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INTRODUCCION

La pregunta sobre la accion, sobre el modo en que el ser humano debe conducirse en el terreno de lo
practico, terreno que esta caracterizado por su variabilidad, por su movilidad, por su contingencia;
la pregunta, en fin, por el modo en que dentro de ese marco el hombre —vulnerable, sujeto a los
vuelcos de la fortuna y las circunstancias— puede encontrar una via para dirigir su obrar, esta
presente a lo largo de la antigiiedad griega, y encuentra diversas formas de plantearse y multiples
contestaciones, desde las de la tradicion poética hasta aquellas elaboradas desde la perspectiva de
la filosofia.

Tal cuestionamiento sigue siendo esencial porque esta referido no sélo a cada uno de los
individuos sino que tiene incidencia en el plano de la comunidad, por mas distintas que resulten
muchas situaciones actuales respecto a aquel pasado. En ese sentido, el interés que el conocimiento
de algunos planteamientos surgidos en tal contexto nos genero, atiende mas que a una curiosidad
museistica, mas que a una pretension de rescate “arqueologico”, a la conciencia de la problematica
—desplegada en diversos sentidos— palpable en nuestras sociedades actuales. Consideramos que
la sabiduria de los maestros de la antigiiedad, lejos de representar palabras muertas y reflexiones
obsoletas, puede darnos pautas para evaluar algunos aspectos de nuestras circunstancias.

Ciertamente, en esta investigacion, nuestras pretensiones son mas modestas y se limitaran
aqui al estudio de una de las figuras que nos parecidé mas destacada en el marco a que nos hemos
referido: ésta es la presentada por Aristoteles en su ética, nos referimos a aquella del hombre
prudente o phronimos. El interés que €ste suscita, pensamos, radica en que tal nocidon se genera
atendiendo a las especificidades que el estagirita encuentra en el ambito de la praxis, terreno en
el cual, de acuerdo a las investigaciones de este autor, al ubicarse en el plano de lo contingente,
de lo particular, no puede procederse del mismo modo que en aquel que versa sobre lo necesario,
sobre lo que no puede ser de otra manera. En definitiva, dado que no es posible, de acuerdo a
esta perspectiva, establecer normas inalterables para el actuar, en vista de la propia naturaleza de
lo practico, el hombre prudente constituye un pardmetro del recto obrar, atendiendo a diversos
factores presentes en esta esfera.

Sin embargo, es menester precisar que la figura del phronimos, abanderando lo que Gadamer
denominard el saber prudencial, no tiene un tratamiento idéntico dentro del corpus aristotélico,
¢éste, como han sefialado numerosos investigadores entre los que se cuenta Jaeger, no puede
considerarse como un todo sistematico concebido de una sola vez, sino como un material que fue
siendo elaborado hasta tomar cuerpo. De modo que nuestro interés en la presente investigacion no
serd rastrear dicho concepto a través de los escritos del estagirita; nuestro estudio se limitara a las
ideas expuestas a este respecto en la Etica Nicomdquea, pues consideramos, por una parte, que es
ahi donde Aristoteles expone de manera mas acabada su concepto de prudencia, y, por otra, que
es en esa obra donde se encuentra el vinculo o retorno del pensamiento de Aristoteles hacia las

fuentes populares. Recurriremos a otros escritos aristotélicos, entonces, cuando consideremos que



¢éstos constituyan un auxilio en la comprension de nuestras indagaciones.

La prudencia, por una parte, forja la propia “humanidad” del hombre frente a los demas
animales y, por otra, constituye el territorio por excelencia en que dicha humanidad se inscribe en
la comunidad, en la polis. La “inmanencia critica de la inteligencia” como indica Aubenque (1963),
personificada en el hombre prudente, representa el punto de ruptura con la norma trascendente
de Platoén y abre vetas reflexivas que parecen tener un paralelo y antecedente en expresiones
populares. Es decir, las fuentes del concepto aristotélico de phronesis debemos buscarlas en la
tradicion.

Teniendo como precedente el trabajo realizado en el periodo de investigacion, Antecedentes
del concepto aristotélico de prudencia, en el que se analizaron figuras como la de Zeus, Prometeo
y Ulises; fragmentos de los siete sabios, y el pensamiento presocratico y el de autores inscritos
en la sofistica, nos proponemos ahora encontrar el rastro del concepto de prudencia del estagirita
abordando las ideas de los tragicos: Esquilo, Sofocles y Euripides.

La pertinencia del trabajo radica en varios aspectos, fundamentalmente la identificacion en
el pensamiento tragico de elementos que Aristoteles presento articulados en el discurso filosofico.
Lo anterior en el contexto griego, en el que al carecer de la moderna idea de obra de arte, las obras
tragicas tenian incidencia en un horizonte muy amplio (siendo fundamentales, entre otras, para la
educacion de los ciudadanos) y en que numerosas problematicas éticas planteadas por los poetas
encontraron cabida y continuidad dentro del pensamiento filoséfico, en concreto la figura a que
nos referimos en la Etica nicomdquea.

Si consideramos el pensamiento griego como raiz de nuestra cultura occidental, pese a la
distancia de los siglos y el fardo cultural, filosofico, histérico, etcétera, que actualmente llevamos
en las espaldas, ademas del desgaste y figuras del desasosiego con los que nos encontramos ahora,
nos parece de toda la relevancia traer a la luz el analisis de tales cuestiones, con la esperanza de que
éstas puedan ser replanteadas. Pues no obstante la distancia mencionada, las cuestiones relativas
a la accion del hombre y su repercusion dentro de la comunidad en que se encuentra, parecen ser
de toda pertinencia en la actualidad, de modo que los planteamientos que estudiaremos podrian
constituir un posible enfoque desde el cual confrontar la actual situacion.

Nuestra tesis expone que la idea del hombre prudente que desarrolla Aristoteles en su
Etica nicomdquea, tiene como referente fundamental las nociones que en ese sentido se plantean
en las obras tragicas de los autores mencionados. Si consideramos que la tragedia tiene sus raices
en la tradicion, el concepto del estagirita a este respecto tendria como raiz nutricia el pensamiento
popular.

Lo anterior ha sido puesto de manifiesto por autores como Aubenque. Nuestra intencion
es desarrollar e identificar, a través de un analisis del universo reflexivo de los autores tragicos
y de una obra de cada uno de ellos, los elementos fundamentales para sostener dicha tesis. De
este modo, por una parte damos continuidad a nuestras indagaciones realizadas en la tesina, vy,
paralelamente, sin pretensiones de equiparar nuestras investigaciones con el pensamiento del
maestro Aubenque, de una manera mucho mas modesta, damos seguimiento a parte de su trabajo

que dejo inconcluso, pero que sefiald, abriendo vetas de investigacion en ese sentido.
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Nuestro trayecto, sin embargo, serd inverso al cronoldgico, y una vez estudiado el
pensamiento del estagirita a este respecto —expresado en la Etica Nicomdquea— asi como sus
ideas sobre la tragedia expuestas en la Poética, procederemos a realizar una investigacion sobre el
marco general en que se desenvuelve la tragedia, para posteriormente llevar a cabo un anélisis del
pensamiento de Esquilo, Sofocles y Euripides, respectivamente, asi como de una obra especifica
de cada uno de ellos: Los siete contra Tebas, Filoctetes y Hécuba. La eleccion de dichas obras
responde a que, segin nuestro parecer, en ellas es emblematica la figura del phronimos que sera
base del concepto de prudencia que desarrollara Aristételes. Lo anterior, acorde con el contexto en
que se desarrollan tales conceptos, se encontrara permeado por el vinculo —esencial en el &mbito
que estudiamos— existente entre el individuo y la comunidad politica.

Por tanto, el problema central de la tesis radica en encontrar, a través de la indagacion del
pensamiento tragico griego y concretamente dentro de las obras tragicas elegidas, el paradigma
por medio del cual el saber prudencial griego se convierte en una de las fuentes del estudio
aristotélico. E igualmente abrir caminos de investigacion mediante los cuales sea posible elaborar
una relectura de tales ideas, buscando la pertinencia de éstas en la actualidad.

La metodologia ser4 esencialmente hermenéutica. En primer lugar, con miras a delimitar
la figura del hombre prudente que el de Estagira expone en su Etica nicomdquea, abordaremos el
marco en que Aristoteles la presenta, esto es, el &mbito de la praxis, de lo contingente, de lo que
puede ser de otra manera. Es en éste donde tiene lugar la accion del hombre, concebido desde esta
perspectiva, como parte inseparable de una comunidad, como miembro de la polis.

Estudiaremos asimismo en este primer capitulo la nociéon de bien, que es, de acuerdo a
Aristoteles, aquello a lo que tienden todas las cosas, el objeto propiamente de la ética. Veremos como
en tal punto el estagirita se aleja de las reflexiones de su maestro para situarse en una idea de bien
humano, bien accesible y posible para el hombre. Analizaremos igualmente su idea de bien tltimo,
de eudamonia, haciendo referencia tanto a algunas notas externas de las que ella precisa, como —y
sobre todo— a los elementos que dependen del hombre en el camino a ella, esto es a la virtud.

Expondremos, en ese sentido la idea del hombre virtuoso, distinguiendo entre las virtudes
¢éticas y las dianoéticas para, finalmente, hacer un estudio del hombre prudente, destacando tanto
la dificultad que presenta esta nocidon, como los aspectos esenciales del phronimos.

Un segundo momento de nuestra investigacion estard dedicado al analisis pormenorizado
de la Poética aristotélica, obra dedicada al examen de las obras tragicas. Las indagaciones
del estagirita en este sentido constituirdn herramientas valiosas al momento de abordar dicha
tematica. Se pondran de manifiesto numerosos cruces de los aspectos éticos con los estéticos, que
encontraran su aterrizaje en las obras que analizaremos de Esquilo, Sofocles y Euripides.

A continuacién, en un tercer capitulo, continuaremos analizando aspectos generales
de la tragedia, desde otras perspectivas. Fundamentales en esta via seran las aportaciones de
Vernant y VidalNaquet. Tal horizonte nos otorgara pautas fundamentales del contexto historico,
social e ideologico en el que tuvo lugar el desarrollo de las piezas tragicas, y que resulta crucial
para la comprension de éstas. Ello, sumado a las ideas aristotélicas al respecto, previamente

analizadas, permitird tener una vision mas amplia del fendmeno tragico, sobre el cual seguiremos
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profundizando en los apartados siguientes, en vista de las diferencias especificas que encontramos
en cada uno de los autores a analizar.

Igualmente estudiaremos ahi como no obstante la diferencia entre las expresiones tragicas
y aquellas elaboradas desde la filosofia, es posible encontrar un paralelo, tanto respecto a los
cuestionamientos y preocupacion sobre la accion humana, asi como en multiples propuestas que,
desde las obras tragicas, agrupan los elementos que Aristoteles formalizara al hablar del hombre
prudente; es decir, a pesar de constituir expresiones que resultan contrapuestas, tanto por los
métodos que emplean, como por la manera en que buscan resolver tales problematicas, hay una
linea que une las reflexiones de la tradicion con la idea del phrénimos que encontramos en la Etica
nicomdquea.

Consideramos que los elementos que investigaremos en este apartado, nos alejaran de la
idea un tanto reduccionista de que en las obras tragicas el hombre es la marioneta del destino. De
cierto, ese esquema fundamental estd presente en los tres autores que estudiaremos y es innegable
la sombra del hado, las divinidades y otras fuerzas y actores sobrenaturales, no obstante, nuestros
estudios apuntaran a sostener la idea de que, como manifiesta Williams, los héroes y personajes son
verdaderos “centros de decision” y, por ende, es posible encontrar en sus acciones el despliegue de
un saber prudencial e igualmente la antitesis de ello: tanto los ejemplos de la prudencia presentes en
la tragedia como su contraparte, constituirdn para nosotros testimonios valiosos que coadyuvaran
a nuestros objetivos.

Posteriormente, el cuarto capitulo estard conformado por la investigaciéon dedicada a
Esquilo. Se pondran de manifiesto ideas y reflexiones generales sobre su obra: en primer término
el aspecto de lo politico-moral, entendiendo por ello una vision del comportamiento humano en
su sentido mas amplio; en segundo lugar, la vision esquilea sobre lo divino, que segun veremos
se encuentra s6lidamente vinculada al &mbito humano; y la individualidad del héroe, esto ultimo
nos otorgard la ocasion de analizar en todos sus matices la complejidad que presenta hablar de la
accion humana en este contexto, y la posibilidad de identificar acciones prudentes, o su contrario,
en tales figuras. Lo anterior constituira la plataforma para realizar la lectura hermenéutica de
la pieza Los siete contra Tebas. En ella identificaremos elementos que Aristoteles sistematizara
como fundamentales del hombre prudente.

Tendremos ocasion de ver como las obras de Esquilo, en mucho mayor medida que
las de Sofocles y de Euripides, se encuentran insertas en la tradicion heredada de Homero,
manifiestamente en el aspecto religioso. Pero dichas piezas constituyen el esquema fundamental
sobre el que trabajaran, no obstante las diferencias, los otros dos tragicos a que hemos aludido.

Esos puntos de convergencia y distanciamiento, en concreto respecto a Sofocles, se
comprenderan en el capitulo quinto, dedicado a este autor. Ahi nos imbuiremos, por una parte, en el
contexto en que escribe sus obras, distinto al de Esquilo, y en aspectos generales e indispensables
para comprender el universo sofocleo: la cuestion de lo sobrenatural y la creciente importancia que
en sus piezas adquieren los caracteres, aspecto notable y distinto de la poesia de Esquilo, donde
el eje central estaba constituido por el coro; tal innovacion esta vinculada con el movimiento

espiritual que caracteriza el tiempo en que vivio.
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La esfera de las fuerzas sobrenaturales y las divinidades tiene en Soéfocles un acento
alejado de aquel que encontrdbamos en su predecesor: no son ya expresiones de una piedad, sino
que nos presenta un horizonte crudo, de distanciamiento entre hombre y dioses, nos muestra la
fragilidad e indefension del primero frente a tales fuerzas. En cuanto al impulso que adquieren los
caracteres, pese a que desde algunas perspectivas, como la de Nietzsche, tal rasgo constituya el
inicio del resquebrajamiento y separacion del verdadero espiritu tragico, los héroes sofocleos son
paradigmaticos en la medida en que a pesar de que su contexto sea local (arraigado en el mito e
interpretado por el poeta), trascienden dicho dmbito para instaurarse en lo universal. Asi, el contraste
entre caracteres que notamos en las obras sofocleas, nos conduce a la diversidad de hombres, seres
humanos de los cuales dependen sus acciones (ello, evidentemente, interpretado en el tenor a que
venimos aludiendo, esto es, vinculado a la vertiente divina y no en el sentido moderno). Y al hablar
de este aspecto paradigmatico lo que entendemos como tal no son las situaciones concretas que
presenta Sofocles, las acciones concretas que llevan a cabo sus héroes, sino justamente la fragilidad
de la existencia y las decisiones, la certeza de que no hay una norma o regla fija que guie al hombre
—como al Edipo ciego— y es preciso calibrar, medir cada ocasion y actuar prudentemente.

En ese sentido, nuestra eleccion de la obra de Filoctetes para rastrear los rasgos del
phronimos aristotélico. Dicha pieza resulta un ejemplo atipico en cierto sentido, como manifestara
el de Estagira en la Etica nicomdquea, pone sin embargo a la vista, marcadamente a través del
personaje de Neoptolemo, un modelo positivo de la propuesta sofoclea del héroe individualizado,
ademas de que, para nuestros propositos investigativos, resulta un paradigma de lo que podriamos
calificar como un hombre prudente.

Por ultimo, dedicaremos el sexto capitulo al estudio de Euripides; figura que tanto en su
tiempo como en la actualidad, no se encuentra a salvo de polémicas y controversias en diversos
sentidos. Pese a que son pocos afios los que separan el nacimiento de este autor del de Sofocles,
sus obras se encuentran en universos muy distintos, como tendremos oportunidad de profundizar
en este ultimo apartado de la tesis. Nos ocuparemos entonces en este capitulo de la relacion del
poeta con otras figuras capitales, asi como su presencia en obras posteriores: sus lazos con Esquilo
y Sofocles; sus vinculos con los sofistas; la relevancia que posee —aun en un sentido negativo—
en obras como la de Aristofanes y en la de Nietzsche. Lo anterior nos proporcionard un panorama
general del horizonte intelectual en que se generaron las obras de Euripides.

Posteriormente analizaremos tanto aspectos en los cuales su obra permanece fiel a los
lineamientos generales de lo tragico que venian presentandose desde Esquilo, como aquellos
elementos que constituyen una ruptura con esa vision. Investigaremos entonces sus ideas sobre
el ser humano y su relacion con la divinidad, su tratamiento del mito, asi como las innovaciones
que elabora en cuanto a la incorporacion de lo cotidiano en escena, y las consecuencias de ello.
Finalmente llevaremos a cabo el analisis de la obra Heécuba, en el cual nos seran de utilidad las
notas precedentes; nuestro objetivo en éste sera rastrear los elementos que perviviran en la nocion
que Aristoteles llevara a cabo del hombre prudente.

El cierre de nuestra investigacion lo constituiran las paginas dedicadas a la conclusion de

nuestro trabajo.
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CAPITULO |

La nocion del phronimos en la ética aristotélica

1.

Previamente a aventurarnos en lo que Aristoteles definird como la prudencia, antes de realizar la
caracterizacion del phronimos —del hombre prudente—, que es nuestro tema medular en este
primer capitulo, consideramos conveniente analizar el marco general en el que aparece tal nocion.
En este sentido, en primer término, tendremos por objeto indagar el modo en que el estagirita
procede a abordar tales materias. Posteriormente estudiaremos el contexto general de la ética en
que presenta la virtud de la prudencia.

Es preciso, sin embargo, antes de emprender tal cometido, identificar algunos puntos desde
los cuales trabajaremos. Al ubicarse nuestra investigacion en el ambito de la Etica nicomdquea’,
queda fuera de nuestra intencion llevar a cabo un estudio pormenorizado en que indiquemos
los distintos abordajes de los conceptos que manejaremos, tal como se presentan en el corpus
aristotélico; recurriremos a éstos solo en los casos en que puedan otorgar claridad a nuestro analisis.

Jaeger y la critica posterior, han puesto de manifiesto que éste no es un todo unitario y
sistematico; asi, siguiendo la opinion de Mansion, a quien hace alusion Ricardo Yepes (1993),
pensamos que las obras que forman parte del corpus aristotélico deben considerarse como
material que fue siendo elaborado hasta tomar cuerpo, y no como un todo que fuera concebido
y consiguientemente escrito de una sola vez2. Segun lo expresa Lledé Ifiigo, basandose en los
estudios de autores como Dirlmeier y Diiring: “La obra de Aristoteles no puede, en ningiin
momento, significar un conglomerado sistematico de respuestas, sino una sucesion de preguntas,
de planteamientos, y, por supuesto, también de soluciones, supeditadas siempre a la elaboracion
posterior, a la critica, a la revision del mismo autor o, incluso, de alguno de sus discipulos™.
Muestra de ello es, por ejemplo, entre otros, el concepto que nos interesa, aquel de la prudencia,
que presenta un rostro y un tratamiento distinto por parte del estagirita en la Metafisica, del que

encontramos en la Etica nicomaquea®.

1 Emplearemos dicha traduccion, ademas de por ser aquella en que nos basaremos en la edicion de Gredos, porque
consideramos que, como han sefialado Grant, Jaeger y la gran mayoria de los comentaristas, constituye un error
considerar que dicha obra, no destinada a la publicidad sino empleada como apuntes, haya sido dedicada a Nicomaco,
puesto que: “En los dias de Aristoteles era desconocido el dedicar tratados” (JAEGER, W., Aristoteles. Bases para la
historia de su desarrollo intelectual, Traduccion: José Gaos, México, Fondo de Cultura Econdmica, Seccién Obras
de Filosofia, Segunda reimpresion, 1992, p. 264).

2 Véase: YEPES, R., “Cronologia del CA” en La doctrina del acto en Aristoteles, Pamplona, EUNSA, 1993, p. 191.
3 LLEDO, E., “Introduccion a las éticas” en Etica nicomdquea / Etica eudemia, Introduccion por Emilio Lledo fiigo,
Traduccion y notas por Julio Palli Bonet, Madrid, Editorial Gredos, 1995, p. 20.

4 Véase: AUBENQUE, P., La prudencia en Aristoteles, Traduccion castellana de Ma. José Torres Gomez-Pallete,
Barcelona. Ed. Grijalbo Mondadori, Critica. 1999. pp. 15-18.

17



Siendo el propodsito global de nuestra investigacion constatar en obras concretas de los
tragicos griegos (Esquilo, So6focles y Euripides, respectivamente) el origen del concepto aristotélico
de prudencia expuesto en la ética mencionada’, la intencion, entonces, no es hacer un recuento del
desenvolvimiento de dicho concepto en la obra de Aristoteles, fundamentalmente porque como
acertadamente sefiala Aubenque, es concretamente en la ética que indicamos donde el estagirita
retoma el sentido popular de phronesis, estableciendo una distancia con el intelectualismo con
que Platén emplea ese término y con el que el propio Aristoteles habia coincidido en otros textos.
En la Metafisica, por ejemplo —siguiendo el estudio de Aubenque—, Aristoteles permaneceria
fiel al empleo platonico de phronesis para designar al saber inmutable sobre el ser inmutable, en
contraste con la opinidon o sensacion, variable de acuerdo a sus objetos®.

Asi, lejos de situarnos en una perspectiva simplista, nos parece que —tomando en cuenta
nuestros intereses—, evitaremos con ello confusiones y rodeos que poco o nada aportarian a la
investigacion, ganando, por el contrario, en claridad. Recurriremos, por tanto, en este capitulo, a
otras obras, no aventurandonos en la posible evolucion del término o en las distinciones concretas
que aparecen en el corpus, sino so6lo cuando consideremos que €stas puedan iluminar ciertas
reflexiones que sean de ayuda para esclarecer lo que nos proponemos investigar, que es el concepto
de prudencia que el de Estagira presenta en la Etica nicomdquea.

Conscientes de las anteriores observaciones, procuraremos entonces, elaborar un
entramado teorico desde el que sea posible arribar a nuestro objeto central en esta investigacion.
Algunos de los aspectos que expongamos en un primer momento, cobraran su justa dimension

cuando arribemos propiamente al estudio del phronimos.

2.
Primeramente, es fundamental atender a la cuestion de que el &mbito en el que se encuentra
enclavada la virtud de la prudencia, es el de lo practico. Sera pues, menester indagar lo que por
ello comprende Aristoteles y cudl es la forma en que nuestro filosofo piensa deben abordarse tales
problematicas concernientes al terreno de la praxis, al modo en que el hombre debe conducir su
actuar, terreno en el que se despliega la accion del hombre prudente.

En contraposicion con las ciencias teoricas, la accion representa lo vertebral en las ciencias
practicas. En estas ultimas, no se indaga como esta dispuesta una cosa, sino lo que se ordena a algo

y al momento presente; las ciencias teoricas, por el contrario, buscan lo eterno’. Asi, el terreno de

5 En un trabajo anterior (“Antecedentes del concepto aristotélico de prudencia’), cumplimos dicho cometido, no en el
perimetro de la tragedia griega, sino enfocandonos en el estudio de algunas figuras de la mitologia; en los siete sabios,
en los presocraticos y sofistas. De manera que nuestra investigacion continiia en esa linea, siguiendo las reflexiones
de Aubenque y las investigaciones anteriormente realizadas.

6 “El sentido de ‘conocimiento filosofico’ que se encuentra en el Protréptrico o en la Metafisica no ha sido nunca el
sentido corriente de phronesis: no se encuentran ejemplos de éste mas que en la literatura platonica. Por el contrario,
en las Eticas, singularmente en la Etica a Nicomaco, Aristoteles retoma el sentido popular del término”. AUBENQUE,
op. cit. p. 32.

7 ARISTOTELES, Metafisica 11, 993b, 20. Citaremos a lo largo de la investigacion la traduccion de Valentin Garcia
Yebra, en la edicion Metafisica de Aristoteles, Madrid, editorial Gredos, segunda edicion revisada, 1998.
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lo practico hace referencia a lo particular, a lo contingente.

La accion no puede orientarse hacia lo necesario y lo universal, sino a aquello que puede
ser de otra manera. La teoria no puede ser el Unico refugio de la accidbn —virtuosa—, pues,
nos dice Aristoteles, quienes actiian teniendo como referente Gltimo el conocimiento teodrico, se
comportan como los enfermos que no hacen nada de lo que los médicos prescriben y se limitan a
escuchar atentamente sus consejos.

En efecto, si un hombre enfermo busca sanarse, de poca utilidad le seria poseer un
conocimiento tedrico sobre su enfermedad y los posibles remedios; ventajoso, en cambio, sera
que lleve a cabo tales consejos, que los aplique en el terreno de la practica. No obstante, dichos
consejos seran variables dependiendo de la enfermedad que se padezca. Y mas: dependiendo,
también, del momento en que el individuo que padezca esa enfermedad. Con tal analogia el
estagirita nos conduce a un elemento central dentro de sus averiguaciones éticas: al terreno de lo
variable, de lo cambiante; pues si bien en éstas buscara con ahinco, al igual que el pensamiento
griego en general, lo que se requiere para una vida buena, lo necesario para el desarrollo de la
excelencia en la vida del ser humano, no es indiferente a la cuestion de que esa vida se desenvuelve
en un terreno vulnerable, fragil, mutable, es decir, que el hombre estd expuesto constantemente a
los reveses de la fortuna, del azar, de lo inesperado; por ello una exploracion del ambito del actuar
humano debe atender a esos factores, a las circunstancias.

Segtin Platon?, el seguimiento y la adhesion a la idea del bien, mantenian en cierta medida
al hombre a salvo de tales contingencias. El mundo sensible, una degradacion ontologica en
contraste con el mundo de las Ideas, no representaba en el pensamiento platénico un referente en
ningun sentido para el actuar ético; el alejamiento progresivo de éste, el despojarse de lo sensible
y la aproximacion a las Ideas constituia para Platon el paradigma de la accion ética. Su alumno,
en cambio, reflexionara sobre dicho terreno de la practica, no ligando el actuar del hombre con
las Ideas sino atento a las especificidades que guarda ese ambito. Continuemos analizando cdmo
piensa Aristoteles que deben emprenderse las averiguaciones sobre las acciones humanas.

A diferencia de la esfera del conocimiento teorico, la cual trata de lo eterno y lo universal, lo
que no puede ser de otra manera; la esfera de lo practico se presenta entonces en un primer momento
como escurridiza, fragil, inabordable. ;Coémo hablar de principios universales ahi donde cada caso
particular posee distintos matices? ;Es posible encontrar una norma fija, inamovible a partir de
la observacion de tales casos? o ;De qué indole sera esa norma o criterio para actuar? ;Es que el
hombre se encuentra confinado a estas arenas movedizas o hay algiin parametro a que aferrarse?
Ya tendremos ocasion mas delante de matizar estas problematicas, dentro del estudio del hombre
prudente. Delimitemos por ahora cada uno de estos espacios —el de la teoria y el de la practica—

con el objetivo de encontrar cudl es el método con que Aristoteles aborda tales cuestiones.

8 Dejemos constancia de que la ruptura o seguimiento de ciertas ideas platonicas por parte de Aristételes,
constituiria por si mismo material para una investigacion. De modo que nuestra intencién aqui se limitara a los
conceptos y reflexiones que surjan y conciernan directamente a nuestro trabajo. Queda fuera de nuestro objeto detallar
incluso en esos topicos las divergencias o influencias del estagirita con su maestro; nos atendremos en ese sentido a
los lineamientos generales.
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Si una primera precision entre lo tedrico y lo practico se da por sus respectivos objetos
—segun se dirijan a la esfera de lo necesario, de lo que no puede ser de otra manera, en el primer
caso, o a lo contingente, en el segundo—, el método para investigar tales objetos debe ser distinto.
Consideramos pertinente iniciar nuestro estudio preguntandonos por el modo en que de acuerdo
al estagirita es posible indagar el ambito de lo contingente, en concreto, el de la accion humana,
pues segun distinguiremos en el proximo capitulo, dentro de lo que puede ser de otra manera,
encontramos ademas de la accion, la produccion.

En el Libro II de la Etica nicomdquea se expresa la idea de que la investigacion debe
ser acorde con la materia sobre la que se inquiere. Entonces, al examinar lo concerniente a las
acciones, es preciso comprender tanto ese terreno contingente de lo practico en que tiene lugar la
virtud, asi como que tal estudio busca ser provechoso para la practica, esto es, la reflexion sobre
las virtudes apuntaria a su aterrizaje concreto, a la consecucion de una vida virtuosa. De no estar
conscientes de lo anterior, nos ocurriria lo que al paciente que solo escucha al médico sin seguir

sus indicaciones con miras a tener una buena salud. Nos dice el estagirita, que:

“Todo lo que se diga de las acciones debe decirse en esquema y no con precision, pues |[...]
en lo relativo a las acciones y a la convivencia no hay nada establecido, como tampoco en lo
que atafie a la salud. Y si tal es la naturaleza de una exposicion general, con mayor razon la
concerniente a lo particular sera menos precisa; pues ésta no cae bajo el dominio de ningun
arte ni precepto, sino que los que actiian deben considerar siempre lo que es oportuno, como

ocurre en el arte de la medicina y la navegacion’™.

Por tanto, el discurso ético tiene un interés eminentemente practico; el estudio de tales
materias no apunta a un conocimiento que se ubicaria en el plano de lo necesario, pues la naturaleza
misma tanto de la accion como del espacio en que ésta se desarrolla —simplifiquemos por ahora
llamandole circunstancias—, lo impiden; de modo paralelo a la navegacion, es preciso atender
a factores como el viento y la embarcacion con que se cuenta. Al igual que en la navegacion,
tiene preeminencia la forma en que el navegante actua oportunamente de acuerdo a cada caso
particular, como en las acciones humanas: “Cuando se trata de acciones, los principios universales
tienen una aplicacion mas amplia, pero los particulares son mas verdaderos, porque las acciones
refieren a lo particular”'®. Dicha embarcacion —siguiendo la analogia— seria propiamente el
hombre. La cuestion del actuar oportunamente serd una de las claves del phronimos, cuya accion,
si no atendiera a lo particular, tendria la misma esterilidad que la del hombre que en una tormenta
acudiera a lo que considerara los principios generales de la navegacion haciendo caso omiso de

esa situacion.

9 ARISTOTELES, Etica nicomdquea, 11, 2, 1104a. La traduccion que emplearemos a lo largo de este trabajo
sera: Etica nicomaquea / Etica eudemia, Introduccion por Emilio Lledé fiiigo, Traduccion y notas por Julio Palli
Bonet, Madrid, Editorial Gredos, 1995. En adelante, citaremos dicha obra simplemente con las siglas £. N. Aunque
nos apoyaremos en comentarios a esa obra de otras traducciones, como la de Gémez Robledo de la UNAM.

10 E.N, 11,7, 1107a 30.
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Si lo particular es lo verdadero en la accion, no es posible buscar para €sta principios
inalterables a la manera, por ejemplo, en que encontramos fundamentos en la légica. En este
sentido, en la busqueda del bien, el estagirita se aleja de su maestro Platon; el primero considera en
su indagacion ética que las normas no pueden cubrir la exigencia de universalidad, si tales normas
practicas a las que se sujete el actuar del hombre no atienden al contexto, a las circunstancias. Mas
delante tendremos oportunidad de desarrollar esta cuestion de las relaciones entre lo particular
y lo universal dentro del esquema de la accion. Sin embargo, el hecho de que no sea la realidad
eterna (entendida a la manera platonica) el sustento del actuar ético en Aristoteles, no nos autoriza
a inscribir sus ideas en el protagorico hombre como medida de todas las cosas; esto es, como
iremos clarificando, el “antropocentrismo ético” aristotélico —segun le denomina Nussbaum—
no es relativismo, sino que posee uno de sus nucleos en el pensamiento y en el lenguaje humanos,
y se aleja de la idea de que nuestras creencias en el ambito de lo practico puedan estar en relacion
con objetos totalmente independientes de éstos''. ;Como procede Aristoteles en su ética? ;Como
es posible llevar a cabo un anélisis con tales caracteres?

En primer término, es ineludible la cuestion de que Aristoteles no concibe al individuo
fuera de una comunidad. Esto implica que una filosofia de las cosas humanas, que su ética, sus
ideas sobre el actuar humano no puedan descontextualizarse de esa comunidad en que el hombre
esta inmerso. La experiencia vital, fundamental para la accion, se desarrolla entonces en ese
terreno'?. Jaeger hace hincapi¢ en la dificultad moderna para comprender este vinculo, esta unidad
entre individuo y polis que tenia lugar en la vida griega, e indica que dicha separacion entre lo
¢ético y lo politico, ademas de ser una abstraccion de la filosofia moderna, empafia nuestra vision
de tales &mbitos en ese contexto, dado que modifica el sentido de los conceptos de lo ético y lo

politico®.

Una prueba de lo anterior, de dicho vinculo, son las palabras al principio de la Etica
nicomaquea, donde planteando la idea de lo bueno y lo mejor como fin de la vida, expone la
pertinencia del conocimiento de ese bien, pues con ello, semejante a quienes apuntan a un blanco,
se alcanzaria de mejor manera. Ahora bien, al intentar determinar en qué consiste dicho bien, la

ética lo estudia en el nivel de la accion del individuo y la politica hace lo propio en el horizonte

11 NUSSBAUM, M., La fragilidad del bien. Fortuna y ética en la tragedia y la filosofia griega, Madrid, Visor,
La balsa de la Medusa, 77, 1995, p. 312.
12 En este sentido: “Es evidente que la ciudad es una de las cosas naturales, y que el hombre es por naturaleza

un animal social, y que el insocial por naturaleza y no por azar es o un ser inferior o un ser superior al hombre”
(ARISTOTELES, Politica, Introduccion, traduccién y notas de Manuela Garcia Valdés, Madrid, Editorial Gredos,
Biblioteca Clasica Gredos, 116, 1994, 1, 1253a —en adelante emplearemos esta traduccion para nuestro trabajo, y
la citaremos simplemente como Politica). Asi como: “Es evidente que la ciudad es por naturaleza y es anterior al
individuo; porque si cada uno por separado no se basta a si mismo, se encontrara de manera semejante a las demas
partes en relacion con el todo. Y el que no puede vivir en comunidad, o no necesita nada por su propia suficiencia,
no es miembro de la ciudad, sino una bestia o un dios” (Politica 1, 1253a 14-15). Precisemos que la anterioridad que
concede Aristoteles a la ciudad sobre el individuo no es cronoldgica sino ontologica.

13 JAEGER, W., Paideia: los ideales de la cultura griega, Traduccion de Joaquin Xirau (libros Iy II) y
Wenceslao Roces (libros 111 y IV), México, Fondo de Cultura Econémica, Décima reimpresion, 1992, p. 441.
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de la polis; estando, asi, la primera subordinada a la segunda, cuyas directrices son analogas a las
de la ética pero en grado sumo:

“Y puesto que la politica se sirve de las demas ciencias y prescribe, ademas, qué se debe
hacer y qué se debe evitar, el fin de ella incluird los fines de las demas ciencias, de modo
que constituira el bien del hombre. Pues aunque sea el mismo bien el del individuo y el de la
ciudad, es evidente que es mucho mas grande y mas perfecto alcanzar y salvaguardar el de
la ciudad; porque procurar el bien de una persona es algo deseable, pero es mas hermoso y
divino conseguirlo para un pueblo y para ciudades™*.

Un primer momento, entonces, de la pregunta planteada lineas arriba sobre el modo en que
el de Estagira aborda tales cuestiones, viene determinado por la situacion del individuo dentro de
la comunidad'®. En palabras de Nussbaum “El [Aristoteles] describe el mundo tal como aparece
ante unos observadores de nuestra especie y segun es experimentado por ellos”'®. Esto es, su punto
de partida no es una norma trascendente; asimismo, lo que atafie a la divinidad queda fuera del
objeto de la ética, de modo que el ambito de interés en lo que abordamos, es el ambito de lo que
concierne a la especie, lo relativo al ser humano. Es preciso, como indica Aristoteles, establecer
los hechos observados, investigando las dificultades que éstos presenten, para posteriormente
probar las opiniones generalmente admitidas —o, al menos, la mayoria y las mas autorizadas—
sobre tales experiencias'’.

Es palpable, a lo largo de las paginas de la ética que estudiamos, esta forma de proceder:
primeramente se exponen las opiniones —tanto las opiniones ordinarias como las concepciones
filosoficas anteriores—, haciendo un sefialamiento de las contradicciones que éstas encierran, para

a continuacion resolver dichas contradicciones y finalmente desarrollar una solucion. Los juicios

14 E.N.1,2,1094b 4-9.

15 Sobre el lazo fundamental existente entre ética y politica en los filosofos antiguos, nos dice Jaeger: “El
origen de la ética filosofica de Platon y Aristoteles en la ética de la vieja polis, no fue conocido por los tiempos
posteriores habituados a considerarla como la ética absoluta ¢ intemporal. Cuando la iglesia cristiana empezo6 a
considerarla, hall6 sorprendente que Platon y Aristdteles mencionaran el valor y la justicia como virtudes morales. Y
tuvo que habérselas con este hecho originario de la conciencia moral de los griegos. Para una generacion ajena a la
comunidad politica y al estado, en el sentido antiguo de la palabra, y desde el punto de vista de una ética puramente
individual y religiosa, no era comprensible mas que como una paradoja [...] Para nosotros, la aceptacion consciente
de la antigua ética de la polis por la ética filoséfica posterior y el influjo que a través de ella ejercio6 sobre la posteridad,
es un proceso perfectamente natural de la historia del espiritu. Ninguna filosofia vive de la pura razon. Es so6lo la
forma conceptual y sublimada de la cultura y la civilizacion, tal como se desarrolla en la historia. En todo caso, esto
es cierto para la filosofia de Platon y Aristdteles. No es posible comprenderlas sin la cultura griega ni la cultura griega
sin ellas” (JAEGER, W., op. cit., pp. 110-111).

16 NUSSBAUM, op. cit., pp. 320-321. Para un estudio pormenorizado de las apariencias en Aristoteles, véase
el capitulo 8, “La salvacion de las apariencias de Aristoteles”, en NUSSBAUM, op. cit., pp. 315-341.
17 E.N., VII, 1,1145b. De acuerdo a Gémez Lobo, el método de la ética aristotélica, sin embargo, no consiste

en una observacion empirica de lo que la gente desea o piensa que es bueno; hay en éste, si, generalizaciones a partir,
mas que de la observacion sensible, de la experiencia vital en el seno de una comunidad politica. “En este sentido
es mas razonable decir que no existe e/ método de la ética aristotélica sino diferentes modos de proceder frente a
diferentes problemas” (GOMEZ-LOBO, Alfonso “El bien y lo recto en Aristételes” en AA.VV. (edicion de Carlos
Garcia Gual), Historia de la filosofia antigua, Madrid, Editorial Trotta, Enciclopedia Iberoamericana de Filosofia, 14,
Primera reimpresion, 2004, p. 254.
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basicos de la comunidad entonces no son abandonados en favor de una teoria cuyo fundamento se
encontrara desvinculado de pensamiento y lenguaje humanos, esta tltima no debe hacer a un lado
su compromiso con los diferentes modos del actuar humano. Lo anterior no implica una falta de
seriedad, ya que, por una parte, como hemos visto, el interés del andlisis €tico tiene una pretension
y vinculo con la accidn, y por otra, que la exactitud en dichas materias viene exigida en la medida
en que lo permite la naturaleza del asunto'®. Diiring sefiala que aun cuando los principios y hechos
fundamentales de los que se parte son obtenidos casi siempre mediante la experiencia, aunque no se
conseguira la exactitud de las ciencias teoricas, el método de la argumentacion puede ser exacto'.

Tal método, por tanto, respetaria los modos ordinarios de creer, asi como el lenguaje en
que se expresan dichas creencias, sin omitir una permanente exigencia de saber cientifico. En su
introduccion a la Etica nicomdquea, escribe Antonio Gémez Robledo: “No se puede desconocer
que Aristoteles hace gran acopio de las opiniones corrientes, sean de los doctos o de la masa; pero
lo hace [...] para confirmar con ellas conclusiones que ¢l por si mismo ha alcanzado, juzgando con
razon que en materia moral no es despreciable una conviccion general”®. Nos parece imposible
de probar semejante afirmacion, en cuanto a que el de Estagira hubiera o no arribado a ciertas
conclusiones, mas subrayemos la importancia que en su reflexion representa la herencia del
pensamiento popular.

