligada al mundo del simposio que al de los
ritos, a juzgar por la ausencia de testimonios escritos que la vinculen
a la pavia ritual. Debe tenerse también en cuenta que las mujeres,
que son quienes alcanzan el estado de pavia en muchos de los ritos
analizados, en principio no bebian vino.*

Otro posible testimonio de ritos violentos vinculados con la
pavio sombria del mito lo transmite Plutarco, asociado al mito de
las Minfades. Durante la fiesta de las Agrionias de Orcomeno, el
sacerdote perseguia a un grupo de mujeres espada en mano y si
alcanzaba a alguna, podia darle muerte.” No se menciona el estado
de pavia de los participantes, aunque si se alude a ella a proposito
del mito que, segtin Plutarco, es el aitiov del rito. Se ha sostenido
también que la persecucion de las mujeres por el sacerdote es el
correlato ritual del ataque de Licurgo a Dioniso y sus nodrizas en
la Iliada,’® pero con una inversion de papeles: en el mito Dioniso es
el perseguido, mientras que aqui el sacerdote que lo representa es el
perseguidor. En cualquier caso, en la ficcién la violencia es extrema:
Licurgo es un homicida que empufa una aguijada, mientras que las
Minfades despedazan al hijo de una de ellas. En cambio, en el rito
la persecucion mortal no suele pasar de la mera escenificacion; la
muerte de una de las mujeres parece ser accidental como sugieren las
consecuencias funestas de la actuacion del sacerdote y la destitucion
de su familia del privilegio del sacerdocio.”

% Casadesus (2013b: 272-273).

% Henrichs (1982: 140 y n. 13) con bibliografia; Ustinova (2018: 182).

% Plu. Quaest. Gr.299 E-F [T 32], cf. Otto (1997 [1948?]: 78); Guthrie (1987:197-198
[1950: 162]); Ustinova (2018: 183-184). Sobre las Agrionias, cf. Bernabé (2010), con
bibliografia.

% Casadio (1994: 93), Bianchi ap. Casadio (1994: 95); Bernabé (2010: 375-376).

% Burkert (1983: 175); Bernabé (2010: 376-377).

CARTOGRAFIAS DEL YO EN EL MUNDO ANTIGUO 191



Con episodios violentos se han relacionado también a las
Catagogias, una fiesta celebrada en varias ciudades jonias de la costa
occidental de Asia Menor, de la que dan cuenta distintas inscripciones
griegas de época helenistica e imperial, las Actas de San Timoteo, un
relato de Focio y probablemente también un pasaje de Plutarco.'” Las
Actas y Focio subrayan el desenfreno de las Catagogias de la ciudad
de Efeso, con gente disfrazada indecorosamente y enmascarada que
portaba imdgenes divinas, cantaba, atacaba con palos a hombres y
mujeres ilustres, cubria de sangre lugares destacados de la ciudad
y cometia crimenes no accidentales, como el martirio del obispo
Timoteo en torno al afio 97-98 d. C. La informacidn que se extrae de
la epigrafia no refrena, sin embargo, esa imagen violenta de la fiesta, lo
que lleva a pensar en cierta exageracion por parte de los testimonios
cristianos. Las noticias sobre rituales manchados de sangre pueden
ser un eco de los sacrificios, seguramente de victimas animales, los
palos son facilmente identificables con los tirsos y en las referencias
a elementos indecorosos se ha querido ver una alusion a los falos que
se portaban en las procesiones dionisfacas. Tampoco hay rastro de
violencia en un pasaje de Plutarco que narra la llegada de Antonio a
Efeso a principios del afio 41 a. C.!! El triumviro es recibido como
un nuevo Dioniso en medio de un cortejo de personas disfrazadas
de bacantes, panes y satiros y con la ciudad llena de hiedra, tirsos,
salterios, siringes y flautas, una celebraciéon que coincide con las
Catagogias. Comparando a Antonio con el dios, afirma Plutarco que
Dioniso es Caridotes y Meliquio, esto es portador alegria y propicio,
pero a la vez Omestes y Agrionio, es decir, cruel y salvaje. Esa alusion
a la faceta de un Dioniso alejado de la civilizacion y el orden puede
hacer referencia a la pavia desatada en un ritual presidido por las

100 IMilet VI 3 1222, lin. 14-23, IPriene 174, IClaros I p. 65 col. I, lin. 33-39, IK 13,
661, lin. 14-24, IGII* 1368 col. 11 lin. 111-117; Acta S. Timothei, p. 11-12 Usener [T 38],
cf. Usener (1877:7-13 [= 1914, 83-89]); Phot. Bibl. cod. 254 [T 39]; Plu. Ant. 24, 4-5 [T
40]. Sobre las Catagogias, véase Tassignon (2003) y Jiménez San Cristobal (2016), que
recoge los textos griegos con traduccion al castellano y copiosa bibliografia.

100 Plu. Ant. 24, 4-5 [T 40], cf. Jiménez San Cristébal (2016: 39 y n. 33).
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danzas, tal vez frenéticas, y la musica, pero no estariamos aqui ante
una pavia sombria, sino saludable.

En la arcadica Alea se celebraba cada dos afios, segun Pausanias,
una fiesta dionisfaca llamada Escierea en la que, por orden del
oraculo de Delfos, se azotaba a cierto nimero de mujeres, si bien a
priori nada sugiere un vinculo entre este rito violento y la pavia.'? E1
propio Pausanias compara los azotes con los que reciben los jovenes
espartanos ante Artemis Ortia, un rito de paso conducente a estimular
la fecundidad femenina. Dioniso no es un dios de la fecundidad,
aunque en las Antesterias se produjese simbolicamente una unién
sagrada entre el dios y la basilinna.'” Es posible que la practica de los
azotes fuera antigua y que se haya integrado, por recomendacion del
oraculo, en el culto de Dioniso.'* A ello podria haber contribuido la
difusién de imagenes literarias como las mujeres aguijoneadas por
Dioniso o la persecucion del dios por Licurgo, movido por un acicate
divino, que podrian haber sido interpretadas metaféricamente como
castigo en forma de azotes.'” En el himno a Dioniso que contiene el
P. Ross. Georg I. 11 se dice que los satiros se arrojan contra Licurgo
y lo hieren con tirsos cubiertos de verde, en un claro ejemplo de
azotamiento. En los ultimos anos se ha puesto de relieve la funciéon
cultual de este himno, expresada en la exhortacion final al canto del
propio texto, y se ha pensado que el papiro puede ser uno de los
textos liturgicos que los sacerdotes dionisiacos solian emplear para
celebrar ritos.'” Algunos estudiosos han puesto en relacion los azotes
infligidos a Licurgo en el himno con la escena de la Villa de Los

102 Paus. 8, 23, 1. cf. Nilsson (1906: 299-300); Otto (1997 [19482]: 79); Jost (1985: 433-
434); Ustinova (2018: 183). Sobre los azotes en el ritual de Artemis Ortia véase, ex. gr.
Des Bouvrie (2009); Solima (2011: 186, 195, 223-225).

1 Sobre lo cual, véase Spineto (2005: 76-86), con bibliografia.

104 Nilsson (1906: 299-300); Jost (1985: 433).

19 E. Ba. 119 [T 16], id. 665-666 Pdkyag motviddag ioidwv, ai tijode yfg / olotpotot
Aevkov k@Aov eEnkovtioay, “he visto a las bacantes venerables, que por tierra han
lanzado como dardos sus desnudas piernas bajo un frenético aguijon”; Eumel. 27
West (Sch. [D] Hom. IL. 6.131) [T 9].

1% P Ross. Georg 1. 11, vv. 20 [T 24], Zumbo (1997: 1073-1078); Furley (2015: 122-
123, 127-135); Jiménez San Cristobal (en prensa, 2).
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Misterios en Pompeya, en que aparece una bacante aparentemente
azotada por una figura alada.'” La flagelacion, real o ficticia, puede
haber sido, por tanto, un elemento de iniciacion en ciertos cultos de
Dioniso y, en este sentido, el azote de Licurgo puede ejemplificar un
momento en la iniciacion de los fieles, ademas de ser un exemplum de
la locura sombria que aflige a los enemigos del dios.