Y, dado el caracter que presentan &mbitos como la éticay la politica, es preciso y conveniente
mantenerse dentro de tales limites, de los limites de lo humano. Pues, dentro de ellos, solo el
hombre es capaz —segln explica en el libro I de la Politica—, de tener sentido del bien y el mal,
y de los valores en general, y unicamente el hombre tiene la posibilidad de expresar lo anterior
mediante el lenguaje: “La palabra es para manifestar lo conveniente y lo perjudicial, asi como lo
justo y lo injusto. Y esto es lo propio del hombre frente a los demds animales: poseer, ¢l solo, el
sentido del bien y del mal, de lo justo y de lo injusto, y de los demas valores, y la participacion
comunitaria de estas cosas constituye la casa y la ciudad™'.

Entonces, tanto la capacidad humana de tener sentido de los valores como su capacidad
de expresarlo a través del lenguaje componen ejes de esa comunidad. La biisqueda del bien debe
ser una busqueda del bien posible para el hombre, no soportada en una realidad eterna, sino en ese
mundo humano cuyo comun denominador es la razon. La investigacion ética, por tanto, atiende
a reflexiones de tal comunidad lingiiistica, a la experiencia y limites de ésta; las cosas buenas

y excelentes no se estudian aqui sino vinculadas al contexto humano, y no referidas hacia las

18 “Se ha de aceptar cada uno de nuestros razonamientos; porque es propio del hombre instruido buscar la
exactitud en cada materia en la medida en que la admite la naturaleza del asunto; evidentemente, tan absurdo seria
aceptar que un matematico empleara la persuasion como exigir de un retérico demostraciones” en E.N., 1, 2, 1094b
20-25.

19 DURING, L., Aristételes. Exposicion e interpretacion de su pensamiento, Traduccion y edicion de Bernabé
Navarro, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Filosoficas, Coleccion Estudios Clasicos, Primera reimpresion,
México, 2000, p. 675.

20 GOMEZ ROBLEDO, A., Ensayo sobre las virtudes intelectuales, México, Fondo de Cultura Economica,
Seccion de Obras de Filosofia, Primera reimpresion, 1986, p. XLII.
21 Politica, 1, 1253a 11-12.
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condiciones imaginables. Si la €tica y el estudio de la accion es antropocéntrica, ocupada no del
bien en si mismo sino del bien humano, la norma vendra dada, pues, por el hombre que encarne
aquellas excelencias, que sea personificacion de la regla correcta en la accion.

Aubenque precisa esto indicando el empleo del estagirita de un “método de los tipos”, esto
es, larecurrencia del pensador griego a la descripcion —axiologica y fenomenologica— de retratos
del hombre para caracterizar las distintas virtudes. Pues, dada la particularidad del dominio de la
accion humana, el procedimiento del “retrato” es empleado como via a través de la cual acceder a la
determinacion de la esencia de la virtud considerada. No obstante, puntualiza, “el punto de partida
no es aqui un dato de experiencia, sino un uso lingiiistico” y si Aristoteles “juzga el lenguaje, lo
corrige y, eventualmente, lo suple” es justamente atendiendo a las especificidades del ambito
que investiga. Asi, mas que el fundador de un sistema de filosofia moral, nos encontramos con
el primer representante de una ética fenomenoldgica y descriptiva. Parte de nuestra labor y de lo
intrincado del analisis del phronimos que llevamos a cabo, radicara precisamente en clarificar lo
anterior, en ir dirigiéndonos a través de esta primera parte de la investigacion a comprender como
lo que expone nuestro autor a ese respecto, es la cristalizacion filosofica que la sabiduria popular

sobre el hombre y sobre el mundo habian plasmado, entre otras, las obras tragicas.

3.

Habiendo delimitado el espacio en que nos encontramos, el terreno de lo practico —al que
estaremos recurriendo y completando—, asi como el modo en que el estagirita procede en
las investigaciones relativas a la accion humana, es menester ahora detenernos en el contexto
general en que sitia la prudencia, en los conceptos sin los cuales no podra tenerse un adecuado
entendimiento de ésta. Dichas nociones son fundamentalmente: el bien, la felicidad y la virtud. No
pretendemos fijar, sin embargo, significados tinicos de éstas ni ahondaremos en las problematicas
que suscitan las diferentes interpretaciones, nuestro objeto es trazar sus contornos, en la medida
que sean oportunos para nuestra tesis.

El bien representa propiamente el objeto de la ética, es aquello hacia lo cual todas las cosas
tienden: todo conocimiento, accion y eleccion. Pero habiendo diversas acciones, ciencias y artes
—de acuerdo a como lo expone en las primeras lineas de la Etica nicomdquea—, habra también
diversos fines, unos dependientes de otros, ya que de lo contrario, de no haber un bien tltimo al
que los demas se subordinaran, el proceso se expandiria hasta el infinito y la tendencia a tales
fines seria vacua. Con la cuestion relativa a determinar precisamente cudl es el bien a que todos
los demas se subordinan y a qué facultad o ciencia pertenece, abre Aristoteles esa obra. Vimos
como la ética constituye parte de la politica, dado que la tarea de esta ultima es més elevada en
cuanto que fija las normas de accion de la ciudad; nos corresponde por tanto, dentro del terreno de

la accion del individuo, establecer cudl seria ese bien a que estan sujetos los demas bienes.

22 AUBENQUIE, op. cit., pp. 48-49.
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Acorde con su método, Aristdteles lleva a cabo una critica a la Idea platonica de bien. Queda
fuera de nuestras intenciones elaborar con detalle la evolucion o matices que toma dicho concepto a
lo largo de sus Didlogos, asi como profundizar en la critica aristotélica a éste, sentaremos por tanto los
lineamientos esenciales de ella, mas precisamente, los que aparecen en la ética de que nos ocupamos.
Fundamentalmente se refuta la teoria de las Ideas, en concreto la existencia de la Idea
de bien. Asimismo establece como aun si €sta existiera, no seria de utilidad ni aplicacion en las

acciones. En cuanto a lo primero, indica el estagirita:

“Puesto que la palabra ‘bien’ se emplea en tantos sentidos como la palabra ‘ser’ (pues se
dice en la categoria de sustancia, como Dios y el intelecto; en la de cualidad, las virtudes; en
la de cantidad, la justa medida; en la de relacion, lo 1til; en la de tiempo, la oportunidad; en
la de lugar, el habitat, y asi sucesivamente), es claro que no podria haber una nocién comin

universal y Unica; porque no podria ser usada en todas las categorias, sino sdlo en una”>.

Las Ideas en el pensamiento platonico, constituirian los modelos para todos los dominios
de saber y para las capacidades humanas. La Idea de bien, entonces, seria esa norma o base del
actuar humano; de modo que en la conducta del hombre tendria prioridad el conocimiento y
consecuente busqueda de tales normas. Diiring sintetiza el proceso de dicho conocimiento de la
siguiente forma: “La realizacion de la norma es garantizada por el parentesco y la dependencia
insoluble del alma respecto de lo que verdaderamente es”*.

La critica aristotélica en este sentido manifiesta que el bien no puede poseer un significado
univoco; hace hincapié en que no puede reducirse dicho término a un comin denominador, no
puede ser algo universal y tnico, dado que si fuera asi solo se predicaria en una categoria. Tales
refutaciones cobran sentido si recordamos el ambito de la ética, la praxis, dentro del que la Idea
de bien platénica resulta un pardmetro estéril para el de Estagira, puesto que se presenta —o
intenta presentarse—como un modelo desvinculado de la variabilidad de lo real y de lo humano,
un modelo, en fin, que no atiende a las acciones y las exigencias de la praxis.

Las diversas acepciones en las que se emplea el bien (tantas como aquellas en que se
expresa el ser) manifiestan la imposibilidad del bien en si del que hablaba Platon. Y, mas especifico:
piensa el estagirita que en el orden concreto de la vida humana, en el terreno de la préctica en
que nos hemos ubicado, de existir dicha Idea, nada podria aportar. Aristoteles transitara entonces
por otras vias en la busqueda de ese bien al que tienden las acciones humanas, via acorde con su
caracterizacion de las ciencias practicas, plantadas en el suelo de lo contingente.

La cuestion se aclara si comprendemos el vinculo inseparable que de acuerdo a la filosofia
platonica existe entre la ontologia y la ética. Y es precisamente la separacion que lleva a cabo
Aristoteles entre estos ambitos, la consideracion de la ética como una esfera autonoma con
exigencias especificas no asimilables a la teoria, lo que la sitia en una perspectiva radicalmente

distinta que atiende a las condiciones concretas en que se desenvuelve la vida humana y para la

23 E.N., 1,6, 1096a 25-30.
24 DURING, op. cit., p. 721.
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que sera preciso buscar otro fundamento, alejado de la norma trascendente platonica.

Aunque es conveniente indicar que la autonomia de los d&mbitos a los que nos estamos
refiriendo, tiene un matiz distinto a ciertas rupturas que en ese sentido se efectuaron en la
modernidad. La idea de tal autonomia debe tomarse con cuidado, atendiendo al vinculo inseparable
que constituian la bondad, el bien y la verdad dentro del contexto griego. La escision que lleva a
cabo Aristoteles con la teoria platonica de las ideas replantea de una manera novedosa —trespecto
a su maestro, aunque con influencia del pensamiento popular y la reflexion filoséfica anterior—
los espacios correspondientes a lo tedrico y lo préctico; espacios con particularidades propias
que no obstante tienen relacion. No es solo la perspectiva de la praxis la que toma un giro en la
filosofia aristotélica, a su vez, el ideal de la vida contemplativa que presenta Aristoteles, se aleja
diametralmente de lo que en ese sentido habia propuesto su maestro. Asi, mas que una ruptura
entre tales ambitos, el mérito de Aristoteles a este respecto, es haber reconocido que la dimension
practica exigia un logos distinto a aquel precisado por la dimension especulativa; que la accion
humana se desenvuelve en un paisaje contingente, que en la busqueda del bien, el hombre no debe
solo luchar con sus propias pasiones, sino que es imperioso atender a los embates del azar y la
fortuna, de las circunstancias en general.

La busqueda aristotélica en este sentido, manifiesta una distancia con el pensamiento de
la Academia, decantandose por aspectos ofrecidos por la conducta y el lenguaje popular. Escribe
Lledo, acorde con Snell:

“Antes de que Platén acentuase, con su Idea de Bien, la separacion entre el mundo real y
los objetos ideales, los términos ‘bien’, ‘bueno’ (agathon), funcionaron en contextos reales.
El ‘bien’ se vivia. No hubo, como es natural, un discurso sobre el agathon. El bien era
algo que tenia que ver con aquel comportamiento del individuo, que integra la afirmacion
de su personalidad en el grupo humano al que pertenece. Por consiguiente, ‘bien’, ‘bueno’
significaron una cierta utilidad para ese grupo. Los hechos de un individuo son buenos porque

redundan en beneficio colectivo™?.

La critica aristotélica a la teoria de las Ideas de Platon pretende situar la busqueda del bien
humano en ese espacio de la praxis que le es propio y a cuyo contexto remitia la terminologia
popular. Es evidente asimismo la importancia de la conexion entre las acciones del individuo y
aquellas de la comunidad, enlace que Aristoteles articularéd en el discurso ético y politico dentro
de su reflexion filosdfica; recordemos que en éste, fuera de la colectividad en que se encuentra
inmerso el ser humano, no puede haber una comprension completa y cabal de la accion humana.
Tales asuntos habian encontrado cabida en las obras de los tragicos, en las cuales, segiin veremos,
estan presentes —expuestas, de cierto, no a la manera filosofica sino con las especificidades que

analizaremos adelante— las ideas que el de Estagira plasma en esta obra ética.

25 LLEDO, E., Memoria de la ética. Una reflexion sobre los origenes de la theoria moral en Aristoteles,
Espaia, Editorial Taurus, Pensamiento, Segunda edicion, 1995, pp. 50-51.
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Asi, la divergencia con su maestro (como dice el proverbio: Amicus Plato, sed magis amica
veritas), el abandono del estagirita de su teoria de las Ideas, representard un factor primordial en el
retorno y rehabilitacion por parte de Aristoteles de la concepcion popular de la phronesis —palpable
tanto en las obras de los tragicos griegos como en otras expresiones, desde aquellas vinculadas
con dioses o héroes mitologicos, hasta en sentencias de los sofistas y los siete sabios—, dejada
a un lado por el platonismo. Ya que segin vimos antes, la delimitacion de los contornos ente lo
teorico y lo practico, la desvinculacion del ambito practico de la base reflexiva o, mas precisamente,
la fundamentacion de la vida ética no en un ideal trascendente sino en “otra” base —el hombre
prudente— redimensiond ambos espacios, posibilitando el retorno aristotélico a la tradicion?.

Por tanto, el bien propio del hombre, que Aristoteles sefiala desde el comienzo de la Etica
Nicomdquea, no puede ser un bien cualquiera, un bien separado, ideal, inalcanzable, como se
juzga el bien desde la ética platonica, sino un bien al alcance del hombre: “Si hay algun fin de
todos los actos, éste sera el bien realizable y si hay varios, seran éstos”’. Por eso, la ética es la
filosofia de las cosas humanas, ese bien es un bien posible para el hombre.

El bien a que se refiere el estagirita es aquel que se busca por si mismo, el bien perfecto
—pues hay asimismo bienes que se eligen por causa de otra cosa—, y éste consiste en la felicidad.

Se haindicado reiteradamente la imprecision de la traduccion de eudamonia por “felicidad”.
Lo mismo ocurre con otros términos empleados en la obra que estudiamos. Entre otros, Nussbaum
considera que la sombra de la filosofia kantiana, asi como de la tradicion utilitarista, en que
la felicidad es entendida como un sentimiento de satisfaccion o placer, enturbia una apropiada
comprension de este concepto en el contexto griego. Pues en el ultimo, la eudamonia no hace
referencia a un estado placentero sino a un “vivir una vida buena para un ser humano”, es algo
activo; sefiala que Aristoteles retoma una concepcion muy extendida en la antigua Grecia, que
hace consistir ésta en “la actividad conforme a la excelencia”®. Por cuestiones de convencion,

seguiremos valiéndonos indistintamente de los términos eudamonia y “felicidad”, mas teniendo

26 La idea de que es Aristoteles quien despoja a la phronesis de sus implicaciones teoricas fue planteada por
Jaeger, no obstante, sefiala Aubenque que este autor “no iba a estar a la altura de su propia interpretacion. Algunas
paginas después ya no veia en la teoria de la prudencia de la Etica a Nicémaco mas que un retorno a lo que Platon
denominaba virtud popular [...] olvidando las motivaciones tragicas que, segin su propia interpretacion, habian
obligado a Aristdteles a este retorno” (AUBENQUE, op. cit., p. 20). Por otra parte, no proponemos aqui una ruptura
entre la contemplacion y la practica; como veremos, la prudencia es considerada por Aristoteles como una virtud
intelectual; no obstante la vocacion contemplativa no es en adelante el modelo para la practica, sino que ésta debe
buscar una norma dentro de ese nivel y no en el ambito de lo tedrico. Sin embargo nos alejamos de interpretaciones
como la de Gomez Robledo, quien considera que en Aristoteles: “Etica y metafisica es al fin todo uno. Esta eclosion
de todos los actos humanos, esta liberadora efusion de la mas alta energia espiritual, es, en suma, el anhelo del
hombre por tener la parte que pueda en la vida del Acto Puro” (GOMEZ ROBLEDO, E.N., Version espafiola y
notas de Antonio Gémez Robledo, México, Universidad Nacional Autonoma de México, Instituto de Investigaciones
Filolégicas, Centro de Estudios Clasicos, Segunda edicion, 1983, p. CIII).

27 EN.,1,7,1097a 20-25. Las cursivas son nuestras.

28 NUSSBAUM, Op. Cit., pp. 33-34. Del mismo modo Gémez Robledo apunta que: “La eudemonia aristotélica,
pues, la eudaimonia, no quiere en absoluto decir placer, ni lo supone en ninguna de sus notas esenciales. En su raiz
etimologica no expresa sino la condicion de quien tiene un buen genio o demonio interior que de algiin modo le asiste
en la rectitud de su conducta o en su ventura personal. Esto era algo familiar a la mente helénica, y sin que, por
supuesto, esa apelacion al demonio interior tuviese, como en Sdcrates, una intencion revolucionaria contra la religion
de la ciudad” (GOMEZ ROBLEDO, op. cit., p. XLVIII).
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siempre en cuenta lo anterior.

Parece haber unanimidad en reconocer que la felicidad es lo mejor, no obstante, para la
cabal comprension de ello, piensa nuestro autor que es menester captar la funcion del hombre y,
en concreto, la funcién del hombre bueno. Esta es una actividad del alma, acorde con la razén o

que implica a la razén:

“Decimos que la funcion del hombre es una cierta vida, y ésta es una actividad del alma y unas
acciones razonables, y la del hombre bueno estas mismas cosas bien y hermosamente, y cada
uno se realiza bien segun su propia virtud; y si esto es asi, resulta que el bien del hombre es
una actividad del alma de acuerdo con la virtud, y si las virtudes son varias, de acuerdo con la
mejor y mas perfecta, y ademas en una vida entera. Porque una golondrina no hace verano, ni

un solo dia, y asi tampoco ni un solo dia ni un instante (bastan) para hacer venturoso y feliz”%.

Son numerosos los aspectos que hay que rescatar. Primeramente, siguiendo la experta
opinion del profesor Aranguren, apuntar que todos los sistemas éticos clasicos, como el de
Platon y el de Aristételes, son sistemas de virtudes®. Desde luego, la Etica a Nicémaco es un
ejemplo privilegiado de ello: desde las primeras lineas hasta su conclusion, la virtud esta presente
como elemento esencial en la determinacidn del objeto de la ética. Y, entre las virtudes —segun
veremos— la prudencia ocupa un lugar destacado y primordial, hasta el punto de que constituye
el punto de referencia en la definicion misma de la virtud ética y adquiere una significacion propia
frente a la sabiduria, en el &mbito de las virtudes dianoéticas. La prudencia, tal como la presenta
Aristoteles, viene a ser la sintesis de todas las virtudes, pues en ella se unen el buen juicio, el arte
de la medida y el sentido de la oportunidad en el obrar.

A pesar de la multiplicidad de bienes existentes, nos indica entonces el estagirita que la
actividad humana posee su propio fin o bien y, como escribimos lineas arriba, a ese fin Gltimo
se subordinan todas las demés metas. Es indispensable no perder de vista que el dmbito que
estudiamos trata de lo humano, y por tanto, representa un espacio limitado, en comparacion con la
esfera divina. Tal bien propio del hombre, solo es alcanzable mediante la virtud, en tanto que ésta
es la actividad del alma de acuerdo con la funcion propia del hombre, que es la realizacién de su
vida mas perfecta, la racional, que le distingue de las bestias, por lo que ni la riqueza ni el placer

ni el bienestar econdmico pueden constituir el bien al que aspira.

Es importante dejar constancia, sin embargo, que aunque los bienes del alma son para Aristoteles
los méas excelentes, tanto los bienes exteriores como los bienes del cuerpo no son dejados a un lado
en la consideracion de la felicidad: “Es evidente que la felicidad necesita también de los bienes
exteriores™!. La eudamonia, por tanto precisa de algunas cosas externas, como la buena cuna

y amigos buenos, entre otras. Aunque el estagirita es claro cuando niega la postura de quienes

29 EN,1,7,1098a, 10-20.

30 ARANGUREN, J. L., Efica, Madrid, Alianza Universidad, 1981, p. 234.
31 E.N., 1,8, 1099a 30.
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identifican la felicidad con la buena suerte, ésta acontece mediante la virtud??. Seflala Gomez
Lobo que “uno no florece simplemente por haber tenido la suerte de poseer riqueza, buena salud
o0 apostura fisica. Uno tiene que hacer algo y hacerlo segun la razéon™.

Los vaivenes de la fortuna, en fin, no constituiran para el estagirita la sentencia definitiva
para declarar a un hombre feliz o desgraciado, en vista de que la bondad o maldad del ser humano
no dependen de dichas oscilaciones. Ciertamente representan en el contexto aristotélico condiciones
sine qua non, el Gnico suelo en el que es posible plantar las acciones virtuosas de un hombre, es
decir, aquel en el que las acciones que siendo firmes y constantes en la virtud, posibilitan que un
ser humano pueda ser considerado feliz. En el libro séptimo de la Etica nicomdquea, insiste el de
Estagira en la imposibilidad de identificar la buena fortuna con la felicidad: “Puesto que la felicidad
necesita de la fortuna, creen algunos que la buena fortuna es lo mismo que la felicidad; pero no lo
es, ya que también es un obstaculo para la felicidad si es excesiva, y quizd, entonces, ya no es justo
llamarla ‘buena fortuna’ pues su limite esta determinado por su relacion con la felicidad™.

La alusion aristotélica a la buena suerte, a las situaciones externas en que se desarrolla
una vida y al azar, nos conducira igualmente a un elemento fundamental en el estudio del hombre
prudente, en cuanto que en gran medida su ser ejemplar en las acciones virtuosas tiene relacion
con esa vegetacion inestable, que son las circunstancias, puesto que sus acciones se despliegan
en esa dimension de lo imprevisible, donde se carece de una norma trascendente que funja como
luminaria y éste debe desplegar los medios que se encuentran a su alcance, para a pesar de tal
imprevisibilidad, actuar virtuosamente.

Tales referencias a los bienes externos, que no son trazadas en profundidad en el tratado
¢tico de que nos ocupamos, parecen dar testimonio de lo presente que tenia Aristoteles la
vulnerabilidad a que estaba expuesto el ser humano; que es constante en el pensamiento griego,
junto a la pregunta sobre las excelencias en la vida del hombre. Tal constante tiene uno de sus
exponentes mas preciosos en la tragedia. Martha Nussbaum, comentando un pasaje de Pindaro en

que se hace una analogia de la excelencia humana con la vid, anota:

“Para desarrollarse bien, la vid debe proceder de una buena cepa. Pero ademas necesita, para
mantenerse sana y perfecta, una meteorologia favorable [...] y la dedicacion de cuidadores
solicitos e inteligentes. Lo mismo acontece con los seres humanos. Hemos de nacer con las
aptitudes adecuadas, vivir en circunstancias naturales y sociales favorables, relacionarnos con

otros seres humanos que nos brinden ayuda y no sufrir desastres inesperados’.
En el desenvolvimiento de nuestro trabajo tendremos oportunidad de analizar tales aspectos
32 Incluso, en un pasaje, hablando sobre los dones divinos, escribe: “Pues si hay alguna otra dadiva que los

hombres reciban de los dioses, es razonable pensar que la felicidad sea un don de los dioses, especialmente por ser
la mejor de las cosas humanas. Pero quizas este problema sea mas propio de otra investigacion” (E.N., I, 9, 1099b,

10-15).
33 E.N., VII, 13, 1153b, 20 ss.
34 NUSSBAUM, op. cit., pp. 27-28.
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en el marco de la tragedia griega y en una obra de Esquilo, S6focles y Euripides, respectivamente.
Aun cuando este estudio no pretenda especializarse en el andlisis de la fortuna en el contexto
griego, es imprescindible tratar este aspecto al menos en la medida en que las obras lo permitan.
Pues la accion humana tiene lugar en el mundo. Este representa la “materia” en donde la virtud
se ejerce; pues la virtud no es tal si no se practica. También, €ste se presenta ante los ojos de los
hombres como una muralla, infranqueable, rotunda: el contorno en que el ser humano se encuentra
sitiado. Pero un contorno movil, huidizo, impredecible para el hombre, sorpresivo.

Enel estudio del phronimos que lleva a cabo Aristoteles son nucleares tales consideraciones,
en vista de que como hemos mencionado y seguiremos desarrollando, en el terreno de la practica
para Aristoteles, en la accion humana, no encontraremos reglas trascendentes que normen nuestro
actuar, sino que las circunstancias juegan un papel decisivo y serd el hombre prudente, el que
actue, teniéndolas en cuenta, en el momento oportuno. Por su parte, en las obras tragicas —con
las particularidades de cada uno de los autores— el cambio en la fortuna que experimentan los
hombres a lo largo de su existencia, el azar, representa una constante fundamental: “Cualquiera
que tiene experiencia de males sabe que, entre los mortales, cuando un oleaje de infortunio les
sobreviene, todo suele asustarlos; cuando, en cambio, el destino fluye favorable, confian en que
siempre ha de soplar el mismo viento de buena suerte”, dice un personaje en Los persas de
Esquilo. También el mensajero en la Antigona de Séfocles subraya: “No existe vida humana
que, por estable, yo pudiera aprobar ni censurar. Pues la fortuna, sin cesar, tanto levanta al que es
infortunado como precipita al afortunado, y ningiin adivino existe de las cosas que estan dispuestas
para los mortales™. Ion, en la pieza homénima de Euripides exclama: “;Oh Fortuna, que trastocas
la condicion de miles de hombres y haces que sean desventurados y de nuevo tengan éxito™’.

Ahora bien, la accion, piensa Aristoteles, si es buena, es conforme a la razon. La obra —el
ergon— del ser humano es la razon, en este sentido su significado es mas amplio que el de mera
funcion, pues hace referencia a una actividad caracteristica. Aristoteles hace una analogia segin
la cual lo propio del citarista es tocar la citara y de un buen citarista, tocarla bien; del mismo
modo, dado que el hombre es su intelecto principalmente, sus acciones seran conforme a éste: “El
(hombre) bueno hace lo que debe hacer; porque el intelecto escoge, en cada caso, lo que es mejor

para uno mismo y el hombre bueno obedece a su intelecto™*.

Hay sin duda un cierto eco de la concepcidn socratica y platonica del hombre, y de su
actividad racional. El bien supremo de la vida humana reside en el ejercicio de la racionalidad, pero
no es el bien Unico. Hay coincidencia entre los autores clasicos de la filosofia griega al considerar
los bienes del alma y del intelecto como los propiamente humanos y en la necesidad de que la

posesion de este bien llene la vida entera del hombre, pues la felicidad exige esa autosuficiencia y

35 ESQUILO, Los persas, 600.
36 SOFOCLES, Antigona, 1155.
37 EURIPIDES, /on, 1512.

38 E.N., 1X, 8, 1169a, 15-20.
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completitud. Pero Aristoteles marca distancia respecto al intelectualismo socratico y al idealismo
platonico del bien, pues el estagirita reconoce que la perfecta vida humana, la felicidad, requiere,
como vimos, ademds de este bien maximo otros bienes materiales y un cierto grado de fortuna.
Asimismo, en lo que concierne a la virtud, como acertadamente sefiala Jaeger, el de Estagira
comparte con el pensamiento socratico “la fe audaz en la fuerza constructiva, ‘arquitectonica’
del espiritu”, cierto optimismo en la razon, no obstante, se distancia de su predecesor en la
consideracion de la virtud como saber, acogiendo en su reflexion aspectos como las pasiones y
su debida canalizacion para la educacion moral®. El hecho de que Aristételes considere la esfera
de la praxis como un terreno para el cual la guia del ambito teodrico resulte insuficiente, nos da la
pista para comprender la distancia que existe respecto a Socrates y Platon, en lo que concierne a
la consideracion de la virtud y la vida buena. Veremos que en el &mbito tragico, se apunta también
a la idea de acciones virtuosas y nobles, mas en éste la sabiduria y la prudencia se presentan
indiferenciadas, aunque de cierto, como exclama Hemon en una obra sofoclea: “Los dioses han
hecho engendrar la razon en los hombres como el mayor de todos los bienes que existen”*

En cuanto a la exigencia de la autosuficiencia y la completitud como condiciones para
la felicidad, estd dada por la propia naturaleza de la eudamonia. En primer término, explica
Aristoteles que entiende por suficiente lo que por si mismo hace deseable la vida, lo que no
carece de nada y, por tanto, a lo que no es preciso afiadirle nada mas. En efecto, si entre los bienes
constituye el mas deseable, no seria tal si tuviera necesidad de algo, si no fuera completa. Aquello
que es completo se elige por si mismo, sin miras a otro fin.

Pero ;en qué medida puede hablarse en el horizonte de lo contingente de una autosuficiencia
y de una completitud? ;Como pensar en esta felicidad que parece en un primer momento ser
inalcanzable?

Pues bien, el estagirita continuamente nos recuerda las fronteras de lo humano. El ser
eudaimon en el contexto que hemos venido delimitando, implicaria alcanzar la mejor condicion
de que el ser humano es capaz. Del mismo modo que cuando habldbamos del bien nos referiamos
aun bien humano y no al bien en si, al bien absoluto. En las obras de los tragicos —concretamente
en aquellas de Esquilo, Sofocles y Euripides— encontraremos una y otra vez concreciones de esta
reflexion, casos o tipos en que el “no pensar como hombres”, el aspirar a algo “mas que humano”,
el querer rebasar esos limites o no tener conciencia clara de ellos, conduce inevitablemente a la
catastrofe. “Cuando se es mortal no hay que abrigar pensamientos mas all4 de la propia medida”,
sentencia, apegado al consejo délfico, la sombra de Dario en una pieza de Esquilo*'. En un sentido
semejante dice Ismene que: “El obrar por encima de nuestras posibilidades no tiene ningin
sentido™?. Heracles, exclama igualmente que: “Siendo mortales debemos tener pensamientos

mortales™. La aspiracion humana a desear, a apropiarse de lo divino, es uno de los indicadores

39 JAEGER, op. cit., p. 445.
40 SOFOCLES, Antigona, 683.
41 ESQUILO, Los persas, 820.
42 SOFOCLES, Antigona, 67.
43 EURIPIDES, Alcestis, 800.
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de que el hombre arriba o, mas propiamente, pretende haber arribado a una condicioén que no es la
suya; lo mismo ocurre con quienes adoptan una vida semejante a las bestias.

Ciertamente tal condicion y conciencia de los limites humanos es central en el pensamiento
ético de Aristoteles, la virtud es una condicion necesaria de la felicidad. No obstante, es menester
también considerar otros bienes que dependen de la buena fortuna, y sin los cuales no puede
hablarse de esa felicidad completa. Dichos bienes —los bienes necesarios, a diferencia de aquellos
que son utiles como instrumentos, esto es, que son auxiliares—, no dependen de nosotros (por
ejemplo, el nacimiento ilustre, el poder politico, etcétera) y, evidentemente, esas condiciones no
son ofrecidas a todos.

Habla ademas el estagirita como condicion de la felicidad, de una “vida entera”, esto es,
que la vida debe tener una duracidon optima (no verse truncada, por ejemplo, en la infancia), cuyos
proyectos sean prosperos, pues recordemos que el sentido que los griegos dan a la eudamonia rebasa
aquel de ser un estado placentero y transitorio. Expresiones en un sentido anadlogo encontramos en
algunas piezas tragicas, como aquella que inicia con Deyanira indicando: “Hay una maxima que
surgio entre los hombres desde hace tiempo, segun la cual no se puede conocer completamente el
destino de los mortales, ni si fue feliz o desgraciado para uno, hasta que muera™; igualmente, al

final de Edipo rey, el corifeo exclama:

“;Oh habitantes de mi patria, Tebas, mirad: he aqui a Edipo, el que solucioné los famosos
enigmas y fue hombre poderosisimo; aquel al que los ciudadanos miraban con envidia por
su destino! jEn qué cumulo de terribles desgracias ha venido a parar! De modo que ningtn
mortal puede considerar a nadie feliz con la mira puesta en el ultimo dia, hasta que llegue al

término de su vida sin haber sufrido nada doloroso”*.

4.
Si Aristoteles, segiin hemos citado, define la felicidad como la actividad del alma de acuerdo con
la virtud mas perfecta, la cuestion que surge inmediatamente es la pregunta sobre aquello en lo
que consiste la virtud. La areté griega, tanto como la virtus latina, en un principio, carecian de un
sentido primariamente moral. La areté era mas bien la excelencia, el perfecto cumplimiento de la
funcién para la que esta destinada una cosa*. Al igual que hicimos en el caso de la eudamonia,
por cuestiones de convencion y claridad de nuestro trabajo, emplearemos ambos términos
indistintamente.

Gomez Robledo indica, precisando lo anterior, que la areté —uno de los multiples
términos derivados del prefijo ari, que denota la idea de perfeccion— aludia, en efecto, a cualquier

excelencia o perfeccion, fuera ésta fisica o moral, innata o adquirida y pertenecia del mismo

44 SOFOCLES, Las traquinias, 1-5.
45 SOFOCLES, Edipo rey, 1525.
46 Véase: SNELL, B., El descubrimiento del espiritu: estudio sobre la génesis del pensamiento, Barcelona,

Acantilado, 2007, p. 27.
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modo al hombre que a otros seres vivos. En la época homérica, prevalecié el primer sentido, de
excelencia fisica y nativa, mas gradualmente fue perdiendo ese sentido para —en el apogeo de la
filosofia y la tragedia— reivindicar el de excelencia moral conquistada por el esfuerzo humano.
Asi, como acontecio con otros muchos conceptos, la areté a la que se refiere Aristoteles era una
nociéon comun en la mentalidad de su pueblo y su época, nocidon que el de Estagira refind en el
analisis filosofico, mas sin eliminar del todo su sentido popular. No obstante, el primer sentido
de ésta —manifiesto en los tiempos de Homero—, no desaparecié del todo, como evidencia, por
indicar un ejemplo, el hecho de que Aristoteles entre las virtudes morales se refiera a la eutrapelia,
que indica el saber moverse bien en sociedad, con donaire o agudeza de ingenio®’.

A la areté como funcion para la que estd destinada una cosa, se refiere el estagirita en el

libro VI de la Etica nicomdquea:

“Toda virtud lleva a término la buena disposicion de aquello de lo cual es virtud y hace que
realice bien su funcion; por ejemplo, la virtud del ojo hace bueno el ojo y su funcion (pues
vemos bien por la virtud del ojo); igualmente, la virtud del caballo hace bueno el caballo y 1til
para correr, para llevar el jinete y para hacer frente a los enemigos. Si esto es asi en todos los
casos, la virtud del hombre sera también el modo de ser por el cual el hombre se hace bueno

y por el cual realiza bien su funcidon propia™.

Hemos visto que lo propio del hombre es cierta vida, una actividad del alma y unas acciones
razonables —que tienen lugar en el marco de la polis. La virtud humana sera el modo por el que
se lleven a cabo estas funciones propias. Pero esta realizacion, es decir, la virtud (y su contrario,
el vicio) no consiste, como distingue Aristdteles ni en una pasion ni en una facultad —que junto
con los modos de ser, son “las tres cosas que suceden en el alma”. Y no consiste en una pasion, es
decir, en general de todo lo que va acompanado de placer y dolor, porque no se nos llama buenos o
malos ni se nos elogia o censura por éstas, sino por nuestras virtudes o vicios; ademas las pasiones
nos mueven, a diferencia de las virtudes y vicios que nos disponen de una cierta manera. Pero es
importante indicar que la virtud moral, aunque no es una pasion, tiene relacion con ésta, puesto
que el placer y el dolor acompafian a las acciones. Tampoco la virtud consiste en una facultad, que
seria la capacidad por la que se dice estamos afectados por determinadas pasiones: no se nos llama
buenos o malos por ser capaces de sentir las pasiones; ademas de que las facultades las poseemos
por naturaleza, mientras que no ocurre asi con las virtudes y los vicios.

La virtud, entonces, consiste en un modo de ser por el cual, como indicamos, el hombre se
hace bueno y lleva a cabo de manera adecuada su funcion propia. Esta actividad que perfecciona al
hombre, este modo de ser, lejos de cualquier dimension puramente tedrica, como sostenia Sdcrates,
hace al hombre bueno, no por saber lo que es el bien, sino por la posibilidad de elegir los medios

para apropiarse ese bien y por la realizacion de los actos que conducen a esa posesion interior. Por

47 GOMEZ ROBLEDO, op. cit., p. LXXVI-LXXVIL.
48 EN., 11,6, 1106a 15.
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consiguiente, aunque Aristoteles no afirmo jamas, como lo harian mas tarde los estoicos, que la
felicidad reside en la virtud, siempre puso de manifiesto que las actividades capitales de la vida
del hombre son los actos virtuosos, mas firmes y estables que todas las otras cosas humanas. Y
de los actos virtuosos pende la felicidad, de manera que el hombre virtuoso, segiin la conocida
metafora aristotélica, como el buen zapatero, con el cuero de que dispone hace el mejor calzado
posible. Asi lo confirman las propias palabras de Aristoteles: “En ninguna obra humana hay tanta
estabilidad como en las actividades virtuosas, que parecen mas firmes, incluso que las ciencias;
y las més valiosas de ellas son mas firmes, porque los hombres virtuosos viven sobre todo y mas
continuamente de acuerdo con ellas.”

Lejos de la concepcion estoica que identifica virtud y felicidad, Aristoteles sefiala con
toda claridad que el hombre virtuoso no se deja arrebatar facilmente la felicidad, por la firmeza
de sus habitos y convicciones, pero necesita para ello algunos bienes externos y un cierto grado
de bienestar sin el cual no lograria permanecer toda la vida en ese estado feliz. Mas el hombre
bueno ha de propiciar la consecucion de la buena fortuna mediante su actividad virtuosa. Es el
doble sentido que recoge la palabra griega eupraxia, que hace referencia tanto al bien obrar, a la
buena praxis, como a la buena fortuna. La primera, la buena conducta, supone el esfuerzo moral
del hombre, pero la segunda, no. Sin embargo, en la sintesis de ambas se halla la felicidad, que la
sola virtud no puede garantizar.

Ahora bien, ;como se llega a esa estabilidad que caracteriza el acto virtuoso y es una de
las condiciones de la eudamonia? ;|De qué manera consigue el hombre ser un hombre virtuoso?

De acuerdo a la division del alma, Aristoteles distingue entre las virtudes éticas y las
dianoéticas. Como sintetiza Gémez Robledo —quien siguiendo la tradicion escolastica las
denomina morales e intelectuales, respectivamente—, las primeras perfeccionan la parte irracional
en cuanto puede participar de la razon, esto es, se encuentran vinculadas al ethos o caracter del
hombre; mientras que a las virtudes dianoéticas corresponde el perfeccionamiento de la parte
racional del alma, es decir, el logos™.

El estagirita establece que las virtudes éticas —entre las que se encuentran, por ejemplo,
la liberalidad y la moderacion— se producen por costumbre, por habitos contraidos; mientras que
las dianoéticas —que son la sabiduria, la inteligencia y la prudencia— tienen como eje central la
enseflanza, por tanto precisan experiencia y tiempo. Mas adelante caracterizaremos esta division,
centrémonos por ahora en la cuestion de en qué consiste este modo de ser y qué significa realizar
la funcion propia, pues tanto para las virtudes €ticas, como para las dianoéticas, esto es, para la
virtud humana en general, el acto y el ejercicio preceden y dirigen la adquisicion de la disposicion.

Nos dice Aristoteles que las virtudes no se producen “ni por naturaleza ni contra naturaleza,
sino que nuestro natural puede recibirlas y perfeccionarlas mediante la costumbre™!. Pues lo

que existe por naturaleza no puede ser modificado. Julio Palli, sefiala aclarando este pasaje que,

49 Ibidem, 1, 10, 1100b, 10-1101a, 5.
50 GOMEZ ROBLEDO, op. cit., p. 25.
51 E.N. 11, 1, 1103a, 25.
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en efecto, la naturaleza desempeiia un rol en la capacidad natural para adquirir y perfeccionar
las virtudes, no obstante lo fundamental en la adquisicion de la virtud es la costumbre. Asi, es
capital en la virtud tanto la accion propiamente —y la previa deliberacion y eleccion de esa
accion virtuosa—, como las condiciones de su ejercicio. Las virtudes, pues, como las artes, las
adquirimos como resultado de actividades anteriores; a diferencia, por ejemplo, de los sentidos,
que por tenerlos los usamos, pues el ver no es resultado de haber visto, esto es, no tenemos el

sentido de la vista por haberlo usado. Asi, en las primeras:

“Lo que hay que hacer después de haber aprendido, lo aprendemos haciéndolo. Asi nos
hacemos constructores construyendo casas, y citaristas tocando la citara. De un modo
semejante, practicando la justicia nos hacemos justos; practicando la moderacién, moderados;
y practicando la virilidad, viriles. Esto viene confirmado por lo que ocurre en las ciudades: los
legisladores hacen buenos a los ciudadanos haciéndoles adquirir ciertos habitos, y ésta es la
voluntad de todo legislador; pero los legisladores que no lo hacen bien yerran, y con esto se

distingue el buen régimen del malo™2.