Otros posibles ejemplos de ritos violentos dionisiacos parecen
de dificil confirmaciéon. Se han vinculado las epiclesis Dioniso
Omestes y Omadio con sacrificios humanos, considerados algo cruel
y extraordinario en el mundo griego; aunque pudieron darse casos
esporadicos, el sacrificio humano no fue nunca un acto de culto
institucionalizado.'”® En varias biografias, Plutarco narra el sacrificio
de tres prisioneros persas en honor Dioniso Omestes.'* Sin embargo,
en otros pasajes plutarqueos como Sobre el refrenamiento de la ira o
Antonio, que citdbamos antes a propodsito de las Catagogias, la misma
epiclesis subraya la doble naturaleza de Dioniso y de su elemento
por excelencia, el vino, que pueden presentar una cara amable,
reconfortante y liberadora o pueden ser enloquecedores y crueles.''
Eliano cuenta que las mujeres lacedemonias y las de Quios padecian
del mismo ardor baquico que Prétides y Miniades y las de Quios
despedazaron un nifio como si fuera un cervato.!'! Otras noticias
sobre sacrificios humanos en cultos dionisiacos son transmitidas por
autores tardios como Clemente de Alejandria (citando a Dosiades) o
Porfirio y no precisamente parciales." Si a ello se suma su caracter

17 Sutton (1987: 87); Furley (2015: 130), con bibliografia sobre los frescos. Sobre
la flagelacion en esta escena, véase, ademds, Seaford (1981: 255 n. 39, 262 y n. 89).
Turcan (2003: 100-101), en cambio, no contempla esta interpretacion.

1% Véase, ex. gr., Henrichs (1981); Hughes (1991); Bonnechere (1994); Bonnechere-
Gagné (2013) con un status quaestionis y bibliografia.

109 Plu. Them. 13, 2, 5; Pel. 21, 3, 9; Arist. 9, 2.

10 Plu. Coh. ira 13, 462 y Ant. 24, 4-5 [T 40]. Véase también, Jiménez San Cristobal
(en prensa).

11 Ael. VH 3, 42, cf. Nilsson (1906: 306); Graf (1985: 77-79); Hughes (1991: 127 y n.
160); Bonnechere (1994: 223-224).

12 Clem. Al. Prot. 3, 42, 5 (= Dosiades FGH 458 F 7); Porph. Abst. 2, 55 (= Euelpis
Carystius (FGH 4 F 1), cf. Henrichs (1981: 206, 222 y n. 4); Graf (1985: 74, 76);
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excepcional (ejemplos escasos y, de ellos, alguno ambiguo), parece
dificil sostener que el valor de las epiclesis Omestes y Omadios estén
en origen vinculados a los sacrificios humanos. Como ha sugerido

13 esta practica podria ser una inferencia a partir de los

Henrichs,
aspectos mds salvajes del dios y de los mitos menadicos a él asociados.
Y, afiado, un intento de trasladar a la practica cultual la pavia sombria
del mito.

No entro aqui a valorar otras manifestaciones violentas asociadas
tradicionalmente a los ritos dionisiacos como son la wpogayia, la
ingestion de carne cruda, y el onapayuog, el desmembramiento de
victimas animales, porque la mayoria de los testimonios sobre ellas
provienen de la ficcién ritual, como las Bacantes o los Cretenses de
Euripides, pero sobre todo porque no se dice en las fuentes escritas
que tales ritos estén provocados o se hagan bajo los efectos de la

pavia ni tampoco que con ellos se alcance una euforia desmedida.'**

6. Conclusiones

Llegados al final podemos extraer algunas conclusiones. Al inicio
de nuestro estudio sefialdbamos la dificultad para definir y traducir
el término pavia, dificultad derivada fundamentalmente de los
distintos valores del verbo paivouat, que puede significar, en lineas
generales, estar furioso o ser presa del delirio, o ambas cosas a la
vez. Dioniso, a quien corresponde el patronazgo de la pavia teléstica
segun Platon, recibe el calificativo de pawvépevog que entrana el
doble valor de delirante y furioso: el dios va a la cabeza de su tiaso

Hughes (1991: 121, 127); Bonnechere (1994: 223-224).

13 Henrichs (1981: 222 n. 5y 6); Hughes (1991: 133-134 y n. 185).

"4 En las imdgenes, en cambio, si parece haber una relacion causa-efecto entre la
pavia y el onapaypdg de animales por las ménades, como ha mostrado Villanueva
Puig (2010: 72, 76-80). Sobre la wpogayia véase n. 41 y sobre el omapayuog n. 48.
Falta, sin embargo, un estudio global y en profundidad de la relacién entre la povia y
la wpogayiay el omapayuoc.
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provocando el delirio ritual, pero el frenesi puede tornarse en furia
destructora. La pregnancia del epiteto patvouevog expresa lo que
va a ser una constante en los mitos y ritos orgidsticos del dios: por
un lado, la locura, el éxtasis, el delirio o el frenesi, lo que hemos
llamado pavia saludable, y, por otro, el impetu, la furia que puede
tornarse en violencia destructiva, es decir, la pavia sombria. La
pavia saludable puede infundirla Dioniso, pero son sus devotas
quienes la alcanzan mediante celebraciones orgiasticas que incluyen
ascensiones a la montafa, danzas frenéticas o ingestion de hiedra.
Esta pavia esta atestiguada tanto en la ficcién literaria como en el
culto real y sus sintomas y consecuencias no parecen muy distintos
en ambos contextos. Suponemos que la pavia saludable tiene efectos
catarticos en el sentido que sirve para calmar tensiones y liberarse de
las estrictas convicciones de la vida cotidiana, marcando una ruptura
que dura mientras dura el rito.

Por su parte, la pavia sombria, esto es, la furia demoledora
suele provocarla Dioniso entre quienes rechazan su culto y sus
consecuencias son nefastas: el despedazamiento de animales o la
muerte de personas. Esta locura en su grado extremo se manifiesta
solo en la ficcion literaria. No sabemos si en el culto real determinados
ritos en los que hay un grado de violencia mas moderado, como
persecuciones o fustigaciones, pretendieron en algin momento
hacerse eco de la cdlera encarnada miticamente por el dios.

La ambivalencia de Dioniso paivépevog no supone una
contradiccion o, al menos, una sorpresa en una divinidad como
Dioniso, cuyas epiclesis cultuales son a menudo contrapuestas.
Asi, como sefala Plutarco [T 41], Dioniso puede ser Caridotes, el
que porta alegria, y Meliquio, el amable y propicio, epitetos que
representan la civilizacién y el orden, pero también Dioniso Omestes,
el cruel, y Agrionio, el salvaje o campestre, calificativos que aluden a
su faceta salvaje.

La combinacién de vitalidad desaforada y violencia letal implicita
en Dioniso patvopevog y en la pavia ritual es la misma combinacion
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que encontramos en el vino, el principal atributo del dios. El
vino puede desatar la euforia, desinhibir, pero también provocar
enfrentamientos o reyertas de efectos devastadores. Vino y pavia
teléstica son dos formas de acercarse a Dioniso, la una limitada a los
hombres, la otra orientada sobre todo a las mujeres.
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APENDICE DE TEXTOS

[T 1] PL Phdr. 265b Trig 0¢ Ociag tettapwv Oedv tétTapa pépn Stehopevol,
HaVTIKNY pev émimvolay AmoAwvog 0évteg, Atovdoov 8¢ TeleoTwkny,
Movo@v §° ad momtikny, tetaptny 8¢ A@poditng kol "Epwtog, épwtikiy
paviav éprioapév te dpiotny etvat

En la (mania) divina distinguiamos cuatro tipos, atribuyendo a Apolo
la inspiracion profética, a Dioniso la teléstica, a las Musas la poética y a

Afrodita y Eros la cuarta, la mania erética, que dijimos era la mejor.

[T 2] Pl Phdr. 244e &A\& pny voowv ye kai moOvov TV peyiotwy, & 8m
ToAAU@V €K UNVIHATV TTo0EV €v TIOL TOV Yev@dV 1) pavia éyyevouévn kal
TpoPNTELGATQ, OIG £5eL dmaldaynv nipeTo, kataguyodoa mpdg Bedv edXAG
Te Kai Aatpeiag, 60ev 81 kabBappdv te kal telet@v TVXODOA (Sc. 1} pavia)
¢EGvTn énoinoe TOV EaThg £xovta TPOG Te TOV TMapPOHVTA Kal TOV Emelta
XPOVOV, Aoty T® 0pOdG HavéVTL Te Kal KATAOXOUEVW TAOV TTAPOVTWVY KAKDV
€0POLEVT.