Sin embargo dicha practica, tal aprendizaje no tiene como referente tltimo una Idea en
el sentido platonico, no tiene como referente un conocimiento. No hay, pues equivalencia entre
saber y virtud. La filosofia aristotélica y su critica en ese aspecto a Platon, hemos visto, lo colocan
lejos de ese mundo planteado por su maestro. La “materia” con la que se consigue hacer justicia
o ser moderado, es el propio espacio de la praxis, en el ambito en que se planta lo humano, en
que el hombre actia con sus semejantes, con los otros miembros de su comunidad, en el concreto
territorio de la polis. Por eso la importancia radical de la educacion, la necesidad de que desde la
juventud se adquiera un modo de ser de una u otra manera. Por eso, igualmente el acento puesto
en la ciudad, dado que la capacidad efectiva de producir que los ciudadanos lleguen a actuar
virtuosamente es el resultado de la eficacia politica.

Pero entonces, cabria preguntarnos ;Cual es el criterio en que se fundamenta ese actuar
virtuoso, en qué consiste propiamente este actuar, si nos movemos en el mundo de lo contingente,
si estamos expuestos permanentemente a los reveses de la fortuna? ;Qué peculiaridades posee
la practica de la virtud, frente a esta existencia continuamente imprevisible? Antes de responder,
traigamos a colacion algo que mencionamos al principio del capitulo: la cuestion, en el ambito
de las acciones virtuosas paralela al ejemplo de la medicina, de que no se trata de dilucidar y
encontrar la esencia de la salud, sino de producirla; pues en ambos casos, no puede hacerse caso
omiso de las circunstancias particulares. No se pretende entonces conocer la esencia de la virtud
sino saber cOmo ser virtuoso.

Frente a la fortuna, a lo que se presenta al hombre de stbito e inesperadamente, sostiene
Aristoteles que el hombre verdaderamente bueno y prudente soporta las vicisitudes, actuando

de la mejor manera posible. Recordemos el ejemplo del buen zapatero y el del buen general

52 Ibidem, 11 1, 1103a, 20-1103b, 10.
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que, ante las circunstancias respectivas, disponen el uno del cuero que se le da con el fin de
hacer el mejor calzado posible y, el otro, de su ejército para emplearse en la guerra. Ambos se
encuentran, en ese sentido, limitados por la materia de que disponen y a partir de ésta buscan las
mejores posibilidades. Igualmente el hombre virtuoso, que no tiene en la mira ese ideal platonico
ni esa teoria como base de su actuar, sino las circunstancias concretas en las que se encuentra,
las posibilidades de que dispone, entre las cuales habra que encontrar la “mejor” para ejercer su
accion virtuosa. Ciertamente hay una distincion entre las artes y las virtudes, pues en las primeras
las cosas producidas tienen su fin en si mismas, es suficiente con que una vez hechas posean
determinadas condiciones. En el caso de las acciones virtuosas, en cambio, son precisos tres
elementos: primeramente, la disposicion de quien las hace, esto es, la conciencia de quien actia de
lo que estd haciendo; en segundo lugar, si elige dicha accion virtuosa por si misma; y, finalmente,
que lleve a cabo tales acciones con firmeza. Nuevamente entonces, nos topamos con ese horizonte
de las posibilidades humanas, lo que esté al alcance humanamente —que sera crucial en el estudio
del hombre prudente o phronimos.

De acuerdo a Gautier-Muzellec, el problema de la virtud es doble: por una parte, como
mencionabamos lineas atras, se encuentra condicionado por la materia propia de las acciones
practicas, que es contingente y, por otro lado, por la reduccion del modo de acceder a la virtud: la
repeticion de actos idénticos, a su vez marcados por la contingencia®.

Deciamos que para ejercer la accion virtuosa, el hombre debe elegir la “mejor” posibilidad
para llevar a cabo esta accion y que tal eleccion no tiene como fundamento un conocimiento
tedrico. {Qué medida emplear, entonces, para saber como acertar en el blanco, para saber cual
es la mejor de las posibilidades, aquella que nos haria virtuosos por actuar en consonancia con
la virtud? Ciertamente en el ambito de lo contingente en que se realiza la eleccion, la medida no
serd, como lo evidencia el texto aristotélico, un medio matematico y exacto. Se tratard entonces,
mas bien, de una medida en relacién con nosotros, en la medida del hombre que actua. Explica

Aristoteles que:

“En todo lo continuo y divisible es posible tomar una cantidad mayor, o menor, o igual, y
esto, o bien con relacion a la cosa misma, o a nosotros; y lo igual es un término medio entre
el exceso y el defecto. Llamo término medio de una cosa al que dista lo mismo de ambos
extremos, y éste es uno y el mismo para todos; y en relacion con nosotros, al que ni excede ni
se queda corto, y éste no es ni uno ni el mismo para todos (...) Asi pues, todo conocedor evita
el exceso y el defecto, y busca el término medio y lo prefiere; pero no el término medio de la

cosa, sino el relativo a nosotros”*.

El concepto de término medio (mesotes) y de medida (métron) tiene sus raices en los albores

de la cultura griega. Aristoteles rastrea los origenes y el desarrollo de este tema de la medida y

53 Véase: GAUTHIER-MUZELLEC, M-H., Aristote et la juste mesure, Paris, Presses Universitaires de
France, Philosophies, 1998, p. 44.
54 E.N. 11,6, 1106a, 25 — 1106b 10.
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dedica al mismo la segunda mitad del libro segundo de la Etica nicomdquea. Alli nos dice que no
toda accion ni toda pasion admiten el término medio, pues hay algunas cuyo solo nombre implica la
idea de perversidad, como la envidia. Y, tras hacer una larga y matizada descripcion de las virtudes
¢éticas, que consisten siempre en la eleccion del término medio, reconoce el origen matematico
de la idea de medida y su presupuesto metafisico, asi como la supremacia del concepto de limite
(péras) sobre el de lo ilimitado (dpeiron), tal como sefialaron los pitagéricos, enfrentandose a la
doctrina de Anaximandro. Lo ilimitado es siempre el mal, las pasiones incontroladas, los impulsos
no sometidos a la regla y medida de la razon. Por ello, en el término medio se halla la virtud, el
acierto en la eleccion y la medida y el equilibrio de los deseos. El medio y el limite entre dos
extremos es un valor, algo excelente y virtuoso. El término medio es la rectitud del impulso, el
blanco en el que aciertan los deseos por su sometimiento a la direccion de la razén. Asi exclama
el coro de danaides en Las suplicantes de Esquilo: “Preciso es resguardarse de la dominacion de
aquel que presa sea de pasiones, como si se tratara de un monstruo sanguinario ¢ impio”.

Si el término medio es relativo a nosotros, esta en correlacion con el individuo concreto,
entonces no sera el mismo para todos. Como ejemplifica Aristételes, en lo que concierne a la cosa,
si para uno es mucho comer diez minas*® de alimentos y poco comer dos, el medio —de acuerdo
a la proporcion aritmética— seran seis minas; no obstante, tal proporcion no puede erigirse como
regla, como norma fija, dado que probablemente esa cantidad seria quiza excesiva para quien se
inicia en los ejercicios corporales, y seria poca para un atleta, adiestrado en tales ejercicios.

Encontramos en lo anterior la culminacién de la sabiduria popular de los griegos, que
siempre consideré como norma de vida una acciéon moderada. En dicho elemento, en la moderacion,
precisamente, nos encontramos con que no hay ni defecto ni exceso. Sin embargo, la cuestion del
término medio no resulta una cuestion sencilla. Aranguren apunta lo problemdtico que resulta
encontrar tal medida en Aristételes de acuerdo a la cual determinar el término medio: “Para Platon
lo era el Bien, lo era Dios. Frente a esto, si bien con todas las reservas pertinentes, que no han
de ser pocas, Aristoteles parece decir que el hombre virtuoso encuentra en si mismo el canon y
medida de todas las cosas™’.

Pero la definicion aristotélica de la virtud ética afiade algo mas a esta tradicion de la justa
medida, pues mas adelante el estagirita nos da la clave de la determinacion de este término medio,
al precisar lo siguiente: “La virtud es un modo de ser selectivo, siendo un término medio relativo
a nosotros, determinado por la razén y por aquello por lo que decidiria el hombre prudente”®.

Entonces, la razon representa la regla de toda eleccion ética, de toda eleccion del bien por
el hombre. Gomez Lobo anota que se habla de logos recto o recta razon “cuando el enunciado
que lo expresa es verdadero. Esta precision es comprensible, pues un /ogos es falso cuando la

identificacion del término medio es erronea dadas las circunstancias, constitucion del agente,

55 ESQUILO, Las suplicantes, 762

56 De acuerdo a Palli Bonet, como unidad de peso la mina equivalia aproximadamente a 436 grs. (PALLI
BONET, notas a la E.N., nota 45, p. 167).

57 ARANGUREN, op. cit., p. 239.

58 E.N., 11, 6, 1106b, 35.
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etc.”” . En el apartado en el que estudiaremos la prudencia, analizaremos con detenimiento estas
cuestiones, subrayemos por ahora que el justo medio de las virtudes éticas viene determinado por
la recta razén, y ello es obra de la phronesis.

La virtud, recordémoslo, se refiere tanto a las pasiones como a las acciones, y en el
comportamiento practico s6lo hay alabanza o censura si el hombre es origen de la accion. Ya que
si los actos son llevados a cabo por la fuerza —o sea, tienen un principio extrinseco al hombre— o
por ignorancia —en cuanto a las condiciones particulares de la accion y de los objetos afectados
por éstas®*—, son actos involuntarios y merecen indulgencia, cuando no compasion.

Las circunstancias de la accion y del fin representan un elemento capital en el acto
voluntario, pues como escribe Aristoteles en el libro tercero: “Lo voluntario podria parecer que es
aquello cuyo principio esta en el mismo agente que conoce las circunstancias concretas en las que
radica la accion™'.

Asi, la eleccion, caracterizada por el estagirita como lo mas propio de la virtud, puesto
que mas aun que los actos posibilita discriminar los caracteres, es voluntaria. Ciertamente no todo
lo voluntario es susceptible de elegirse, ademas de que el ambito de lo voluntario es mas amplio
que aquel de la eleccion, dado que de ¢él participan los nifios y los animales, no siendo asi en la
segunda. La eleccion apunta a los medios, a lo que depende de nosotros.

En estrecho vinculo con la nocion de eleccion, se encuentra la deliberacion. Mas
propiamente: lo juzgado por la deliberacion es aquello que se elige, por tanto, es el mismo objeto
el de la deliberacion y el de la eleccion. Asi, deliberamos sobre las cosas que dependen de nosotros
y que es posible hacer.

Ese bien que esta al alcance del hombre es el fin de toda deliberacion y eleccion moral. El
phronimos es quien constituye el modelo en la deliberacion y la eleccion que conducen al hombre

a la accion virtuosa:

“Parece que la virtud y el hombre bueno son la medida de todas las cosas. Este, en efecto, esta
de acuerdo consigo mismo y desea las mismas cosas con toda su alma, y quiere y practica
para si el bien y lo que parece asi (pues es propio del hombre bueno trabajar con empefio por
el bien); y lo hace por causa de si mismo (puesto que lo hace por la mente, en lo cual parece
consistir el ser de cada uno) y desea vivir y preservarse ¢l mismo y, sobre todo, la parte por la

cual piensa, pues la existencia es un bien para el hombre digno”®.

No puede entonces, completarse la nocion de virtud ética en Aristoteles, si no atendemos
al phronimos, como regla de la virtud y del modo de ser que lleva al hombre a elegir el bien que

estd a su alcance; dado que es éste quien delibera y proyecta, quien tiene un buen juicio.

59 GOMEZ LOBO, op. cit., p. 265.

60 Es necesario considerar la distincion entre obrar por ignorancia y obrar con ignorancia. Aristoteles parece
referirse a los actos involuntarios como los primeros (Véase £.N., 111, 1, 1110b, 26).

61 EN,1I, 1, 1111a, 22-23.

62 Ibidem, 1X, 4, 1166a, 10-20.

38



5.

Hemos llegado al punto central de este capitulo, en que abordaremos el saber prudencial, el saber
del hombre prudente que Aristoteles expone en la Etica nicomdquea y que tiene como raiz nutricia
el pensamiento popular, heredado de la tradicion. Este ultimo se proyectd en gran medida en la
obra de los tragicos griegos y el proposito general de este trabajo es, precisamente, encontrar en
tales obras —mas concretamente en el analisis de determinados personajes, de ciertos “tipos” y de
ciertas acciones— la cristalizacion del hombre prudente, el phronimos tragico como antecedente
de la nocion aristotélica de prudencia.

La tradicidn en torno al phronimos se remonta a Homero y Hesiodo. En un trabajo anterior
realizamos el analisis del paradigma de hombres prudentes en figuras prototipicas de la mitologia
y literatura (Zeus, Prometeo y Ulises), en los siete sabios, asi como en las ideas de los presocraticos
y los sofistas. Pero en la obra de los tragicos (concretamente de Esquilo, S6focles y Euripides) se
plantea con una riqueza inusitada la idea de la accion humana y de las circunstancias en que esta
inmersa, presenta en todos sus matices los factores que seran claves y articulados en la reflexion
filosofica por parte de Aristételes para comprender al hombre prudente.

Una vez confeccionado el marco que delimita tal concepto, estudiaremos la perspectiva
aristotélica de este saber prudencial, que nunca aparece en abstracto, en el mero suelo de la teoria,
sino que nos remite directamente a su encarnacion: al hombre prudente. Aunque es en el libro
sexto, dedicado al examen de las virtudes intelectuales, donde se analiza con minuciosidad la
virtud de la prudencia, encontramos referencias al phrénimos a lo largo de las paginas de la Etica
nicomaquea, pues el actuar del hombre prudente constituye por una parte el engranaje de las
virtudes éticas, la determinacion del justo medio de las virtudes morales y, ademads, representa un
papel esencial como virtud dianoética que es.

Teniendo como referente en lo esencial la division de las partes del alma que llevo a cabo

Platon, Aristoteles escribe:

“Son dos las partes del alma: la racional y la irracional. Dado que, ahora, debemos subdividir
la parte racional de la misma manera, estableceremos que son dos las partes racionales: una,
con la que percibimos las clases de entes cuyos principios no pueden ser de otra manera, y
otra, con la que percibimos los contingentes [...] A la primera vamos a llamarla cientifica y
a la segunda, razonadora, ya que deliberar y razonar son lo mismo, y nadie delibera sobre lo

que no puede ser de otra manera. De esta forma, la razonadora es una parte de la racional®.

A grandes lineas, la parte irracional comprende el principio vegetativo, asi como el
principio desiderativo en general. No vamos a profundizar en dichos principios, diremos que el
primero queda fuera del campo de la ética, pues no participa de la razon y, cuando sus funciones
de nutriciéon y reproduccion funcionan bien, constituiria una “excelencia” —en el sentido mas

amplio del término— de la que participarian todos los seres animados; pero no la que es propia del

63 Ibidem, V1, 1, 1139a, 5-15.
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hombre. El principio desiderativo o sensitivo, que abarca las pasiones, deseos y afectos, aunque si
participa en cierta medida de la razon, la “escucha y obedece” como haria un hijo con su padre®.
En vista de que tales tendencias o apetitos son susceptibles de ser suelo de la virtud humana,
el perfeccionamiento de esta ultima parte del alma corresponde a la virtud ética, pues dicha
perfeccion se remite al ethos o caracter del hombre. Es en esta parte, de acuerdo a como hemos
asentado, donde interviene la prudencia para fijar el término medio. Recordando la definicion de
la virtud moral que vimos en el apartado anterior, es conveniente ajustar algunos aspectos con el
objeto de comprender la relacion entre ésta y la prudencia.

En primer término que la accidn tiene como principio o, mas propiamente como fuente de
movimiento, la eleccion. Y, tanto la eleccion como la deliberacion que la precede, constitutivas del
habito electivo que es la virtud moral, deben ser determinadas por la razon, y mas concretamente por
el hombre prudente. De acuerdo a Gomez Robledo, ello constata la necesidad de la existencia de las
virtudes intelectuales, esto es, que paralelamente a las virtudes del ethos, el logos —Ila parte racional del
alma— posea las perfecciones que le son propias de acuerdo a su naturaleza, si es que esta ultima ha de
gobernar la parte irracional, 0 mas especificamente, si se ha de efectuar la deliberacion y la eleccion de los
medios convenientes para la accion, asi como determinar el término medio para cada virtud moral y sus

respectivas acciones en las circunstancias concretas en que tiene lugar la existencia. Ademas:

“La postulacion de virtudes distintas de las virtudes morales es el inico modo de romper
el circulo vicioso que de otro modo, como ha sefalado Rodier, envolveria la definicion
aristotélica de la virtud, ya que si la prudencia no fuese una virtud intelectual, seria un absurdo
decir que la virtud moral consiste en un término medio determinado por la prudencia (es decir,
determinado por la virtud), lo cual implicaria una seria confusion entre lo determinante y lo

determinado”®.

Asimismo, para este autor, lo anterior es signo de la superioridad de las virtudes dianoéticas.
Estudiemos ahora en qué consiste la virtud que atafie a la parte racional del alma.

Dentro de la ultima parte, el estagirita establece, segun se correspondan con diferentes
géneros de cosas, la distincion entre alma cientifica y alma razonadora®. Ambas partes tienen
como funcidn la verdad, acorde con el recto deseo; no obstante, las virtudes de cada una de éstas
consistiran en su modo de ser, esto es, en las disposiciones por las cuales alcanzan la verdad. Tales
disposiciones son cinco: la ciencia (epistéme), el intelecto (notis), la sabiduria (sophia), el arte

(téchne) y la prudencia (phronesis)®’. Someramente trazaremos los rasgos esenciales de cada una

64 Ibidem, 1, 1102b.
65 GOMEZ ROBLEDO, op. cit., pp. 40-41.
66 No entraremos en el debate, sugerido por la comparacion entre la division del alma que aparece en la

Etica Nicomdquea y aquella que presenta el de Estagira en De dnima. Como hemos aclarado, nuestras reflexiones
se limitan al estudio que se lleva a cabo en la primera, y, consideramos con Joachim que “En su perspectiva, el alma
es multifuncional, no es que se componga de varias partes” (JOACHIM, The Nicomachean Ethics, a Commentary,
Oxford, 1951, p. 168).

67 Hay divergencias en las traducciones de dichos términos. Indica Palli Bonet, que Dirlmeier emplea: “poder
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de ellas, para mas adelante hacer hincapié en algunas, con el fin de contrastarlas con la prudencia
y, de ese modo, caracterizar esta ultima virtud, que es especificamente nuestro objeto.

Ciencia, intelecto y sabiduria se sitlian en la parte del alma que tiene relacion con aquello
que no puede ser de otra manera. El objeto de la ciencia es lo necesario y por tanto eterno, y
segn leemos en la Etica nicomdquea, o eterno es inengendrable e incorruptible. El conocimiento
cientifico es un conocimiento por causas y es caracteristico de éste que pueda ser ensefiado y,
sus objetos de conocimiento, sean susceptibles de ser aprendidos. El noiis —traducido como
intelecto 0 como intuicion®®*— hace alusion a los primeros principios, de los cuales no puede
haber demostracion, pues de haberla seria necesario recurrir a nuevas instancias demostrativas; en
definitiva, el notis es la disposicion gracias a la que podemos aprehender los primeros principios
del ser y del conocer. La sabiduria, por su parte, “es la mas exacta de las ciencias [...] la sabiduria
sera intelecto y ciencia, una especie de ciencia capital de los objetos mas honorables”®.

La parte razonadora —u opinadora’— del alma se ocupa de lo que puede ser de otra
manera. Tanto el arte como la prudencia se mueven en este dominio de lo contingente, y en esta
medida se encuentran proximos uno de la otra, pues la phronesis al consistir en un saber que
discurre sobre la buena direccion en la vida del hombre, carece de la precision matematica, pues
¢ésta puede ser de muchas maneras; tantas maneras como las hay de producir algo, de traer a la
existencia algo que concibe y crea la capacidad del artifice. En el capitulo siguiente, que versa
sobre la idea aristotélica sobre la tragedia, expuesta en la Poética, se profundizara en el sentido
que para los griegos poseia el término téchne —que dista considerablemente de lo que en la
actualidad entendemos por “arte”—, de momento nos ocuparemos de este aspecto solo en la
medida que contribuya a clarificar el estudio de la prudencia.

El estagirita hace una nitida distincion entre la accion —el modo de ser racional
practico—y la produccion —o modo de ser racional productivo—, indica que ambas se excluyen
reciprocamente. El arte o “modo de ser productivo acompanado de razon verdadera” tiene su
principio en quien lo produce, pues “no hay arte de cosas que son o llegan a ser por necesidad,
ni de cosas que se producen de acuerdo con su naturaleza””'. En cuanto a la prudencia, nos dice
que “es un modo de ser racional verdadero y practico, respecto de lo que es bueno y malo para el

hombre””?. Escribe Aristoteles que:

practico” (téchne), “conocimiento cientifico” (episteme), “opinion moral” (phronesis), “sabiduria filoséfica” (sophia),
“entendimiento intuitivo” (nous). Por nuestra parte nos ajustaremos a la traduccion de Palli, de la editorial Gredos
(PALLI BONET, op. cit., nota al pie 123, p. 270).

68 Gomez Robledo, siguiendo la “Intuitive reason” de Ross, Joachim y Rackham, se decanta por esta traduccion
(asi en su version de la Etica nicomdquea editada por la UNAM, como en su Ensayo sobre las virtudes intelectuales,
obra que hemos citado en otro momento).

69 E.N., VI, 7, 1141a, 15-20.

70 De acuerdo a la traduccion que hace Torres Gomez-Pallete de la obra de Aubenque sobre la prudencia.
71 E.N., V1, 4, 1140a.

72 Ibidem, V1, 5, 1140, 20.
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“La prudencia [...] se refiere a cosas humanas y a lo que es objeto de deliberacion. En efecto,
decimos que la funcion del prudente consiste, sobre todo, en deliberar rectamente, y nadie
delibera sobre lo que no puede ser de otra manera ni sobre lo que no tiene fin, y esto es un
bien practico. El que delibera rectamente, hablando en sentido absoluto, es el que es capaz de
poner la mira razonablemente en lo practico y mejor para el hombre. Tampoco la prudencia
esta limitada a lo universal, sino que debe conocer también lo particular, porque es practica y
la accion tiene que ver con lo particular [...] La prudencia es practica, de modo que se deben

poseer ambos conocimientos o preferentemente el de las cosas particulares™”.

Precisando sobre la phronesis, Aristoteles recurre nuevamente al “tipo”, al hombre concreto
que encarna esa virtud, pues de aquello a que se refiere la prudencia —a las cosas humanas y
lo que es objeto de la deliberacion segiin leemos—, es el hombre prudente quien lleva a cabo
tales funciones; como veremos adelante, es considerando a los hombres a quienes denominamos
prudentes como podemos llegar a comprender la naturaleza de tal virtud.

El hombre prudente se erige entonces como la balanza para determinar, acorde con la
razon, el justo medio del que precisan todas las virtudes morales. Es ¢l mismo pardmetro de la
determinacion respecto de lo que es bueno y malo para el hombre, pues a partir de la deliberacion
y con el conocimiento de lo particular, pone el acento en lo practico y particular, y apunta a lo
que es bueno para el hombre. Asi, si queremos saber lo que es la prudencia, lo conveniente, mas
que pretender encontrar una definicion de ésta, es acudir directamente a la consideracion de los
hombres prudentes. Materia intrincada es la del hombre prudente como el canon de la accion
virtuosa; a disipar esta cuestion e internarnos propiamente en lo que sera una tipificacion del actuar
de éste nos dedicaremos, no sin antes aclarar —como anunciamos— ciertas diferenciaciones con
otras virtudes dianoéticas, tratando de dilucidar, con estas consideraciones, los contornos de la
prudencia, los rasgos del saber prudencial.

Nos indica Aristoteles que la prudencia no puede ser una ciencia. La ciencia se encuentra,
de acuerdo a su clasificacion del alma racional, dentro de aquellas virtudes que tratan sobre lo
necesario, lo inmutable y sobre tales materias no hay deliberacion, la prudencia se mueve en el
terreno de lo contingente, de lo practico y lo continuamente moévil; la deliberacion y eleccion
en el ambito prudencial se refieren a los medios de la accion, entonces tienen que contar con las
circunstancias, sus acciones no se realizan en el suelo de lo que no puede ser de otra manera, la
busqueda del acierto en el blanco del hombre prudente tiene que atender asi también al momento
oportuno. Asimismo, es propio del conocimiento cientifico poder ser ensefiado y aprendido,
mientras que la prudencia requiere de la experiencia; mas adelante, en el mismo libro sexto,
nuestro filésofo explica la posibilidad de los jovenes de ser matematicos o gedmetras, pero no
prudentes, dado que, entre otras, el &mbito de lo particular en que se practica la prudencia, sélo

llega a ser familiar por la experiencia y ésta requiere tiempo.

73 Ibidem, V1,7, 1141b, 10-20.

42



Las divergencias entre la ciencia y la prudencia nos conducen a una pregunta que
indudablemente se ha ido generando y creciendo desde las primeras lineas de este trabajo: la
interrogacion sobre lo universal y lo particular; y ahora, mas especificamente el planteamiento de
como es posible hablar de una virtud, de un modo de ser al que aspira el hombre por ser un bien,
partiendo de la accidén concreta de un hombre “ejemplar”.

Sobre el conocimiento del hombre prudente, explica Zagal Arreguin:

“Ser prudente no es el conocimiento de unas reglas generales, es una disposicion habitual del
entendimiento humano practico por la cual conozco el bien aqui y ahora. El bien concreto —
aqui y ahora— es contingente. Es decir, la accion singular segtin la recta razén es contingente,

porque confluyen en ella una multitud de elementos que la hacen inica”’.

Mas adelante nos referiremos a este conocimiento general por parte del hombre prudente,
que se aplica siempre en el terreno de lo concreto y tangible, de lo particular; hablaremos de como la
prudencia representa esa disposicion para conocer el bien universal cristalizado en un bien singular.

No puede asimilarse tampoco la virtud de la prudencia a la virtud de la sabiduria. La altima
abarca un campo mas vasto que lo que se refiere a un dominio particular —como puede ser, por
ejemplo el arte de la escultura—; en contraste con la prudencia que justamente es practica y cuya
necesidad de conocer lo particular es imperiosa, dado que la accion tiene que ver con ello. El
objeto de la sabiduria es inmutable, en tanto que la variabilidad caracteriza la prudencia, pues la
deliberacion sobre los medios y la eleccion de éstos en el momento adecuado para la buena accion,
no son los mismos siempre. Por ello, a la sabiduria conciernen las cosas “grandes, admirables,
dificiles y divinas”’®, mientras la prudencia busca el bien para el hombre y dado lo expuesto, tal
bien no puede decirse que sea el mismo para todos en cualquier momento.

Al final de este capitulo consideraremos, sin embargo, cémo la prudencia y la sabiduria,
representan el momento mas alto de la actividad de la razén préctica y de la razon tedrica,
respectivamente.

La prudencia, entonces, se distingue nitidamente de las virtudes que caracterizan la
parte del alma que versa sobre lo necesario; esto es, de la ciencia, del intelecto y de la sabiduria.
Pero tampoco puede equipararse, en el dominio de lo contingente, a la poiesis, es decir, a la
produccion. Por tanto, el conocimiento tedrico, productivo y practico ven sus ambitos delimitados
y diferenciados unos de otros. Y, como las nombrara la tradicion posterior, la razon teodrica y la
razon practica no solo atienden a partes distintas del alma, sino que también la verdad que ambas
buscan tiene diferentes vias, segin esta bisqueda se realice en razén de si misma, en el caso del

ambito tedrico, o en razon de otra cosa que es la accion, como sucede en el terreno practico.

74 ZAGAL, H., Retorica, induccion y ciencia en Aristoteles. La teoria de la epagogé, México, Publicaciones
Cruz, Universidad Panamericana, 1993, p. 345.
75 E.N, VI, 7,1141b, 5.
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Por lo dicho hasta aqui de la prudencia —tanto en lo concerniente a la virtud moral como
a la intelectual— podemos considerar en primer término que no puede hablarse de esta virtud sin
atender al hombre que es su “encarnacion’: el phronimos.

En la investigacion sobre esta materia, escribe el estagirita:

“En cuanto a la prudencia, podemos llegar a comprender su naturaleza, considerando a qué
hombres llamamos prudentes. En efecto, parece propio del hombre prudente el ser capaz de
deliberar rectamente sobre lo que es bueno y conveniente para si mismo, no en un sentido
parcial, por ejemplo, para la salud, para la fuerza, sino para vivir bien en general. Una sefial de
ello es el hecho de que, en un dominio particular, llamamos prudentes a los que, para alcanzar

algun bien, razonan adecuadamente, incluso en las materias en las que no hay arte”.

Aristoteles en su Etica nicomdquea no parte, entonces, en el estudio de la prudencia, de
lo que seria la esencia de esta virtud, mas que en apariencia, mas propiamente su analisis nos
remite una y otra vez al hombre prudente. Es menester para comprenderlo, recordar la particular
delimitacion que hace nuestro filésofo entre el ambito de lo tedrico y lo practico, la atencion
que presta a este ultimo terreno que, de acuerdo a sus especificidades y, mas precisamente, a las
especificidades del hombre en accion, no puede cristalizarse en normas fijas sino que debe prestar
cuidado a cada caso y momento particular.

En este sentido, es clarificador el contraste que subraya Aubenque entre la figura del Rey
platonico y el hombre justo aristotélico, ambos encarnaciones vivientes de la Ley. Platon no pone
en duda que la totalidad de casos particulares son susceptibles de ser englobados por la norma
trascendente y el rey platonico es quien posee ¢l mismo esa ciencia —mas elevada que la ley—y
distribuye esa justicia perfecta, expresion de un orden matematico; el rey platonico tiene la mira
puesta en la Idea de bien. Aristoteles, por el contrario, apunta que la falta no esta ni en legislador
ni en ley, sino en la naturaleza de la cosa: “reconoce [...] un obstaculo ontologico, un hiato que
afecta a la realidad misma y que ninguna ciencia humana podréa jamas sobrepasar’; asi, en examen
de la misma situacion, llega a una conclusion opuesta a la platonica: “Si la indeterminacion es
ontoldgica, no puede depender mas que de una regla ella misma indeterminada [...] a la manera
de la regla de plomo de los lesbios, cuya inexactitud misma permite abrazar adecuadamente los
contornos de la piedra”. De tal modo que lo falible de la ley, viene corregido por el hombre
equitativo”’. La pregunta es, a falta de la Idea de bien, jhacia donde apunta la mirada del hombre
equitativo?

Es claro el paralelismo de la problematica del hombre equitativo con la del hombre
prudente, pues el ultimo es “norma”, dado que es del phronimos de quien pende la rectitud de las
virtudes morales. La cuestion es, a partir de la orfandad de lo trascendente que plantea Aristoteles

para hombre en el terreno de las virtudes relacionadas con la praxis, el hombre prudente es su

76 Ibidem, V1, 5, 1140a, 20-27. Las cursivas son nuestras.
77 AUBENQUIE, op. cit., pp. 54-55
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propio criterio; asi como la inexactitud permite a la regla de plomo de los lesbios, abrazar el
contorno de la piedra, el “hiato que afecta a la realidad” de lo practico, la imposibilidad de que en
este terreno se establezcan normas inmutables, dada su propia naturaleza, es el hombre prudente
quien, enclavado en dicho terreno, abraza las circunstancias y delibera correctamente de acuerdo
a ello; porque el hombre prudente sabe cudl es el bien para si mismo y en general el bien para los
hombres.

Es menester sin embargo precisar, que asi como Aristoteles se distancia de las ideas
platonicas, no se instala tampoco en el relativismo de Protagoras. Sexto Empirico nos da noticia

de este ultimo de la siguiente forma:

“Algunos incluyeron también a Protagoras de Abdera en el grupo de los filésofos que suprimen
el criterio de verdad, ya que sostiene que todas las ocurrencias y opiniones son verdaderas
y que la verdad es algo relativo, a causa de que todo lo que aparece a uno es opinado por é€l,
existe sin mas al punto para él. De hecho, él da comienzo a sus ‘Discursos revolucionarios’
con esta declaracion: ‘El hombre es la medida de todas las cosas: de las que existen, de que

existen; de las que no existen, de que no existen’”””®,

El filésofo sofista considera que el criterio o norma de juicio de las cosas, de los hechos es
el hombre; de modo que la verdad cambiaria de acuerdo a las distintas perspectivas de los seres
humanos y no es posible hablar, entonces, de una sola verdad, ni de un solo criterio, pues “media
un abismo entre un individuo y otro, precisamente por el hecho de que para uno es y aparece
esto, y para el otro, esto otro””. A diferencia de ello, Aristoteles jamas pone en duda la existencia
de la verdad, que estaria en la esfera de lo necesario; en cuanto al &mbito de lo contingente que
estudiamos, el phronimos se instaura como el criterio de la accion buena y virtuosa para el ser
humano, no sélo para si mismo, sino para la generalidad. Es importante comprender que la virtud
no es relativa, lo que es variable son las circunstancias en que se encuentra el hombre, pues
recordando los ejemplos a los que hemos aludido, en el espacio de la practica es imprescindible
tomar en cuenta el contexto. Veremos ahora, para la adecuada comprension de esta nocion, cuales
son los rasgos que caracterizan al hombre prudente y como procede el estagirita a hacer un
reconocimiento de dichos rasgos.

La manera de proceder de nuestro autor para tales examenes, se encuentra lejos de
reducirse a un estudio de los hombres considerados prudentes, a partir de los cuales extrajera esa
figura prototipica con sus caracteres particulares. El empleo aristotélico de la figura del hombre
prudente —asi como la de otros hombres que encarnan otras virtudes, como sefiala acertadamente
Aubenque—, es para Aristoteles una senda que nos conduce a la determinacion de la esencia de la
virtud: “Una especie de método de variaciones eidéticas, que permite determinar empiricamente

el contenido del nucleo sistematico, que no ha sido puesto mas que en apariencia como definicion

78 SEXTO EMPIRICO, Adv. Math. VII 60 [DK 80 B 1], en AA.VV., Los filésofos antiguos, Seleccion de
textos por Clemente Fernandez, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1974, p. 46.
79 PLATON, Teeteto 166d.
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a priori”®. El punto de partida, nos dice mas adelante el autor francés, es un uso lingiiistico y no
el dato aportado por la experiencia.

Esto es, esos tipos o personajes se constituyeron como tales en base al lenguaje comin y
es a partir de éste que se elabora la reflexion que encontramos en la Etica nicomdquea. E1 hombre
prudente, que dio origen a la denominacion del phronimos, designa a un hombre que “todos podemos
reconocer”, a pesar de no ser capaces de decir en qué consiste la prudencia. Aqui se pone en evidencia
la distancia que separa la ética aristotélica del intelectualismo platonico en este sentido, pues en el
segundo primaria el conocimiento de lo que es la prudencia, la idea de la prudencia sobre la figura
del hombre prudente, pues sus acciones a fin de cuentas remitirian a esa mirada fija en la Idea. El
reconocimiento del phronimos de Aristoteles, implicaria, segiin advierte Aubenque, la distincion de
éste respecto a otros “tipos” similares y sin embargo no equiparables a €l.

La preocupacion del hombre griego por el modo en que debe conducirse el ser humano,
la pregunta por la accion buena para la vida humana, palpable en sus mitos, su literatura y su
historia, fueron los manantiales en los cuales fue forjandose esa denominacién del hombre
prudente; manantiales plenos de riqueza, de los que bebio el estagirita para, en el seno de la
filosofia practica, elaborar su concepcion del phronimos®'. Sugiere Aubenque que el hombre
prudente parece encontrar sus raices en el ideal arcaico del héroe. Lo fundamental de nuestra
investigacion radica, como desarrollaremos, precisamente en encontrar al phronimos, al tipo del
hombre prudente que es canon de la accion prudente, en el contexto de la tragedia griega.

El prudente parece un heredero que ha perdido la fortuna trascendente del filésofo rey
platonico, que alcanzaba a contemplar el Bien y lo transportaba a la caverna. Aristoteles tiene una
vision mas moderada del bien y de la tarea €tica del hombre: conformarse con tener aspiraciones
humanas y no afanarse por lo divino. Y no porque haya que renunciar a ese ideal, que Aristoteles
mantiene como limite y horizonte de la vida tedrica del hombre, sino porque la razon y el saber
practicos, el fin de la ética y de la politica, han de dirigirse hacia el bien posible y realizable, dados
los limites y la contingencia del propio hombre.

De aqui que Aristoteles no considere prudentes a los sabios ni a los filosofos como Tales
y Anaxagoras, “que se ve que desconocen su propia conveniencia [...] y se dice que saben cosas
grandes, admirables, dificiles y divinas, pero inutiles, porque no buscan los bienes humanos”®;
inttiles, evidentemente, en el terreno de la praxis, en que la sabiduria sobre lo necesario —Ia
sophia, 1o més excelente— resulta incapaz de guiar la accion. Frente a la sabiduria de Pitagoras,

de Tales y de Anaxagoras, Aristoteles pone el ejemplo de Pericles, a quien Platon critico como un

80 AUBENQUIE, op. cit., p. 48.

81 Ramén Xirau, enfocandose en el phronimos en el ambito de las virtudes morales, escribe: “El ideal
aristotélico del justo medio es acaso mas inteligible si se lo compara con lo que los ingleses llaman self-control. La
virtud de la que hablan los griegos se asemeja a la virtud aristocratica del gentleman inglés, o a la virtud igualmente
aristocratica, del hijodalgo de la tradicion espafiola. Virtud para los griegos del siglo IV, los espafioles del siglo XVI o
los ingleses del siglo X VIII, es precisamente una suerte de ‘nobleza que obliga’, que nos obliga a comportarnos segiin
la esencia definida por la razon, el buen sentido, no por bueno comtin.” (XIRAU, R., Introduccion a la historia de la
filosofia, México, Universidad Nacional Autonoma de México, Textos Universitarios, 1998, p. 94).

82 E.N., VI, 7,1141b, 5.
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mal politico frente al saber ético de Socrates, verdadero filésofo comprometido con el bien de la
ciudad.

La mencién de Pericles, como ejemplo de phronimos, resulta muy elocuente. Estd mas
proxima al discurso de Calicles que a las palabras del propio Socrates en su conocido didlogo,
al final del Gorgias platonico. Socrates critica con dureza a los mas celebres politicos atenienses
—tanto a Pericles, como a Temistocles, a Cimon y a Milciades—, quienes, segin dice Platon por
boca de su maestro, habian llenado la ciudad de puertos, arsenales, muros y otras inutilidades,
pero no se habian preocupado ni de la moderacion ni de la justicia, por lo que es posible que
les pudiera considerar habiles, pero no buenos politicos®. Platon va mas alla y llega a forzar a
Socrates a proclamarse como el unico politico que Atenas tenia en su tiempo. Asi lo dice el propio
Socrates:

“Creo que soy uno de los pocos atenienses, por no decir el Uinico, que se dedica al verdadero
arte de la politica y el unico que la practica en estos tiempos; pero como, en todo caso, lo que
constantemente digo no es para agradar, sino que busca el mayor bien y no el mayor placer,
y como no quiero emplear esas ingeniosidades que ti me aconsejas, no sabré qué decir ante

el tribunal”®.

Pericles no sélo fue un politico eficaz, que embellecid Atenas con sus mejores obras y
edificaciones, sino que, como comprobamos en los discursos que pone en su boca Tucidides, era
un orador excelente. Sécrates no puede ser mas opuesto a este paradigma de la prudencia que
esgrime Aristoteles. El no sabe hablar ante los tribunales ni ha aprendido retérica con los grandes
maestros sofistas, so6lo pretende incitar a la busqueda interior de la virtud, lo que no produce
utilidad alguna al embellecimiento de la ciudad, porque se propone, segun dice en la Republica,
construir una ciudad en el interior del propio hombre®.