Pero la mania, que aparecia y se hacia voz oracular, se revelé a los que
necesitaban una liberacion de enfermedades y de los mayores sufrimientos,
que sobrevienen de alguna parte a ciertas estirpes por antiguas culpas,
recurriendo a suplicas y adoraciones a los dioses. Llegé asi (i. e. la mania)
a purificaciones y rituales e hizo indemne para el presente y el futuro al
que participaba de ella, procurando, ademads, una liberacion de los males

presentes para aquel que enloqueciera y estuviera poseido rectamente.

[T 3] Heraclit. 22 B 15 D.-K. (50 Marcovich) ei uf| yap Atovoowt moprnrv
¢moLovVTOo Kai Buveov duopa aidoiototy, avardéotata eipyaot’ dv- wvtog 8¢
Aidng kai Atovvoog, dtewt paivovtat kai Anvaitovaty.

De hecho si no celebrasen una procesion en honor de Dioniso y no entonasen
un himno a los falos, harian lo mas desvergonzado, pero Hades es el mismo
que Dioniso, por el cual enloquecen y celebran rituales.

[T 4] Hdt. 4. 79 Zkvbat 8¢ 1o Pakxevety mépt "EAAnot oveldiovot: od

yap @act oikodg eivar Bedv é€evpiokety todtov doTig paiveoBar évdyet
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avBpwmovg. ‘Eneite 8¢ étehéobn 1@ Bakyeiw 6 XkVAng, Témpnotevoet t@v
TG Bopuobeveitéwy mpog tovg ZkvBag Aéywv. Muiv yap katayehdte, @
Zx00at, 8t Pakyevopev kai fiuéag 6 Bedg AapPaver: viv 00Tog 6 Saipwy kai
TOV DpéTepov Pactéa AeAdPnke, kai Pakyebel Te kal v1d Tod Beod paiveta.
el 8¢ pot dmiotéete, Emecbe, kai LUIv Eym Seiw’.

Y los escitas les reprochan a los griegos que hagan el baco, pues dicen que
no es natural reconocer como dios a este, que insta a los hombres a ponerse
fuera de si. Y una vez que Escilas cumpli6 los ritos de Baco, se encar6 con los
escitas uno de los boristenitas diciéndoles: “en verdad, os mofais de nosotros,
escitas, porque hacemos el Baco y el dios se apodera de nosotros, pero ahora
esta divinidad se ha apoderado también de vuestro rey y él hace el baco y

esta fuera de si por el dios. Si desconfiais de mi, seguidme y os lo mostraré”

[T 5] PL. Lg. 672b Adyog Tig dpa kai grijpn oppel twg @6 6 B0 00Tog VT
Tiig untpvds “Hpag StepopnOn tiig Yuxiig Ty yvauny, 810 tag te Pakyelag
Kai Tdoav Thv pavikny euPdAAet xopeiav Tipwpovpevog: 80ev kai TOV otvov
i TodT’ avto Sedwpnrat.

Corre cierto relato y a la vez tradicién de que este dios fue despojado del
entendimiento del alma por su madrasta Hera y que por esta razoén, en
venganza, introdujo el delirio baquico y la danza coral frenética. Y por este

mismo motivo nos fue dado también el vino.

[T 6] D. S. 4, 3, 2-3 kai TovG puev Bowwtovg kai tovg dAAovg “EAAnvag kal
Opdxag dmopvnpovevovtag g katd v Tvdikiv otpateiog katadeiat g
Tpretnpidag Buoiag Atovoow, kai TOv Bedv vopiley katd TOV xpovov todtov
noteloBat Tag mapd Toig dvBpwmolg émpaveiag. 610 Kal mapd TOANAIG TOV
EMVidwv moAewv Sl TPV ¢TdV Pakyeld Te yovak@v dBpoilecbat, kai
Tais apBEvolg vopupov eival Bupoogopeiv kai cuvevBovatalery evalovoalg
Kai TiHOoag TOvV Bedv- TG 8¢ yuvaikag katd ovotipata Buotdlev @ Be®
Kkai Bakyevewy kai kaBoAov TNy mapovoiov DVelv ToD ALOVOOOV, HIHOVUEVAG
TaG ioTopovpévag TO makatdov mapedpeve @ Bed pavado.

Los beocios, los otros griegos y los tracios, en recuerdo de esta expedicion

a la India, se dice, han instituido sacrificios trietéricos en honor de Dioniso
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y creen que el dios se manifiesta entre los hombres en ese momento. Por
este motivo, en muchas ciudades griegas, cada dos afios, se retnen tiasos de
mujeres y es norma que las jovenes solteras porten el tirso, se entusiasmen
gritando el evohé y honrando al dios. Las mujeres casadas, en grupo, celebran
sacrificios al dios, hacen el baco y, en suma, cantan la venida de Dioniso,
imitando a las ménades que, segun la tradicion, fueron antafio comparieras
del dios.

[T 7] August. Hipp. Ep. 17, 4 primo illud abs te quaero, quo modo oblitus
sis Liberum illum, quem paucorum sacratorum oculis committendum putatis.
Deinde tu ipse iudicas nihil aliud te agere voluisse, cum publicam sacrorum
vestrorum celebrationem commemorares, nisi ut nobis decuriones et primates
civitatis per plateas vestrae urbis bacchantes ac furentes ante oculos quasi
specula poneremus. In qua celebritate si numine inhabitamini, certe videtis
quale illud sit, quod adimit mentem.

Y te pregunto, lo primero, ;por qué te has olvidado de aquel Liber, que
pensais debe reservarse para los ojos de unos pocos iniciados? Y, en segundo
lugar, tG mismo indicas que lo tinico que te mueve al recordar la puablica
celebracién de vuestros ritos es poner ante nuestros ojos, como ante un
espejo, a los decuriones y magistrados de la ciudad que se comportan como
bacantes en delirio por las plazas de esa vuestra urbe. Si en tal celebracién
estais poseidos por el numen, ya veis, sin duda, qué numen es ese que quita

el juicio.

[T 8] II. 6, 130-140

ovd¢ yap ovd¢ AphavTtog viog, kpatepog Avkoopyog, 130
St 1y, 8¢ pa Beoiowy Emovpaviolow Epilev-

66 moTe patvopévolo Atwvooolo Tidrvag

s o

oebe kat’ Nydbeov Nvonjiov, ai §” dua mdoat

BVobAa xapai katéxevay, Ui’ &vdpogovolo Avkovpyov
Bewvopeval BouvmAfyt. Atwvvoog 8¢ goPnOeig 135
S00ed” aNoOG katd kdpa, OéTig 8 vmedéfato kOATWL

de1dota- kpatepdg yap €xe TPOHOG AVEPOG OHOKATL
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T@L pév Emert’ 0dvoavto Beot pela {wovteg,

Kai v TupAov €0nke Kpovov mdig- ovd” dp’ €1t Snv

MV, €nel dBavarototy amrxBeto néot Oeoiowv. 140

Pues ni siquiera el hijo de Driante, el vigoroso Licurgo,

que trababa disputa con los dioses celestiales, vivié mucho tiempo.

Una vez a las nodrizas del delirante Dioniso

acosaba por el sacratisimo Niseo y ellas, todas a una,

dejaron caer sus tirsos al suelo, por Licurgo, el homicida,

golpeadas con una aguijada. Y Dioniso, aterrado,

se sumergio en el oleaje de la mar y Tetis lo acogié en su regazo,
temeroso, pues lo domefiaba un temblor violento por la amenaza del varén.
Mas con aquel enseguida se enojaron los dioses que viven regaladamente
y lo dejo ciego el hijo de Crono; entonces ya no mucho mas tiempo

vivio (i. e. Licurgo), porque se hizo odioso a los dioses inmortales todos.

[T 9] Eumel. 27 West (Sch. [D] Hom. I. 6, 131) Aidvvoog, 6 AtdG kai
Zepghng maig, €v KvBéloig tiig Ppuyiag vmo tig Péag tuxav kabappdv
kai SdaxBeig Tag teletag kol AaPwv mdcav mapd tiig Beod TNV Staokevny,
avd maoav EPEPETO TNV YAV XOPELWV Kal TEAETAG TOLOVHEVOG, Kal TIHOV
TUYXAVWYV TIPONYEITO TAVTWV TOV avBpwnwy. Tapayevouevov 8¢ avtov eig
v Opdukny, Avkodpyog 6 Apvavtog Avmroag Hpag pioet, powmt dnehadvel
TG YAG kol kafdmretar avt@v kol T@OV TOOTOL TIONVOV. ETVYXAVOV
yap avt@L ovvopyaovoat Benddtwt 8° Ehavvopevog paotyt TOv Bedv
gomevde TipwpnoacBal. 6 8¢ OO déovg eig TV Bdhacoav katadvvet, kai
1o Oétdog vodapPavetat kai Evpuvoung. 6 odv Avkodpyog odk dpiobi
SvooePnoag, Edwke TNV €€ avBpwmwy Siknv. denipédn yap mpog 100 Aldg
ToLG 0@BalpoG. TAG ioTopiag ToANoi épvriodnoay, tponyovpévwg 8¢ 6 v
Evpwniav memomnkmg Ebuniog.

Dioniso, el hijo de Zeus y Sémele, que se hallaba en Cibele de Frigia
purificandose con Rea, tras haber aprendido las feletai y haber recibido
formacion de la diosa, recorria toda la tierra, guiando sus coros, celebrando
las teletai y recibiendo honras, y era seguido por todos los hombres. Pero al

llegar a Tracia, Licurgo, el hijo de Driante, doliéndose por el odio de Hera,
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lo expulsa de la regién con una aguijada y le ataca a €l y a sus nodrizas, pues
estas se hallaban participando con él en los ritos. Movido por un acicate de
origen divino, se apresuraba a castigar al dios, y este, por miedo, se zambulle
en el mar y es acogido bajo la proteccién de Tetis y de Eurinome. Asi que
Licurgo, no sin sancion, al haber actuado impiamente, pago el castigo de los
hombres, pues se vio privado de la vista por Zeus. La historia la contaron

muchos, pero en primer término, el autor de la Europia, Eumelo.

[T 10] E. Hyps. fr. 752 Kannicht

Aovvoog, 66 Bupootot kai veBp@v Sopaig

kaBdmntog év mevknot Iapvacov kdra

mnda xopevwv mapbévorg oLV Aehgioty.

Dioniso, guarnecido con tirsos y pieles de cervato, brinca por el Parnaso,

entre teas, danzando en compaiia de sus doncellas delfias.

[T 11] E. Ba. 144-150

Svpiag 8’ wg APavov ka-

Tvov 6 Bakyelg avéxwv

TUPoWSN PAOYa TEVKAG

¢k vapOnkog aiooet

Spopwt kal xopolotv

mAavdtag épedilwv

laxaic T avamdAAwv

TPLPEPOV <Te> TAOKAOV €ig aifépa pimTwv.

Levantando la antorcha de pino ignea, como humo de incienso de Siria,
el Baqueo, salta con el tirso, moviendo con sus gritos a la carrera y a las
danzas a sus devotas errantes, agitando en el aire su afeminada cabellera y

desmelenandose.

[T 12] Theocr. 26, 10-15
[TevBedc & aMPatw métpag dmo mavt’ €Bewpet,
oxivov £ dpxaiav katadvg, Emxwptov €pvog.

AdTovoa pata viv avékpaye Sewvov idoioa,
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ovv 8’ étapake moaiv paviwdeog Spyla Bakyw,

gEamivag €moioa, T& T ovy OpéovTe Béfalot.

paiveto UEv T’ avtd, paivovto 8 dp’ e0BL kol dAAat.

Penteo lo contempla todo desde una pefia elevada, escondido en un viejo
lentisco, brote autéctono. Autdne, que lo vio la primera, lanzé un terrible
grito y, avanzando de repente, removi6 con sus pies las ofrendas del delirante
Baco, las que el profano no contempla. Enloquecié ella y enloquecieron

enseguida también las demas.

[T 13] Clem. Al Prot. 2, 12, 2 Awdvvoov patvoAnv opytalovot Baxyot
opo@ayia TNV iepopaviav dyovteg kai TeAIOKOVOL TAG KPEOVOUiaG TOV
QOVwV Aveoteppévol Tolg dgeoty, émolohblovteg Eddv, Edav ékeivny,
OU fjv N mA&vn mapnkolovBnoev- kai onueiov Opyiwv Pakxikdv @G 0Tl
TeTENEOEVOG.

Los bacos cumplen ritos orgiasticos a Dioniso delirante, celebran el
delirio sagrado con la ingesta de carne cruda y distribuyen la carne de las
victimas coronados con serpientes al grito de “evai’, aquella “evai’, por la
que sobrevino el extravio. Pues el simbolo de los ritos orgidsticos es una

serpiente consagrada.

[T 14] h. Cer. 384-386

(...) 1) 8¢ idoDoa

&, nite pavag 6pog kata daokiov BANLG,

Ella, al verla, se lanzé como una ménade, montaia abajo, por el sombrio

bosque.

[T 15] S. Ant. 1147-1152

T mhp mvedvVTWVY

xopay’ dotpwy, Vuxiwv

@Beypdrtwyv éniokore,

Znvog yévebhov, mpogdvnd’,

dvak, oaic dpa mepmololg 1150

Oviaowy, ai og parvopevat Tavvuyot
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xopevovat Tov tapiav Takyov.

iT4, el que organiza los coros de los astros que exhalan fuego, guardian de las
voces nocturnas, vastago de Zeus, muéstrate, soberano, con tus servidoras
las Tiades, que exaltadas te celebran con danzas toda la noche, a ti, Yaco el

administrador de bienes!

[T 16] E. Ba. 114-119

(...) avTika y& méoa xopevoel-

Bpoptog edt’ &v &yni Bacoug-

elc 6pog eic 6poc, EvBa pével

OnAvyevng 6xhog

ae’ lot@v mapd kepkidwv T’

oiotpnBeig Atovoowt.

Pronto la comarca entera danzard, cuando Bromio guie sus tiasos al monte,
al monte, donde espera la tropa de mujeres, lejos de telares y ruecas,

aguijoneada por Dioniso.

[T 17] Plu. Virt. mul. 249 E Tov év Owkedot TUPAVVWV KATEIANQOTWVY
Agh@olg Kkai TOV igpdv kAnBévta modepov OnPaiwv moAepovvtwy TPOG
avTovG, ai Ttept TOV ALOVLOOV yuvaikes, &g Ouiddag dvopdiovory, Expaveioal
Kai epurhavnBeioal voktog Ehabov év Augioon yevopeval. katdkormot &
ovoat kol PNdEmw tod Ppovelv mapdvTog avtais év TR dyopd mpoépevart T&
owpata onopadnyv éketvto kabeddovoat.

Cuando los tiranos de Focide tomaron Delfos y los tebanos declararon
la llamada guerra santa contra ellos, las mujeres devotas de Dioniso, las
llamadas Tiades, fuera de si y yendo de un lado para otro, por la noche
llegaron sin ser vistas a Anfisa. Como estaban cansadas y la cordura no

estaba con ellas, se tumbaron en el 4gora y yacian dormidas aqui y alla.

[T 18] Paus. 10, 32, 7 t& 8¢ ve®dv T¢ €0TLv AvwTépw Ta drpa kal ai Ouiadeg
&7l TOUTOLG T® AloVUOW Kai T ATOANwVL paivovTat.
Las cumbres (i. e. del Parnaso) estan por encima de las nubes y en ellas las

Tiades enloquecen en honor de Dioniso y de Apolo.
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[T 19] S. Tr. 216-221

aipoptat 008 andoopat

TOV adAOV, @ TUpAVVE TAG EUAG PPEVOG.

idov [ dvatapaooet

€00i,

0 K1o00G dptt Paicyiov

Vo0TPEPWY AAAAY.

Estoy exaltado y no despreciaré la flauta, jdueiia de mi alma! Mirame, la

hiedra me perturba, jevohé!, trayendo rivalidad baquica.

[T 20] Plu. Quaest. Rom. 291 A Aypiwvioig 6¢ kai Nvkteliolg (i. e. 6 kittdg),
@V & TOANA S1& oKkOTOVG Spdtat, TapeaTiv. fi kal ToDTO GLPBONKT Bidowy
Kai PakxevpdTwy dmayodpevolg fv; ai yap évoxol Toig Pakyikoic mabeot
yuvaikeg e0OVG €M TOV KITTOV QépovTal, Kol OTapATTOVOL SpaTTOpEVaL TATG
xepot kal SteaBiovoat T0iG oTOHACY: HOTE Uiy TAVTEADG Ambavovg eivat
ToUG AéyovTag, 6Tt kol TTvedpa paviag Exwv £YepTIKOV Kol TAPAKLVITIKOV
¢klotnol kai omapdtrel, kol OAwg Gowvov émayet uébnv kai xapdv Toig
EMOQAA®DG TTPpOG évBovatacpov €xovot.