La mencion de Pericles representa una vision muy distinta de la ciudad y de la prudencia.
No se trata de la ciudad ideal platonica que el filésofo lograra vislumbrar tras su ascenso dialéctico,
sino de la ciudad real y empirica, en la que Pericles es un politico eficaz, cuya prudencia puede
servir de modelo, tanto en la vida privada como en la publica, porque €l representa un modo
de practicar la politica que busca el bien posible, no utopico, al alcance de los ciudadanos. Se
ha indicado ya el vinculo ineludible de acuerdo al estagirita, que existe entre el individuo y la
comunidad, entre la experiencia moral y la experiencia politica. La figura de Pericles, como ha
senalado Aubenque, lleva a cabo tal maridaje.

Pericles es phronimos porque es capaz de considerar y buscar lo que es bueno para €l y para

83 PLATON, Gorgias, 516b-518e. No obstante, Platon elogia a Pericles en el Fedro (269¢-270a), donde afirma
que el politico ateniense habia sabido unir la especulacion, aprendida de Anaxagoras, con la palabra y con la accion.
Pero la discusion del Gorgias se mueve mucho mas en el terreno de los principios éticos, de los que Sécrates hace
gala frente a los sofistas y a los politicos educados por ellos.

84 PLATON, Gorgias, 521 d.

85 PLATON, Repuiblica X, 592b.
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los ciudadanos, sabe detectar cual es la mejor eleccion entre los bienes que se ofrecen diversamente
para el bienestar del ciudadano ateniense. No es un sabio ni un filésofo que contempla el orden del
cosmos, sino que es un politico prudente, porque sabe tomar decisiones en relacion con el mejor
bien posible para la ciudad.

Y esto supone un saber sobre el bien comun y sobre el bien propio en relacion con la
situacion politica concreta de la polis. Supone el conocimiento de lo particular, propio del hombre
prudente, el cual conoce lo que es bueno para ¢l mismo, en el caso de la prudencia privada,
y para los hombres en general, en el caso de la prudencia politica, la cual es ciertamente una
particularizacion de la idea platonica del Bien, pero no una particularizacion arbitraria, sino una
vision intelectual de lo que es bueno para el buen vivir del hombre. Por ello, el prudente, tal como
lo concibe Aristételes, al modo en que lo fue Pericles, no es el hombre solo de experiencia, el
que vive al dia, sin principios ni perspectivas mas amplias, sino el hombre de mirada amplia, que
percibe y se apropia el bien particular que le es adecuado en cada circunstancia. Indica Gomez
Robledo que la prudencia por ser rectora de la vida humana, tiene un aspecto de totalidad, aunque
esa totalidad no se refiera a esa vida “mas bien sobrehumana” en que radica la sabiduria®.

La deliberacion, la buena deliberacion, es obra del hombre prudente; no puede llamarse,
de acuerdo a Aristoteles, objeto de la deliberacion aquello sobre lo que podria deliberar un necio
o un loco, sino aquello en que hace lo propio un hombre de juicio. Esta versa sobre las cosas que
dependen de nosotros:

“Nadie delibera sobre lo eterno, por ejemplo, sobre el cosmos, o sobre la diagonal y el lado
[...] ni sobre las cosas que estan en movimiento, pero que ocurren siempre de la misma
manera, o por necesidad, o por naturaleza, o por cualquier otra causa, por ejemplo, sobre los
solsticios y salidas de los astros; ni sobre las cosas que ocurren ya de una manera ya de otra,
por ejemplo, sobre las sequias y las lluvias; ni sobre lo que sucede por azar, por ejemplo, sobre
el hallazgo de un tesoro. Tampoco deliberamos sobre todos los asuntos humanos, por ejemplo,
ningln lacedemonio delibera sobre como los escitas estaran mejor gobernados, pues ninguna

de estas cosas podria ocurrir por nuestra intervencion”’.

Queda fuera entonces del ambito de la deliberacion lo universal, lo que ocurre por
necesidad y por azar. Del mismo modo no todos los &mbitos humanos estan a nuestro alcance,
pues segun ejemplifica el estagirita, un lacedemonio no puede deliberar sobre lo que considere
conveniente o no en lo que se refiere al gobierno de los escitas; y la deliberacion se circunscribe a
lo que se encuentra en nuestro poder y es realizable, sobre lo que es posible para el hombre llevar
a cabo. Asimismo la deliberacion se encauza al futuro, pues “nadie delibera sobre lo pasado™?.
Entonces, dentro de la deliberacion del phronimos, nos encontramos una y otra vez el tema de los

limites, la sabiduria deliberativa que lleva a cabo el hombre prudente implica ese marco humano,

86 GOMEZ ROBLEDO, op. cit., p. 193.
87 E.N., 111, 3, 1112a, 23-30.
88 Ibidem, V1, 2, 1139b, 7.
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la conciencia del respeto de los limites, de no trasgredir las propias posibilidades.

Al ser de tal caracter el objeto de la deliberacidn, ésta necesariamente se encontraré en el
ambito de la opinidn, constituird un saber aproximativo. No significa, por supuesto, que tal saber
se encuentre plantado en el suelo del azar ni mucho menos que la accidon del hombre prudente esté
formada por una feliz conjuncion de azares y adivinacion. Existe el riesgo del fracaso, ya que los
objetos sobre los que el hombre prudente delibera no son eternos; ya que la propia prudencia no es
un conocimiento inmutable, sobre lo que no puede ser de otra manera. No hay, pues, deliberacion
infalible. La deliberacion, como precisa Aubenque no se encuentra ni en el terreno de la ciencia ni
en el del azar, sino en un punto intermedio.

En la deliberacion y la eleccion ética hay, pues, falibilidad. Ello y lo planteado desde unas
paginas atras hasta ahora deja traslucir la problematica de como el hombre prudente puede ser
norma de la conducta teniendo como referente el ambito de lo particular, la pregunta sobre cual
es el esquema de accion del phronimos. Tal cuestion podemos abordarla desde dos perspectivas
fundamentalmente. Por una parte, atendiendo a las nociones de los fines y de los medios; vy,
por otra, intentando dilucidar los aspectos de lo universal y lo particular que entrafia la accion
humana. Haremos hincapi¢ en el primer elemento mencionado, y posteriormente explicaremos lo
concerniente a la dupla universal-particular.

Alejandro Vigo hace una reflexion que puede apoyarnos en la comprension de lo anterior; parte
clave en ello son los conceptos a los que retornamos ahora, de razon practica y de fin. Respecto a la
razon, indica el hecho de que en la tradicion racionalista tendiera a identificarse a ésta con la razon tedrica
—aquella facultad que, elevandonos por encima del tiempo y la variabilidad, nos ponia en contacto con
la esfera de lo eterno, de lo inmutable—, dicha tendencia, nos dice, tuvo como contrapartida la paralela
reduccion de la importancia del papel de la razon practica, esto es, aquella vinculada al obrar practico
y a la accion productiva (de la que nos ocuparemos en el capitulo siguiente).

Ciertamente, la razén teorica en la filosofia del estagirita tendra un papel primordial, pues
la vida contemplativa constituye para nuestro autor la mas excelente, ya que la felicidad mas
perfecta, actividad acorde a la virtud, tendrd que estar en consonancia con la mejor parte del
hombre, el intelecto o aquella parte que se encarga del conocimiento de los objetos nobles y
divinos, pues: “Siendo esto mismo lo divino o la parte mas divina que hay en nosotros, su actividad
de acuerdo con la virtud propia sera la felicidad perfecta. Y esta actividad es contemplativa™”.

Mas ello no excluye que Aristoteles dé a la razdn practica un papel fundamental. No
unicamente en cuanto a la felicidad se refiere, asunto del que nos ocuparemos mas adelante.
También, entre otras cosas, por la dimension de la temporalidad a la que hace referencia, esto
es, el horizonte de futuro, puesto que, a pesar de que la accidn se lleve a cabo en la situacion
de un presente concreto, €ste no se ofrece desvinculado del pasado y del futuro, sino que éstos
constituyen una “‘unidad dinamica’, experimentada [...] en la forma de cierta tensién entre

facticidad y posibilidad™, unidad que abarca, claro, la posibilidad de riesgo.

89 Ibidem, X, 7, 1177a, 16-17.
90 VIGO, A., Estudios aristotélicos, Espaiia, EUNSA, Ediciones Universidad de Navarra, Coleccion filosofica
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Asi, la accidon concreta a la que hace referencia nuestro autor se encuentra vinculada a otras
acciones: no representa, pues, una entidad aislada e inconexa. Cierto que no es posible deliberar
sobre el pasado, pero hay una unidad en la consideracion de las acciones, dado que tanto la nocion
de virtud como la de felicidad nos remiten en el contexto aristotélico a la idea de estabilidad y
permanencia. Escribe el estagirita que una golondrina no hace verano, de igual forma, el hecho
de comportarse virtuosamente en una ocasion no hara al hombre virtuoso. Recordemos que de
acuerdo a Aristoteles la virtud se encuentra en estrecha unidn con la costumbre, pues como expresa
en el libro segundo y vimos anteriormente, los buenos o malos citaristas se hacen tales tocando
la citara, asi también los constructores y de manera analoga lo que concierne a la virtud, pues es
por nuestra actuacion en las transacciones con los otros hombres miembros de nuestra comunidad
que nos hacemos justos o injustos, y valientes o cobardes; de lo contrario, seriamos por naturaleza
buenos 0 malos y no se precisaria de la educacion en este sentido.

La idea, entonces, de que “los modos de ser surgen de las operaciones semejantes™', nos
lleva a comprender el caracter como un conjunto de hébitos, en el que no hay nada asegurado,
en el que los hombres se dirigen hacia la virtud o hacia el vicio. Pero esta falta de sostén, este
terreno fragil en que el hombre tiene que elegir y actuar abre justamente la posibilidad de la
perfectibilidad; mas propiamente, la posibilidad de que por medio de la deliberacion y la eleccion,
acorde con la justa razon, nos convertiremos en hombres virtuosos o en hombres viciosos.__

Asimismo, cada situacion concreta, fundamental para el hombre prudente, se encuentra
inmersa en un proyecto mas amplio: la felicidad y la vida buena. Consideramos importante

rescatar las palabras de Vigo cuando explica:

“No hay, pues, algo asi como meras situaciones particulares aisladas que carezcan de toda
referencia a un conjunto de otras situaciones y circunstancias, y que no estén enmarcadas, de
diversos modos, en un proyecto total de la vida [...] actuar racionalmente es, en definitiva,
actuar con vistas a un determinado proyecto total de la propia vida, considerada como cierta
unidad de sentido, y ello por referencia a una cierta representacion de la vida buena o feliz,
la cual opera como una pauta orientativa y regulativa en la tarea del obrar concreto, frente
a las circunstancias de accioén facticamente determinadas. En la concepcion aristotélica,
caracteristico del hombre virtuoso y prudente es, precisamente, el hecho de estar en condiciones
de orientar sus acciones en cada situacion concreta de modo tal, que resulten congruentes con
un proyecto global de la vida buena, entre otras cosas, regulando la satisfaccion de sus deseos
inmediatos respecto de su modalidad, grado y medida, con arreglo a su propia concepcion de

la vida buena™2.

Asi pues, esa atencion a la accion concreta, medular para el hombre prudente, se encuentra

enmarcada en dicha totalidad. Como hemos visto, de acuerdo al estagirita, lo relativo al ser

nam. 193, 2006, p. 283.
91 E.N. 11, 1103b 20.
92 VIGO, op. cit., pp. 286-287.
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humano: tanto el conocer, como el producir y el obrar apuntan a una meta, a un fin, a un bien; a
ese horizonte de perfecta realizacion de los actos que es la felicidad. Por otra parte, ademas, segun
veniamos diciendo, si recordamos el lugar que Aristoteles otorga a la comunidad, a la polis, dichas
acciones individuales estan orientadas en concordancia con esa comunidad, pues no es posible
en este contexto pretender una accion buena que apunte a la felicidad sin que ésta repercuta en el
marco de esa colectividad.

El hombre prudente no busca un saber absoluto, sino lo mejor posible, pues aunque la
deliberacion sobre los medios, que dependen de nosotros, compete a €ste, las circunstancias
quedan fuera de su alcance. Asi, tomando en cuenta aquellas cosas que no estan a nuestro alcance,
habria que preguntarnos si la buena deliberacion consiste justamente en elegir los medios que nos
conduciran a la buena accion, en elegir los medios para situarnos en un punto intermedio entre
lo que representa un exceso y entre lo que constituye un defecto; habria también que cuestionar
si el &mbito de los fines queda por completo excluido de tal operacion. Vimos, de acuerdo a Vigo
que la deliberacion se encuentra inmersa en ese proyecto total que posee como cima la felicidad
y funciona como norte de las acciones, pero serd necesario matizar tanto la afirmacion de ese
autor, como las que hemos venido haciendo hasta este momento en nuestro trabajo; pues de esas
tonalidades que extraigamos, la comprension de tales materias constituird punto de apoyo en
nuestro entendimiento del hombre prudente del que habla Aristoteles.

Parte de la problematica de la deliberacion y la eleccion, radica en la ambigiiedad suscitada
por algunos pasajes que encontramos en la obra que nos sirve como plataforma. Consideramos
pertinente citar los que consideremos basicos, con el objeto de profundizar en tal problematica,
que tiene como trasfondo la cuestion de los medios y de los fines, aspecto que en ltimo término
nos conducird precisamente a tratar la esfera de lo universal y lo particular en este terreno; esfera
capital para la comprension del phronimos.

Entre los mencionados pasajes, en el libro tercero de la Etica nicomdquea escribe
Aristoteles: “El deseo se refiere mas bien al fin, la eleccion a los medios conducentes al fin3. Mas
adelante en ese mismo libro indica que: “No deliberamos sobre los fines, sino sobre los medios
que conducen a los fines™*. También afiade al cerrar el siguiente apartado en que se ha descrito
la eleccion, cuyos objetos sobre los que versa son los medios relativos a los fines. Igualmente
“Siendo, pues, objeto de la voluntad el fin, mientras que de la deliberacion y la eleccion lo son los
medios para el fin...”.

Hasta aqui queda patente lo que hemos apuntado acerca de la deliberacion y la eleccion. Sin
embargo, es preciso comprender que tales cuestiones han sido centro de debate para algunos autores.

Indican Nussbaum y Guariglia, apoyandose en las ideas de Wiggins®®, que de la comprension sobre

93 EN,III, 2, 1111b, 26.

94 Ibidem, 111, 3 1112b, 11-12.

95 Ibidem, 111, 5, 1113b, 3-4.

96 Quien a su vez, de acuerdo a Guariglia, avanzo6 siguiendo el camino trazado por Allan (GUARIGLIA, O., La

ética en Aristoteles o la moral de la virtud, Reptblica Argentina, Editorial Eudeba, Editorial Universitaria de Buenos
Aires, 1997, pp. 208-209). Trataremos de ser concisos en lo que nos concierne, mencionando datos como €ste como
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la deliberacion expuesta en el libro tercero de la Etica nicomdquea, a aquella presentada a partir
de los libros sexto y séptimo de la misma obra, hay un desarrollo y ampliacion del pensamiento
aristotélico al respecto: en el primer libro mencionado, la comprension de la deliberacion —segin
vimos en las citas hechas—, engloba, en efecto, aquello concerniente a los medios; en tanto que a
partir del libro sexto, el estagirita abarca incluso la determinacion de los fines.

Guariglia reflexiona sobre lo ilustrativo que resultan los ejemplos que nos otorga Aristoteles.
Entre ellos, el del médico: aduce que los fines generales a los que éste se avoca, se encuentran incluidos
en la propia definicion de su tarea, esto es, que representa una tautologia decir que “el fin del profesional
que atiende a la salud es restablecer la salud™’ y trae a colacion el pasaje en que Aristoteles indica
que los hombres habiéndose propuesto el fin, consideran el medio y los modos para alcanzarlo; en
definitiva, que, siguiendo el ejemplo mencionado, el fin no es cuestionado puesto que el médico al

haber elegido tal profesion, junto con ésta asume sus fines generales. Escribe el autor argentino:

“El hombre justo no se cuestiona los fines que el ejercicio de la justicia como tal le impone,
pues tal cosa carece de sentido, sino que se pregunta en las circunstancias a, b, ¢ qué
transaccion entre €l y los otros agentes involucrados constituye un acto de justicia [...] Nada
en las comparaciones de Aristoteles induce a pensar que, al hablar de fines, €l esté refiriéndose
a un fin Gltimo, mas alla de los fines especificos de cada virtud. Al contrario, la pluralidad
de profesionales que ¢l cita, cada uno con su propio fin, sugiere mas bien un paralelo con la

pluralidad de fines de las diversas virtudes’®.

Nussbaum nos recuerda la cuestion de los fines que poseen tal caracter por si mismos,
y aquellos que forman parte de otro fin mas valioso; en el caso del terreno practico en el que se
desarrolla la accion del phronimos, el fin del obrar es la propia accion.

Por su parte, Aubenque, nos remite a la idea de que la proairesis como eleccion deliberativa,
como la eleccion del medio més conveniente, tiene como fuente en el pensamiento aristotélico, el
sentido etimoldgico de dicho término, haciendo referencia a aquello que se elige con preferencia
a otra cosa; tal manera de proceder por parte de Aristoteles de articular en el discurso filosofico un
término extraido de uso popular, es, segiin indicamos antes, frecuente en el estagirita. El francés,
reflexionando sobre las palabras del libro tercero, de que “el deseo se refiere mas bien al fin,
la eleccion a los medios conducentes al fin”°, apunta que no es posible querer el fin sin querer
también de manera activa los medios, asi como que no pueden elegirse los medios sin querer el fin
del cual son medios. Precisa que la voluntad se refiere sobre todo al fin, en tanto que la eleccion a
los medios, pero: “La eleccion es la captacion simultanea del fin y de los medios, voluntad del fin

realizable y también voluntad de realizarlo con los medios adecuados™'®.

meras referencias, sin pretender trazar la historia del debate, sino enfocandonos en nuestro interés investigativo.

97 GUARIGLIA, op. cit., p. 209.
98 1bid., pp. 209-210.
99 EN,IIL, 2, 1111b 25-27.

100 AUBENQUIE, op. cit., p. 153.
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Pensamos que es justo en este punto donde interviene la prudencia, la “virtud del riesgo y
la decision”, como le denomina Aubenque. Esta, segtin indicamos, como rectora del conjunto de
virtudes éticas, lleva a cabo la conexion de todas las virtudes, haciendo que resulten inseparables
unas de otras. Pues al hablar de la vida buena, el estagirita se conduce mas bien como si, por hacer un
paralelismo, se refiriera a una orquesta (en el sentido actual del término): a una totalidad; en la que
ciertamente son encomiables las excelencias de un buen violinista y en la que es preciso asimismo
contar con buenos contrabajistas y coros, 0 sea, se tiene que contar con que cada artista hard una
ejecucion buena con su propio instrumento, pero que no obstante es su labor conjunta lo que dara
la pauta al interpretar determinada sinfonia. Y, siguiendo esta ejemplificacion, no puede olvidarse
que en la armonia del conjunto tiene un papel crucial el quehacer que lleva a cabo el director. Asi, la
prudencia conjunta las excelencias que representan las virtudes, es el hombre prudente que delibera
rectamente (y “nadie delibera sobre lo que no puede ser de otra manera ni sobre lo que no tiene fin,
y esto es un bien practico”'®"). Se comprende con ello también la oposicion del estagirita a la idea
socratica de que toda virtud es prudencia, pues ciertamente la virtud no puede existir sin la prudencia,
para la virtud ética es necesaria la prudencia, sin embargo no es prudencia; del mismo modo que la
sabiduria constituird también una virtud, pero una virtud bien diferenciada de la prudencia.

En definitiva, la prudencia no s6lo apunta —como también lo hace la sabiduria— a la
perfeccion de la vida buena, sino que esa direccion de las acciones posibilita la unidad en el
conjunto de virtudes. Aristoteles expresa que “cuando existe la prudencia todas las otras virtudes
estan presentes”!??, Y estan presentes precisamente en un horizonte de conducta otorgado por la
prudencia; pues como hemos mencionado en otro lugar, la prudencia tiene en la mira ese conjunto
de una vida, y, ademas, el juicio del phronimos no se refiere meramente a lo que es bueno para ¢l
sino que abarca lo que es bueno para todo ser humano. Apoyandose en Dirlmeier, respecto a esa

labor de la prudencia como orquestadora de las virtudes, escribe Guariglia que:

“No es extrafio [...] que Aristdteles incluya la prudencia como una de las partes de la virtud
cuya actividad constituye la eudemonia, siendo la otra la sabiduria (sophia). La funcion de la
prudencia no se agota, en efecto, indicando en cada caso el justo medio para el ejercicio de
cada virtud, sino que el balance que necesita hacer entre las distintas virtudes, requiere que
dirija su mirada hacia un fin mas distante, a cuya realizacion esta dirigido el conjunto de actos

nobles de nuestra vida”'®.

Aristoteles, sin embargo, fue consciente de la posibilidad de un desacuerdo entre el
mencionado fin y los medios conducentes a éste, como manifiesta en el libro segundo de la Etica
eudemia, mas de acuerdo a la interpretacion de Aubenque, lo anterior parece apuntar a la idea

del valor moral del fin y no de los medios, pues, al igual que Platon, considera que la cuestion

101 EN., VL 7, 1141b, 10-12.
102 Ibidem, V1, 13, 1144b 39.
103 GUARIGLIA, op. cit., p. 303.
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de los medios es moralmente indiferente: “Aristoteles tan s6lo observa que puede estar bien o
mal adaptado al fin: hacer una falta [...] en la eleccién de los medios no es ser maquiavélico,
sino torpe. El problema planteado aqui no es un problema moral, sino un problema técnico”!%.
Dicha problematica corresponde al prudente resolverla, por eso indica el estagirita que aunque la
prudencia no es la destreza, no existe sin ella, y tal facultad consiste en ser capaz de llevar a cabo
los actos que conducen a un blanco propuesto y alcanzarlo, es decir, llevar a la accion aquello
sobre lo que se deliberd y eligid6 como medios apropiados. Tal disposicion entonces se efectiia por
medio de este ojo del alma que es la prudencia y es acompafiada asimismo de la virtud. La astucia
constituye, entonces, uno de los rasgos propios del phronimos, pues en efecto si no hay una
direccion trascendente que oriente sus acciones, si el terreno en que actia es movedizo, precisa
entonces de esta destreza para la accion concreta en el momento oportuno (kairos).

Antes de internarnos en las cualidades que reviste el actuar del hombre prudente, resolvamos
la segunda cuestion a la que aludimos lineas atras sobre lo universal y lo particular en la accion del
phronimos.

Hemos insistido en que ese buen juicio, esa recta razoén no se encuentra orientada por una
norma trascendente y que parte de la dificultad de desenmaranar la cuestion del phronimos como
canon del actuar en el &mbito de lo practico, en el universo de lo contingente, radica también en
encontrar como es el actuar de este hombre que se erige como pauta. Esta problematica ciertamente
apunta a la cuestion de lo universal y de lo particular. Pues la orfandad de una norma trascendente
que dirija nuestras acciones en este terreno de lo humano, la sefalizacion del hombre prudente
por parte de Aristoteles como modelo, no puede comprenderse sin atender a la cuestion del buen
entendimiento como guia en el horizonte de la praxis. ;Como podemos hablar de universalidad en
este terreno al que estamos haciendo referencia? ;Es el juicio del prudente lo que en definitiva nos
conduce a esa universalidad, canon de la accién? ;De qué caracteres se ve revestido dicho juicio?

Hicimos referencia a la idea aristotélica de que el bien se dice de muchas maneras, asi,
los valores constitutivos de la vida humana son plurales y el recto juicio, la percepcion de los
casos particulares es anterior a las normas generales dentro de este &mbito. Mas, ;como se da esa
captacion de los valores por el hombre?

Al final del libro tercero de la Etica nicomdquea, Aristoteles expresa la dificultad que
conlleva juzgar el término medio adecuado para cada virtud, esto es, determinar por medio de
la razoén cuales son esos limites. Dicha labor, como hemos venido diciendo, corresponde a la
prudencia. Pues bien, tal determinacién viene marcada por la cuestion de que “tales cosas son
individuales y el criterio reside en la percepcion”'®. Un libro mas adelante el de Estagira insiste en
que tal criterio depende de cada caso particular y de la sensibilidad'®. Diiring precisa lo anterior

cuando escribe:

104 AUBENQUIE, op. cit., p. 156.
105 EN,IIL 9, 1109b 23.
106 Ibidem, 1V, 5, 1126b.
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“En el dominio del obrar captamos de manera intuitiva lo concreto individual, la buena obra,
la buena accion. Esta observacion de cosas dadas concretas es, a su vez, punto de partida para
captar el fin, es decir, el principio; de lo individualmente dado se llega a lo general. Por tanto,
la percepcion individual, de la que se parte, es al mismo tiempo razon intuitiva. La razén

practica intuitiva es un don de la naturaleza, no asi la comprension filoséfica™!’.

Carecemos, pues, de un saber general que cubra el &mbito de lo practico, de modo que
en el juicio ético, entonces, lo universal es posterior a las descripciones concretas, las reglas
universales vienen determinadas por los juicios particulares. Ese criterio ultimo de la excelencia,
esta regla correcta viene dada por el phronimos, es decir, esas pautas que son directrices en el
ambito del actuar humano son tales, porque los hombres prudentes asi lo han establecido a través
de su propia conducta. Pero, en ultimo término, lo que es ejemplar en el prudente es ese juicio
que emplea frente a la realidad concreta, como base de sus acciones, y tal juicio, radicado en la
percepciodn, consiste precisamente en ese facultad discriminativa que se relaciona con la captacion
de los particulares.

Dada la constitutiva indeterminaciéon de lo practico, pues sus objetos no pueden ser
susceptibles de aprehenderse tal y como sucede con las realidades inmutables, pretender un
conocimiento de precision matematica, equivaldria a ignorar el ambito de la praxis en toda su
riqueza. El saber prudencial representa esa flexibilidad de la que precisa esa esfera, al buscar el
mayor bien practico, posible para el ser humano, encontrar la eleccion correcta para cada situacion
particular.

Es propio del phronimos estar en posesion de esa inteleccion practica, semejante a la percepcion
en tanto que no es deductiva ni inferencial, sino que permite captar el caracter esencial del particular
concreto, ser capaz de captar los atributos fundamentales de una situacion compleja. Tal captacion e
inteleccion practica, entonces, no solo es informada por los deseos, pues en la deliberacion necesaria
para el hombre prudente y la eleccion que le sigue participan tanto la razon como el deseo.

Hemos visto que tales funciones se llevan a cabo en el mundo, y justamente la flexibilidad
del hombre prudente es un elemento crucial, puesto que ésta constituye un correctivo para el azar.
Aunque es claro que de acuerdo a las ideas de Aristoteles, para encaminarnos a la felicidad son
necesarias determinadas condiciones, otorgadas justamente por el azar, como son la buena cuna y
otras circunstancias, el pensamiento humano, la sabiduria de los limites de lo humano, esto es, el
saber prudencial, es el modo de hacer frente al universo de lo contingente. El juicio del prudente
constituye, como acertadamente expresa Aubenque, el sustituto de una ciencia inalcanzable.

Veremos a lo largo de esta investigacion como estas ideas aristotélicas tienen cimientos y
encarnaciones directas en algunos personajes de ciertas tragedias y en los consejos del coro.

Ahora bien, deciamos que el hombre prudente se encuentra en posesion de ciertos rasgos
ejemplares, entre los cuales se cuenta esa destreza o habilidad para su actuar concreto en el momento

oportuno (kairés). Son muchos los pasajes de los tragicos en que se insta a los personajes ya sea

107 DURING, op. cit., p. 716.
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a no precipitarse, ya sea a actuar, evidenciando con ello la importancia del kairds, vinculada a la
sensatez y la prudencia; en ese sentido se encuentran las palabras del pedagogo, dirigidas a Electra

y Orestes, en la pieza de Sofocles:

“;Oh insensatos en sumo grado y privados de razon! ;Acaso os cuiddis tan poco de vuestra
vida, o es que no tenéis ningun sentido comuin cuando no os dais cuenta de que estais no
cerca de los mas grandes peligros, sino en medio de ellos? [...] Ahora ya absteneos de largos
discursos y de este interminable clamor acompaiiado de alegrias, y presentaos dentro, porque

el dilatarlo en estas circunstancias es malo, y es el momento oportuno de poner fin a esto”'%,

Tan fundamental como atender al momento oportuno, resulta aquello a que los griegos
denominaban métis, que suele traducirse por astucia o destreza. Pero es mucho mas que eso.
La métis es una forma de inteligencia y pensamiento, es un conjunto de actitudes mentales y de
comportamientos intelectuales que combinan el olfato, la sagacidad, la prevision, la flexibilidad
de espiritu y la simulacion, la habilidad para zafarse de los problemas, la atencion vigilante, el
sentido de la oportunidad y una experiencia largamente adquirida.

El hombre prudente precisa entonces de esta métis, mas como vimos, la phronesis no se

reduce a ella. Asi lo manifiesta Gadamer:

“Acoger y dominar éticamente una situacion concreta requiere subsumir lo dado bajo lo
general, esto es, bajo el objetivo que se persigue: que se produzca lo correcto. Presupone
por tanto una orientacion de la voluntad, y esto quiere decir un ser ético. En este sentido
la phromesis es en Aristoteles una virtud dianoética. Aristoteles ve en ella no una simple
habilidad, sino una manera de estar determinado el ser ético que no es posible sin el conjunto
de las virtudes éticas, como a la inversa tampoco éstas pueden ser sin aquélla. Y aunque en su
ejercicio esta virtud tiene como efecto el que se distinga lo conveniente de lo inconveniente,

ella no es simplemente una astucia practica ni una capacidad general de adaptarse™'®.

Por tanto, si las acciones del hombre prudente como adelantamos, no pueden llevarse
a cabo sin atender a las circunstancias, a la particularidad de los hechos y, en esa atencion a lo
concreto, hay también otros elementos que es necesario tomar en cuenta. Indicamos como lo
expresa Aristoteles, la cuestion de la métis que debe caracterizar al phronimos; aunque, como
escribe Gadamer, ésta no es mera y simple astucia practica sino que se implica algo mas. El acertar
en el blanco por parte del hombre prudente, no puede ignorar que tales aciertos deben realizarse en
el tiempo adecuado, de acuerdo al momento oportuno de la accidn (kairds). Y esa accidn requiere
también, segiin mencionamos, de la experiencia, asi como de otro caracter del que precisa el

hombre prudente, que es la moderacion (sophrosyne). Veremos ahora esos tres caracteres.

108 SOFOCLES, Electra, 1327.
109 GADAMER, H. G., Verdad y método, Traduccion de A. Agud y R. Agapito, Salamanca, Sigueme, 1997, pp.
51-52.
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La moderacion representa un elemento capital en la consideracion de la prudencia. La
moderacion es una virtud que se encuentra ligada a la de la prudencia. Pues “el hombre prudente
tiene una disposicion para la accion (porque la prudencia se refiere a lo concreto), y posee, a
su vez, las otras virtudes”''?; ciertamente, como ocurria con la métis, no es posible concebir al
hombre prudente sin que éste sea moderado —y, alin mas, sin que éste sea virtuoso—. Como
escribe el estagirita: “Afadimos el término ‘moderacion’ al de ‘prudencia’ como indicando
algo que salvaguarda la prudencia”''. Porque no hay prudencia sin moderacion y medida, una
medida que la razon deliberativa establece de acuerdo con las circunstancias, una aplicacion de la
racionalidad a la particularidad de los hechos. Recordemos que esa medida no puede ajustarse a
las normas matematicas sino que debe ser establecida por el hombre prudente, segun lo concreto.

En el Agamenon de Esquilo, encontramos las siguientes palabras del coro: “Justicia
resplandece en las moradas manchadas de humo y honra al varén que tiene mesura; en cambio
abandona, volviendo los ojos, las mansiones adornadas de oro con manos manchadas”''?, Es
precisa esa medida, son necesarios esos limites dentro de los cuales debe permanecer 1o humano,
se pertenezca a una casa humilde o se provenga de buena cuna, como bien expresan las palabras
de esa pieza esquilea. Mas aln, en Prometeo encadenado tal idea de moderacion es referida
incluso a los dioses, cuando el corifeo responde al personaje del cual reciben los hombres todas
las artes: “No ayudes a los mortales mas alla de la justa medida™''.

Con las salvedades que se precisaran capitulos mas adelante, en cuanto a las distinciones
entre los tragicos, esta cuestion de la moderacidon aparece igualmente en innumerables pasajes de
la obra de Sofocles, como aquel en que el mensajero, narrando las advertencias del adivino Calcas
sobre Ayax, asi como la colera de Atenea, indica que: “Los mortales orgullosos y vanos caen |[...]
bajo el peso de las desgracias que envian los dioses, como aquél que, naciendo de naturaleza
mortal no razona como hombre”!!4,

Aristoteles opone la moderacion a la intemperancia, el moderado no hace nada contrario
a la razon ni por causa de los placeres corporales. Pues si es propia del prudente, éste no podra
deliberar y elegir de acuerdo a la recta razon si se encuentra atado a los placeres que van
acompanados del apetito y del dolor, como son los placeres corporales; la moderacion, compafera
del hombre prudente, evita esos placeres, no obstante, como leemos en el libro séptimo de la Etica
nicomaquea, hay placeres propios del moderado aunque evidentemente no consistan en aquellos
que éste evita.

La cuestion es notoria en el caso de los juicios referidos a la accion, en concreto cuando
¢éstos se ven perturbados o destruidos a causa del placer o del dolor. Asi, nos dice el estagirita en el
libro sexto que los principios de la accion son el proposito de esta accidon, sin embargo, en el caso

del hombre corrompido por el placer y por el dolor, tal principio no es manifiesto, es decir, este

110 E.N., VII, 2, 1146a 8-10.

111 Ibidem, V1, 5, 1140b 10-12.

112 ESQUILO, Agamenon, 775.

113 ESQUILO, Prometeo encadenado, 506.
114 SOFOCLES, Ayax, 756.
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hombre ya no ve la necesidad de elegirlo y llevar a cabo sus acciones con tal fin en la mira, sino
que el principio se ve destruido por el vicio''>. Veremos en otra parte las dificultades que conlleva
la nocidn de accion voluntaria en la tragedia, pese a ello, encontramos como antecedente de estas

ideas aristotélicas, algunos pasajes, tal como aquel de Euripides, en que Fedra expresa:

“Ya en otras circunstancias, en el largo espacio de la noche, he meditado como se destruye la
vida de los mortales. Y me parece que no obran de la peor manera por la disposicion natural
de su mente, pues muchos de ellos estan dotados de cordura. No; hay que analizarlo de este
modo. Sabemos y comprendemos lo que esta bien, pero no lo ponemos en practica, unos por

indolencia, otros por preferir cualquier clase de placer al bien'*¢.

Por lo dicho hasta aqui, respecto al estagirita, es perceptible que la eleccion que realiza
el phronimos se encuentra, como subraya Nussbaum, “en la frontera entre lo intelectual y lo
pasional”. Asi, la moderacion a la que nos referiamos, siendo la decision correcta respecto al
dolor y placer corporales, no puede estar ausente en tal eleccion. La misma autora a que aludimos,
apunta el mérito de Aristoteles al sefialar lo incompatible que resulta para la prudencia “intentar
sojuzgar los apetitos o ignorar su llamada mas de lo debido™'”, ello esta lejos de lo humano y
debemos recordar precisamente que la prudencia es ese saberse dentro de estos limites humanos,
ese reconocimiento de limites que, por tanto, no aspira a lo sobrehumano mas tampoco niega los
aspectos apetitivos de nuestra naturaleza, pese a que ellos nos remitan a una esfera inestable y no
sean faciles de controlar.

Tanto la moderacion como la astucia no podrian comprenderse fuera del marco de
la experiencia. Esta, como explica Aristoteles en la primera pagina de la Metafisica, es la
culminacién del conocimiento sensible, pues todo nuestro conocimiento de las cosas particulares,
que comienza por los sentidos y se almacena en el disco duro de la memoria, culmina en la
experiencia, como modo supremo de saber en el ambito de lo particular. Es el &mbito de las cosas
que pueden ser de una u otra manera y, por ello, es un mundo particular e intimo del sujeto, que
no puede ensefar ni infundir en los demaés. La ciencia es conocimiento de lo universal, porque no
solo conoce lo que es, sino también su causa, por lo que se puede ensefiar a otros. Pero nuestras
propias sensaciones, nuestros recuerdos, nuestra experiencia es personal e intransferible y no
puede ensenarse a los demas, y los hombres han de tener sus propias sensaciones y recuerdos para
alcanzar su experiencia. La experiencia conduce asi al verdadero saber, no ya abstracto, sino al
saber fundamental para la vida misma.

La experiencia, como hemos insistido, es un elemento cardinal del hombre prudente, pues
¢ésta es vehiculo hacia lo universal. No puede ensefiarse del mismo modo que se ensefarian las

ciencias, pues la experiencia representa un saber incomunicable, tiene que ser vivido. Por esta

115 E.N., V1, 5, 1140b 15-20.
116 EURIPIDES, Hipélito, 375-385.
117 NUSSBAUM, op. cit., pp. 392-393.
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causa Pericles, caracterizado como phronimos, no puede ensefar a su hijo a ser prudente, tampoco
puede ensefiarle a ser un buen politico y sélo el tiempo del cual precisa la experiencia, nos otorga
tal conocimiento: “Uno debe hacer caso de las aseveraciones y opiniones de los experimentados,
ancianos y prudentes no menos que de las demostraciones, pues ellos ven rectamente porque poseen
la vision de la experiencia”!'®. Es la falta de ésta, aquella de la que se lamenta Dario en Los Persas de
Esquilo, al hablar de la derrota de su hijo Jerjes, quien se lanzd a la batalla con su “juvenil temeridad”.
Asimismo, la deliberacion a la que se refiere la prudencia, requiere mucho tiempo, pues aun cuando
la puesta en practica de €ésta no debe esperar, la deliberacion propiamente debe ser pausada.

De no ser por la experiencia, ni la moderacion ni la métis a las que aludiamos, podrian
configurarse y tener su encarnacion en el hombre prudente, dentro del seno de la realidad practica.
Es la experiencia, la repeticion constante de ambas, lo que supone un enriquecimiento progresivo
de tales virtudes hasta transformarse en ese habito que acompana al prudente.

La prudencia exige, por tanto, la experiencia y la moderacion, pero no menos el sentido de
la oportunidad, la accidn en el tiempo oportuno (kairds). Este tema es esencial en la consideracion
de la prudencia como saber de las cosas humanas, que es radicalmente distinto del saber cientifico.
Este ultimo, en efecto, se ocupa de las cosas eternas y permanentes, pero la prudencia ha de
acertar con la eleccion de lo bueno en el mundo humano, que es un mundo temporal y cambiante.
La prudencia, por tanto, introduce en la moral aristotélica la dimension de la temporalidad del
bien de las acciones humanas, un bien siempre circunscrito al momento de la deliberacion y de la
decision. La ética de las acciones humanas exige, como reiteradamente afirma Aristoteles, que el
hombre actie reflexivamente cuando es debido y en relacion con aquello que es bueno para ¢él, por
lo que acertar sélo es posible de una manera determinada, mientras se puede errar de muchas. Y,
si no hay mas que una manera de hacer el bien y muchas de no hacerlo, es claro que errar es hacer
demasiado pronto lo que exigia un cierto retraso y hacer demasiado tarde lo que exigia prontitud.

Los griegos, desde los tiempos de los siete sabios tienen un término preciso para indicar
este momento oportuno y propicio para la acciéon humana, que es el kairds. Asi lo destaca con
acierto, Aubenque:

“Los griegos tienen un nombre para designar esta coincidencia de la accion humana y del
tiempo, que hace que el tiempo sea propicio y la accion buena: es el kairds, la ocasion
favorable, el tiempo oportuno. La originalidad de Aristoteles no consiste ciertamente en
retomar esta nocion de origen popular, familiar por lo demas a la sabiduria de las naciones,

sino en otorgarle un lugar en la definicion del acto moral™"”.

La prudencia es siempre un juicio sobre el bien propio del hombre teniendo en cuanta
las circunstancias en las que se produce. Pues, como nos hace ver Aristoteles, asi como en una

tempestad se lanza por la borda una carga de la que nadie se desprenderia a sangre fria, o como si

118 E.N., VI, 11, 1143b, 10-15.
119 AUBENQUE, op. cit., p. 113.
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fuéramos prisioneros de un tirano, hariamos actos que en otras circunstancias nunca querriamos
por si mismos, asi también debemos tener en cuenta que el fin de la accion depende del momento
(kairés)'™.