Pero estd presente (i. e. la hiedra) en las Agrionias y las Nictelias, que en
su mayor parte se celebran de noche. ;O es que habia una prohibicién
simbolica de los tiasos y ritos bdquicos? Pues las mujeres, poseidas de
baquicos padecimientos, enseguida se lanzan a por hiedra, la despedazan
agarrandola entre sus manos y la devoran con sus bocas. Asi que no andan
en absoluto descaminados los que dicen que la hiedra, que posee un soplo
de locura que estimula e incita al movimiento, pone fuera de si y perturba
y, en general, provoca una embriaguez sin vino y alegria a quienes tienden

peligrosamente al entusiasmo.

[T 21] S. Ant. 955-965

LebxOn & d&bxoAog maig 6 ApdavTog,
'Hoéwvdv Bactieds, keptopiols dpyais,
¢k Atovhoov meTpw-

det KatdQapkTog £v Seopd.
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oUTw Tag paviag Setvov drnootalet

avOnpov Te [EVoG. KEIVOG EMEYVw Havialg

yadwv Tov Beov €v kepTopiolg yhwooag.

Tabeoke pEv ydp €vhéovg

yovaikag e0ov te op,

@ adAovg T’ Hp£bile Movoag.

Fue sometido el irascible hijo de Driante, rey de los edonos, por orden de
Dioniso encerrado en rocosa prision a causa de su injuriosa colera. Asi va
extinguiéndose el furor terrible y vigoroso de su locura. Aquel se dio cuenta
de que en su locura atacaba al dios con injuriosas palabras. Pues pretendia
apaciguar a las mujeres poseidas por el dios y el fuego del evohé y provocaba

a las Musas amigas de las flautas.

[T 22] Apoll. 3, 5, 1 adBig 8¢ ai Bakyal eéxvOnoav égaigvng, Avkovpyw 6¢
paviav évenoinoe Advuoog. 6 8¢ pepnvog Apvavta tov maida, apméAov
vopilwv kKAfua KOTTe, TeAéket TAREAG ATEKTELVE, Kal dkpwTNpLaoag adTtov
E0w@povnoe. TG 8¢ yi¢ Akapov pevovong, £xpnoev 0 Be0g kapmooproety
avtry, &v Bavatwdi Avkodpyog. Howvoi 6¢ akovoavteg gig to Iayyaiov
avTOV AmayayovTteg 6pog Ednoay, kakel katd Atovooov PovAnoty H1d innwy
StapBapeig améBave.

De pronto las bacantes fueron libertadas repentinamente y Dioniso
enloqueci6 a Licurgo. En su locura, creyendo podar un sarmiento de vid,
mat6 a su hijo Driante golpeandolo con un hacha y volvié en si tras cortarle
la nariz. La tierra se volvio estéril y el dios vaticind que recuperaria la
fertilidad si Licurgo moria. Los edonos, al enterarse, se lo llevaron al monte
y lo encarcelaron, y alli por decisiéon de Dioniso murié despedazado por

caballos.
[T 23] Hyg. Fab. 132 qui (i. e. Lycurgus) insania ab Libero obiecta uxorem

suam et filium interfecit, ipsumque Lycurgum Liber pantheris obiecit in

Rhodope, qui mons est Thraciae, cuius imperium habuit.
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El (Licurgo), presa de un ataque de locura por Liber, dio muerte a su esposa
y a su hijo. Al propio Licurgo Liber lo arroj6 a unas panteras en Rodope, que

es un monte de Tracia, tierra donde reinaba.

[T 24] P. Ross. Georg 1. 11

[- - Awdv]voog dmédovag, o1 8 dp’ OpapTH

B]vaBAototv xhoepoiowy énaiooovteg €Bet vov. 20 T col. 2

£ ot & dote[p]ong métpn 't 1oog, f| pd te mpo[PAf]g

ellg, Gha papuapény atevayifetar, fjv tig an, [t]dv

Op]vipevog mvebdon, Beivovtd <te> kopata pip[vet

®]¢ 6ye Bewvop evog pé [velv, éumeSov ov[d” &JA éyloo [ev.

plaAhov 8 &[{nlx 1. éve [SV]eto maida Ov[wvn]g 25
uInviBpog kpadiny, kpaurtvd 8¢ pv ob T [1] pevoiv[a]

a i pnoew Bavatw, do[Ax]a [ig] 8 draiowv ép [eik]et [v,]

dpyarény tva tiow £t {wwv dmotion.

[D]plole 8[¢] o[i pa]vin, 0 @iwv 8 ivdaAuov [€]xev. []v,

b¢p° anadegn[o]wv piPn xpovov dxpig [OAot]n 30
enun t(Afs pavli ng mmmviy OBy deix[n]Ta,
Apdvv, 77 Ao [t]axtov te Sdw mali]dalg] kakéovoa

kol Kot f of A, <p>at’ év dykoivn't'o1 Sapeio[a.]

oi & émel odv dgikovto mohvylwooov, 8t &, enunlg,

dptt véov A yovta tovov Kixétny [Av]k, [0]opyov 35
Tpvopevov palvint, tept §” avtd xeip® €P. [d]Aovto,
Kkeipevo[v] &v k[o]vin, péya vim [or] 7 yap & [pe]Aov

@BioeaB[at] v1O TaTpOG Evavtiov dppact, L NTPOG.

oV yap Snv mait AV oo kededoVTOG Atovdoov

o_pOfofw plavi n wow &vryelpev Avkodopyov- 40

¢.N 8" 6¢lia]g Beivery, Tekéwv & €€ eilato Bupodv.

K]ai vO k_[ev] due’ avtolot Kutig méoev, AN €Ae[a]ipwv
fjlpnae[v] Advuoog, £Bnke 8¢ voogwy OX_[¢]0p[ov,

ob]v_exa, [plapyaivovti mapaigaoct ¢ éup eveg ) [€]v..

AN’ o0 mt[ad]ev &Behkt o [v] €0V Mooy, 8 ¢ [paAv]O e i [on]g,

45

CARTOGRAFIAS DEL YO EN EL MUNDO ANTIGUO 218



Aa]wy[npfig] paving n<e>ipn nabéwv Beov_ € [yv]w .
AN’ [o?] 0. [n]v, Advvoog ¢[mave]to unviBu[oio,
alt[pélua [8° ¢]loteidtt Sun[na]din T dAvovtt
alu m [ehov] apgi[c] €xe v e [[V]] kai dyea mavt’ € m [¢0n]o[e.
0. Tewvo, [pe]vog 8¢ 8épn v, [So]t 0 U 0 exkat epl € T [¢vovTag
50
oiktio T [0]v kapev oltov énxBoviwv a[v]0[pwmwy.
Kai vOv &y xpov Tov dvo[o]eBéwv eldwlov,
o]the [0]e [t] x [&]p atov TOV dvijvuTov &G iBov av[TA]® v
pw]yakéo [v], T 0 8¢ mOANOV ¢ Aidog Exxutal D8[w]p.
urgia] Dioniso a su séquito que, todos a una,
con tirsos cubiertos de verde se arrojaban contra €l y lo herfan.
20T col. 2
El se mantuvo firme, cual roca que, saliente
en el mar refulgente, gime cuando alguno de los vientos
se levanta y sopla, pero resiste los embates de las olas.
Asi también ¢él, golpeado, resistia firmemente y no reparaba en ello.
Mas y mas una incesante colera le penetraba al hijo de Tione
25
el corazén, y no pensaba vencerlo
con una pronta muerte, sino desgarrarlo con prolongados desvarios,
para que un doloroso castigo pagase estando aun vivo.
Le hizo enloquecer, difundi6 un simulacro de serpientes,
para que pasase tiempo defendiéndose hasta que la funesta
30
fama alada de su locura llegase a Tebas,
llamando a Ardis y Astacio, sus dos hijos,
y a Citis que se cas6 con él subyugada en sus brazos.
Y cuando ellos llegaron, merced a la fama de muchas voces,
encontraron a Licurgo justo cuando cesaba en su pena,
35
consumido por la locura. Lo abrazaron

mientras yacia en el polvo, jlos muy ingenuos! En verdad iban
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a sucumbir a manos de su padre ante los ojos de su madre.
Pues no mucho después, Lisa, por orden de Dioniso,
desperto en Licurgo genuina locura.
40
Creyo herir unas serpientes, pero segé la vida de sus hijos.
Y Citis habria caido también con ellos, pero Dioniso por compasion
la cogié y la apartd de la muerte,
porque ella habia sido siempre un freno al furioso marido.

Pero ella no apacigué a su esposo implacable, quien, cuando la locura

45
repentina cesd, a fuerza de sufrimientos reconocié al dios.
Pero en realidad Dioniso no depuso su colera.
Al que estaba inmovil y angustiado por el sufrimiento,
lo roded con una vid y até todos sus miembros.
Oprimido en el cuello y en los dos tendones de cada lado, 50

sufrié la muerte més lamentable de los hombres mortales.
Y todavia ahora en el reino de los impios, una sombra,
sufre el esfuerzo inutil de achicar agua a una tinaja

agujereada, mientras la mayoria de ella se vierte en el Hades.

[T 25] D. S. 5, 50, 5 émt 8¢ tfj apmayfj kai Tf] VPpet xalendg @épovoav
émikahéoacBal Tov Advvoov Pondijoal adTh. TOV 8¢ paviav éuPaleiv 1@
Bootn, kai St TovTo mapakoyavTa piyat Eautov €l Tt @péap Kai TehevTioat.
Entonces ella, sufriendo penosamente por el rapto y el ultraje, invocéd a
Dioniso en su ayuda. El dios infundié la locura a Butes, quien, por esto,

presa del delirio, se arroj6 a un pozo y murio.
[T 26] Apollod. 3, 5, 3 oi 8¢ éupaveig yevopevol katd tig Bakattng épuyov
Kai £€yEvovTto SeAiveg.

Ellos, enloquecidos, se arrojaron al mar y se convirtieron en delfines

[T 27] Ov. Met. 3, 592-691, esp. 670-671 Exiuere viri, siue hoc insania fecit,

siue timor,
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Los hombres se arrojaron al mar, fuera por locura, fuera por temor.

[T 28] Nonn. D. 45, 165 dpepovow & vnd Moo eig PuBov dicoovreg
EMWPXNOAVTO YAANVI], TOVTOTIOpOL SEAPIVEG.

Y asi bajo el influjo del delirio que quita la razoén, arrojandose a las
profundidades danzaron en la calma de la mar como delfines que surcan el

mar.

[T 29] E. Ba. 1093-1094

ndoai te Bakyat, Ot 8¢ xetuappov vamng

ayp@v v’ emndwv Beod mvoaiowy Eupaveis.

Todas las bacantes por el torrente del valle y por los pefiascos saltaban

enloquecidas bajo los influjos del dios.

[T 30] E. Ba. 1122-1128

18 dppov efieioa kai StaoTpdPovg

KOpag ENoGoVo’, 00 PpovoDds” & XpT) PPOVELY,

¢k Baxxiov kateixet’, 008’ émeld¢ viv.

Aapodoa §” wAévaus’ dplotepay xépa,

nAevpoioty dvTtiBaoca tod Suodaipovog

dneomdpagev dpov, odx OO aBévoug

AN O Be0g evpapelay énedidov xepoiv.

Ella echaba espuma y giraba sus pupilas extraviadas, sin pensar lo que es
necesario pensar; estaba poseida por Baco y él (i. e. Penteo) no la persuadia.
Sujetando el brazo izquierdo a la altura del codo y apoyando su pie en los
costados del desgraciado, le arrancé el hombro, no gracias a su fuerza, sino

porque el dios habia dado destreza a sus manos.

[T 31] E. Ba. 1295 ¢udvnte, naod T éEePakyevOn mo.
Estabais fuera de siy toda la ciudad estaba poseida por Baco.

[T 32] Plu. Quaest. Gr. 299 E-F tag Mivbov Buyatépag gaot Agvkinmny
kai Apowvonv kat AAkaBony paveioag avBpomnivwv émbupfoat kpedv kal
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Stahayelv mepl TOV Tékvwy- Agvkinmng Aaxobong mapaoyeiv Innacov tov
viov StaondoacBal kKAnBAvat Tovg pev dvdpag adt@v Svoeparodvrtag HTO
MmN kai mévBoug “Woloels, avtag & “OAeiag’ olov OA0dg. kal péxpt vOv
‘Opyopéviol TaG &nd Tod yévoug obtw Kalodol. kai yivetat map’ éviavtov
¢v 1oig Ayprwviotg @uyn kai Siwig avt@v H1d Tod Alovooov Eigog éxovrog.
EEeot1 8¢ T katan@Oeioay avelely, kai dvelhev €@ UV Zwilog O iepevg.
anéPn & eic 00SEV XpnoTdOV avToic, AN’ & Te Zwilog €k TOD TLXOVTOG
é\kvdpiov vooroag kai Stacamelg mMOADV Xpovov Etelevtnoey, of T
‘Opyouéviot dnpooiaig PraPaig kal katadikalg meptmecdvTeg €k ToD YEvoug
TRV lEpwoDVNV LETEOTNOY, EKTIAVTWY AipOVHEVOL TOV APLOTOV.

Cuentan que las hijas de Minias, Leucipe y Arsinoe, presas de locura,
sintieron hambre de carne humana y echaron suertes acerca de sus hijos.
Como le tocé a Leucipe aportar a su hijo Hipaso, lo desmembraron; y como
sus maridos se vistieron miserablemente por el dolor y pesar, se les llamé
Psoloeis (“tiznados” o “mugrientos”) y a ellas Oleias esto es, “asesinas”. Y hasta
hoy los de Orcomeno llaman asi a las de su estirpe y cada afo durante las
Agrionias tiene lugar una huida y una persecucion de ellas por el sacerdote
de Dioniso, espada en mano. Y le estd permitido matar a la que alcance.
En mi época, el sacerdote Zoilo maté a una de ellas, pero eso no redundd
en beneficio alguno para ellos. Al contrario, Zoilo, tras caer enfermo por
una pequena llaga, la tuvo infectada durante mucho tiempo y murié. Los
de Orcédmeno, tras haber sufrido algunas calamidades publicas y sentencias
adversas, transfirieron el sacerdocio de la familia de Zoilo, escogiendo al

mejor de los ciudadanos.

[T 33] Ael. VH. 3, 42, 8-22 povag 8¢ agnvidoat Tig Xopeiag tavtng Aéyovot
00 Atovdoov tag Mivoov Buyatépag Agvkinmny kat Apoinmny kat AAkifonv.
aitiov 8¢ dt1 éndBovv TodG yapétag, Kai St ToUTo ovK £yévovto T@ Be®
pavades. 6 8¢ dpyiletal, kol ai pev mept Tovg ioTOVG €YoV, Kal EMOVOUVTO
nepl v Epyavny €d pada glotipwe devo 8¢ kittol te kal dumelot Todg
l0TOVG TepLElpTIOV, Kai TOIG TAAAPOLG EvePWAgvOV SpdKkovTeG, ék 08 TV
Opopwv Eotalov oivov kal YAAaKTOG 0TayOveg. TG 8¢ 008 Tadta dvémeldev

éNBetv €¢ v Aatpeiav tod Saipovog. évtadBa tot kai ndbog eipydoavto
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€Ew KiBapdvog, ov petov tod év KiBatpve: tov yap tiig Agvkinmng naida
ETL amalov dvTa kal veapov Steamdoavto ola vefpov TAg paviag dp&apeval
ai Muvvadeg, eita évtedbev émi tag ¢§ dpxic nEav pavadag- ai 8¢ édiwkov
avTtag Sua o dyo.

Dicen que solo las hijas de Minias, Leucipe, Arsipe y Alcitoe, rehusaron el
coro de Dioniso. La causa era que deseaban a sus maridos y por esto no
se convirtieron en ménades del dios. El se irritd, pero ellas seguian junto
a los telares y trabajaban bien la labor de Ergane con mucho empefio. De
repente hiedras y vides comenzaron a enroscarse en los telares y serpientes a
esconderse en las canastillas; del techo destilaban gotas de vino y leche. Pero
ni siquiera tales prodigios las convencieron para rendir culto al dios. Alli, mas
alld del Citerdn, se buscaron un infortunio, no menor que en el Citerén. Pues
al hijo de Leucipe, que era todavia tierno y delicado, lo desgarraron, como a
un cervatillo, las Miniades, dominadas por la locura. A continuacién, desde
alli se lanzaron hacia las que eran ménades desde el principio, pero ellas las

persiguieron por su sacrilegio.