Esta idea del momento oportuno ya la habian desarrollado los retoricos y los médicos. Los
primeros, entre los que se cuenta Gorgias, habian sefialado que para conseguir la persuasion del
auditorio es necesario tener en cuenta el momento oportuno, lo mismo que el arquero lanza su
flecha cuando las defensas enemigas estan bajadas, para alcanzar mas facilmente el blanco. Es la
teoria psicologica de la retorica que pretende poner a los oyentes en un estado de &nimo propicio
para la recepcion favorable del mensaje del orador. Y algo semejante ocurre con las accion de los
medicamentos sobre el cuerpo del enfermo, que solo procuran la salud si son administrados en la
dosis adecuada y en el momento mas adecuado para que el cuerpo los reciba con mayor eficacia.

Tendremos oportunidad de encontrar en algunas obras de la tragedia, numerosos ejemplos
en los cuales no solo la pérdida de la dimension de lo humano, la pérdida de conciencia de los
limites conlleva a situaciones desfavorables para el individuo y la comunidad, sino asimismo,
la cuestion de no actuar con precision, del dejar pasar el momento oportuno o precipitarse en la
accion conduce a tales escenarios.

En el terreno de la ética, la introduccion de esta nocion del momento oportuno de la accion
por parte del estagirita, viene a separarse de la €tica platonica. Aristoteles pretende mostrar, frente
a Platén, que el Bien no es una idea comun a una multiplicidad, pues si lo fuera no se expresaria
mas que con una sola categoria. Y, en realidad, el Bien se dice de muchas maneras, de tantas
como las categorias y el ser kairos es el bien segiin el momento, o el momento en tanto que lo
percibimos como bueno.

No hay, pues, una ciencia del bien en general, ni de la ocasion en general, sino que hay
saber de los diferentes dominios en los que el bien o la ocasion se aplican. Y el sentido de 1a ocasion
favorable, la percepcion inteligente de la oportunidad es la ayuda del hombre prudente para elegir
el momento justo de la accidn, aplicando el saber general a la circunstancia concreta. El kairos
tuvo un sentido religioso, que Aristoteles transforma en una caracteristica del hombre prudente,
alejando la providencia divina de la accion del hombre, que como ser contingente ha de saber
escoger el mejor bien posible en cada instante. El hombre ejerce ahora su propia providencia, es,
como un nuevo Prometeo, previsor de las consecuencias de sus decisiones y actiia prudentemente
cuando acierta con la accidon propicia para obtener un bien a su medida. La medicina oportuna,
la estrategia propicia es, segun Aristoteles, deliberar y elegir con rectitud el bien al alcance del
hombre, es decir, ejercer el phronein.

Estas comparaciones de la prudencia con la estrategia o los tratamientos médicos parecen
sugerir que es un saber técnico, que se desarrolla del mismo modo que el arte de la guerra o el de la
medicina. Sin embargo, Aristoteles es consciente de esta dificultad y responde a ella distinguiendo

con precision entre prudencia (phronesis) y destreza o habilidad (deindtes). La diferencia entre el

120 EN, 11, 1, 1110a.
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saber del hombre prudente y la simple destreza técnica se halla en que aquél se sirve de los medios
para alcanzar un fin bueno, para obtener un bien moral, mientras que el habilidoso es el que sabe
adecuar los medios a los fines, sin tener en cuenta ninguna consideracion moral, como vimos
anteriormente. Pues, a pesar de que, como sefialamos apoyandonos en las ideas de Aubenque, la
cuestion de los medios es, en cierta medida, un asunto “técnico”, indiferente en cierta medida a la
moralidad, vimos también que, en el caso del actuar del hombre prudente, no es posible desligar
tales medios de un fin, que, en definitiva, se trata de que tales medios se adecuen de la mejor
manera a ese fin.

Ahora bien, todas estas cualidades adquieren en el hombre prudente una unidad especifica
que no seria tal de carecer del buen juicio como regla de la virtud y del modo de ser que lleva al
hombre a elegir el bien que esta a su alcance.

Indiquemos por ultimo, como escribe el estagirita al final del libro sexto de la Efica
nicomaquea, que: “La prudencia no es soberana de la sabiduria ni de la parte mejor, como tampoco
la medicina lo es de la salud; en efecto, no se sirve de ella, sino que ve como producirla. Asi, da
ordenes por causa de la sabiduria, pero no a ella. Seria como decir que la politica gobierna a los
dioses porque da 6rdenes, sobre todo en lo que pertenece a la ciudad”!?!.

Esto es, la felicidad a la que apunta la vida humana no encuentra en la prudencia sino en
la sabiduria, en la vida contemplativa, su més perfecta realizacion. Asi, el mas excelente de los
actos conforme a la virtud es el ejercicio de la sabiduria, puesto que en ésta por una parte se ejerce
lo mas propio del hombre que es la razon y, a la vez, de los objetos cognoscibles mas excelentes
son aquellos que constituyen la esfera de la inteligencia. Pero ello no obsta para considerar que
la prudencia tiene un papel de radical importancia en la consecucion de la felicidad, dado que es
paralela a la sabiduria en el &mbito de lo contingente.

Mas, parte de la originalidad de Aristoteles, consistio precisamente en que afirm6 que este
saber, diferente del cientifico y del técnico, el saber prudencial es moral por el reconocimiento
de sus limites, por reconocer el caracter contingente, vulnerable, cambiante y efimero del

conocimiento humano frente al divino. Asi lo afirma sin duda Aubenque:

“A este saber humano, humano por sus limites, pero humano también por su atencion al
hombre, el pensamiento griego tradicional le habia reconocido un valor moral, que Aristoteles
evoca aqui in fine y como lamentandolo. Pero la idea de que el saber es moral no por su alcance,
sino por sus limites, esta presente en el término mismo de phronesis, esta vieja palabra que
Platon habia conservado cambiando su sentido. Al devolverle su sentido arcaico, Aristoteles
hace revivir, quiz4 involuntariamente, el viejo fondo de sabiduria gndémica y tragica que lo
habita: en phronesis continua resonando la llamada a un pensamiento humano (anthropina

phronein), en que se resume la vieja sabiduria griega de los limites”'?2.

121 E.N., VI, 13, 1145a, 5-10.
122 AUBENQUIE, op. cit., p. 174.
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Aristoteles, recogiendo el sentir de la cultura griega, que siempre enfrent6 el hombre a los
dioses, entendiendo que habia una diferencia insalvable entre los mortales y los inmortales, a
través del concepto de phrénesis que se desarrolla en la Etica nicomdquea, convierte al hombre
en el centro de ese saber moral y prudencial, a medio camino entre la ciencia y la sabiduria
divinas y la opinién, que no sigue una norma definida. El sabe que la ética no es el saber mas
eminente, porque Dios esta mas alld de este conocimiento humano limitado. Por eso, el saber
prudencial se encuentra en la distancia que separa al hombre de Dios, un Dios lejano y deseado,
pero tan distante como para no poder ser poseido por el hombre. Sin embargo, puesto que no
hay providencia divina, Aristoteles ha ideado un recurso intelectual, una capacidad de prevision
moral, que permite al hombre establecer su propio bien y poseerlo, gracias a este recurso humano
particular que es la prudencia. Ella le ayuda a encontrar la deliberacion y la eleccion recta para

alcanzar el bien propio del hombre en el momento oportuno.
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CAPITULO I

Consideraciones aristotélicas sobre la tragedia, a partir de la Poética

1.

Habiendo dedicado el primer capitulo al analisis sobre la prudencia, sobre el phronimos en el
marco de la ética de Aristoteles, concretamente el que lleva a cabo en la Etica nicomdquea,
estudiaremos ahora las ideas de este autor sobre la tragedia. Con ese proposito nos basaremos en
lo que expone en la Poética.

Con la intencidon de tener una comprension adecuada del ambito en que este estudio se
encuentra, consideramos conveniente apoyarnos en algunos pasajes de la Metafisica, asi como en
la ética mencionada. Lo anterior con el objeto de advertir el significado de algunas nociones que
circundan las ideas aristotélicas sobre la tragedia; a ello nos dedicaremos en un primer momento.
Mas, del mismo modo que en el capitulo precedente, nuestro propdsito no es aqui dilucidar tales
nociones en la totalidad de la obra aristotélica, sino emplear el entendimiento de tales conceptos
como herramientas que nos proporcionen un alcance mas claro del analisis sobre la tragedia que
lleva a cabo Aristoteles en la Poética. Asimismo, algunas de tales observaciones —en particular la
relativa a la nocion de téchne, cominmente traducida como “arte” o “técnica”— seran utiles como
aproximacion para el lugar en que nos corresponda estudiar propiamente las obras de los tragicos,
en la medida en que podremos enmarcar y delimitar de forma adecuada la funcion que cumplia y
el contexto en que se encontraba la tragedia —funcidon, como veremos, que abarcaba un terreno
mas extenso que la sola esfera de lo estético—, asi como comprender la distancia que existe entre
¢ésta y lo que actualmente, o, mas propiamente a partir de la modernidad, se comprendié como el
terreno especifico y peculiar de lo artistico'?.

En ocasiones, la construccion del presente capitulo poseera un semblante laberintico, esto
es, una vez expuestos algunos conceptos relativos a la tragedia y fundamentales en la Poéfica,
los estaremos retomando desde nuevos matices, edificando en torno a éstos, aspectos que no se
habian tratado. Ello ocurrird, por ejemplo, con la nocidon de mimesis o ciertos elementos de la
fabula que, nos parece, no pueden tratarse en un bloque cerrado sin atender a otras articulaciones

que Aristoteles presenta en la obra que nos interesa aqui. Dichas articulaciones iran abriendo vetas

123 No entraremos en el intrincado debate sobre la definicion de arte, complicado aun mas por las expresiones
en este sentido que se produjeron a finales del siglo XIX y durante todo el XX. Asimismo queda fuera de nuestro
interés profundizar en una comparacion entre dicha nociéon como se concibié en Grecia y como es manifestada
actualmente. Cuando se haga referencia al arte moderno, tomaremos como base generalizada las ideas expuestas en
el siglo XVIII que dieron lugar a la generacion de la Estética como una disciplina autonoma. Recordando también que
nuestra investigacion apunta a encontrar al hombre prudente dentro de las expresiones de los tragicos griegos, como
base de las ideas expuestas por el estagirita en la Etica nicomdquea, resultaran marginales las reflexiones en torno a
la Poética sobre si en efecto Aristoteles es el fundador de una estética propiamente dicha.
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que constituirdn el terreno propicio para ensanchar esas nociones, cuyo analisis habia quedado
en un primer momento incompleto. Lo anterior responde a que consideramos que la Poética
no constituye una obra en la que se presenten de manera lineal teorias acabadas sobre la poesia
tragica.

Ahora bien, acceder a la Poética es entrar al universo de las ciencias productivas, también
llamadas ciencias poéticas. Hemos visto, tratando la prudencia, el contorno de lo concerniente
a las ciencias practicas. Atafie ahora estudiar lo referente a la produccion. Revisaremos para
ello algunas ideas en este sentido, formuladas tanto en su filosofia primera como en la Efica
nicomaquea.

El libro primero de la Metafisica se abre con la idea de que “Todos los hombres desean
por naturaleza saber”'?*. Sentencia que prosigue con una exposicion por parte de Aristoteles sobre
los diferentes modos de conocer. El primero de estos modos, correspondiente a la sensacion;
dentro de la cual distingue entre los sentidos externos e internos. En los tltimos se encuentra la
memoria'®, que constituye una plataforma para el conocimiento por la experiencia. Hasta aqui
indica el estagirita, rasgos compartidos con ciertos animales, dependiendo, ciertamente, de los

niveles que se han indicado; sin embargo, como leemos:

“El género humano dispone del arte y del razonamiento. Y del recuerdo nace para los hombres
la experiencia, pues muchos recuerdos de la misma cosa llegan a constituir una experiencia.
Y la experiencia parece, en cierto modo, semejante a la ciencia y al arte, pero la ciencia y el
arte llegan a los hombres a través de la experiencia. Pues la experiencia hizo el arte [...] y la

inexperiencia el azar.”'2

La experiencia constituye entonces el elemento que comparten, como origen, la ciencia y el
arte. Sin embargo, tales &mbitos constituyen esferas distintas y ninguna de éstas puede asimilarse
a la experiencia.

El arte nace “cuando de muchas observaciones experimentales surge una nocion universal
sobre los casos semejantes”'?’. Hay que matizar que en esto ultimo es clara la semejanza entre arte
y experiencia, dado que ambos, por estar situados —a diferencia, como veremos, de la ciencia—
en el terreno de la practica tratan sobre lo particular; esto es, como se ha mencionado, tanto
el arte como la experiencia extraen nociones o conocimientos de esa situacion concreta; como
ejemplifica Aristételes, a partir del arte y de la experiencia se sabe qué remedio fue conveniente
para Calias o Sécrates, la diferencia radica en que la experiencia conoce lo que fue provechoso para

éstos, considerados individualmente, en tanto que el arte conoce qué fue benéfico para todos los

124 Metafisica, 1, 980°.

125 La memoria, en este pasaje, es presentada por Aristoteles como plataforma de lo podemos denominar lo
mas primitivo de la prudencia, tal como se presentd el capitulo pasado. Constituye la capacidad —compartida con
algunos animales- de ir mas alld de la mera sensacion, esa cierta astucia a que nos referiamos, que a la vez representa
un aprendizaje. Sin embargo, hemos visto, el phronimos rebasa con mucho esta situacion rudimentaria.

126 Metafisica, 1, 980b-981a.

127 Ibidem, 1, 981a 5-6.
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individuos de determinada constitucion, afectados por cierta enfermedad. En definitiva, en el arte
se conocen las causas, mientras que la llana experiencia carece de un conocimiento de éstas. Asi,
“la experiencia es el conocimiento de las cosas singulares, y el arte, de las universales”'?®. Cabe
precisar, por tanto, que aun cuando el arte versa sobre lo particular, al ser conocimiento de causas,
se implanta en el ambito de lo universal, pues de lo contrario seria s6lo experiencia. El arte, en
este sentido, es posesion plenamente humana, es conocimiento de causas en el terreno de la vida
practica, es sabiduria, a diferencia de la experiencia, en la que se desconoce el porqué de las cosas.
Ello marca nuevamente una separacion del arte respecto a la experiencia, pues mientras el primero
puede ser ensefiado —y “lo que distingue al sabio del ignorante es poder ensenar”'*—, aquellos
que so6lo poseen habilidad préctica sin conocimiento de causas, son incapaces de transmitir su
conocimiento.

Este conocimiento de las causas aproxima al arte con la ciencia, s0lo que la ultima se
encuentra plantada en la esfera de lo tedrico. Vimos en el capitulo anterior la contraposicion entre
el ambito de lo practico y de lo tedrico, enfocada en el primero a la accion. El arte forma parte de
esa oposicion, segin venimos diciendo; tanto el arte o, mas propiamente la produccion, como la
accion son de indole practica, sin embargo a pesar de ello, poseen sus marcadas diferencias en las
que ya nos detendremos.

Subrayemos aqui la superioridad que otorga Aristoteles al conocimiento cientifico —
cuestion con la que contintan los pasajes que hemos sefialado—, dado que éste ademas de las
causas es el conocimiento de los primeros principios y “entre las ciencias, pensamos que €s mas
Sabiduria la que se elige por si misma y por saber, que la que se busca a causa de sus resultados”'*.

Pero, notemos por ahora dos cosas fundamentalmente. Primera, la amplitud que tiene el
término arte, que ha hecho insistir a los estetas en la cuestion de que lo que propiamente se
denominaria bellas artes es un término que no tiene referencia en el mundo griego, como escribe
Shiner: “Techné (sic) abarcaba cosas tan diversas como la carpinteria y la poesia, la fabricacion de
zapatos y la medicina, la escultura y la hipica. De hecho, techné (sic) y ars no se referian tanto a
una clase de objetos como a la capacidad o destreza humana de hacerlos o ejecutarlos™!.

En segundo lugar, hay que poner de manifiesto la tesitura de saber que da Aristoteles al
arte, en este contexto. De acuerdo a lo que indica Giovanni Reale, la formulacion del concepto de
arte remarca el momento cognoscitivo que tal actividad implica, al separarse de la experiencia y

trascender el mero dato, aproximandose al conocimiento de las causas:

“Por ello esta clara la razén por la que se incluyen las artes en el cuadro general del saber,
siendo también obvia la causa por la que se sitlian dentro del orden jerarquico en el tercer y

ultimo escalon, en cuanto constituyen ciertamente un saber, pero un saber que no es ni fin en

128 Ibidem, 1,981a 15-16.

129 Ibidem, 1, 981b 7.

130 Ibidem, 1, 982a 15.

131 SHINER, L., La invencion del arte. Una historia cultural, Traduccion de Eduardo Hyde y Elisenda Julibert,
Barcelona, Paidoés, Estética, 36, 2004, p. 46.
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si mismo ni siquiera un conocimiento buscado en beneficio de la accion moral (como el saber

practico), sino mas bien en beneficio del objeto producido’'s2.

Hay, entonces una division de las operaciones del entendimiento en especulativas, practicas
y productivas. No nos internaremos en el ambito de las primeras. Baste mencionar que la diferencia
entre las segundas y las terceras radica en que las cosas practicables tienen su principio en quien
las practica, este terreno es el de la accion, del que nos encargamos en el capitulo anterior. En
cambio, en lo relativo a los objetos producidos, éstos tienen el principio en el que los hace, que es
la mente, o algin arte o potencia'®. Tanto el interés de las ciencias practicas como las productivas
recae sobre lo contingente. Sin embargo, la comprension de estas distintas operaciones por parte
de Aristoteles, la circunscripcion de cada uno de estos recintos con sus especificidades, no implica
una ruptura entre lo contingente y lo necesario en el terreno de la razén humana, pues, todo
conocimiento procede del nous y se ordena al ser; mas el ser se manifiesta a la razéon de un modo
distinto, de acuerdo a cada una de estas esferas'>*.

Hasta aqui, como inferimos por lo dicho, la comprension del arte es tan extensa, que
de alguna forma nos remite mas bien a un “saber hacer”. Ello ha hecho que algunos autores
como Tatarkiewicz prefieran traducir el término téchne como “maestria” o “técnica”'**, dada esta
designacion de cierta destreza manual y mental, esta habilidad productiva precisada para llevar a
cabo algunos oficios o técnicas.

Otro de los aspectos establecidos en la Metafisica, relevantes para el tema que tratamos,
en el contexto de esta nocién genérica de arte, es la contraposicion entre los modos en que se
generan las cosas. Escribe el estagirita que: “De las generaciones y movimientos, uno se llama
pensamiento y otro produccion; el que procede del principio y de la especie, pensamiento, y el
que arranca del final del pensamiento, produccion”*. En este tltimo espacio tiene cabida tanto
la retérica como la poética, que es justo lo que nos interesa. De acuerdo a Aspe Armella, la mala
interpretacion que la actualidad hace de la nocion de téchne puede ubicarse historicamente en
los comentarios que Tomas de Aquino lleva a cabo referentes al corpus, pues en los “Proemios”
situa tanto la poética como la retorica en el apartado de la logica, empleando como argumento de

autoridad la clasificacion del de Estagira sobre los modos de saber y las ciencias:

132 REALE, G., Introduccion a Aristoteles, Version castellana de Victor Bazterrica, Barcelona, Editorial Herder,
Biblioteca de filosofia, 16, 1992, p. 125.

133 Metafisica, V1, 1025b, 20-25.

134 Apoyémonos en los comentarios de Aspe, quien en este sentido escribe: “No ha de inferirse una dicotomia
entre lo necesario y lo contingente de la razéon humana, ya que [...] todo conocimiento procede de un solo principio
(el nous) y se ordena a una primera instancia, el ser. Lo que sucede es que el ser se manifiesta en la razéon de un modo
distinto...” (ASPE, Virginia. EI concepto de técnica, arte y produccion en la filosofia de Aristoteles, México, Fondo
de Cultura Econdmica, 1993, p. 14) y de Gomez Robledo: “El alma intelectual es una, y bien sea en el aspecto tedrico
o en el practico, en el hacer como en el obrar, sus operaciones tienen en todo caso por fin Gltimo la verdad. Mas atin,
el alma por entero, la racional y la irracional, es también radicalmente una.” (GOMEZ ROBLEDO, op. cit., p. 60)
135 TATARKIEWICZ, W., Historia de la estética I, La estética antigua, Traduccion: Danuta Kurzyca, Madrid,
2000, Ed. Akal, Arte y estética, p. 23.

136 Metafisica, VII 1032b, 15-17.
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“La herencia tomista a esta clasificacion es clara dentro del campo de la estética: la modernidad
acusa al filosofo de un exagerado intelectualismo en el arte, de la imposibilidad de creatividad
libre cuando su fundamento es la 16gica. Vista desde esta perspectiva, la clasificacion tomista de
la nocidn de téchne aparece como una nocidén univoca —conocimiento, es decir, concepto—,
reduciendo la esencia del arte a lo fabril, puesto que se pierde el reto de la produccion y la

naturaleza de la misma actividad.”"’

No obstante dicha afirmacion, han de dimensionarse algunas cuestiones en torno a ella.
Primeramente que la clasificacion tomista de la retorica y la poética dentro del campo de la 16gica,
entiende la téchne como modo de conocimiento, como forma de acceder a la verdad, y por tanto,
pese a constituir el origen de una desafortunada interpretacion, hay que tener en cuenta que “Tomas
de Aquino no coment6 la Poética de Aristoteles por la separacion que ésta sufrio del corpus™'.
Aspe Armella precisa que tanto la l6gica como la poética constituyen producciones: la primera
abarca el estudio de las producciones por pensamiento, en tanto que a la poética conciernen las
producciones por arte'*’.

De acuerdo con Nicola Abbagnano, la division aristotélica entre lo necesarioy lo contingente
(entre lo que no puede ser de otra manera y lo posible) y, la cabida dentro de lo que puede ser de
otra manera de la accion y de la produccion, restringio notablemente el ambito del arte respecto
a las ideas de Platon, para quien el arte comprendia toda actividad humana ordenada, que en su
conjunto se distinguiera de la naturaleza, incluyendo asi la ciencia. Para Aristoteles, entonces
arte serian, en efecto, la retdrica y la poética, asi como las artes manuales o mecanicas, pero no la
logica, la fisica y la matematica, por entrar en la esfera de lo necesario. Abbagnano considera tales
concepciones acordes con el pensamiento del Aristoteles maduro, pues si atendemos a lo expuesto
en la Metafisica, la distincion expresada ahi entre el arte y la ciencia parece ser sélo de grado,
siendo el arte intermediario entre la ciencia y la experiencia, no obstante tales paginas concluyen
afirmando que la sabiduria es mas conocimiento teérico que productivo'®.

La cuestion de la produccion es tratada por el de Estagira en el libro sexto de la Etica
nicomdquea, como manifestamos en el capitulo primero de nuestra investigacion. Esta es ubicada
dentro de lo que puede ser de otra manera, distinguiéndose de la accidn, y siendo lo mismo
que el arte''; el arte en esta obra es definido por Aristoteles como “un modo de ser productivo
acompanado de razon verdadera”'*’. Lledo, recurriendo a las palabras de Gauthier y Jolif, en sus

notas a la Etica nicomdquea, apunta que:

137 ASPE, op. cit., p. 39.

138 Ibid, p. 40.

139 Ibid, p. 108.

140 ABBAGNANO, N., Diccionario de filosofia, México, Fondo de Cultura Econémica, 1987, Voz “Arte”, p.
101.

141 “Seran lo mismo el arte y el modo de ser productivo acompanado de razon verdadera” (E.N., VI, 3, 1140a,
5).

142 Ibidem, V1, 3, 1140a, 20
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“El problema que plantea el arte en Aristoteles es exclusivamente el problema de la produccion
y de sus relaciones con la accion moral, y en modo alguno el problema de lo bello y de sus
relaciones con el bien, que es lo que hoy esperariamos que se examinara en el capitulo de un
tratado de moral consagrado al arte. Pero el encuentro de la nocion ‘arte’ y de la nocion ‘bello’
que ha dado nacimiento, entre nosotros, a las ‘bellas artes’ no se habia producido todavia en la
época de Aristoteles, y solo le era licito ver en el arte el ‘oficio’ que ‘fabrica’ o ‘produce’ algo,

prescindiendo de toda consideracion estética.”'*

Por lo dicho hasta ahora, el enfoque del arte del estagirita, se encontraba constrefiido a
una visidon mas o menos acorde con su €poca, para la cual, segiin sefiala Oliveras, el hecho de
carecer de una palabra especial que nombrara al arte, daba cuenta de su efectiva integracion en
la sociedad'*. En efecto, desde una perspectiva actual, no podemos explicarnos del todo como
a pesar de contar con manifestaciones —desde los templos y las esculturas hasta las obras de
Homero y los tragicos— que ahora calificariamos como arte, carecieran de una idea de éste;
la precision de Oliveras puede conducirnos a la reflexién de que ciertamente (es casi absurdo
pensarlo) no habia escasez de una sensibilidad y un pensamiento estético sobre las producciones,
no obstante que éstas no representaban una esfera separada del &mbito social, politico, etcétera,
de la vida en conjunto de la polis. Ademas, dentro de la téchne, encontramos una distincion entre
aquellas producciones ttiles, cuyo fin era satisfacer necesidades de la vida, y aquellas cuyo fin era
el placer, estas tltimas mas cercanas a lo que modernamente denominariamos “bellas artes”. En la
Metafisica queda de manifiesto lo anterior, cuando en el libro primero escribe el de Estagira que,
hay multiples artes, “orientadas unas a las necesidades de la vida y otras a lo que la adorna™'*.
Esto es, como indica Carmen Trueba aludiendo a Collingwood, el hecho de que no existiera una
diferenciacion terminoldgica para la produccion de objetos utiles y objetos “artisticos” no implica
“que Aristoteles haya sido ciego a las diferencias entre producir vasijas y producir poesia’'“¢.

Mas, por otro lado, si el arte, de acuerdo a Aristoteles, abarcaba una gama tan amplia de
oficios y técnicas, ;porqué dedicar paginas especificas a reflexionar sobre la tragedia? O, mas
concretamente ;qué interés reviste la tragedia, desde el punto de vista de nuestro autor, para
ocuparse de ésta?

Las cuestiones precedentes nos abren un panorama extenso de perspectivas desde las
cuales han sido abordadas las ideas expuestas en la Poética, desde quienes se acercan a dicho
tratado estableciendo que en éste se anticipan las modernas ideas del arte y la creatividad, y
aquellos que piensan en esta obra como una mera sistematizacion de lo que en la practica se

habia llevado a cabo desde tiempos anteriores a Aristoteles'’. Ambas posturas nos parece que

143 GAUTHIER-] y JOLIF L ‘Ethique a Nicomaque, Commentaire en E.N. Lled6, nota al pie 125 p. 272.

144 OLIVERAS, E., Estética. La cuestion del arte, Argentina, Editorial Ariel, 2004, p. 71.

145 Metafisica, 1,981b, 17.

146 COLLINGWOOD, Los principios del arte en TRUEBA, C., Etica y tragedia en Aristoteles, Barcelona,
Anthropos / Universidad Autonoma Metropolitana, Autores, Textos y temas filosofia, 54, 2004, p. 38.

147 Indica Carmen Trueba que “La tendencia predominante ha sido atribuir un moralismo estrecho a la teoria
aristotélica de la tragedia, a partir del hecho de que varias de sus preferencias y recomendaciones poéticas entrafian un
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polarizan y ponen en términos extremos las ideas del filosofo de Estagira. Pues, el hecho de
ser una codificacion de la tragedia conlleva una labor reflexiva por parte de €ste. En cuanto a la
primera postura, seria conveniente tener en cuenta las tonalidades que adquieren sus ideas; por
mencionar un solo aspecto, la moderna autonomia del arte condujo, generalizando, a la cuestion
de la desvinculacion entre el arte y la educacion, es decir, a la idea de que el objetivo del arte no es
ni debe ser la educacion; mas si consideramos el pensamiento aristotélico, el arte tiene una funcion
educativa ineludible, pero ello no implica que sea su unica funcion. La revision que proponemos
de la Poética nos ira, pensamos, revelando precisamente estos tonos, nos ird dando material para
dimensionar en su justa gama las reflexiones que el de Estagira lleva a cabo sobre la tragedia.

Una primera pista, antes de analizar el texto, viene dada por la separacion, sobre la que
hemos insistido, establecida por Aristoteles en la Etica nicomdquea entre la teoria, la praxis y la
polesis, la primera comprendiendo la actividad de la epistéme, sophia y nous; la praxis abarcando
el ambito del saber de la prudencia; y, por ultimo, la poiesis incluyendo la actividad productiva, la
téchne. No obstante tales distinciones, hemos visto en el capitulo anterior como estas disposiciones
apuntan a la verdad'*,

Asi, desde tal perspectiva, la téchne posee una dimensidon cognoscitiva, y es una virtud
dianoética, dado que es una actividad humana que supone tanto el conocimiento como la
experiencia. Es merced al arte, a la repeticion de dicha actividad, a tal hdbito, que se pueden llevar
a cabo las cosas con “técnica”. Al igual que la accidn, se encuentra enclavada en el ambito de lo
contingente, de lo que puede ser de otra manera; pero se distingue nitidamente de ésta. En el caso
de las acciones virtuosas, €stas no son tales si estan hechas de cierta manera, es preciso también
que quien las lleve a cabo esté en cierta disposicion, es decir, conozca lo que hace, igualmente
tales acciones deben ser elegidas por si mismas y deben ser llevadas a cabo con firmeza. Para la
posesion de las artes no son precisas las condiciones anteriores, salvo el conocimiento'®. Mas el
arte no se limita a ser conocimiento, veremos en el siguiente apartado como es también poiesis,

esto es, un hacer, que, como anticipamos citando la metafisica, establece una frontera con la teoria.

2.

La tragedia, tal como aparece en la Poética, constituye una de las especies de la poética en si
misma. La interpretacion asi como las traducciones del término poietiké son diversas. Creemos
que para fines de nuestro trabajo, carece de relevancia el hecho de que se traduzca como “arte
poética” o simplemente por “poética”; emplearemos el ultimo término siguiendo a Garcia Yebra,
haciendo hincapié en el matiz activo que acompafia esa nocion. Por esto ultimo, la poética

abarcaria propiamente el aspecto de la composicidon poética (ya que la base de tal expresion es

sentido €tico [...] En contraste con esta vision de su teoria, en los tltimos afios ha ganado terreno la opinion contraria,
a saber, que la Poética es una obra puramente formal (Kaufmann)” (Ibidem., pp. 98-99).

148 E.N., VI, 1139b

149 E.N., 11, 1105a-1105b
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poiein: “hacer”, de modo que como sefiala Else, el poeta es un “hacedor”), pero asimismo tiene
cabida el ambito que podria considerarse pasivo, que es el estudio de los resultados de tal arte'>’.
Entonces, Aristoteles en su Poética se ocupara de lo relativo al arte de componer poesia; no solo
lo que se precisa para dichas composiciones, esto es, no unicamente de los elementos necesarios
de la composicion, sino igualmente de sus origenes, de sus efectos y de la diferencia de la poesia
respecto a otras materias.

Nuestro interés, como se ha insistido, es concretamente lo que el estagirita analiza sobre
la tragedia. Mas, consideramos conveniente hacer algunas anotaciones. En primer lugar, situarnos
fuera del debate sobre si esta obra aristotélica ha llegado hasta nosotros de forma incompleta y
cual fue la historia de la pérdida del resto de la Poética, y fuera también del aparente desorden
del texto y la supuesta falta de coherencia en algunos pasajes; nos limitaremos a lo que hay, a
las paginas en las que actualmente podemos hacer un rescate de las ideas que expone Aristoteles
sobre la tragedia. En segundo término, siguiendo las ideas de Nussbaum, pretendemos evitar
ceder a la tentacion de calificar las obras de los tragicos (y, en este apartado, de recibir lo que sobre
la tragedia indica Aristoteles) desde las etiquetas modernas de “literatura” o “filosofia”, es decir,
consideramos en este contexto concreto, la indiferenciacion entre tales ambitos, indiferenciacion

no entendida como equivalencia, sino, como escribe la autora en que nos apoyamos:

“Para ellos (los griegos) existian las vidas humanas y sus problemas, y por otra parte, diversos
géneros en prosa y verso en cuyo marco se podia reflexionar sobre tales asuntos. De hecho,
los poetas épicos y tragicos eran tenidos por pensadores éticos de importancia fundamental y
maestros de Grecia; nadie juzgaba sus obras menos serias, menos consagradas a la verdad que
los tratados especulativos en prosa de historiadores y filosofos [...] Cometeriamos una grave
injusticia con sus argumentos contra la tragedia si diéramos por sentada la distincion entre
filosofia y literatura y supusiéramos sin mas que es posible prescindir de las obras literarias

en una investigacion que busca la verdad ética™'s'.

Lo anterior se vera corroborado en los capitulos en que nos ocupemos en concreto del
analisis de las tragedias. La cuestion por el momento es aclarar la idea de que la tragedia no era
considerada “menor” respecto a la propia filosofia, sino que sus reflexiones poseian, en alguna
medida, el mismo estatuto; las ideas propuestas por los tragicos, la propia ficcién que interviene
en las tragedias, no carecian de un marco en el ambito griego susceptible de expresar diversas
problematicas del ser humano, problemas que, segiin veremos, se veian aterrizados en el contexto
de la polis, merced a la funcion social y tematicas tocadas por los tragicos en sus obras'®,

Asi, el acercamiento a tales textos por parte del estagirita no puede, de acuerdo a nuestra

150 Poética, Notas de Garcia Yebra a la traduccion espafiola, Capitulo I, nota 1 p. 243.
151 NUSSBAUM, op. cit., p. 40.
152 Ciertamente, como Platon escribe en La Republica que ya es antigua la discordia entre la filosofia y la

poesia, y encontramos en Grecia diferenciaciones entre géneros literarios (la comedia y la tragedia, por anotar s6lo
una), mas consideramos que aun teniendo en cuenta dicha oposicion, no estamos autorizados a emplear los parametros
y perspectivas actuales para la comprension de tal enemistad y de la distincion entre los géneros.
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opinidn, equipararse a la aproximacion de algin critico frente a una obra de arte moderna, pues,
por una parte, hemos insistido en el particular significado del término téchne, en esa capacidad
para hacer algo, ese saber hacer; mas, también, aunque el analisis de Aristoteles se lleve a cabo
desde una perspectiva “estética” (por emplear terminologia moderna), no puede eludir las
reflexiones €ticas presentes en la tragedia y, en general, las reflexiones concernientes a la accion
del ser humano, aunque s6lo sea a manera de sefialamiento y las intenciones del de Estagira tomen
distancia respecto a sus tratados €ticos.

Es menester recordar la cuestion, por ultimo, de que las ideas sobre la autonomia de lo
estético respecto a la metafisica, ética y otros campos de conocimiento, no tenian lugar en el mundo
griego, en el que habia una interdependencia —y no, como en la modernidad, resquebrajamiento—
entre los ambitos de la verdad, de la belleza y de la bondad; por ello es posible que la tragedia
constituya una obra bella pero a la vez, sin que ello la demerite, apunte a encontrar la bondad del
hombre mediante la visualizacion publica del dafio y por tanto tienda, en ultimo término, como
toda téchne —segun vimos en un pasaje del libro sexto de la Etica nicomdquea—, a la verdad.
Pensamos que es indispensable considerar lo anterior, si queremos comprender el estudio que
emprende Aristoteles en la Poética, por mas que, con fines de analisis, dedique esta obra a la

poética y lo relativo a ella.

Ahora bien, hemos venido diciendo que la nocién de produccidn es imprescindible para
comprender la obra del estagirita de la que hablamos y hemos hecho hincapié hasta ahora en el
aspecto cognoscitivo que ¢€sta entrana. Pero la téchne es, a la vez, poiesis mas propiamente, es a
un tiempo conocimiento poiético.

Senala Gadamer que para los griegos el arte se encuentra englobado en lo que el estagirita
denomina poietiké epistéme, esto es, saber y capacidad de producir: “Lo que distingue a un saber
semejante de la teoria o del saber y de la decision practico-politica es el desprendimiento de la
obra respecto del propio hacer. Esto forma parte de la esencia del producir [...] Sale una obra a
la luz”'>3.

Lo propio de la actividad poiética, entonces, es traer algo a la existencia y su principio se
encuentra en quien lo produce. El arte se distingue de la naturaleza porque en ella el principio es
intrinseco a lo engendrado, tal como observamos en la semilla que se convertird en planta. Por el
contrario, el caso del arte es un hacer que produce, es poiesis, dado que el principio es algo externo
a lo producido, es decir, es el artifice quien da forma a la materia: como ejemplifica Aristoteles en
la Metafisica, aquel que crea la esfera de bronce, tiene como materia el bronce y preexistiendo la
especie (lo esférico), le da forma'>*. Anota Oliveras que: “La diferencia reside en el hecho de que,

en la naturaleza, la forma est4 en el objeto mismo que se va desarrollando [...] y, en el arte, esta

153 GADAMER, La actualidad de lo bello. El arte como juego, simbolo y fiesta, Barcelona, Paidés, 1991, p.
48.
154 Metafisica, V11, 1034b.
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en la mente del artifice, quien desde el exterior la introduce en su producto”!*®. Sin embargo, no
hay ruptura entre naturaleza y arte. Las cosas de la naturaleza, asi como aquellas que se llevan a
cabo por el arte, “se generan a partir de un homoénimo™!36.

El arte no representa entonces una escision con lo generado por la naturaleza, sino, en
cierta medida, una continuidad, pues el arte no solo imita los objetos de la naturaleza, sino a la
propia naturaleza en su devenir. La imitacién o mimesis, representa un concepto fundamental para
el estagirita.

Ya Platon habia aludido a las “artes de imitacion™ (téchnai mimetikari), llevadas a cabo
por los imitadores (mimetés), que con sus producciones de imagenes (eidola) se alejaban de
la verdad; entre dichas artes incluye no sélo aquellas manifestaciones visuales, sino también
literarias y musicales. Emblematicas son las criticas que lleva a cabo en un dialogo de madurez,
La Republica'’. Ahi, expresa: “Para hablar ante vosotros —porque no creo que vayais a delatarme
a los poetas tragicos y demds poetas imitativos—, todas esas obras parecen causar estragos en
la mente de cuantos las oyen, si no tienen como contraveneno el conocimiento de su verdadera
indole”. La critica, en este caso, tiene como objeto delimitar lo conveniente para la educacion de
los jovenes; mas, en el trasfondo de ésta se encuentra su teoria de las ideas.

Simplificando: si para Platon la verdadera realidad es el mundo de las ideas y nuestro
mundo sensible es s6lo una copia de ¢él, las producciones artisticas resultaran una degradacion
ontoldgica, ain mas distante que el mundo sensible, puesto que constituirian “copias de copias”,
copias de este mundo sensible que es de por si una copia, una realidad aparente y no la verdad.
Entonces, por una parte, el problema de los imitadores radica en que presentan una apariencia
como si fuera una verdad; sus creaciones se presentan como una realidad, cuando no hacen mas
que presentar ilusiones y simulacros. Tal problematica, que manifiesta en La Republica, respecto
a la educacion de los jovenes, es que las obras de los imitadores “estan a triple distancia del ser y
(éstos) s6lo componen facilmente a los ojos de quien no conoce la verdad, porque no componen
mas que apariencias, pero no realidades”. Por ello, quienes ignoran la “verdadera indole” de tales
obras, gracias a los artificios de los imitadores, las tomardn como si fuesen verdaderas, como
aquellos pajaros que llegaban a picotear las uvas en las pinturas de Zeuxis, engafiados por la
apariencia de verdad con que el pintor las plasmaba. Asimismo esos “fabricantes de apariencias”,
prosigue Platdn, si tuvieran conocimiento de los objetos que imitan, se afanarian mas por trabajar
en éstos que en sus imitaciones.

Pero también, y aqui la critica va dirigida concretamente contra la poesia, sentencia, en

boca de Socrates, que lo mas terrible de ésta es:

155 OLIVERAS, op. cit., p. 84.

156 Metafisica, V11, 1034°,

157 Nos indica Oliveras que mediante este dialogo: “El filosofo aspira a restaurar el orden y la justicia en
Atenas. Hoy la censura (al arte) puede parecer excesiva, pero no debemos olvidar el momento historico en que ese
dialogo fue escrito. Tiempo de decadencia en que se habia llegado al extremo de condenar a muerte a Socrates.”
(OLIVERAS, op. cit., p. 80).
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“Su capacidad de insultar a los hombres de provecho [...] Los mejores de nosotros, cuando
oimos como Homero o cualquier otro de los autores tragicos imita a alguno de sus héroes que,
hallandose en pesar se extiende, entre gemidos, en largo discurso o se pone a cantar y se golpea
el pecho, entonces gozamos, como bien sabes; seguimos, entregados, el curso de aquellos
efectos y alabamos con entusiasmo como buen poeta al que nos coloca con mas fuerza en tal
situacion [...] /Y esta bien ese elogio [...], esta bien que, viendo a un hombre de condicion tal
que uno mismo no consentiria en ser como ¢l, sino que se avergonzaria del parecido, no sienta
repugnancia, sino que goce y lo celebre? [...] Pensando que aquel elemento que es contenido
por fuerza en las desgracias domésticas y privado de llorar, de gemir a su gusto y de saciarse
de todo ello, estando en su naturaleza el desearlo, éste es precisamente el que los poetas dejan
satisfecho y gozoso; y que lo que por naturaleza es mejor en nosotros, como no esta educado
por la razdn ni por el habito, afloja en la guarda de aquel elemento plafiidero porque lo que ve
son azares extrafios y no le resulta vergiienza alguna de alabar y compadecer a otro hombre
que, llamandose de pro, se apesadumbra inoportunamente; antes al contrario, cree que con
ello consigue ¢l mismo aquella ganancia del placer y no consiente en ser privado de éste por

su desprecio del poema entero”!.

Es extensa la cita, sin embargo, nos parece relevante identificar muchos de los aspectos
ahi expresados, tanto para la comprension de las ideas de Platon al respecto, pero sobre todo para
confrontar dichas ideas con el pensamiento aristotélico que, en su mayor parte en lo relativo a las
cuestiones del arte, se distanciara notablemente de su maestro.

La condena platdnica hacia el arte imitativo tiene como centro medular el atentado contra
la verdad, pero ello se encuentra estrechamente vinculado con otros aspectos; recordemos que el
apartado del didlogo que ahora tratamos, La Republica, tiene como blanco la reflexion sobre la
educacion. En este contexto, Platon presenta sus ideas sobre los efectos del arte, en especial de la
poesia. La acusacion aqui radica en que ésta “implanta privadamente un régimen perverso en el

alma de cada uno”"’

, puesto que lo que la poesia imita no es el caracter reflexivo del hombre, sino
el elemento irracional; evidentemente si esto ocurre con el alma del ciudadano particular, puede
preverse, desde esta perspectiva, la catastrofe que representaria para la polis el influjo de la poesia
imitativa en los ciudadanos.

Mas la critica no se reduce a sefalar aquello que imitan estos poetas, que dista mucho de
ser la parte noble y racional de los seres humanos. El problema es, sobre todo, los efectos que
ésta consigue con la mencionada imitacion: la satisfaccion y el gozo ante tal panorama, ante
la presentacion de hombres indignos de erigirse como modelos de conducta; el placer ante la
presentacion de hombres que no estdn educados en lo mas excelente que hay en nosotros, la razon;
hombres que carecen de habitos loables. Lo imperdonable es entonces ese deleite que lejos de
conducir al hombre a la virtud, lo aparta de ésta; que en vez de resultar provechosa para que en la

ciudad reinen el razonamiento y la virtud, instaura un régimen de placer y dolor, nocivos para el

158 La Republica.
159 1bid.
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alma de los ciudadanos, pues ese seria el resultado de educar a los jovenes con tales expresiones,
en vez de mostrar —y ensefiar a través de ello— las virtudes. La expulsion de los poetas de la
Republica obedece entonces, en definitiva, a una imposicion de la razén.

En el Sofista Platon contrapone tales creaciones que provocan placer con aquellas
producciones utiles para la vida del hombre, y hace una defensa de estas ultimas, pues la fabricacion
de utensilios es provechosa, en tanto que las primeras constituyen solo algo irreal que pretende
dar la ilusién de realidad. Dentro entonces del ambito de la produccién encontramos estos dos
apartados; Platon se decanta por las téchnai que sirven a las necesidades vitales, pues el fin del
arte es para el griego el perfeccionamiento moral y no el placer.

El estigma de la poesia imitativa, el destierro de la poesia de la Republica, manifiesta sin
embargo la conciencia platonica del poder que ésta poseia: la capacidad de seducir por completo a
los hombres; la capacidad de engafio por parte de los fabricantes de apariencias que, a la manera de
los encantadores, tenian el poder de hacer pasar por verdad lo que sélo es ilusion, lo que tnicamente
son fantasmas; el poder, en fin, de presentar de forma placentera lo mas alejado de la verdad.

A pesar de lo anterior, es ineludible referirnos, aunque sea de modo breve y a modo de
acotacion, a la cuestion de que no todas las ideas platonicas sobre la poesia representan una
condena. Tanto en el Jon como en el Fedro se hace referencia al alimento divino de los poetas, a
la inspiracion, a la locura de las musas que posee al artifice en sus creaciones, esa mania poetiqué
con la que no concordara Aristételes, si recordamos que el arte no era para éste fruto de ninguna
inspiracion y tampoco esa locura que se apodera del poeta, sino un habito productivo acompafiado
de razon verdadera.

El alejamiento del estagirita de las posturas anteriores, tiene como epicentro la ruptura y
distanciamiento con el mundo de las Ideas establecido por su maestro, pero se expande y hace
estallar otras nociones platonicas. Entre €stas, como iremos desarrollando, sus ideas sobre la
mimesis y sobre los efectos que la poesia tiene en el alma de los hombres. Ciertamente, en la
misma linea que Platdn, sostiene el lugar primordial que posee la educacion, no obstante, al ser
su reflexion sobre la poesia tragica muy distinta de la de Platon, ésta no representard para €l una
expresion nociva ni para el individuo ni para la ciudad, sino muy por el contrario, constituira una
manifestacion positiva.

La mimesis es una de las articulaciones fundamentales que recorren la Poética. No obstante,
como ocurre con muchas nociones que presenta el estagirita en esa obra, resulta problematico
intentar una definicion, tanto por el hecho de que Aristoteles no expone una, asi como por las
diferentes interpretaciones a que ha dado lugar dicho término. Como sefiala Carmen Trueba,
ninguna traduccion es del todo satisfactoria, aunque los comentaristas por lo general sefialan
la amplitud de significado que posee la palabra mimesis'’, cuyo origen primario es el término
mimeisthai que traducen como “representar”’. Aunque ciertamente, como hemos hecho en este

trabajo, también se emplea frecuentemente “imitacion” al hablar de la mimesis.

160 TRUEBA, op. cit., pp. 13-14.
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Parte del problema es quiza determinar qué se entiende por imitacion, dado que la idea de
una teoria mimética del arte ha dado lugar a equivocos, al ser entendida como una copia literal,
como si las realizaciones del arte fueran meras repeticiones de la naturaleza. Asi lo leemos en la

Introduccion a la estética de Hegel:

“Un precepto antiguo dice que el arte debe imitar a la Naturaleza; aparece ya en Aristoteles
[...] Segln esta concepcion, el objetivo esencial del arte consistiria en la imitacion; dicho de
otra forma, en la reproduccion habil de los objetos tal y como existen en la Naturaleza [...]
Esta definicion asigna al arte un objetivo puramente formal, el de rehacer de nuevo, con los

medios de que dispone el hombre, lo que existe en el mundo exterior, y tal y como existe.”!¢!

Independientemente de si Hegel pretendia con tal aseveracion combatir el realismo de
su tiempo, nos parece que su interpretacion resulta estrecha y no hace justicia a las ideas del
estagirita. Quiza parte de la confusion tenga sus raices en las ideas platdnicas al respecto, para el
cual, como vimos lineas arriba, la mimesis se refiere a la imitacion de los hechos empiricos, pero
segin hemos dicho, Aristoteles se aleja de su maestro, veremos en qué sentido.

Oliveras, citando a Gombrich, subraya que mas que una forma exterior, la mimesis alude
a una funcion: asi, siguiendo el ejemplo que pone el autor, uno de los juguetes mas generalizados
de la cultura occidental es el hobby horse (un palo de escoba), no obstante lo fundamental en éste
no radica en su semejanza fisica con un caballo, pues lo esencial para que el nifio juegue no es lo
que se ve, no es la imitacion externa del cuadrupedo, sino aquello que se sabe sobre el caballo,
esto es, que puede ser cabalgado y es tal funcion la que se imita'®.

Otro elemento que puede indicarnos la amplitud de la nocion de mimesis viene dado por los
diferentes niveles u 6rdenes miméticos, no so6lo entre las distintas artes, sino, tomando el ejemplo
que emplea Aristoteles en De meteorologia, entre la cocina y la tragedia. Ambas constituyen
imitaciones, la primera “imita y perfecciona el proceso natural de la digestion”'®*, en tanto que la
tragedia hace lo propio con los hombres esforzados en accion. Lo anterior se encuentra acorde con
lo mencionado sobre las féchnai, aquellas que respondian a necesidades basicas para el hombre
y las artes “libres”. Ciertamente la imitacion presenta una fisonomia distinta cuando se trata de
producir objetos que satisfagan ciertas necesidades vitales, como es la alimentacion, que cuando
se elabora una obra tragica. En el primer caso, el hombre se ve impelido por una necesidad, esto
es, se recurre a un fin especifico que es la alimentacion. En el ambito de las artes “libres” no
impera dicha urgencia primaria, lo que le da otra tonalidad. Pero ello no significa que Aristételes
y los griegos en general considerasen dichas artes como carentes de utilidad. La idea de un arte

que respondiera unicamente a la cuestion de la belleza, de un arte “desinteresado de una posible

161 HEGEL, Introduccion a la estética, Traduccion de Ricardo Mazo, Barcelona, Editorial Peninsula, 1997, p.
39.

162 GOMBRICH, Meditaciones sobre un caballo de juguete en OLIVERAS, op. cit., p. 73.

163 ARISTOTELES, Acerca del cielo / Meteorolégicos, Introduccidn, traduccion y notas Miguel Candel,

Madrid, Editorial Gredos, 1996, IV, 381B 6.
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utilidad”, fue engranandose durante el siglo XVIII y desembocd precisamente en el concepto de
“bellas artes”. Esta ruptura entre arte y utilidad no tiene cabida en el pensamiento aristotélico;
como veremos, la cuestion de la educacion de los jovenes por medio de la tragedia, asi como la
katharsis y emociones que €sta suscita en los espectadores de las obras tragicas, por mencionar
dos aspectos ligados a las “artes libres” que pueden considerarse de utilidad, poseen un lugar
preeminente en las ideas del estagirita.

Tomando en consideracion los trazos anteriores, centrémonos en lo que Aristoteles dice
al respecto en la Poética. De acuerdo a éste: “El imitar, en efecto, es connatural al hombre desde
la nifiez, y se diferencia de los demas animales en que es muy inclinado a la imitacion y por la
imitacion adquiere sus primeros conocimientos, y también el que todos disfruten con las obras de
imitacion”!®4,

La mimesis se encuentra en el origen de la poesia, pero asimismo de otras artes. Tanto
la epopeya, la poesia tragica, la comedia, la aulética, la citaristica y la ditirambica constituyen
imitaciones. Pues, de acuerdo al de Estagira, es natural al hombre el imitar, ya que ademas de ser
algo especifico del ser humano, produce agrado y merced a la imitacion se aprende y deduce qué
es cada cosa. Ahora bien, las artes mencionadas se distinguen por imitar con medios diversos, por
imitar objetos diversos y por imitar diversamente y no del mismo modo'®.

El concepto aristotélico de mimesis sera enriquecido posteriormente, cuando nos
encarguemos de revisar las ideas concernientes a la verosimilitud. Por ahora y conforme a lo
dicho en el parrafo precedente, siendo la tragedia el centro de nuestro interés, enfoquémonos en
el estudio de ésta tomando en cuenta los tres aspectos a que aludimos, no sin antes reparar en la
definicion que elabora el estagirita en la obra tratada.

En la Poética, Aristoteles define la obra tragica del siguiente modo: “Es, pues, la tragedia
imitacidn de una accion esforzada y completa, de cierta amplitud, en lenguaje sazonado, separada
cadauna de las especies [de aderezos] en las distintas partes, actuando los personajes y no mediante
relato, y que mediante compasion y temor lleva a cabo la purgacion de tales afecciones™!S.

Son, entonces, diversos elementos involucrados en esta definicion, a que debemos hacer
referencia. A continuacion nos detendremos en ellos, haciendo énfasis —de igual manera que
a lo largo de este capitulo— en los aspectos que interesen propiamente a nuestros propositos
investigativos, esto es, sobre todo aquellos en que se haga patente el vinculo con la esfera de lo
ético, pues, recordemos, el interés central de nuestra tesis es encontrar en la obra de los tragicos
(Esquilo, Sofocles y Euripides) el antecedente del concepto aristotélico del phronimos, del hombre
prudente. Mas, consideramos ineludible la revision que sobre la tragedia formula el estagirita en
la Poética, pues dicho texto puede darnos claves, puede abrirnos ventanas, tendernos puentes para
internarnos en el terreno de lo tragico, asi como poner de manifiesto el vinculo de éste con las ideas

que el de Estagira expresa en la Etica nicomaquea, con que abrimos nuestro estudio. No podemos

164 Poética, 1448b 5-10.
165 Ibidem, 1447a 15-20.
166 Ibidem, 1449b, 24.
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ignorar que aunque muchos de los comentaristas de Aristoteles han sefialado reiteradamente la
linea que articula sus reflexiones sobre la ética con aquellas manifestadas en la Poética, éste no
sefiala explicitamente dicho vinculo, por lo que sera una de nuestras labores estar constantemente
haciendo referencia a los temas de nuestro interés.

Por cuestiones de claridad, expongamos los tres aspectos a que dedicaremos las siguientes
lineas. Los medios de los que se vale la tragedia para imitar son: el ritmo, la elocuciéon y la
melopeya. El objeto de la mimesis, esto es, las cosas que imita son: la fabula, los caracteres y el
pensamiento. Y, finalmente, dentro del modo de imitar propio de la tragedia, nos ocuparemos de
lo que el estagirita denomina el espectaculo.

El primer aspecto que mencionamos, se refiere a los medios con que imita la tragedia.
De acuerdo a Aristoteles, tales medios son: el ritmo, el canto y el lenguaje en verso; a diferencia
de otras artes que s6lo utilizan uno u otro recurso, o, a diferencia también de la poesia de los
ditirambos y los nomos, que emplean todos pero aprovechandolos de distinto modo. En lo
referente al verso, el estagirita hace el sefialamiento de que el uso comun ha asociado el verso a
la condicion de poeta, sin embargo lo que le otorga dicha condicion es propiamente la imitacion y
no la escritura en verso, pues como ejemplifica, hay quienes escriben sobre fisica o medicina y el
hecho de hacerlo en verso no los hara poetas; nos dice que nada, excepto el verso, hay en comun
entre Homero y Empédocles.

El ritmo, establece el estagirita, se encuentra, al igual que la mimesis, en el origen de
la poesia; pues quienes estaban mejor dotados tanto para la imitacion como para el ritmo y la
armonia, mediante las improvisaciones fueron avanzando hasta engendrar la poesia'®’. De acuerdo

con los comentarios de Garcia Yebra, el ritmo es un elemento del verso; los ritmos:

“Deben ser entendidos aqui de una manera general, como seres cuyos elementos se repiten. La
repeticion es esencial para el ritmo; pero no una repeticion cualquiera, sino ordenada de modo
que los elementos de la serie reaparezcan a intervalos regulares, suficientemente proximos
entre si para que la regularidad sea perceptible. La serie ritmica puede estar constituida sélo
por movimientos, como en la danza, o por sonidos, como en la musica; podria darse incluso
un ritmo de colores. En el lenguaje, el ritmo puede adoptar muchas formas, desde las mas

sencillas a las mas complicadas. Todas ellas participan del ritmo de la musica”!¢.

Asi, en la tragedia el ritmo no se encuentra presente soélo a través del canto sino también
en el lenguaje, desplegado en éste de multiples formas, pues el lenguaje poético no es inicamente
sentido, es también sonido. De acuerdo a Pfeiffer: “En la corriente acustica del lenguaje, el tono,
el ritmo y la acentuacion expresan la actitud y el estado de animo —momentaneo o permanente—

del que habla”'®, por ello, por mas distinta que sea la poesia tragica antigua de la poesia moderna,
q p p q p g g p

167 Ibidem, 1448Db, 20.

168 Ibidem, Notas de Valentin Garcia Yebra, nota al pie 60, p. 255.

169 PFEIFFER, J., La poesia. Hacia la comprension de lo poético, Traduccion de Margit Frenk Alatorre,
México, Fondo de Cultura Econémica, 2001, p. 17.
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es fundamental la cuestion del ritmo; la lectura en el idioma original de los poemas nos revela
matices que van mas alla del significado “literal”'”®, aunque consideramos, no se limitan a la
expresion de un estado subjetivo.

La elocucion tragica, por su parte, alude a la composicion de los versos, que en el contexto
griego nunca era en prosa; propiamente es la expresion mediante la palabra. Evidentemente no
puede prescindirse de este elemento en las obras tragicas, pero Aristoteles hace énfasis en la
cuestion de que lo que se imita en éstas, lo que hace a un poeta como tal es la imitacion de las
acciones y no de los versos.

En lo referente al canto o melopeya, el estagirita indica que es “el mas importante de los
aderezos”!"! en cuanto a los elementos verbales, sin embargo no constituye un aspecto esencial a
la tragedia, dado que ésta puede desplegar su fuerza y sus efectos sin recurrir a la representacion,
es decir, a través de la simple lectura de la obra. La melopeya es en cierto modo un elemento
que la tragedia hered6 de los ditirambos, dado que estos ultimos eran himnos cantados en honor
de Dioniso; los himnos son resultado de la improvisacion, del caracter particular del poeta que
se enfocaba en imitar acciones nobles y por tanto hombres de esa calidad y son sefialados por
Aristoteles como el antecedente de la tragedia.

Pero ;qué es lo que se imita en la tragedia? ;cudl es el objeto de la mimesis en el ambito
de lo tragico? Nuestro autor indica que quienes imitan, “imitan a hombres que actuan, y €stos
necesariamente seran esforzados o de baja calidad”'’?. Aqui es fundamental comprender que la
mimesis —de las artes en general, esto es, no solo la referente a la poesia tragica, sino igualmente
sucede en la pintura, en la musica, etcétera— tiene por objeto a los hombres en accidn, es decir,
no en cuanto hombres sino en cuanto que éstos actuan. El de Estagira indica que por lo general los
caracteres se reducen a hombres esforzados y a hombres de baja calidad, esto es, los hombres se
destacan por la virtud o por el vicio, dado que los hombres mediocres suelen pasar inadvertidos;
a la tragedia corresponde imitar a los primeros, en tanto que la comedia se encargara de los
segundos. Entonces, el objeto de imitacion de la tragedia seran las personas esforzadas, tal como
hace por ejemplo Homero, que en sus relatos retrata a los hombres mejores de lo que son.

En suma, tres cosas son las que se imitan en la tragedia: la fabula, los caracteres y el
pensamiento. La fabula constituye “el principio y como el alma de la tragedia”, es propiamente
la estructuracion de los hechos y lo que ésta imita son los hombres en accion. Es primordial
comprender lo anterior, pues como establece Aristoteles, una tragedia no seria tal si se limitara
a ser una presentacion de caracteres; ello constituiria mas propiamente otro género literario
que también se daba en Grecia y es justamente el retrato de caracteres; un ejemplo de obras de

dicha indole es debida a un discipulo de Aristoteles, Teofrasto, que en Caracteres nos otorga una

170 Entrecomillamos este término porque nos parece dificil aseverar que la poesia pueda tener un significado
literal u objetivo a la manera que lo tendria, por ejemplo, un texto de fisica. No obstante, queda fuera de nuestro objeto
dicho debate. Lo que buscamos sefialar son los matices o sentidos que proporciona la sonoridad de las palabras en la
poesia.

171 Poética, 1450b 15-20.

172 Ibidem, 1448a.
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muestra de personas de un tipo especifico, seres humanos virtuosos o no, pero sin mostrarlos en
accion. En la tragedia, sin embargo, es preciso el binomio de caracteres y de la accion o fabula.
Mas propiamente, es el proceso de deliberacion y eleccion, es el comportamiento de los distintos
personajes en el ambito de la praxis 1o que se representa en las tragedias, son tales momentos de
accion los que configuran propiamente los caracteres que se nos manifiestan y hacen presentes en
dichas obras.

Hay que recordar que el estagirita, en sus textos dedicados a la ética, en concreto en la Etica
nicomdaquea, reitera una y otra vez la idea de que en el terreno de la praxis, tanto en lo referente
a las virtudes como a las artes, luego de haber aprendido, aprendemos las cosas haciéndolas:
asi, por ejemplo, tocando bien la citara, se consigue llegar a ser un buen citarista; del mismo
modo, practicando la justicia es como los hombres llegan a ser justos. En suma, son las acciones
“las principales causas de la formacion de los diversos modos de ser”'”. Es la deliberacion y la
eleccion del hombre frente a unas circunstancias concretas, son sus acciones lo que va forjando su
caracter y lo hace de uno u otro modo, ya que de lo contrario, el ser humano seria bueno o malo
desde el momento de su nacimiento.

Asi, las obras tragicas representan a ese hombre, no siendo de un modo u otro “naturalmente”,
sino haciéndose tal a través de determinadas acciones y en eso radica la fabula a que Aristoteles se
refiere en la Poética. La tragedia nos presenta, entonces, de acuerdo a Aristoteles, el horizonte de la
accion practica, es decir, a hombres que —como cualquiera de los espectadores— deben deliberar
y elegir, deben tomar decisiones, en fin, deben actuar frente al mundo y las circunstancias. Es en
este sentido que hay una continuidad entre los aspectos éticos y estéticos en la obra del estagirita.
Sin pretender reducir la vision aristotélica de la tragedia a la dimension de la ética y al aspecto
didactico que, como veremos, entrafa, pensamos que en efecto, en €sta se expresan y quedan de
manifiesto elementos concernientes a la vida humana y, siendo ella una imitacion de hombres
esforzados, nos parece entonces que la representacion que se lleva a cabo en las obras tragicas,
responde a la vision del hombre virtuoso, del hombre bueno, entendiendo por €ste lo que ya en las
obras éticas habia analizado Aristételes y que, por nuestra parte, expusimos en el primer capitulo
de la presente investigacion.

Igualmente, como destaca nuestro autor en la Poética, la estructuracion de los hechos o
fabula es mimesis “deunaacciony de una viday la felicidad y la infelicidad estan en laaccion, y el fin
es una accion, no una cualidad”'”*. Nuevamente se nos hace patente una cuestion presente en otras
obras del estagirita; para nuestro interés, traigamos a colacion en concreto la Etica nicomdquea.
De acuerdo a ella, anotamos en el capitulo precedente, es estrecho el vinculo entre accion y la
felicidad. Esta ultima es una actividad de acuerdo con el ejercicio de la virtud. Mas recordemos
que Aristoteles hace también el senialamiento de algunos elementos que no dependen del hombre y
constituyen aspectos sin los cuales es imposible la eudamonia, entre éstos se encuentran proceder

de una buena cuna, una vida completa, etcétera. Al respecto, escribe Nussbaum:

173 E.N., 11, 1103b.
174 Poética, 1450a 15-20.
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“En las grandes tramas tragicas se explora la diferencia entre la bondad y el buen vivir, entre
lo que somos (nuestro caracter, intenciones, aspiraciones y valores) y lo humanamente bien
que discurre nuestra existencia. En ellas aparecen personajes buenos de caracter, pero que
no son seres divinos ni invulnerables, sufriendo toda clase de infortunios, y se examinan las

multiples formas en que un caracter bueno es insuficiente para alcanzar la eudamonia.”'”

Es importante detenernos en lo que expresa la autora, en cuanto a que las obras tragicas no
presentan seres divinos o invulnerables, dado que, no obstante haber indicado que la tragedia imita
seres esforzados, éstos, al igual que se expresa a lo largo de las paginas de la Etica nicomdquea,
justamente se encuentran plantados en el &mbito de lo humano; cuando Aristoteles habla del bien
a que aspiran los hombres siempre se refiere a un bien posible para ellos, no a un bien trascendente
e inalcanzable, ni a un bien distante, sino a esa virtud, a ese bien y a esa eudamonia cuya linea
fronteriza es justamente el contorno de lo humano.

En un sentido analogo, reitera Aristoteles que a pesar de que el personaje tragico sea un
hombre esforzado, e incluso un hombre mejor que nosotros, €ste no puede pasar los limites de tal
humanidad, instaurandose en los niveles divinos.

Veremos, en el andlisis concreto de tres distintas tragedias, como precisamente no son s6lo
las vicisitudes de la fortuna a la que se encuentra expuesto el hombre, no es sélo su vulnerabilidad
ante tales reveses lo que acarrea la fatalidad. Es también su propia arrogancia —asunto que
trataremos cuando hablemos de la falta tragica—, la pérdida de los limites, la aspiracion a traspasar
la frontera de lo humano y el querer regirse por leyes divinas (o aquellas propias de las bestias)
lo que le arrastra a la catastrofe. Lo anterior tiene un enlace asimismo con el phronimos, pues si
recordamos, es al hombre prudente a quien corresponde establecer ese término medio del que
precisan las virtudes éticas; la prudencia “se refiere a cosas humanas y a lo que es objeto de
deliberacion”'”, pues lo necesario o lo imposible de realizar para el ser humano no es objeto de
deliberacion; alude la prudencia al hombre que conoce aquello que le conviene y elige ese bien: “No
son los mas seguros los hombres grandes ni de anchas espaldas, sino que en todas partes vencen
los que razonan prudentemente”'”’. Las palabras de Agamenon en el Ayax de Sofocles, podemos
encontrarlas a lo largo de las paginas de las tragedias no s6lo de este autor, sino igualmente de
Esquilo y de Euripides, pues expresan esa necesidad del saber prudencial, esa conciencia de los
confines de lo humano.

Sin embargo, segun leimos en la cita de Nussbaum, no es tampoco la phrdnesis condicion
unica para alcanzar la eudamonia, como queda de manifiesto en las tragedias. El hombre esta
expuesto a infortunios, que se afrontan de una u otra forma. En este hacer frente al mundo, como
venimos diciendo, la accion es lo esencial y por eso la relevancia que el de Estagira otorga a la
fabula.

175 NUSSBAUM, op. cit., p. 474.
176 E.N., VI, 7 1141b 5-10.
177 SOFOCLES, Ayax 1250.
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Mas adelante, en el siguiente apartado, retomaremos el tema de la fabula o, mas
especificamente de algunos elementos de ésta. Tanto lo relativo a la verosimilitud, como a las
peripecias y las agniciones, que son los medios a través de los cuales, segiin Aristoteles, “la
tragedia seduce al alma”.

En lo concerniente al cardcter, nos indica el estagirita en la Poética que: “Es aquello que
manifiesta la decision, es decir, qué cosas, en las situaciones en que no esta claro, uno prefiere o
evita; por eso no tienen caracter los razonamientos en que no hay absolutamente nada que prefiera
o evite el que habla”!"®, Segun lo dicho lineas arriba, después de la fabula los caracteres poseen el
siguiente lugar en importancia, pues en efecto éstos deben estar bien construidos, no obstante, de
carecer de una fabula bien realizada, la meta de la tragedia quedara trunca.

Los caracteres o personajes, que estan encarnados y son representados por los actores, son
entonces necesarios, pero en alguna medida accidentales ya que la misma accion que encontramos,
por ejemplo, en Agamenon de Esquilo, es posible que fuera atribuida a otros personajes, pero la
accion ahi presentada es, de algin modo, irremplazable. El de Estagira considera que el hecho de
que los poetas tragicos acudan a nombres existentes para presentar sus caracteres en sus obras,
como pueden ser Electra, Clitemestra'” o Apolo, responde a la necesidad de la verosimilitud, pues
dicha recurrencia se da a causa de que lo posible es convincente. Ademas, tendremos oportunidad
de constatar en el estudio de cada uno de los tragicos, las particularidades de las que se revisten
los personajes miticos, alejadas ya de aquellas que expresa Homero. Por mencionar un ejemplo,
en las obras homéricas Odiseo aparecia como el emblema del hombre prudente, sin embargo, en
algunas piezas de Euripides, como Las troyanas, el tragico lo presentara como un hombre cinico,
abyecto ¢ incluso cobarde!'®.

En este apartado nos encontramos una vez mas con planteamientos €ticos. Las tragedias en
general exhiben dilemas practicos y, en ocasiones, conflictos internos de los personajes a quienes se
presentan tales disyuntivas. Sefiala Trueba que estos tltimos no se dan necesariamente, sin que ello
represente una carencia dentro del &mbito de lo tradgico; ejemplifica con la obra Hécuba, en que el
personaje, al descubrir la traicion y el engafo “decide y trama la venganza contra el falso amigo, sin
experimentar zozobra, inquietud o angustia por ello, antes o después de realizados sus propositos™'®!.
Analizaremos esa pieza en el tltimo capitulo, ahi consideraremos que, a diferencia de la tranquilidad
que de acuerdo a Trueba experimenta Hécuba, hay toda una linea de acontecimientos y cambios en
el modo de afrontar los infortunios, que mudan la inicial prudencia de este personaje (apegada en
un inicio a los consejos de su hija), en hybris, obcecacion y desmesura, que tienen por resultado la

terrible y cruel venganza que Euripides expone en esa pieza.

178 Poética, 14500, 5.

179 Frecuentemente nos encontramos que para designar a este personaje se recurre al término “Clitemnestra”.
Por nuestra parte, teniendo como base las ediciones que Gredos hace de las obras de Esquilo, Sofocles y Euripides,
seguiremos esta traduccion.

180 En esta obra, expresa Hécuba sobre Ulises: “Me ha tocado servir a un ser odioso y trapacero, enemigo de
justicia, a una bestia sin ley que todo lo revuelve aqui y alla y de nuevo lo de alla lo trae aqui con las dobleces de su
lengua; y lo que antes era amigo lo hace enemigo de todo” (EURIPIDES, Las troyanas, 280).

181 TRUEBA, op. cit., p. 101.
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En razon de sus acciones serdn tales los caracteres, ya que son éstos los que expresan la
decision. Y, segun leemos en la Etica nicomdquea, “como el objeto de la eleccion es algo que esta
en nuestro poder y es deliberadamente deseado, la eleccion sera también un deseo deliberado de
cosas a nuestro alcance; porque, cuando decidimos después de deliberar, deseamos de acuerdo
con la deliberacion”'®?. Asi, la decision manifestada por los caracteres implica una deliberacion
previa que versa sobre cosas que ocurren en general de cierta manera, pero cuyo desenlace no es
claro o, también, sobre aquellas en que éste es indeterminado. Tal decision, sin embargo, como
tratamos en el capitulo anterior, por encontrarse en el estadio de la practica, carece de un parametro
trascendente, de una norma absoluta que dicte como debe ser la accion virtuosa en tal o cual
circunstancia concreta. A falta de tal regla, no obstante, siguiendo al estagirita, es el phronimos
quien lleva a cabo el “buen diagnodstico” de acuerdo a cada situacion préctica, quien delibera
pausadamente, elige y actia de forma oportuna en el momento adecuado. Asi las decisiones que
manifiestan los caracteres en las obras tragicas no hacen referencia a razonamientos cientificos
objetivos sino a esa eleccion deliberativa cuya medida viene representada por el hombre prudente.
Por ello, en las obras tragicas se encuentran abundantes tipos que podemos considerar como
modelos —o antitesis— del phronimos y, mas concretamente, de acuerdo a nuestra tesis, son dichos
tipos la fuente de la que bebid el estagirita para llevar a cabo su reflexion tal como la encontramos
en la Etica nicomdquea.

La causa natural de las acciones, ademas del caracter es, como establece Aristoteles, el
pensamiento. Este consiste en la manifestacion o declaracion de aquello que al hablar expresan los
caracteres. Es decir, los razonamientos por medio de los cuales demuestran que algo es o no es, o,
mas generalmente hablando, cuando manifiestan algo. Leemos en la Poética que el pensamiento:
“Consiste en saber decir lo implicado en la accion y lo que le hace al caso, lo cual, en los discursos,
es obra de la politica y de la retérica; los antiguos, en efecto, hacian hablar a sus personajes en
tono politico, y los de ahora, en lenguaje retorico”!®. Respecto a esto Gltimo, Garcia Yebra indica
que se ignora a quién se esta refiriendo Aristdteles; aunque siguiendo a Hardy, considera que es
improbable que el de Estagira considere a Euripides como parte de los poetas “de ahora”. Mas en
este aspecto, si no por los escritos aristotélicos, existen innumerables sefialamientos por parte de
los estudiosos en cuanto a que en las obras de Euripides, el pensamiento constituye el elemento
que mas fuerza adquiere; tal sera una de las criticas de Nietzsche a este autor, segiin analizaremos
en el ultimo capitulo de nuestra investigacion.

Mas la tragedia posee otra particularidad respecto a otras artes: el modo de imitar. Pues es
posible con los mismos medios imitar las mismas cosas, de dos maneras: como la poesia épica,
narrandolas; o, como se da propiamente en la tragedia, presentando a los imitados como operantes
y actuantes —presentandolos asi con actores en el teatro y en la obra dramatica escrita, sin éstos—.

El modo de imitar propio de la tragedia es el espectaculo. Primitivamente inicamente el

coro dramatizaba. Esquilo disminuy¢ la intervencion del coro e hizo participar a dos actores; en

182 EN, 11, 3, 1113a 9-12.
183 Poética, 14500, 5.
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sus tragedias otorgd cabida al didlogo. Es gracias a Sofocles, a juicio de Aristételes, que en la
tragedia se introducen tres actores y la escenografia. En cambio, Euripides, “aunque no administra
bien los demas recursos, se muestra, no obstante, el mas tragico de los poetas”'®*; no todos los
autores comparten, sin embargo, esta idea del estagirita, de acuerdo a las ideas nietzscheanas,
justamente el hecho de que en este ultimo se dé preponderancia a los actores en detrimento del
coro, es lo que acarreard la ruina de la tragedia.

Aunque el estagirita valora tales elementos, entre los que puede incluirse la decoracién y la
vestimenta de los actores, hace hincapié¢ asimismo en que aunque la escenografia en su conjunto
puede resultar fascinante para el espectador, es un aspecto ajeno al arte, dado que si recordamos,
la poética no se limita a la representacion teatral, sino que se encuentra posibilitada para desplegar
su fuerza y efectos aun sin ella, o sea, a través de la lectura de la obra. Esto ultimo a nuestro
parecer no implica una depreciacion del espectaculo tragico por parte de Aristoteles, ciertamente
tales aderezos pueden contribuir a embellecer y engrandecer la representacion de la obra, lo que
advierte nuestro autor atinadamente (e incluso consideramos vigente para manifestaciones de
muchos siglos después, como es el cine) es que no es valido intentar sustentar lo tragico en estas
condiciones que a fin de cuentas son externas, pues el placer y la fuerza propias de lo tragico se
encuentran ubicados de manera preponderante en la fabula y no en los posibles artificios que

emplea el espectaculo para seducir a quienes presencian la obra.

3.

Habiendo comprendido los aspectos vertebrales que Aristoteles atribuye a la poesia tragica,
internémonos en algunos elementos de la fabula que, seglin establece el estagirita, representa el
corazdn de la tragedia.

En vista de que las acciones imitadas en la tragedia son simples o complejas, nuestro
autor divide en tales las fabulas. Las primeras, fabulas simples, consistiran en accidon en cuyo
desarrollo continuo y uno, se produce el cambio de fortuna sin peripecia y agnicion; mientras que
en las fabulas complejas dicha mudanza en la fortuna, se encuentra acompafiado de agnicion o de
peripecia o de ambas.

Pero antes de detenernos en las nociones de peripecia, agnicion y lance patético, es
conveniente hacer la consideracion de un aspecto del cual precisan tanto las fabulas simples como
las complejas, es decir, un aspecto esencial para que tal imitacion se lleve a buen término. Este
es la verosimilitud, pues “no corresponde al poeta decir lo que ha sucedido, sino lo que podria
suceder, esto es, lo posible seglin la verosimilitud o la necesidad”'®>.

Hay aqui también varias cuestiones que esclarecer. En primer término, al declarar que
corresponde al poeta imitar lo posible, narrar lo que podria suceder, se nos clarifica por una parte

la nocion que veniamos tratando en el apartado anterior sobre la mimesis. La imitacion no es

184 Ibidem, 1453a, 30.
185 Ibidem, 1451a, 35.
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para Aristoteles una copia mecénica de la realidad, no es una narracion de hombres cuya praxis
tiene lugar en este mundo. Lo esencial no radica en la fidelidad a un modelo, a un ser humano
cuyas acciones hayan tenido lugar en efecto en el pasado o sean contemporaneas al poeta. Nos
preguntaremos entonces porqué en las tragedias se emplean nombres ya conocidos, asi como
fabulas tradicionales; ya que ciertamente, encontramos entre los personajes, por ejemplo, a Ulises,
Edipo, etcétera, asi como acontecimientos extraidos de la mitologia!®. Pues bien, en cuanto
a los personajes, es menester subrayar nuevamente que lo fundamental en la tragedia no son
propiamente los caracteres sino la accion, es ésta la que hace a los caracteres de tal o cual manera,
por tanto, como habiamos mencionado, la recurrencia a tales nombres por parte del poeta es
resultado de que lo posible, esto es, el hecho de que encontremos a Edipo actuando de cierta forma
frente a determinadas circunstancias, representa algo convincente para quienes son espectadores
de alguna obra. En cuanto al apego a las fabulas tradicionales, indica Aristoteles que esto no debe
constituir una regla, que “no se ha de buscar a toda costa atenerse a las fabulas tradicionales sobre
las que versan las tragedias. Seria, en efecto, ridiculo pretender esto, ya que también los hechos
conocidos son conocidos de pocos, y sin embargo deleitan a todos”'®’; o sea, el placer propio de
la tragedia asi como la adecuada imitacion por parte del poeta no tiene fundamento en la cuestion
de que ésta haga referencia a una cosa que de hecho tuvo lugar u ocurrid, porque, de entrada, ni
siquiera tienen conocimiento de ello todos los espectadores, pues como manifiesta en la Politica:
“El espectador es de dos clases, por un lado, el libre y el educado, y por otro, el vulgar, constituido
por obreros manuales, jornaleros y otros de ese tipo™!®,

De esta suerte, la verosimilitud no consiste en una inclinacion a narrar hechos ocurridos,
sino en que aquello que se presenta en las tragedias sea creible, en que dentro de la unidad de la
fabula —unidad que se refiere a que la imitacion lo sea de una sola accidon y de una accidon entera
y, por tanto a que dentro de la tragedia se manifieste dicha completitud, de manera que haya tal
cohesion en los acontecimientos, que no sea posible omitir o agregar partes sin que se produzca una
ruptura en ésta—, haya una coherencia interna y resulte posible aun cuando no haya sucedido, que
los acontecimientos se encuentren encadenados unos con otros de manera que resulten plausibles.

Nos dice Carmen Trueba que: “La regla de la verosimilitud y de la necesidad se refiere a la
estructura y al orden interno del poema y a un principio de la composicioén que asegure la cohesion
de las partes que componen la obra poética como un todo y le imprima un viso de realidad”'®.
La autora mencionada defiende a capa y espada la cuestion de que tales afirmaciones aristotélicas
nos autorizan a hablar entonces de esa capacidad de inventiva de los poetas; de que los incidentes

que ocurren en el drama (a pesar de ser €ste imitacion de hombres en accidn) instauran un nuevo

186 Garcia Yebra, siguiendo a Else, pone de relieve, en una nota a la Poética que: “Aristoteles, igual que todos
los griegos de la época clasica, creia en el caracter historico de su mitologia, es decir, pensaba que los personajes
mitologicos habian existido en realidad”; Else hace hincapié en que probablemente, en muchisimos casos, tal
conviccion no carecia de razon. (GARCIA YEBRA, nota 149, p. 275).