[T 34] Apoll. 2, 2, 2 (Hes. fr. 131) IIpoitw 8¢ éx X0evefoiag Avoinmn kal
Towvon kai Toavaooa. adtat 8¢ wg EteketdOnoay, éuavnoay, ws pev ‘Hoiodog
@nowy, 6TL TG Alovhoov TEAETAG OV KaTedéXovTO.

Preto, de Estenebea, tuvo a Lisipe, Ifinoe e Ifianasa. Estas enloquecieron
cuando llegaron a una edad madura, porque, segun dice Hesiodo, no

aceptaron los ritos de Dioniso.

[T 35] Apoll. 2, 2, 2 &€t padAAov épaivovto ai mapBévol kai TPooETL petd
ToOTWV ai  Aowmai yuvaikeg kai yap advtal TG oikiag dmolutodoat Tovg
i8iovg dnwAlvov maidag Kal €ig TNV épnpLiav époitwy.

Las doncellas enloquecieron mas atin y con ellas también las demas mujeres.
En efecto, estas, abandonando sus casas, mataron a sus hijos y marcharon al

desierto.

[T 36] D. S. 4, 68, 4 kai MeAdpmovg pev pavtig dv tag Apyeiog yovaikag
paveioag S v Atovooouv vty éBepdmevoey.
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Melampo, que era adivino, curd a las mujeres de Argos que, por la célera de

Dioniso, habian enloquecido.

[T 37] Sud. p 451, sv. péhav- kai <Mehavaryida Aidvvoov> idpvoavto &k
Toladtng aitiag. ai tod 'EXevBipog Buyatépeg Beacdpevar @dopa tod
Aovooov éxov pehdvny aiyida éuéuyavto- 6 8¢ dpyobeig eEéunvey adtds.
peta tadta O ‘Elevbnp é\aPe xpnopov émi madoet TG paviag Tipfool
Mehavaryida Aidvuoov.

Dedicaron un altar a Dioniso Melanégida por la siguiente razdn: las hijas
de Eléuter se quejaron al ver una imagen de Dioniso con la égida negra. Y
el dios encolerizado las hizo enloquecer. Después de esto Eléuter acato6 el

oraculo de honrar a Dioniso Melanégida para que cesase la locura.

[T 38] Acta S. Timothei, p. 11-12 Usener Ttig 6¢ "E@eciwv Aeiyava €Tt g
np@nv eidwAolatpeiog év Toig TO TViKAdTA TAVTNV oikodowy éxovong,
Kataywyiwv, ©g avtol T0Te EKAAOLY, £0pThV £V NéPaLg TLOLV EMITENOVVTWY
TPOOXNHATA PEV ATIPETH) £aVTOIG eptteBévTeg, mPoOg 8¢ TO U yvwokeoat
TPOOWTEIOIG  KATAKAADTITOVTEG  TA  £aUT@V  TPOoWTA,  POTAAd  Te
EmepOpevol kai eikovag eldwAwv kal Tiva dopata AmokahodvTeg EMOVTEG
Te AtakTwg éNevBépolg avdpdot kal oepvaig yovai&iv, povovg o TuXOVTag
Stepyaldpevol kai mA00g aipdtwy Ekxéovteg €v TOIG EMONHOLG THG TOAEWS
TOTIOLG, WOOAVEL AVAYKATOV TLKAL YUXWPEAEG TTPATTOVTEG OVK EMAVOVTO: DOTE
TOAAG gV adTolG ToD dylwTdtov drokAaiovtog Tinobéov, odk é&§loxvovTog
8¢ taig Sidaokalioig TO TolodTov AVTOV paviwdeg avaoteilal, (p. 12 Usener)
év Q] NUépa TG TotawTng adT®V PSeAvpdc Mavyvpews avtopatioavta év
T} péon tod éuPorov mapatvelv adtovg. (...)

Entre los habitantes de entonces todavia habia huellas del muy reciente culto
idolatra efesio en esta fiesta, la de las Catagogias, como ellos la llamaban,
que se celebraba en varios dias. Se ataviaban con adornos indecorosos,
ocultaban sus rostros con madscaras para no ser reconocidos, llevaban
consigo palos e imagenes de sus idolos, entonaban distintos cantos, atacaban
desordenadamente a hombres libres y mujeres ilustres, cometian crimenes

no accidentales, ensangrentaban los lugares mas senalados de la ciudad y
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no paraban de hacer esto como si fuese algo necesario y provechoso para su
espiritu. Como el santo Timoteo se lamentaba mucho por ellos y no era capaz
de contener una locura semejante mediante sus ensefianzas doctrinales, (p.
12 Usener) en el dia de tan repugnante asamblea festiva, actuando por propia

iniciativa, en mitad de la gran avenida porticada les amonesto. (...)

[T 39] Photius, Biblioteca, cod. 254 Ott 1§ mapd toig E@eoiolg Saupovidrdng
kai POelvktn £optn, 1N Aeyopévn Kataywylov, TOvEe TOV TPOTOV
€TelelTo- TPOOYHHATA pEV €avTolg Ampemd| mepletiBeoav, mpog 8¢ TO i)
EMyvadoKkeoOal TPOOWTEIOLG KATAKAADTITOVTEG T& EAVTOV TIPOTWTIAL, TTOANG
Te Kai eidwla émpepopevol kal Tva dSovteg dopata, Emfecdv Te dvdpdaot
Kal ogpvaic yovatgl katd Anotpkiy Epodov, kai ¢ovovg eipyalovto katd
TOUG TLOTHOVG TOTIOVG TAG TTOAEWS, Kol EmpatTov mpoBupwg té deoua, 1
évBéapolg Epyorg Toig abepitolg kaAwmlopevor.

Esta fiesta demoniaca y repugnante de los efesios, la llamada Catagogia, se
celebraba dela siguiente manera. Se recubrian con atavios indecorosos y para
no ser reconocidos ocultaban sus rostros con madscaras, llevaban consigo
muchas imdagenes, entonaban algunos cantos y se abalanzaban contra
varones y mujeres ilustres como en un ataque pirata. Y cometian crimenes
en los lugares sefialados de la ciudad. Estas impiedades las hacian llenos de

celo, jactandose de actos impios como si fueran legitimos conforme al rito.

[T 40] Plu. Ant. 24, 4-5 €ig yodv "Egecov eiotovtog avtod, yuvaikeg
pev eic Bakyag, avdpeg 8¢ kai maideg eic Tatvpovg kai ITavag fyodvto
Steokevaopévol, kittod 8¢ kal Ovpowv kal Yatnpiwv kol cvplyywv kol
aVA®v 1} TOAG Av TAEa, Atdvuoov adTOV dvakalovpévwy Xaptdotny kol
Methixiov. iy yap duélet to0dTog éviotg, Toig 68 moANoig ‘Qunotng kol
Ayploviog. agnpeito yap eovyeveig avBpwmovg T& dvta, paotiyialg kai
KOAa&L xapL{opevog.

Y al entrar aquel en Efeso, le seguian las mujeres, vestidas de bacantes, y los
hombres y los niflos, de sitiros y panes. La ciudad estaba llena de hiedra,
tirsos, salterios, siringes y flautas, mientras a él lo aclamaban como Dioniso

Caridotes y Meliquio. Asi era ciertamente para algunos, pero para la mayoria
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era Omestes y Agrionio. Pues privé de bienes a hombres de bien, dejandose

querer por aduladores y funambulistas.
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Complutense de Madrid (2019-20); EI culto dionisiaco en las islas del
Egeo y Asia Menor, Ministerio de Economia y Competitividad (2016
-18); Fiestas dionisiacas fuera del Atica, Ministerio de Economia y
Competitividad (2013-15). También forma parte de los proyectos de
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investigacion Cultos, literatura e iconografia de Dioniso en los siglos
V y IV a. C,, Fundacién BBVA (2020-21), y Language and Religion:
Lexical Change and Variation in Ancient Religious Inculturation/
Acculturation phaenomena, UNA Europa Seed Funding (2020-21).