187 Poética, 1451b, 25.

188 Ibidem, VIII, 1342a, 19.

189 TRUEBA, op. cit.,, p.21.
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plano, no reductible a los hechos que acontecen en la vida ordinaria, un plano ficcional que no
obstante debe seguir ciertas pautas.

Pero tal directriz de la verosimilitud, imprescindible de acuerdo al estagirita para la
tragedia, no se opone a otros elementos susceptibles de estar presentes en ella, como puede ser lo
maravilloso e incluso lo fantéstico, aunque esto sea algo imposible que pueda ocurrir en la vida
cotidiana: “Se debe preferir lo imposible verosimil a lo posible increible. Y los argumentos no
deben componerse de partes irracionales sino que, o no deben en absoluto tener nada irracional, o,
de lo contrario, ha de estar fuera de la fabula”'*°. De manera que si una fabula carece de fuerza para
convencer, si dicho argumento se encuentra en los terrenos de lo irracional, por mas semejanzas
que guarde con la realidad, para Aristoteles, no tiene cabida dentro del ambito tragico. En cambio,
si pese a ser algo que desde la perspectiva ordinaria considerariamos como “maravilloso”, en
cuanto que dificilmente puede darse en una situacion dada de la vida de un sujeto, posee, por el
modo de presentarlo tal cualidad de ser convincente, de ser verosimil, es mejor.

La insistencia aristotélica, por tanto, se ubica en la idea de acentuar la verosimilitud, en
la cuestion de que es tarea del poeta estructurar su obra de tal manera que todos los elementos
engranen dentro de ese universo ficcional. Universo en el que a pesar de mostrar situaciones que
probablemente no tendrian un paralelo en la realidad que viven los seres humanos, posee una
racionalidad interna y una coherencia tales que sean del todo convincentes; conviccion cuya fuerza
primordial proviene, como hemos visto, de la propia fuerza para imitar las acciones, y para la que
algunos elementos como el espectaculo, resultan secundarios. También, en el ultimo capitulo de
nuestra investigacion, tendremos la oportunidad de comentar otra de las criticas nietzscheanas a la
obra de Euripides, en que se hace hincapi¢ al constante recurso deus ex machina, a que acude este
poeta, y que se refiere a cierta incapacidad de articular verosimilmente los hechos, para refugiarse
en finales en que con la aparicion los dioses resuelve la intrincada argumentacion que el poeta no
fue capaz de desenmarafiar.

En la Poética, Aristoteles menciona ciertas tragedias en las cuales ni los hechos ni los
nombres son producto de la historia, que “tanto los hechos como los nombres son ficticios, y no
por eso agrada menos”"’!. De modo que el apoyo en los nombres historicos por parte de algunos
poetas, puede resultar valioso en otro sentido, sin embargo en cuanto a la verosimilitud, no es
una cuestion necesaria. Lo anterior hace comentar a autores como Diiring que tanto la nocion de
poiesis como aquella de mimesis abarcan un espectro amplio, dado que hacen alusion igualmente a
la estructura de una accion puramente ficticia!®?. El parametro del apego a la realidad no constituye
entonces la medida para determinar que una obra tragica, mas concretamente su centro, que es la

fabula, llegue a ser convincente, pues como escribe Oliveras:

190 Poctica, 1460a, 25.

191 Ibidem, 1451b, 20. El ejemplo de tragedias de esta indole que nos otorga el estagirita es la Flor, obra de
Agaton.

192 DURING, op. cit., pp. 266-267.

85



“La ficcion creible se ubica por encima de lo real increible; no importa tanto que lo que se
imite sea real, sino que pueda ser entendido como tal. Para ello es preciso que las acciones
de la tragedia se enlacen de manera articulada. De ahi la importancia de la 16gica interna de
la trama, que debe prevalecer por sobre lo meramente accidental o azaroso. De esta manera
se lograra esa coherencia que no siempre encontramos en la vida corriente y que nos permite

entender lo que ocurre.”"”

Entonces preciso serd comprender también que cuando nos referimos a lo ficticio, nos
conducimos en una esfera distinta, un territorio cuyas normas no son lo verdadero o lo falso.
Es decir, no hay una contraposicion entre la ficcion y lo verdadero, hablar de la ficcion no es
equivalente a hablar de lo falso, la ficcion no se encuentra condenada al patibulo de la falsedad.

Seria interminable y fuera de nuestros propdsitos investigativos ahondar en esta cuestion.
Recordemos nuevamente lo dicho sobre el vinculo entre la verdad, la bondad y la belleza en el
contexto aristotélico y delimitemos lo escrito en los ultimos parrafos: parece imposible pensar en que
una obra tragica sea bellay ala vez se aleje de la verdad (y méas considerando, como veremos adelante,
la importancia que el estagirita le otorgaba en la educacion y, en general, como aprendizaje). Aunque
en algan lugar de la Poética Aristételes indica, elogiando a Homero, que fue éste “el gran maestro de
los demas poetas en decir cosas falsas como es debido”'**, nos parece que ello no es propiamente una
alabanza de la mentira'>, mucho menos un encumbramiento de “lo falso”. Pensamos, en el contexto
en que nos hemos estado manejando, que ciertamente algunas de las expresiones poéticas revelan
“cosas falsas” en cuanto que seria imposible encontrarlas en la realidad ordinaria y en ese sentido
podriamos pensar que el arte de crear ficciones es un arte de mentir'®,

Ahora bien, ;qué estatuto entonces tiene la poesia tragica si no solamente se aleja de
la historia, en tanto esta ultima dice lo sucedido, mientras que la poesia habla de lo que podria
suceder y puede, ademas, “crear mundos” en donde pueden presentarse hombres y circunstancias

distintos de los que encontramos en la vida cotidiana?

193 OLIVERAS, op. cit., p. 85.

194 Poética, 1460a, 15-20.

195 La asociacion de la poesia con la mentira se remonta a Platon y se extiende —creemos que de manera
imprecisa, ambigua e imposible de fijar- hasta nuestros dias. No es momento de esclarecer tan intrincada cuestion,
bastenos para mostrar lo paraddjica que resulta tal afirmacion, con recordar los versos con los cuales Fernando Pessoa
comienza su poema “Autopsicografia”: “El poeta es un fingidor. / Finge tan completamente / Que hasta finge ser dolor
/ El dolor que en verdad siente.” (PESSOA, Poesia. Seleccion, traduccion y notas de José Antonio Llardent, Espana,
Alianza, 1997, p. 97).

196 Seria extenso y completamente fuera de nuestras intenciones investigativas profundizar en estas
problematicas. Sin embargo (y salvando la distancia de estas reflexiones con la poesia tragica que aqui analizamos),
nos parece interesante rescatar las palabras de Maillard, quien escribe: “El artista (y entiendo la palabra artista en su
sentido original: aquel que es capaz de ‘hacer’, de organizar) [...] esta jugando con las posibilidades y creando mundos
[...] El artista, al organizar, separa, pero [...] presenta su obra no como una ‘realidad’ en la cual hay que creer, sino
como una ficcion, como un producto de su arte [...] Presentar un mundo como una ficcion es inducir amablemente
a habitarlo mientras dure” (MAILLARD, Ch., La razon estética, Barcelona, Editorial Laertes, Psicopedagogia, p.
70). Ello nos parece valido para las obras de los poetas a que aludimos, atin cuando la cuestion de la educacion y de
convivencia en la polis constituyeran elementos fuertemente presentes en éstas, y no se encontrara en Grecia una idea
de las bellas artes y, en general, del arte, como se generara a partir del siglo X VIII.
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Para esclarecer lo anterior, es provechoso acudir al paragrafo de la Poética dedicado a la

“Diferencia entre la poesia y la historia”, donde Aristoteles establece que:

“El historiador y el poeta no se diferencian por decir las cosas en verso o en prosa [...]; la
diferencia estd en que uno dice lo que ha sucedido, y el otro, lo que podria suceder. Por eso
también la poesia es mas filosofica y elevada que la historia; pues la poesia dice mas bien lo
general, y la historia, lo particular. Es general a qué tipo de hombres les ocurre decir o hacer
tales o cuales cosas verosimil o necesariamente, que es a lo que tiende la poesia, aunque luego

ponga nombres a los personajes; y en particular, qué hizo o qué le sucedio a Alcibiades™’.

El poeta, por tanto, de acuerdo al estagirita, muestra de forma representativa tipos humanos
que, como tales, resultan universales, pues estos modelos se alejan de los personajes historicos
concretos. Nussbaum escribe, siguiendo la Poética que: “Aristdteles subraya que uno de los
aspectos esenciales de nuestra reaccion ante la tragedia es una especie de identificacioén con los
personajes sufrientes que se exhiben ante nosotros™'*®. Asi, los personajes historicos son “unicos”,
en tanto retratan a hombres que vivieron ciertas circunstancias en una época precisa y encararon
determinados acontecimientos de una manera especifica; es decir, éstos exhiben lo particular, lo
ocurrido. Los personajes que presenta la poesia tragica, por el contrario, se erigen como prototipos
en la medida en que lo que les ocurre a ellos y su manera de hacerle frente puede incluir a
muchos individuos, pues no son sujetos reales, historicos, que en un momento dado reaccionaron
de una forma u otra, sino hombres a los que les ocurre actuar de tal o cual manera verosimil o
necesariamente.

Acorde con la idea de Nussbaum, la diferencia entre poesia e historia y el hecho de que la
primera sea mas filoséfica, se encuentra en relacion con los efectos de la poesia tragica, no obstante,
enlazando lo anterior con el tema de la verosimilitud que venimos tratando, diremos siguiendo
a esta autora, que tal identificacion es mas posible de darse con los personajes que presenta la
tragedia, en vista de que sus acciones son representativas, de modo que cualquiera puede sentirse
identificado con éstas, a diferencia de un personaje de carne y hueso como Alcibiades o cualquier
otro personaje histdrico, cuyas circunstancias y elecciones parecen mas dificiles de ocurrirnos a
nosotros'”.

La verosimilitud entonces, resulta medular en la tarea del poeta de presentar todo un

haz de posibilidades sobre los rumbos que puede tomar una vida humana frente a determinadas

197 Poética, 1451b, 1-10. Las cursivas son nuestras.
198 NUSSBAUM, op. cit., p. 478.
199 La cuestion de que la poesia es mas filosofica que la historia aqui expresada no esta a salvo de interpretaciones

divergentes por parte de los estudiosos de Aristoteles. Para no ir mas lejos, hay quienes como Carmen Trueba (en
quien nos hemos venido apoyando en otros pasajes) discrepa con la idea de Nussbaum (cuyas ideas también nos han
servido como soporte) de que el personaje tragico es representativo del hombre bueno, y, le parece cuando menos
dudoso que el aprendizaje que nos otorga la poesia sea “mas filoséfico” que aquel entregado por la historia. Al hablar
de los efectos de la tragedia retomaremos esta tematica, pero anticipamos por lo que ya se vio y lo que seguiremos
indagando, que nos decantamos por la interpretacion de Nussbaum.
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circunstancias, pues de no ser asi, es imposible que la obra tragica consiga ciertos efectos en

quienes son espectadores de ésta.

Sobre los cimientos de la verosimilitud, el estagirita habla de otros elementos de la fabula
que ya hemos mencionado: el lance patético, la peripecia y la agnicion.

El primero, el lance patético “es una accion destructora o dolorosa, por ejemplo las muertes
en escena, los tormentos, las heridas y demas cosas semejantes. Para Else, a quien acude Garcia
Yebra, este pathos constituye la piedra angular de la tragedia, pues es dicha accion destructora,
dolorosa —presente tanto en las fabulas simples como en las complejas—, lo que origina el temor
y la compasion que deben ser los efectos resultantes de toda tragedia.

Hay también otros dos elementos que s6lo aparecen en las denominadas fabulas complejas
y “la composicion de la tragedia mas perfecta no debe ser simple, sino compleja™°!. La peripecia
consiste en el cambio de accion en sentido contrario; como indica la definicion que nos otorga el
estagirita, las peripecias aluden a la accion de la tragedia y no a un personaje especifico de ella,
dado que en ésta suceden acontecimientos que no dependen de la voluntad de los personajes.
Aristoteles ejemplifica la peripecia con la tragedia de Edipo, en la cual quien llega a éste
pretendiendo alegrarlo, intentando librarlo del temor respecto a su madre, provoca lo contrario por
descubrirle quién era. “jAh, ah, desgraciado de mi! ;A qué tierra ser¢ arrastrado, infeliz? ;Adonde
se me ira volando, en un arrebato mi voz? jAy, destino! jAdonde te has marchado?”?%?, dice Edipo
una vez que ha mudado su fortuna y que lejos de librar felizmente a la ciudad de Tebas de la peste
y la larga epidemia que la asolaba, como inicialmente pretendia, encontrando al asesino de Layo,
descubre no sélo que ¢l mismo es el culpable de los sufrimientos de la ciudad, sino el horror de
haber matado a su padre y haber mancillado el lecho de su madre.

Esto engarza con algo en lo que hemos insistido a lo largo de nuestra investigacion y que
es paralelo en el &mbito ficcional en que se desarrolla la poesia tragica y en el ambito en que tiene
lugar la praxis humana: que las acciones del hombre en el mundo estan rodeadas de una flora y
de un suelo que no dependen de éste, que el bien humano debe ser llevado a cabo en medio de
vicisitudes azarosas, en fin, que “muchos cambios y azares de todo género ocurren a lo largo de
la vida™%.

Mas, si recordamos nuevamente lo dicho en la Efica nicomaquea, son tales vicisitudes, es
justamente ese ambito —frente al cual se hace evidente la vulnerabilidad humana—, presentado
de manera radical y paradigmatica en la tragedia como un cambio en la fortuna, lo que otorga
al hombre la posibilidad de desplegar por medio de sus acciones la virtud. Esto es, son tales
circunstancias las que en un momento dado permitirdn al hombre mostrar que voluntariamente

delibera y elige ser, por ejemplo, valeroso o cobarde, prudente o imprudente, etcétera; es la fauna

200 Poética, 1452b, 10.

201 Ibidem, 1452b, 30.

202 SOFOCLES, Edipo rey, 1307.
203 E.N., 1, 1100a, 5.
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mencionada la que en un momento dado pone al hombre en situacion de ser virtuoso o vicioso.

Por su parte, volviendo a los elementos de la fabula, la agnicidon reside en “un cambio
desde la ignorancia al conocimiento, para amistad o para odio, de los destinados a la dicha o al
infortunio”. Subraya Aristoteles que dentro de la tragedia, la agnicion serd mas perfecta si se
acompana de la peripecia y alude a otros tipos de agnicidn, “con relacion a objetos inanimados y
sucesos casuales [...] y puede ser objeto de agnicion saber si uno ha actuado o no”?%,

Hagamos hincapié en que tales aspectos, el lance tragico, la peripecia y la agnicion, revelan
la presencia de la fortuna, de lo inesperado, de lo que se encuentra fuera de nuestras manos; pero
también, si la accion es aquello que da fuerza a la fabula, no podemos ignorar que aparece en la
tragedia asimismo un espacio en que se hace patente la responsabilidad del personaje, la eleccion

y sus acciones al respecto. Teniendo presente lo anterior, Bernard Williams establece que:

“En otros ambitos de la literatura griega, y sobre todo en la tragedia, el sentido de la
vulnerabilidad a la fortuna se expresa de manera mas profunda. En la obra tragica, las reiteradas
alusiones a lo inseguro de la felicidad obtienen su fuerza del hecho de que los personajes
aparecen con un grado de responsabilidad, de orgullo, de obsesion o de necesidad que los
expone a un desastre de proporciones similares, desastre que, ademas, dichos personajes

afrontan con plena conciencia™.

Aunque lo expresado por Williams, considerado en su contexto, pretende hacer hincapié
en las intuiciones que se manifiestan en la tragedia griega —sobre el espacio del azar y la fortuna
en el que tiene lugar la accion humana, asi como sobre la responsabilidad del hombre, respecto a
aquello que si se encuentra a su alcance—, en detrimento de lo que ocurre en la filosofia*®, en la
cual, seglin este autor, a causa de la autoexigencia de racionalidad como centro de gravitacion, se
hacen a un lado aspectos cuyos matices escapan a esta tltima y son, en cambio, aprehendidos en
su plenitud en las manifestaciones tragicas. Nos parece, coincidiendo con Nussbaum, que a pesar
de constituir dos expresiones de distinta indole, tal preocupacion no se encuentra ausente del
ambito filosofico: a lo largo de estas paginas hemos presenciado tal inquietud en el pensamiento
aristotélico, en la Etica nicomdquea asi como en la Poética. Hemos hecho mencioén de que ciertos
autores como Trueba, insisten en destacar que en esta ultima Aristoteles en alguna medida se
desliga de las preocupaciones éticas para llevar a cabo su enfoque de la tragedia desde otros
ambitos, mas consideramos que no son incompatibles ni excluyentes los terrenos de la estética y

la ética, esto es, el hecho de que en la Poética el de Estagira tenga como principal preocupacion

204 Poética, 1452a, 30-40.

205 WILLIAMS “Philosophy” (en FINLEY, comp. The Legacy of Greece: a New Appraisal, Oxford, 1981, pp.
202-55) en NUSSBAUM, op. cit., p. 47.

206 La cita continua asi: “Un sentido de estas significaciones —que lo grande es fragil y lo necesario puede
resultar destructivo- presente en la literatura anterior al siglo V, desaparece de la ética de los fildsofos y tal vez incluso
de sus mentes... La filosofia griega, en su bisqueda permanente de la autosuficiencia racional, vuelve la espalda al
tipo de experiencia y de necesidad humanas de las que la literatura ofrece la mas pura y rica expresion.” (en FINLEY,
comp. The Legacy of Greece: a New Appraisal, Oxford, 1981, pp. 202-55; en NUSSBAUM, op. cit., p. 47).

89



llevar a cabo un estudio de la tragedia, sin estar subrayando constantemente las cuestiones éticas
implicadas en ésta, nos parece que no indica una ruptura con sus reflexiones relativas a la ética

expresadas en otros lugares.

4.

Una vez expuestas las nociones anteriores, hemos llegado a un punto fundamental de la Poética:
lo que se refiere a los efectos que debe producir la tragedia, de acuerdo a las reflexiones de
Aristoteles.

Este aspecto es notorio, entre otras cosas, porque constituye uno de los puntos de inflexion
respecto a su maestro. Hemos expuesto algunas ideas de Platon sobre la mimesis, que en su
generalidad poseian una fisonomia negativa, ya que se planteaba como alejamiento de la verdad y,
por ende, resultaban perjudiciales para los ciudadanos de 1a polis. La poesia tragica para Aristoteles,
en cambio, se ve revestida de un semblante novedoso respecto a las ideas platonicas: el placer.
Placer dado que, como escribimos, abarca, por una parte el espacio de la imitacion, pues ésta es
connatural a todos los seres humanos y representa el primer peldafio en el proceso del aprendizaje:
el nifio, a diferencia de los animales, comienza a aprender a través de dicha imitacion; en la esfera
del arte, piensa Aristoteles que gozamos de ésta porque en alguna medida reconocemos al modelo,
tenemos conciencia de que en la representacion, “esto es aquello”, segun asentamos antes.

Mas el vinculo del placer con la poesia tragica no se reduce, de acuerdo al estagirita, a
dicho reconocimiento, tiene que ver asimismo con los efectos propios de la tragedia, efectos que
llevan a cabo en el espectador una katharsis. De tal modo que lejos de proponer una expulsion
de los poetas de la ciudad, como pensaba su maestro, para Aristoteles constituye la tragedia una
manifestacion que en gran medida es favorable a los ciudadanos de la polis. A estudiar estos
aspectos nos dedicaremos enseguida.

La imitacion, piensa el de Estagira, tiene por objeto aquellas situaciones que inspiran
temor o compasion: “La fabula, en efecto, debe estar constituida de tal modo que, aun sin verlos,
el que oiga el desarrollo de los hechos se horrorice y se compadezca por lo que acontece; que es lo
que sucederia a quien oyese la fabula de Edipo. En cambio, producir esto mediante el espectaculo
es menos artistico y exige gastos™’.

Ya hemos subrayado suficientemente el papel vertebral que tiene la fabula, pues es el eje
en torno al cual se articulan el resto de los elementos necesarios para la tragedia. Es, también, por
ella que se logran los efectos propios de la poesia tragica; pues tanto el temor como la compasion
no pueden provenir del espectaculo, que es algo en cierta medida afiadido o accidental.

Este horrorizarse y compadecerse que experimentan los receptores de la obra segun
Aristoteles, se encuentran en relacién con una identificacion por parte de €stos respecto a lo que

presencian en la tragedia. Lo ocurrido en ésta trata, como vimos, de lo posible , de modo que

207 Poética, 1453b, 1-10.
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quienes escuchan, como ejemplifica, la fabula de Edipo, experimentan tales emociones porque
aquello es susceptible de acontecerles —y no, como sucede con la historia, que a pesar, claro, de
que también puede pasarles, se presenta ante sus 0jos mas lejano, como un retrato de los hechos
acaecidos a un personaje que existio—.

En efecto, como expone en la Retorica, al temer que ciertos acontecimientos puedan
sucedernos a nosotros (acontecimientos como, por ejemplo, los que se presentan en la tragedia de
Edipo, en los cuales la fortuna causa el sufrimiento de él y quienes lo rodean®®®, acontecimientos
que nadie por si mismo anhelaria), tenemos compasion de ese otro al que le ocurren.

El temor, como expresa en esa misma obra, radica en “cierto pesar o turbacion por la
imaginacion de algiin mal venidero, destructivo o aflictivo””. Entre los males a que alude el
de Estagira se encuentran justamente pesares o destrucciones en alto grado y aquellos que son
inminentes, ya que como explica, no se temen aquellas cosas que parecen lejanas, pues segun
ejemplifica, aunque es temible el hecho de saber que moriremos, al ver este hecho como algo
lejano, nos despreocupamos. El temor, entonces, se encuentra relacionado con un gran dolor o
dafio, relativamente cercano, e inevitable o, mas propiamente, que no depende de nosotros evitar.

El temor y la compasion son pasiones que se encuentran vinculadas. Leemos en la Retdrica:

“Sea, pues, compasion cierto pesar por manifiesto mal destructivo o penoso, de alguien no
merecedor de alcanzarlo; el cual también uno mismo podria (alcanzarlo) o bien alguno de los
suyos, y esto, cuando se manifieste cercano. Es, pues, evidente que es necesidad que quien ha
de compadecerse sea tal, que piense que podria sufrir algun mal, o ¢l mismo o alguno de los
suyos [...] Por esto, ni los que totalmente estan perdidos se compadecen (pues piensan que
ya nada pueden padecer, porque lo han padecido), ni los que piensan que son sobremanera
dichosos, sino que se insolentan. Pues si piensan que disponen de todos los bienes, es evidente
que también del de no ser posible que padezcan ningin mal; pues de entre los bienes también

esta éste’?10,

La idea del cambio en la fortuna con la que el hombre tiene que contar necesariamente es
expuesta en multiples pasajes de las piezas tragicas, como aquel en que el coro de prisioneras —
hechas esclavas— troyanas en Las coéforas de Esquilo: “...en la comun opinion de los mortales,
tener buena suerte vale tanto como ser un dios e incluso mas que un dios. Pero, rapido, el peso
de Justicia pone sus 0jos, en unos, a plena luz del dia; a los que van avanzando en el tiempo, les
aguardan estos dolores en el crepusculo de la obscuridad; de otros, en fin, se aduefia una noche

29211

absoluta™!". 'Y los hombres, se insiste en la mayoria de las obras, no pueden cruzarse de brazos,

confiarse y perder la cordura pensando que tales males no pueden ocurrirles a ellos.

208 Mas adelante que tratemos el error tragico, tendremos oportunidad de revisar la cuestion de la responsabilidad
o inocencia del personaje tragico respecto a lo que le acontece.

209 Retorica, 11, 1382a, 20, UNAM.

210 Retorica, 11, 1385b, 10-25, UNAM.

211 ESQUILO, Las coéforas, 60.
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Asi, padecemos-con el otro, compadecemos a otro a quien sobrevienen males que podrian
ocurrirnos también a nosotros; tememos esos males que escapan a nuestras intenciones y a nuestras
acciones, aquellos males sobre los cuales no deliberamos ni elegimos, sino que sobrevienen con
la fortuna.

Sirecordamos el primer capitulo de esta investigacion, atin cuando Aristoteles asimilaba la
virtud perfecta y una vida completa a la felicidad, también en la Etica nicomdquea hacia referencia
a la buena suerte y a la fortuna en lo tocante a la eudamonia. Alude en efecto a los acontecimientos
que contribuyen, si se dan de la mano de la virtud, a hacer la vida mas venturosa en tanto que
“anaden orden y belleza”; pero también a aquellos que “oprimen y corrompen la felicidad, porque
traen penas e impiden muchas actividades™'.

No obstante, aun en el segundo caso, indica el de Estagira que “el hombre verdaderamente
bueno y prudente soporta dignamente todas las vicisitudes de la fortuna y actia siempre de la
mejor manera posible, en cualquier circunstancia™?'?, de la misma manera que un zapatero hara
uso del cuero que se le da para llevar a cabo el mejor calzado y un buen general empleard para la
guerra los recursos con los que cuenta de forma eficaz.

Ciertamente lo anterior no lleva consigo, en absoluto, la garantia de la felicidad. Mas
consideramos fundamental el hecho de que Aristdteles manifieste que ya sea en la ventura o en el
infortunio, el ser humano lejos de dejarse arrastrar por las corrientes de la fortuna (por mas que
desdichas muy grandes avasallen la vida del hombre y por ello no pueda éste ser feliz en breve
tiempo), debe tender a ser constante y mantenerse firme en la virtud.

Tales cuestiones aparecen frente a los ojos de los espectadores de la tragedia, como en un
espejo que presenta esas posibilidades latentes, que presenta también, evidentemente, no sélo la
desgracia sobrevenida por cambios en la fortuna, sino igualmente el infortunio padecido por la
imprudencia de quienes actuan; entre estos ultimos se cuentan, tomando lo dicho en la Retorica,
quienes creyéndose poseedores de todos los bienes, asumen un comportamiento insolente, no
tomando como referente sus limites humanos. La tragedia, de acuerdo a Aristételes, debe entonces,
como espejo, como identificacion por parte del receptor, ser comprendida y asimilada, pues si
carece de tales efectos, esto es, si lo que se narra mueve, por ejemplo a la risa, es evidente que ello
estableceria una distancia con lo que realiza el poeta tragico. En ese sentido manifiesta Nussbaum
el paralelismo de la comprension de la verdad ética y la comprension de lo que se expresa en la

tragedia:

“En nuestra aspiracion a comprender la verdad ética, la percepcion de los particulares
concretos es mas importante que las reglas y definiciones generales que los resumen, pues
una explicacion pormenorizada de un caso particular complejo contiene mas verdad que una
formula general [...], es natural que nuestro autor [Aristoteles] asuma que las narraciones

concretas y complejas que constituyen el material de la obra tragica desempefian una valiosa

212 E.N., 1, 1100b, 25-30.
213 Poética, 1, 1100b 35-1101a.
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funcion en el perfeccionamiento de nuestra percepcion del ‘material’ complejo de la vida

humana.”?"

De modo que como analizamos, en la ética no son las reglas generales lo que nos otorgara
una nocién de como debe ser el comportamiento virtuoso, sino que nuestro comportamiento en
ese sentido debe dirigirse de la manera en que lo haria el hombre prudente; o sea, de poco sirven
las reglas generales, en el &mbito de la practica, &mbito mdvil no en el sentido que sea relativo
a cada uno decidir cudl es el comportamiento virtuoso, sino que no es posible predecir ciertos
aspectos azarosos, asi como el comportamiento de los demas; por ello, el ejercicio de la virtud se
ve necesitado de la experiencia y otros elementos y es la figura del prudente quien encarna, quien
representa la medida de las acciones virtuosas.

Asimismo, la identificacion de los espectadores no puede ser mediada sino por una narracion
especifica de hechos que acontecen a un hombre “como nosotros”. A través de la experimentacion
de la compasién de lo que ocurre a determinados personajes en accion, y el temor de que tales
sucesos podamos padecerlos, el receptor experimenta el placer especifico de la tragedia®'>.

Aristoteles hace un recuento de aquellas situaciones que pueden considerarse temibles y en
las cuales nos compadezcamos, indicando que éstas deben buscarse por ser las mas tragicas. Entre
ellas, ciertamente se produciran tales efectos en mayor medida cuando el lance patético se produce
entre personas con lazos de amistad o lazos sanguineos, pues no resultaria digno de compasion ni
de temerse una disputa entre enemigos; por el contrario, tratandose de dos hermanos, de un padre
o una madre y un hijo, por ejemplo, se produciran de manera suma los efectos tragicos.

Por lo anterior, de acuerdo a Garcia Yebra “No puede tacharse de inmorales a los
tragediografos que buscaban tales situaciones. Eran, por el contrario, altamente moralizadores,
pues la compasion y el temor que la contemplacion de tales desgracias inspiraba, purgaban
en los espectadores las afecciones que podian causarlas™'®, Esta purgacion, como se traduce
frecuentemente el término kdtharsis, ha generado innumerables paginas dentro de la reflexion
sobre la Poética aristotélica, a pesar de que en ésta —o al menos con el texto con el que contamos
en la actualidad— es tan breve la presencia de dicha nocion.

Si atendemos a la definicion de tragedia que aparece en la obra que estudiamos, expuesta
lineas arriba, recordaremos que Aristoteles puntualiza que ésta, a través del temor y de la compasion,
“lleva a cabo la purgacion de tales afecciones™!’. Mas adelante, en el apartado destinado a los
“Consejos a los poetas”, tratando de la introduccion de episodios apropiados, ejemplifica respecto

a éstos con el caso del personaje de Orestes, sobre la locura por la que fue detenido y por la

214 NUSSBAUM, op. cit., p. 469.

215 Indica Trueba que: “El cumplimiento de la finalidad [...] de la tragedia demanda, en general, ademas de
una dynamia poética capaz de afectar la sensibilidad y la inteligencia de los espectadores y los lectores, como diria
Gadamer, una participacion activa del espectador, pues sélo en virtud de la sympdtheia que el drama es capaz de
suscitar en los espectadores, la tragedia puede convertirse en un espejo a través del cual nos miremos a nosotros
mismos y aprendamos a mirar a los otros.” (TRUEBA, op. cit., p. 63).

216 Poética, Garcia Yebra Nota 195 p. 289.

217 Ibidem, 14490, 28.
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salvacion a través de la purificacion?'®. Aunque frecuentemente es a la primera alusion a la que se
acude al pretender dilucidar el sentido de dicha nocion, resulta, no obstante, polémico determinar
a qué pasiones se refiere el de Estagira.

Elena Oliveras hace un recuento muy general de las distintas interpretaciones en este
sentido. La cita es extensa, mas nos parece adecuado exponerla en su totalidad, para posteriormente

elaborar nuestra reflexion al respecto:

“Autores renacentistas, como Van Ellebode, Castelvetro y Robortello interpretan,
efectivamente, que la catarsis (sic) es una especie de inmunizacion contra las pasiones de
la compasion y el temor. Mantienen la interpretacion estoica, seglin la cual cualquier pasion
es enemiga del bien. Por el contrario, el cristianismo no considera la compasiéon como una
pasion dafina; por lo tanto, la purificacion no le atafie. Segun la interpretacion cristiana de
Maggi, a mediados del siglo XVI [...] a través del temor y la compasion lo que se produce es
la purificacion de otras emociones tales como la ira, la soberbia, la avaricia o la lujuria.

El siglo de la Ilustracion tendio a reemplazar la exégesis cristianizante por la interpretacion
psicoterapéutica del efecto catartico. Batteux refiere a una suerte de sedante del alma y
observa que la tragedia produce placer al reducir el dolor causado por la compasion y el temor
excesivos. Lessing, por su parte, interpreta que la purificacion no atafie a todas las pasiones
sino a las dos que nombra el filésofo (temor y compasion). Tomando en cuenta el concepto
de virtud ética de los griegos, deduce que la catarsis equivale al logro de una moderada
compasion (término medio entre la indiferencia ante el dolor ajeno y la excesiva piedad) y un
moderado temor (término medio entre el imperturbable coraje y el panico).

Yaen el siglo XX, autores como el jesuita Juan Plazaola [ ...] ven en la catarsis 1a ‘clarificacion
racional de las pasiones’. Es ella la posibilidad de ‘que el pathos se clarifique y exprese en el
logos’. La catarsis permite la elevacion de lo singular a lo universal, llevando las pasiones
desde la parte inferior o irracional del alma a la parte superior o intelectual, lo que es fuente
de un gran placer. La catarsis se enlaza asi con la virtud dianoética, el fin mas alto de la vida
humana.

No es casual que Freud elija el término catarsis para disefiar el primer modelo metodologico
que utilizard en los comienzos de la investigacion psicoanalitica de la histeria. Catarsis
designa alli la finalidad de la cura, la clarificacion del conflicto, el retorno a la conciencia de
las pulsiones rechazadas, lo que ayuda a su liberacion. Otra perspectiva es la de Nietzsche,
quien cuestiona, en la tragedia posterior a Sofocles, el exceso de /6gos y el sometimiento a una
intencion moralista. Dira que la tragedia no ‘purga’ sino, por el contrario, tonifica; da fuerzas
para la aceptacion de lo que no puede ser cambiado. Es el ‘gran estilo’, el de la exuberancia
vital. Partiendo de la tragedia se deberia llegar a lo tragico que consiste, como aseveran sus

textos postumos, en el ‘amor por las cosas problematicas y terribles’”.2"

218 Ibidem, 1455b, 15.
219 OLIVERAS, op. cit., pp. 87-88.
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Las palabras de la autora nos dan una idea de las divergentes explicaciones que se han desplegado
sobre la nocidén de la katharsis expuesta en la Poética. Al intentar aclarar lo intrincado de la
cuestion, se acude también al punto de que dicho término es empleado en la medicina, su
significado seria, en tal contexto, el de “purgacion”; asi, en esta direccion, se consideraria que la
katharsis consiste en liberar al cuerpo de humores pesados y en regresarlo a su funcionamiento
normal. Aristoteles, cuyo padre era médico, de acuerdo a tal interpretacion, se habria valido de
dicho concepto, extraido de la medicina, con el proposito de explicar los efectos de la tragedia,
haciendo un paralelismo entre esa liberacion que ocurre en el cuerpo y aquella que ocurre en el
alma de los espectadores al enfrentarse a lo que se presenta en la tragedia.

Por su parte, Nussbaum hace hincapi¢ en que las palabras pertenecientes a la familia
semantica de kdtharsis en su significado basico se relacionan con los significados “limpieza” o
“clarificacién”. En el ambito de la poesia tragica, de acuerdo a Nussbaum, ello seria propiamente
una clarificacion emocional de nuestros valores practicos: “La tragedia contribuye al conocimiento
de uno mismo precisamente explorando lo temible y lo que mueve a la piedad”®. A diferencia
de lo que ocurriria en el universo platonico, en el cual dicha clarificacion tenderia a identificarse
con lo intelectual (negando el peso de las pasiones) —como también lo interpreta en el &mbito
aristotélico Plazaola—, el autoconocimiento que se lleva a cabo por medio de la tragedia, abarca
en el pensamiento de Aristoteles, un terreno mas extenso: aquel de la sabiduria practica.

Si nos remitimos a la Etica nicomdquea, en el libro segundo expone Aristoteles que en
el alma tienen lugar tres cosas: pasiones, facultades y modos de ser. Lo que indaga ahi es a cudl
pertenece la virtud, e indica que ésta es un modo de ser. En cuanto a las pasiones, entiende por ellas
“apetencia, ira, miedo, coraje, envidia, alegria, amor, odio, deseo, celos, compasidn y, en general,
todo lo que va acompafiado de placer o dolor”?*!. Los modos de ser se encuentran vinculados a las
pasiones, en la medida en que constituyen aquello segin lo cual nos comportamos de una u otra
manera respecto de las pasiones.

La virtud ética, de acuerdo a lo visto en el capitulo anterior, consiste en el punto medio
entre los dos extremos, término medio en relacion a nosotros y el cual viene a ser determinado por
la prudencia, o més concretamente, cuya medida viene dada por el comportamiento del hombre
prudente. Esto es, la virtud constituye la via para llevar a cabo un equilibrio entre el exceso o
el defecto a que nos pueden conducir las pasiones. Pero estas tltimas no tienen en el recinto
aristotélico una connotacion del todo peyorativa, es decir, al formar parte de la estructura del
hombre, el estagirita no niega su importancia en la esfera de lo humano (“se nos elogia o censura
no por nuestras pasiones [...] sino por nuestras virtudes y vicios”???). La virtud, entonces modifica
o realiza un equilibrio entre los extremos de las pasiones. Recordemos asimismo que en dicha

modificacion tiene un papel fundamental la educacion de los ciudadanos en la polis.

220 NUSSBAUM, op. cit., p. 482.
221 E.N, 11, 5, 1105b, 20.
222 Ibidem, 11, 5, 1106a.
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Las tragedias, como hemos dicho, constituyen en cierta medida un espejo de la realidad practica
del hombre, de las posibilidades de lo que puede acontecerle al ser humano; en éstas quedan
de manifiesto tanto las acciones de los hombres, como las circunstancias y azares a los que es
vulnerable; los terrenos en que se despliega el actuar del hombre. Sin pretender circunscribir la
mimesis a la copia literal de dicha realidad, hemos comentado que en ese espacio ficcional en
que se desarrolla lo posible, se da una identificacion por parte de los espectadores; identificacion
que da paso a la comprension de que lo presentado y experimentado en el drama tragico puede
constituir un puente con el ambito de la accion humana, un aprendizaje sobre nosotros mismos,
nuestras acciones y las circunstancias en que se desarrolla la existencia.

Autores como Trueba, subrayan el aspecto estético de tal identificacion y, en concreto de la
experimentacion del placer tragico. Indica que la metamorfosis de las situaciones dolorosas en placer,
a la que alude la kdtharsis, no radica —como defiende, por ejemplo, Muller— en una disolucion
de la faz dolorosa, sino que consiste mas propiamente en una modificacion de las emociones. De
acuerdo a la autora mexicana, dicha modificacion posee, no obstante, diferencias puntuales al ser

experimentada como espectador de una tragedia, o al ser vivida en circunstancias tragicas reales:

“Las emociones que nos provocan las tragedias se asemejan a las que experimentamos en
medio de circunstancias tragicas reales, pero se distinguen de éstas en que van aunadas a un
placer peculiar, de indole estética. La tragedia imprime al dolor cierta grandeza y elocuencia,
alejandolo del sufrimiento humano real, el cual suele asumir caracteres distintos; en ocasiones
incluso grotescos e inverosimiles, cuando no incomprensibles y hasta banales, pese a su

magnitud o exceso”.?#

Eldetonante de tal diferencia es propiamente la naturaleza mimética o ficticia correspondiente
a lo tragico. Aristoteles es consciente de la semejanza que existe en el terreno artistico y la vida
ordinaria, de acuerdo como expresa en la Politica, indicando que tanto el dolor como el gozo que
experimentamos en la presentacion artistica no se encuentran lejos del modo que tenemos dichos
sentimientos en la realidad***; semejanza que, evidentemente, no significa equivalencia.

Sin embargo, nos parece que la aceptacion del matiz estético, el reconocimiento de la
especificidad del discurso poético en el andlisis que el estagirita lleva a cabo en la Poética,
no se contradice con una vision de que la tragedia tiene efectivamente —por mediacion de la
katharsis—, incidencia (o posibilidad de incidir) en la praxis humana, que constituye propiamente
un aprendizaje no reducido unicamente a la faceta estética.

En este sentido, coincidimos con Trueba en: “Su [de Aristételes] nocion de la mimesis
poética como una especie de saber productivo e imaginativo, afin a la téchne, pero sujeto a un tipo

de racionalidad irreductible al cientifico y al politico-moral”?**. Mas nos alejamos en la medida en

223 TRUEBA, op. cit., p. 58.
224 Poética, V111, 1340a 25.
225 TRUEBA, op. cit., p. 131.
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que dicha autora considera que lo anterior entrafia una autonomia de la poesia respecto al &mbito
del conocimiento cientifico, asi como el de la moralidad y de la politica.