André MaLta CaMPOS es Profesor de lengua y literatura griegas en
la Universidad de San Pablo, donde ingresé como docente en 2001.
Alli mismo obtuvo los titulos de Magister (1998) y Doctor (2003) y
“livre-docente” (2013). Realiz6 también un posdoctorado en Estados
Unidos, en la Universidad de Brown (2011-2012). Es autor de una
“Tetralogia Homérica” formada por los libros: 1. A Selvagem Perdigdo:
Erro e Ruina na Iliada (Odysseus, 2006); 2. Homero Muiltiplo: Ensaios
sobre a Epica Grega (Edusp, 2012); 3. A Musa Difusa: Visoes da
Oralidade nos Poemas Homéricos (Annablume, 2015); y 4. A Astiicia
de Ninguém: Ser e Ndo Ser na Odisseia (Impressdes de Minas, 2018).
Tradujo cinco obras de Platon: Ién e Hipias Menor (L&PM, 2007)
y Eutifron, Apologia de Sécrates y Criton (L&PM, 2008), ademas de
una seleccion de las Fabulas de Esopo (acompaiiadas de la novela de
Esopo, traducida por Adriane Duarte; Editora 34,2017). Es el creador
del canal en YouTube “Isso Aqui Nao é Grego - Uma Apresentagdo
Descomplicada da Literatura Classica”.

Graciela MARcos es Doctora en Filosofia por la Universidad
de Buenos Aires. Ha sido investigadora Principal del CONICET
y Profesora Titular Regular de Filosofia antigua en la Facultad
de Humanidades y Ciencias de la Educacién de la UNLP y en
la Facultad de Filosofia y Letras de la UBA, en la que desarrolla
ininterrumpidamente su labor docente desde 1980. Sus areas de
investigacion son la filosofia platonica tardia y la sofistica antigua,
temas de dos proyectos de investigacion (UBACYT 2020, PICT 2018)
que dirige actualmente en el Instituto de Filosofia “Dr. Alejandro
Korn” (UBA) y de numerosas tesis de grado y posgrado realizadas
bajo su direccién. Ha publicado articulos en revistas especializadas
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y en volimenes colectivos internacionales. Es autora de Platon
ante el problema del error. La formulacion del Teeteto y la solucion
del Sofista (Fundec, 1995), de una traduccién anotada de Gorgias,
Encomio de Helena (Winograd, 2011), coautora de El surgimiento
de la phantasia en la Grecia cldsica. Parecer y aparecer en Protdgoras,
Platon y Aristoteles (Prometeo, 2009) y El filésofo y sus adversarios en
los escritos de Platon y Aristoteles (Rhesis, 2014).

Marco Antonio SANTAMARIA ALVAREZ es Profesor Titular de
Filologia Griega en la Universidad de Salamanca. Sus lineas de
investigacion son la literatura griega arcaica y clasica (poesia épica
y lirica, filosofia presocratica, comedia), la religion griega (orfismo,
misterios, cosmologia y escatologia) y la papirologia griega (Papiro
de Derveni), temas sobre los que ha publicado numerosos articulos y
capitulos de libro. Ha sido editor del volumen The Derveni Papyrus:
Unearthing Ancient Mysteries (Leiden-Boston, Brill, 2019) y coeditor
de Tracing Orpheus (Berlin-Boston, De Gruyter, 2011; con M.
Herrero et al.) y Dioniso. Los origenes (Textos e imdgenes de Dioniso y
lo dionisiaco en la Grecia Antigua) (Madrid, 2013, con A. Bernabé y
A. 1 Jiménez San Cristébal).

Ha sido investigador principal de los proyectos: “El motivo del viaje
al Mds Alla en la literatura griega arcaica y clasica y sus paralelos
en otras literaturas antiguas” (2013-15), “Mitos del origen y del
final y su racionalizacién en Grecia. Paralelos en culturas orientales
e indoeuropeas” (2016-18), ambos del Ministerio de Economia y
Competitividad de Espana, y de “Transformaciones de los mitos
griegos: parodia y racionalizacién” (2020-23), del Ministerio de
Ciencia e Innovacién de Espafia. También es miembro del proyecto:
“La felicidad en la Historia: de Roma a nuestros dias. Anlisis de los
discursos” (2020-2022) de la Fundacién BBVA.

Maria Inés SARAVIA es Profesora, Licenciada y Doctora en Letras
por la Universidad Nacional de La Plata, donde se desempeiia
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como profesora Adjunta ordinaria en el Area de Griego de la
Facultad de Humanidades. Brinda seminarios de grado y pos-grado
y dirige proyectos de investigacion. Entre sus tltimas publicaciones se
encuentran los siguientes titulos: en caracter de coordinadora, Pindaro:
Poeta de Luces y Sombras (Edulp, 2019) y Expresiones de Violencia en
la Literatura. De Grecia a Nuestros Dias (FaHCE, 2019). Es autora de
capitulos de libros: “Una lectura de ‘Ulysses’ de Lord Alfred Tennyson’,
en Una literatura en transformacion: literatura inglesa entre fines del siglo
XVIII y el final del siglo XIX (Feahterston coord., La Plata, Edulp, 2020),
“Fronteras marginalidad y rupturas en Los Persas de Esquilo y Edipo
en Colono de Sofocles”, en Migraciones, desplazamientos, conflictos en
el mundo antiguo (Cardigni, Frenkel, Manfredini, Sapere, Ventura eds.,
Buenos Aires, UBA, en prensa); y articulos: “Dos modos de referir la
guerra: Los Persas de Esquilo, ‘Dulce et decorum est’ y otros poemas de
Wilfred Owen” (Limes 31, 2020).
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EDITORIAL DE LA UNLP



El presente volumen recoge las conferencias magistrales del Octavo Coloquio
Internacional Cartografias del yo en el mundo antiguo. Estrategias de su textualizacion,
organizado por el Centro de Estudios Helénicos (CEH) de la Facultad de
Humanidades y Ciencias de la Educacion de la Universidad Nacional de La Plata,
llevado a cabo durante los dias 26 a 29 de junio de 2018. Sus ocho capitulos ofrecen
una lectura topografica de la subjetividad en diferentes manifestaciones discursivas:
épica, lirica, filosofia, historia, y mito. Aspectos constitutivos de los procesos de
subjetivacion, como las emociones, la imaginacion, la identidad y la alteridad, la
memoria o el agenciamiento forman parte de los complejos territorios del yo explora-
dos por los autores de estos trabajos: fildlogos, historiadores y estudiosos de la
filosofia.

Claudia N. Fernandez. Doctora en Letras (UNLP), Profesora del Area de Griego (UNLP), e Investigadora
CONICET. Profesora honoraria de la Universidad Autonoma de Madrid (2020-2021). Ha sido Visiting
Scholar en Brown University (2000-2001) y Fellow de la Alexander S. Onassis Public Benefit Foundation
(Atenas, 2005). Actualmente dirige el Centro de Estudios Helénicos (UNLP). Autora de Plutos: La
Riqueza de los Sentidos (2002) y coeditora de Tradicion y traduccion cldsicas en América Latina
(2012), Agén: Competencia y Cooperacion, de la Antigua Grecia a la Actualidad (2015), Imaginarios de
la integracion y marginalidad en ef drama ético (2016), [Una] nueva vision de la cultura griega antigua
(2018), Demacracia, pasion de multitudes. Politica, comediay emociones en fa Atenas Clasica (2019).
Ha traducido al espanol las comedias Lisistrata, Las asambleistas, Paz y Pluto (editorial Losada) y
publicado coninvestigadores de la UBA ediciones bilingiies de Nubes y Ranas de Aristofanes.

Graciela C. Zecchin de Fasano. Doctora en Letras (UNLP), Profesora del Area de Griego e investigadora
del Centro de Estudios Helénicos (UNLP). Ha sido Fellow of the Center for Hellenic Studies (Harvard
University, 2013-14). Es Investigadora Asociada del Laboratorio de Historia Antigua (LHIA) de la
Universidad Federal de Rio de Janeiro (Brasil). Autora de Odisea: Discurso y narrativa (2004), editora de
Deixis Social y Performance en la Literatura Griega Clasica (2011), El relato de /a historia en las
manifestaciones literarias de la Grecia Antigua y su valor mitico performativo (2015) y coeditora de
Agon: Competencia y Cooperacion, de la Antigua Grecia a la Actualidad (2015), Literatura e Sociedade
na Grécia Antiga (2018), [Una] nueva vision de la cultura griega antigua (2018) y Literatura y Cultura en
la Grecia Antigua (2019).
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