Nos parece que, aunque en efecto, son escasas las referencias explicitas del estagirita a la
¢tica en la obra que tratamos, ello no nos autoriza a considerar que tales ambitos se encuentren
desvinculados. Pensamos que dichas reflexiones sobre la autonomia nos remiten a las ideas que
se generaron a partir del siglo XVIII y dieron lugar al nacimiento propiamente de la estética
filosofica. Ello no significa que carezcan de importancia o validez las ideas expresadas antes de
la centuria ilustrada®®; mas, algunos de los elementos que hemos tratado en este mismo capitulo,
por ejemplo, la cuestion de que en la antigiiedad el ambito de la téchné —intraducible en cierta
medida desde nuestras concepciones actuales—, abarcara un terreno mucho mas amplio que
nuestras “bellas artes”, es sintomatico de que en la esfera de la reflexion, la separacion de lo ético
respecto a lo estético, como es el caso de la Etica nicomdquea y de la Poética, responde més que
a una autonomia, a una metodologia.

Un elemento central en el cual podemos encontrar la presencia de la ética en la reflexion
que el estagirita lleva a cabo en la Poética, es la nocion del error, al que Aristoteles se refiere con
el término hamartia. Vocablo que es expresado en dos sentidos; el primero, referido a una falla en

cuanto a lo estrictamente poético, a ese respecto leemos en la obra a que aludimos:

“En cuanto a la poética misma, su error puede ser de dos clases: uno consustancial a ella y
otro por accidente. Pues, si eligio bien su objeto, pero fracaso en la imitacion a causa de su
impotencia, el error es suyo; mas, si la eleccion no ha sido buena sino que ha representado
al caballo con las dos patas derechas adelantadas, o si el error se refiere a un arte particular,
por ejemplo a la medicina o a otro arte, o si ha introducido en el poema cualquier clase de

imposibles, no es consustancial a ella™".

En ese apartado Aristoteles hace una enumeracion de posibilidades para enmendar la falla
poética, subrayando que la falta de fuerza en la imitacidon constituiria la principal. Dados los
intereses investigativos de este trabajo, no nos detendremos en este aspecto, sino que aludiremos
al segundo sentido en que puede darse la hamartia: el error tragico entendido como el yerro que
conduce a los personajes a la catastrofe.

Trueba hace una sintesis, sobre la postura de diferentes estudiosos en cuanto al problema
nuclear sobre el origen del error practico que lleva al personaje tragico a realizar acciones terribles

que terminaran acarreando su ruina:

226 Como sefiala Talon-Hugon, con el caso de la estética ocurre algo analogo a lo que sucede con la Metafisica
Aristotélica, que su filosofia primera adquiri6é dicha denominacion al ser sus alumnos quienes retrospectivamente
ordenan con tal denominacion a las obras del estagirita que seguian a la fisica. Mas para la autora francesa la disciplina
de la estética como tal, se forma hasta el siglo XVIII aunque las reflexiones anteriores tengan influencia. Pero es en
parte la idea de la autonomia una de las nociones que fundamentan y posibilitan, entre otras cosas, ese nacimiento.
(TALON-HUGON, C., L ‘esthétique., Paris, Presses Universitaires de France, 2004, p. 6).

227 Poética, 1460b 15-20.
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“Algunos consideran que la fuente de la falta tragica es un defecto del caracter del personaje y
una infatuacion fatal (F. Rodriguez Adrados); otros atribuyen el error practico del personaje a
la ignorancia (S. Halliwell); otros mas, suponen que el error tragico entrafia cierta negligencia
de parte del agente y entrafia cierta responsabilidad o culpa (H. D. F. Kitto). Para otros, en
cambio, la hamartia tragica resulta de la intervencion de la divinidad (M. Bowra; J. M.

Bremer)”?

Como acertadamente indica R. Sorabji, una misma accién admite distintas descripciones®”.
Ciertamente esta cuestion envuelve no so6lo las motivaciones de los personajes en los dramas, sino
las nociones de responsabilidad, deliberacion, eleccion, asi como otras fuerzas que intervienen
en su actuar. La cuestion, consideramos, resulta bastante intrincada como para sintetizarse en una
formula: no sélo porque son muchos factores los que se inmiscuyen indiscriminadamente en la
accion humana, de acuerdo a las piezas tragicas, es decir, ademas de la responsabilidad que tiene
el individuo, intervienen deidades, destino, culpas antiguas, etcétera; ademas, consideramos que
hay matices diferenciales importantes en lo relativo a la perspectiva de Esquilo, de S6focles y de
Euripides.

Ciertamente son incontables los fragmentos de las obras trdgicas que apuntan a que la
desgracia fue ocasionada por imprudencia; otros tantos sefalan a la impiedad; o a las envidiosas
deidades o a las Erinias. Pasajes que pueden encontrarse en una misma obra. En fin, dejemos aqui
asentado el problema para tratarlo, en todos sus matices, en el analisis de una obra de cada uno de
los tragicos que llevaremos a cabo. Antes de ello, estudiaremos en sus generalidades la cuestion

tragica.

228 TRUEBA, op. cit., pp. 104-105.
229 Ver TRUEBA, Ibidem., p. 105.
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SEGUNDA PARTE
LA TRAGEDIA






CAPITULO Il

La tragedia atica. Consideraciones generales

1.
Numerosas son las perspectivas desde las cuales se ha enfocado el estudio de la tragedia atica,
cuyas generalidades constituyen el objetivo del presente capitulo. Tales abordajes se nos presentan
como un caleidoscopio, con coloraciones y formas especificas, con juegos de luz cambiantes,
mutando de una vision a otra. Conforme hacemos una travesia por esas variaciones —tomadas
en su conjunto—, encontramos que las ideas que a lo largo de la historia se han vertido sobre la
tragedia, no se encuentran exentas de sombras y tachaduras, de querellas y de reconciliaciones.
Las obras de los poetas trdgicos griegos poseen, en efecto, una riqueza tal, que han
representado desde entonces un manantial inagotable para el desarrollo de las ideas, un medio a
través del cual llevar a cabo analisis de sus mas diversos topicos. Sefialemos aqui unicamente dos
de los casos mas conocidos y traidos una y otra vez a discusion, a modo de ejemplo: elementos
medulares extraidos de la tragedia, como lo apolineo y lo dionisiaco, han sido, por una parte,
puntos claves en el analisis nietzscheano del fenomeno artistico —que en el caso del pensador
aleman tiene una incidencia mas alla de la sola obra de arte—; asimismo, otras ideas extraidas de la
misma fuente, en concreto y marcadamente lo expresado en Edipo rey de S6focles, han compuesto
el suelo sobre el cual autores como Freud han hecho germinar su teoria de los complejos, esencial
para el psicoandlisis. Dichas expresiones —fundamentales para el pensamiento del agonizante

siglo XIX y para el de sus predecesores—, del mismo modo que otras tantas°

, cCuya mencion y
estudio queda fuera de las intenciones de esta investigacion, pero que han poseido una importancia
paralela, tienen entonces como referente forzoso la tragedia griega que nos proponemos aqui
estudiar.

En vista de lo anterior, dada la multiplicidad de enfoques y resultados que han arrojado
las investigaciones en ese sentido a lo largo de la historia, nos parece que abordar esos puntos de
vista seria una labor interminable y fuera de los objetivos de este trabajo, tanto por la variedad de
dichas perspectivas, los puntos de encuentro y colisiones entre unas y otras, asi como la diversidad
de intereses, de preguntas a que responde cada una de tales indagaciones. Ademas, juzgamos

no s6lo ambiciosa sino imposible la pretension de exponer una teoria que expresara “la tltima

230 A manera de simple anotacion y sin ningun afan exhaustivo de determinar las lineas del pensamiento que
se han visto fuertemente influenciadas por las ideas que encontramos en la tragedia griega, subrayemos los estudios
realizados por el Criticismo, el Nuevo Criticismo, el Estructuralismo, el ya mencionado Psicoanélisis, los Estudios
de Género (Véase: STOREY, 1. / ALLAN, A., 4 Guide to Ancient Greek Drama. USA / UK / Australia. Blackwell
Publishing. Blackwell Guides to Classical Literature. 2005), asi como las ideas de René Girard (Véase: GIRARD, R.,
La violencia y lo sagrado, Traduccion de Joaquin Jorda, Barcelona, Editorial Anagrama, 1998), entre otros.
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palabra”, “la verdad” acerca de la tragedia, abarcando todos sus matices y claroscuros, intentando
aprehenderla en todas sus dimensiones. Es preciso —acorde con el legado que nos entregan los
tragicos y el propio Aristoteles, pero aqui trasladado al &mbito tedrico— proceder prudentemente,
tener una justa dimension de los limites que se nos imponen en lo concerniente a esta materia.

Esa conciencia de nuestros limites, de la mano de nuestros intereses concretos en esta
investigacion —que, como hemos manifestado en otra parte, se circunscriben a encontrar en
tres obras concretas de Esquilo, Sofocles y Euripides, respectivamente, la semilla de lo que el
estagirita desarrollard en su filosofia practica bajo el concepto de phronimos—, imponen una
tesitura mas modesta por nuestra parte; postura que, pensamos, evitard que nos precipitemos en
ramajes intrincados que s6lo nos conduciran, como a ciertos héroes tragicos, a la ruina.

Asi, este marco global sobre la tragedia representard basicamente el engranaje con la
siguiente parte de nuestro estudio, esto es, con el analisis concreto de las obras de los tres autores
tragicos indicados. Pretendera ser, entonces, un instrumento para la comprension general y el
contexto en que toman forma ciertas ideas, costumbres, etcétera, que tienen lugar en el entramado
tragico griego que subyace a las obras.

Dadas las dimensiones colosales que podria adquirir tal empresa, asi como de la cautela que
hemos expresado al respecto, intentaremos, en la medida de lo posible, que la balanza de este estudio
se incline hacia los aspectos que bordean la figura del phronimos, es decir, aquellos que se encuentran
presentes en las tragedias y son relativos a la accion practica, como los dilemas que se vinculan con la
deliberacion y la eleccion, el papel de la fortuna y el azar, la esfera de lo divino frente a lo humano, entre
otros. De modo que nuestra atencion a esos aspectos de lo tragico no pretende erigirse en parametro que
dé respuesta final a aquello que constituiria lo medular en la tragedia, pues ello sobrepasa y queda fuera
de nuestros intereses; la decision del analisis de los aspectos que aqui expondremos, naturalmente, se
encuentra ligada y se encamina a la busqueda del sustento de nuestra tesis.

Consideramos precisas igualmente ciertas referencias a la situacion historica, social
y cultural en que tienen lugar las obras tragicas, pues de la mano de Vernant y Vidal-Naquet,
nos parece que éstas constituyen “producciones literarias individualizadas en el tiempo y en el
espacio”®!; tiempo y espacio concretos que jugaron un rol importante, no sélo como terreno en el
que brotaron dichas manifestaciones, sino que cuya especificidad, cuyas circunstancias concretas
inciden en ellas. Haremos asimismo el sefialamiento de algunos debates que tocan, ya sea algunos
elementos tragicos propiamente, ya sea el paisaje en el que se desarrollan tales obras; precisiones
que tendran lugar toda vez que nos mantengan dentro de nuestra linea de estudio.

Evidentemente, atendiendo a nuestros propdsitos investigativos, estaremos aludiendo
constantemente a las obras de Aristoteles, mas no sera exclusiva la reflexion sobre la tragedia
que éste expone en la Poética —y a su vez constituy6 el tema del capitulo precedente— la que
aqui tendremos en cuenta, pues en su momento desarrollamos tales ideas; por tanto, acudiremos

a ellas con el objeto de clarificar e iluminar ciertos aspectos, complementar nociones que tal

231 VERNANT, J-P. / VIDAL-NAQUET, P., Mito y tragedia en la Grecia antigua, Volumen I, Traduccién de
Mauro Armino, Barcelona, Paidos, Paidés Origenes, 2002, p. 12.
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vez en el capitulo anterior no consiguieron cobrar pleno sentido o, mas propiamente, se vieron
constrefiidas a la mencionada obra aristotélica y que, con el contexto general que estudiaremos
aqui se presentaran dilatadas, integradas en la esfera general de lo tragico.

Por otra parte, las reflexiones que conciernen a este capitulo y a los que vendran en adelante,
se veran tefiidas frecuentemente —y en la medida en que no constituyan una deformacion a las
nociones estudiadas— de un lenguaje poético, acorde con el objeto de estudio; sin perder por ello
el rigor de que precisa una investigacion. Naturalmente no es un requerimiento la cuestion de que
lo indagado adopte las formas de aquello que se analiza; no obstante, concordamos con Nussbaum,
quien en La fragilidad del bien se ampara en dicha postura®?, indicando la fuerza, el impacto y
la amplitud de comprension que se genera a partir de dicho apoyo, dado que la recurrencia a
ese lenguaje, las polifonias que resultan de ello, abren posibilidades para aprehender la cuestion
tragica en mucha mayor medida que si nos limitdsemos a presentar de otra manera sus elementos.

Como tultima anotacidn en este breve prefacio del capitulo dedicado a la tragedia, hemos
de subrayar que los estudios que aqui expondremos sobre ésta, comprenderan fundamentalmente
el perimetro en el que se enmarcan las obras de los tres grandes tragicos: Esquilo, Sofocles y
Euripides; es decir, el panorama del siglo V en Atenas, de modo que nuestro analisis se centrara
en lo que Lesky denomina “La época de la polis griega”, que abarca el comienzo y apogeo del
periodo clasico, dentro del que se desarrolla la poesia de los dos primeros, asi como lo que el
mencionado autor llama la época de la ilustracion, donde tienen lugar las obras de Euripides.

Ciertamente no podemos referirnos al universo esquileano, sofocleo y al de Euripides como
uno solo, homogeneizado: no s6lo cada autor posee sus especificidades, igualmente la situacion
histérica, el contexto ideologico, etcétera poseen distintos matices, en los que haremos hincapié
en el capitulo correspondiente a cada uno de los tragicos. Aqui hablaremos a grandes rasgos de
la época. Eludiremos por tanto, mayormente, la alusion a las obras y figuras de otros tragicos, y
solo cuando lo consideremos conveniente, presentaremos en nuestro estudio el pensamiento de
algunos filésofos contemporaneos de tales autores tragicos y, por supuesto, posteriores, como es
el caso de Aristoteles.

2.
Oh tu, la brillante, ti cuya frente se corona con violetas,
ta que eres celebrada por los poetas, defensa de Grecia, ilustre Atenas,
divina ciudad.
Pindaro, Ditirambos, 5
232 Nussbaum, refiriéndose al analisis que llevara a cabo en esa obra, indica: “Procuraré aproximarme a las

imagenes y situaciones tragicas [...] de modo que el lector no solo piense, sino que sienta su fuerza. Por tanto, si
a veces escribo de forma ‘poética’ es porque he pensado que de ninguna otra manera podria hacer justicia en ese
momento a los contenidos del texto y de la concepcion examinada” (NUSSBAUM, op. cit., p. 46. Las cursivas son
nuestras).
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Atenas constituye el escenario central en donde tiene lugar, en donde se despliega con todo su
esplendor, la tragedia griega. Aquella ciudad toma su nombre de la diosa Atenea, quien, segun

encontramos en el Himno homérico, es:

“La virgen venerable, protectora de ciudades, la ardita Tritogenia. A ella la engendr6 por
si solo el prudente Zeus de su augusta cabeza, provista de belicoso armamento de radiante
oro. Un religioso temor se apoderd de todos los mortales al verla. Y ella, delante de Zeus
Egidifero, salté impetuosamente de la cabeza inmortal, agitando una aguda jabalina. El gran
Olimpo se estremecia terriblemente, bajo el impetu de la de ojos de lechuza. En torno suyo,
la tierra bramo espantosamente. Se conmovio, por tanto, el ponto, henchido de agitadas olas,

y queddé de stubito inmovil la salada superficie.””?*

Cual la deidad bajo cuyo patronazgo se encuentra, con igual impetu que el de la diosa,
Atenas se erige durante gran parte del Periodo cldsico, que comprende —de acuerdo a los
sefialamientos de Lévéque**— los siglos V y IV. Es en este espacio donde toma forma la tragedia,
que de acuerdo a Vernant y Vidal-Naquet podemos vislumbrar no unicamente desde el aspecto de
la representacion tragica, sino abarcando un espectro mas amplio: como género tragico y como
pensamiento que se encarna en lo que tales autores denominan el hombre tragico. Es decir, aunque,
segiin veremos, en la consideracion de lo tragico, la faz estética posee un rol determinante, la
tragedia no se limita a ello o, mas propiamente, lo presentado bajo esa peculiar estética, manifiesta
una cosmovision propia, desplegdndose €sta en distintas figuras que muestran una conciencia
particular, una conciencia tragica.

Nuestra pretension sera desarrollar esos aspectos de lo tragico. Sin embargo, consideramos
preciso, antes de ello, analizar otras ideas, que serviran de plataforma para acceder a lo tragico, en
vista de su imbricacion con ello; éstas seran instrumentos importantes para delimitar lo propiamente
tragico de otras expresiones, limites que como tendremos oportunidad de constatar no se presentan
como lineas definidas, nitidas, sino como rasgos que no pueden aislarse del todo, que permaneceran
presentes de modo especifico y asumiran facetas peculiares, en el ambito de lo tragico.

Con esas ideas, que nos parecen fundamentales para comprender el fendémeno tragico,
con este contexto, nos referimos, en primer término a la cuestion llevada y traida del origen de
la tragedia. En segundo lugar, en relacion con lo anterior, hablaremos del mito en el contexto en
el que se desenvuelve la tragedia: qué funcion desempena la esfera mitica en las obras tragicas,
qué particularidades adquiere en el terreno de lo tragico, qué distinciones posee respecto a su
papel en periodos precedentes, En este mismo apartado haremos alusion al igualmente naciente
pensamiento filoséfico y sus particularidades o puntos de convergencia y divergencia con lo
tragico. Y, por ultimo, analizaremos el contexto, significacion e implicaciones que tiene la polis,

qué incidencias tiene en el terreno concreto de lo tragico.

233 Himno homérico a Atenea, 3 ss.
234 Véase: LEVEQUE, P., Tras los pasos de los dioses griegos, Traduccion Alfredo Iglesias, Madrid, Editorial
Akal, 2006.
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2.1

Enlamayoria de textos enfocados a estudiar la tragedia atica, nos topamos —casi inevitablemente—
con la pregunta sobre su origen. Innumerables paginas dedicadas a ello, pretendiendo rescatar las
huellas desdibujadas de ese pasado remoto que semeja a cada instante un espectro, escapando de
las manos.

Dicha interrogante, en su generalidad, se encuentra vinculada con la cuestion de la religion
griega. Asi, los autores se decantan por afirmar o quebrantar los lazos que la tragedia posee con
ritos y manifestaciones anteriores presentados en ese ambito: ya sea, como en el primer caso,
subrayando esas relaciones, en la pesquisa de figuras fundamentales —fundantes en cierta
medida— o, como sucede en el segundo, declarando tal asunto como un pseudoproblema o,
incluso, emitiendo la imposibilidad de encontrar ese origen.

Aristoteles es parco en ese sentido. Expresa, como vimos en el capitulo anterior, que tanto
la imitacion como el ritmo y la armonia son naturales al hombre, de modo que los mejores dotados
para ello, avanzaron por improvisaciones. La division de la tragedia y la comedia viene explicada
por la de la poesia en general: asi, los caracteres mas graves imitaban acciones nobles y hombres
de esa calidad, en tanto que los mas vulgares, las de hombres inferiores; aunque hace alusion a
poemas anteriores a Homero —desconocidos para nosotros— que se diferenciaban asimismo de
acuerdo a la manera de versificar, es en las obras de Homero donde encuentra los esbozos de lo

que llegaran a ser tanto la comedia como la tragedia. Leemos en la Poética:

“Una vez aparecidas la tragedia y la comedia, los que tendian a una u otra poesia segun
su propia naturaleza, unos, en vez de yambos, pasaron a hacer comedias, y los otros, de
poetas épicos se convirtieron en autores de tragedias, por ser estas formas de mas fuste y mas
apreciadas que aquéllas [...]

Habiendo, pues, nacido al principio como improvisacion —tanto ella [la tragedia] como la
comedia, una, gracias a los que entonaban el ditirambo, y la otra, a los que iniciaban los
cantos falicos, que todavia hoy permanecen vigentes en muchas ciudades—, fue tomando
cuerpo, al desarrollar sus cultivadores todo lo que de ella iba apareciendo; y, después de sufrir

muchos cambios, la tragedia se detuvo, una vez que alcanzo su propia naturaleza”.

En el capitulo anterior tratamos sobre las ideas que Aristoteles expresa en esa obra,
relativas a la tragedia. Pero llama la atencion que el estagirita enfoque su propio estudio a la
tragedia ya conformada, sin atender a lo que en el proceso de su cristalizacion tomd de otros ritos.
En este sentido, a pesar de hablar de ciertos precedentes en su conformacion, el de Estagira parece
decirnos, del mismo modo en que Vernant y Vidal-Naquet sostienen, que la tragedia merece
estudiarse per se, una vez alcanzada su naturaleza, distinta de como pudo haber sido durante ese

trayecto en que se fue formando hasta ser lo que fue durante el siglo V en Atenas.

235 Poética, 1449a. Las cursivas son nuestras.
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No obstante, es frecuente la pregunta sobre su origen, y en el topico que tratamos, resulta
inevitable regresar a la emblematica obra de Nietzsche, EI nacimiento de la tragedia®*°. Sin atender
a las ideas posteriores del pensador alemén, en que —en alguna medida— se vieron matizados
los conceptos que presenta en un primer momento, nos topamos en este trabajo, vinculada con
la cuestion del germen de la tragedia, la figura central de Dioniso. Mas aqui, ésta se encuentra
indisolublemente ligada a aquella de Apolo.

De acuerdo a la percepcion nietzscheana, en su forma mas antigua, la tragedia tuvo como
nucleo los sufrimientos de Dioniso; hasta Euripides, esta deidad fue “el unico héroe presente en
la escena [...] Todas las famosas figuras de la escena griega, Prometeo, Edipo, etc., son tan solo
mascaras de aquel héroe originario”’.

Como expresamos anteriormente, la sola cuestion de la relacion entre Dioniso y la tragedia,
seria tema de un extenso tratado, de modo que no nos detendremos en debatir en torno a ésta.
Mejor sera recordar brevemente algunas cuestiones.

En primer término, Jaeger habla de la popularidad que alcanzo6 la tragedia desde que el estado
se hizo cargo de la organizacion de las representaciones en las fiestas dionisiacas; sin embargo,
sostiene que “la conexion entre el contenido del drama y el culto del dios para cuya glorificacion se
representaba era pequefia”®®, la presencia del elemento dionisiaco en la tragedia, estaba encarnada
mas propiamente en el éxtasis de los actores, particularmente en aquellos ciudadanos que formaban
el coro, quienes para compenetrarse con el papel que representarian, se ejercitaban durante un afio.

Este autor reitera que, como deriva de su nombre, la tragedia mas antigua nace de las
fiestas dionisiacas de los machos cabrios. Esto es, parece innegable la relacion de la tragedia con
esa deidad. El problema se nos presenta, primero, en formular los términos de dicho vinculo,
pues segun leemos en un texto al respecto, de la autoria de Scullion: “Ningun escritor antiguo se
refiere a lo dionisiaco con la fuerte connotacion con que lo hacen los estudiosos actuales™. Asi,
parece haber una distancia entre nosotros y los antiguos en la comprension e implicaciones de lo
dionisiaco en este contexto, de modo que hay que ser precavidos al remitirnos como base de la
tragedia a Dionisos**’ o, mejor, seria ardua labor reconstruir el modo en que dichas festividades
mutaron hasta tomar la forma propia de la tragedia.

Lo anterior nos conduce a otro aspecto fundamental, puesto de manifiesto por Jaeger: “No
poseemos ninguna idea precisa de las formas mas antiguas de la tragedia y s6lo podemos juzgar,

por tanto, de las formas mas altas de su desarrollo”*!. Por lo que, seria mas sensato situarnos en

236 Traducida asimismo por E! origen de la tragedia. Por nuestra parte nos basaremos en la traduccion que de
esta obra hizo Andrés Sanchez Pascual, publicada bajo el sello editorial Alianza.
237 NIETZSCHE, F., El nacimiento de la tragedia o Grecia y el pesimismo, Introduccion, traduccion y notas de

Andrés Sanchez Pascual, México, Alianza Editorial, 1997, p. 96.

238 JAEGER, op. cit., p. 231.

239 SCULLION, S., “Tragedy and Religion: the Problem of Origins” en AAVYV, 4 companion to greek tragedy
(edited by Justina Gregory), USA / UK / Australia, Blackwell Publishing Ltd., 2005.

240 Es significativo que el propio Nietzsche, en 1886, con motivo de la tercera edicion de esta obra, anadiera el
“Ensayo de autocritica”, en donde escribe: “Tal vez ahora yo hablaria con mas cautela y menos elocuencia acerca de
una cuestion psicologica tan dificil como es el origen de la tragedia entre los griegos” (NIETZSCHE, op. cit., p. 29).
241 JAEGER, op. cit., p. 229.
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esa naturaleza propia que luego de muchos cambios alcanz6 la tragedia, y a la que nos remite
asimismo el estagirita.

Ello se refuerza igualmente porque como centro de nuestros intereses estudiaremos la
tragedia una vez conformada, esto es, una vez que se presenta como una concepcion nueva del
hombre y del mundo; cosmovision que posee relaciones, como hemos establecido y desarrollaremos,
con una renovacion en la mirada hacia el mito, asi como con las nacientes instituciones politicas**.

Asi, de acuerdo a Vernant y Vidal-Naquet, la tragedia —una vez conformada— delimita
una etapa en la formacion del sujeto responsable, puesto que instituye un nuevo tipo de espectaculo
en las fiestas publicas de la ciudad y, como forma particular de expresion, traduce aspectos
especificos de la experiencia humana, por lo cual, segin estos autores se nos impone la cuestion
de que “el problema de los origenes [...] [de la tragedia, se nos presenta como] un problema falso.
Mas valdria hablar de antecedentes™**,

Asi, procederemos, en la medida en que €stos puedan iluminar nuestra reflexion, a realizar
el rastreo de dichos antecedentes, subrayando en esta busqueda no tanto los elementos que
precedieron a la tragedia por si mismos, sino en la medida en que nos ofrezcan una vision con la
que podamos forjarnos una idea de lo tragico.

No obstante, lo anterior no nos autoriza evidentemente a descalificar de tajo la obra
nietzscheana a la que nos referimos, pues €sta abarca un campo considerable, en el que pensamos,
estan presentes elementos que podemos emplear en la comprension de lo tragico y, mas
concretamente, en la comprension de lo que serd la nocidn de prudencia en este contexto. Por ello,
antes de entrar al estudio del mito y su papel en el contexto tragico, desarrollaremos algunas ideas
puestas de manifiesto por el autor aleman que pensamos seran ttiles para nuestros propositos.

Junto a la figura del suefio, de la mesurada limitacion, del sosiego —que nos recuerda la
sistematizacion aristotélica del hombre virtuoso—, Nietzsche coloca la irrupcion del “extatico
sonido de la fiesta dionisiaca con melodias magicas cada vez mas seductoras”, la develacion
de “la desmesura [...] como verdad, la contradiccion, la delicia nacida de los dolores”. Es en
ambas potencias, en la lucha entre tales instintos (ora dando lugar a la belleza del apolineo mundo
homérico, luego siendo devorada por lo dionisiaco y regresando a la encarnacion de Apolo en el
arte dorico) y por ultimo en el fin de tal escision, cuando surge “la sublime y alabadisima obra de
arte de la tragedia dtica y del ditirambo dramdatico como meta comun de ambos instintos, cuyo
misterioso enlace matrimonial se ha enaltecido, tras prolongada lucha anterior”**.

El arte tragico manifiesta entonces, de acuerdo a la interpretacion que tratamos, la
reconciliacion —sin que uno u otro aspecto se vean diluidos— de Apolo y Dioniso; reconciliacion

que necesariamente, dada la oposicion entre tales instintos, se expresara como problematicidad, no

242 Nuestro interés por la tragedia, entonces, se ubica, como escribe Jaeger: “En la forma acabada en que la
hallamos en Esquilo [para nosotros, a partir de éste], aparece como el renacimiento del mito en la nueva concepcion
del mundo y del hombre atico a partir de Soldn, cuyos problemas morales y religiosos alcanzan en Esquilo su mas
alto grado de desarrollo” (JAEGER, /bid., pp. 229-230).

243 VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., p. 17.

244 NIETZSCHE, op. cit., pp. 59-60.
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como solucion. Problematicidad, pues los ideales de racionalidad, orden y mesura, de limitacion,
de bella apariencia, se ven confrontados, o mas propiamente conviviendo con la embriaguez y
el desdibujarse de limites propio de lo dionisiaco. No hay, finalmente, escapatoria o triunfo de
uno u otro instinto: la tragedia —salvo el caso de Euripides, segun la vision nietszcheana, como
destacaremos adelante— revela y abarca tanto uno como otro; buscar una resolucion excluyente,
decantarse por lo apolineo o por lo dionisiaco, constituiria una mutilacion, una negacion. En un

fragmento postumo, leemos:

“La predileccion por las cosas problemdticas y terribles es un sintoma de fuerza, mientras
que el gusto por lo mono y lo gracioso pertenece a los débiles y delicados. El placer por la
tragedia distingue a las épocas y caracteres fizertes [...] Son los espiritus heroicos que se dicen
si a si mismos en la tragica crueldad: son lo bastante fuertes para sentir el sufrimiento como
placer... Suponiendo, en cambio, que los débiles quieren obtener placer de un arte que no ha
sido inventado para ellos, ;qué haran para componer la tragedia a su gusto? Interpretaran sus
propios sentimientos de valor introduciéndolos dentro de ella: por ejemplo, el ‘triunfo del
orden moral del mundo’ o la doctrina de la ‘ausencia de valor de la existencia’ o la invitacion a

la resignacion (o también la descarga de afectos mitad medicinal, mitad moral a /la Aristoteles)
[...]

Es signo de sensacion de bienestar y fuerza hasta donde alguien puede admitir el cardcter
terrible y problematico de las cosas, y si en general necesita ‘soluciones’ al final, este tipo de
pesimismo de artista es exactamente el companero del pesimismo religioso moral que sufre
por la ‘depravacion’ del hombre, por el enigma de la existencia. Quiere absolutamente una

solucion, al menos una esperanza de solucion...”*

Por tanto, la tragedia exhibe ambos instintos en todas sus dimensiones: el apolineo,
mediante los personajes y en la palabra: en el /6gos, en lo inteligible; lo dionisiaco a través del
coro que danza, a través de la musica, de la manifestacion del exceso, de la fuerza incomprensible
de Dioniso. Tal expresion que abraza lo apolineo y lo dionisiaco, que abraza la vida en toda su
plenitud, serd, en el desarrollo de la filosofia de Nietzsche, un signo de fuerza y abundancia.

Por otra parte, justamente la condena nietzscheana a las obras de Euripides, el senialamiento
de la decadencia de la tragedia —y por ende, de la cultura occidental—, tendrd como mastil la
idea de que este autor hace desaparecer la lengua incomprensible de Dioniso para ceder paso a la
“claridad” racional, a la mesura, anulando de esa forma su contraparte necesaria, expulsando del
universo tragico el elemento dionisiaco para en adelante dar exclusiva carta de ciudadania a la
tragedia como un arte, una moral de lo apolineo.

Cuando al fin de su vida, nos dice Nietzsche, Euripides se retract6 del destierro a que habia

condenado a Dioniso, era muy tarde: “Dioniso habia sido ahuyentado ya de la escena tragica, y lo

245 NIETZSCHE, Estética y teoria de las artes, Prologo, seleccion y traduccion de Agustin Izquierdo, Madrid,
Editorial Tecnos, Coleccion Metrépolis, 2001, 230, p. 112.
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habia sido por un poder demonico que hablaba por boca de Euripides [...] llamado Socrates”.
Asi, el socratismo, una de cuyas mascaras fue el autor de Las fenicias, constituira el principio de
la decadencia, consistente, entre otras cosas, en la negacion de la parte dionisiaca, en la orfandad
de lo apolineo respecto a lo dionisiaco y su exaltacion.

Ahora bien, es preciso considerar, en primer término que, sin entrar en las polémicas
y diversas interpretaciones que haya podido recibir E/ nacimiento de la tragedia, el programa
nietzscheano de “desmontar piedra a piedra” la arquitectura apolinea para encontrar tras ésta —
como tras un velo— el universo dinosiaco; la critica que lleva a cabo de la cultura apolinea como
paradigma exclusivo (sin atender al aspecto dionisiaco) de lo griego y en general de Occidente;
asi como lo apolineo y dionisiaco como potencias artisticas fundamentales para comprender la
justificacion de la existencia y el mundo como fendomeno estético; esto es, tanto los propositos
como los prolongados alcances de la vision nietzscheana, no serdn para nuestros intereses un
motivo central.

Sin embargo, nos parece que las figuras de Apolo y Dioniso, 0 mas concretamente, su
representacion como la mesura y la desmesura, el suefio y la embriaguez, la racionalidad (lo
inteligible) y su contraparte, pueden sernos en cierta medida de ayuda en el momento de estudiar
la problematica esencial, las ambigiiedades que se encuentran en el corazon de la tragedia.

Asi, mas que instaurar una trinchera nietzscheana para abordar nuestro tema de interés,
estaremos recurriendo a tales representaciones no con la idea de hallar rastro de los origenes de lo
tragico, sino como instrumentos con los cuales expresar el enigma, la problematicidad manifiesta
en el ambito tragico.

Nos parece, en la perspectiva que nos situamos, que mas que enfocar esta interpretacion
con bases en la nocion de voluntad de Schopenhauer —tal como lo hace Nietzsche—, es decir,
mas que desenmascarar aquella voluntad como esencia del mundo (lo dionisiaco) y el principio
de individuacién schopenhueriano, que de acuerdo a Nietzsche estaria encarnado en lo apolineo,
cabria preguntarnos, en qué medida tales figuras podrian servirnos para comprender por una parte
al phronimos, con su sabiduria de la mesura, con su conciencia de los limites de lo humano, frente
a lo desmesurado, lo incomprensible de la fortuna y el azar, lo que sobrepasa sus elecciones y da a
sus acciones un rumbo insospechado. Esto es, si en alguna medida sirven tales modelos, propuestos
por el pensamiento nietzscheano, para aplicarlos a nuestra comprension del hombre prudente,
comprension que no puede ir exenta de esas circunstancias, de esa fauna —en ocasiones fiunebre—
que lo rodea y encontramos en la tragedia, como un antecedente de la nocion aristotélica expuesta
en la Etica nicomdquea. A ello retornaremos en los capitulos posteriores en que presentemos un
estudio de una obra de cada uno de los tragicos griegos, obra en que justo trataremos de la figura
del phronimos.

Igualmente, tal como Nietzsche abre el texto que venimos comentando, pretendemos

internarnos en nuestra esfera de estudio, no solo con la inteleccion logica, sino con la intuicion;

246 NIETZSCHE, El nacimiento de la tragedia, op. cit., p. 109.
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no solo a través de conceptos excluyentes unos de otros, sino intentando asir en su sentido mas

amplio la cuestion de la tragedia.

2.2
Tratar el tema del mito, implica plantarse en un terreno amplisimo, complejo y que puede abordarse
desde variadas perspectivas, como nos indica una autoridad en el asunto, Mircea Eliade. Este,

expresando aquella que le parece la definicion “menos imperfecta” del mito, escribe:

“El mito cuenta una historia sagrada; relata un suceso que tuvo lugar en el tiempo primordial,
el tiempo fabuloso de los ‘comienzos’. Dicho de otro modo, el mito narra como, gracias a las
hazanas de Seres Sobrenaturales, una realidad vino a la existencia, sea ésta la realidad total,
el Cosmos, o unicamente un fragmento [...] En suma, los mitos describen las diversas, y en
ocasiones dramaticas, irrupciones de lo sagrado (o de lo ‘sobrenatural’) en el Mundo. Es
dicha irrupcion de lo sagrado lo que funda realmente el Mundo y aquello que lo hace tal como
es actualmente. Mas aun: es a raiz de las intervenciones de los Seres Sobrenaturales que el
hombre es lo que es hoy en dia, un ser mortal, sexuado y cultural,

De tal forma, dichos seres sobrenaturales que son presentados en los mitos de las distintas
culturas, en los que se narra la manifestacion de sus potencias sagradas, devienen paradigmas,
modelos de las actividades humanas: tanto para aquellas acciones profanas que realizan los
hombres, como para aquellas mas significativas que llevan a cabo. Lo anterior responde a lo
expresado en la cita, sobre la relacion directa que existe —desde esta perspectiva— entre los
sucesos que se narran en el mito y la constitucion del mundo y del hombre tal cual se encuentran
en ese momento: su condicion de seres mortales, la organizacion social y el trabajo tipificado bajo
ciertas reglas, etcétera. Esto es, aquello acaecido en los tiempos miticos, a personajes que no son
humanos, instaura una condicion existencial determinada, una situacion especifica del hombre y
del cosmos. Asi, por ejemplo, el hecho de que el hombre es mortal podria explicarse a partir de
que algtn ancestro mitico perdi6 su inmortalidad; o, porque luego de un suceso mitico se encontro
siendo mortal, etcétera.

Concierne, entonces, al hombre, como una necesidad imperiosa, el conocimiento de tales
sucesos, considerados sagrados®®. Y, mas alla de su solo conocimiento, es precisa asimismo la
actualizacion reiterada de éstos. Pues lo primero, su conocimiento, ofrece al hombre tanto una

explicacion del mundo, como de su modo de existir en €l; en tanto que su rememoracion apunta

247 ELIADE, M., Aspects du mythe, Paris, Gallimard, 1963, pp. 16-17.

248 Eliade sefala la diferenciacion, en los grupos “primitivos”, entre los mitos y los cuentos o leyendas. Los
primeros, “historias verdaderas”, poseen un tiempo especifico, esto es, deben ser recitados en un “lapso de tiempo
sagrado”. En tanto que las leyendas y cuentos son consideradas “historias falsas” y son susceptibles de narrarse en
cualquier tiempo y en cualquier lugar (Véase: ELIADE, op. cit., pp. 22-23). Tal consideracion, subraya la importancia
que revisten los primeros respecto a los segundos, en el ambito de la existencia humana, y su caracter propiamente
sagrado.
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a la capacidad humana de repetir aquello que tales seres (dioses o héroes) ancestrales hicieron
en el origen. En suma, la existencia de los hombres es resultado de esa historia primordial y
del asumir las consecuencias de ello. Seglin escribe Eliade: “Se aprende no unicamente cdmo
las cosas vinieron a la existencia, sino también donde encontrarlas y coémo hacerlas reaparecer
cuando éstas desaparecen’%.

En ello radica la fuerza de los ritos: en hacer presente lo que de otra forma seria una huella
en la arena; lo que de otra forma seria un pasado lejano, inaccesible o susceptible de quedar en
el olvido. A través de la celebracion de los ritos, por medio de la rememoracion de los sucesos
originales y originantes, el hombre ingresa a una atmosfera y a un tiempo que son sagrados;
atmosfera y tiempo diferenciables de lo ordinario, cronoldgico y profano.

Evidentemente hablamos de los rasgos generales y estos sucesos no son los mismos
para las diversas culturas. Y al hablar de lo esencial del mito, hasta aqui hemos hecho alusion al
pensamiento del homo religiosus —segun lo denomina Eliade—, para quien “lo esencial precede
a la existencia”°.

Dicha experiencia sagrada, conforma la idea de que algo (eso que se expresa y se gesta
en los origenes) existe realmente, de que existen esos valores absolutos, guiando al hombre y
confiriendo una significacion a su existencia. Asi, sugiere Eliade, que las ideas de verdad,
significacion y realidad que se forjan en la experiencia de lo sagrado son el antecedente de lo que la
especulacion metafisica elaborara y sistematizara posteriormente. Topico del que nos ocuparemos
lineas adelante.

Aunque, escribe el autor rumano:

“El mito no es, en si mismo, una garantia de ‘bondad’ ni de moral. Su funcion es la de revelar
modelos, y la de proporcionar asi una significacion al Mundo y a la existencia humana [...
Mas] La imitacion de los gestos paradigmaticos tiene un aspecto positivo: el rito fuerza al
hombre a trascender sus limites, lo obliga a situarse al lado de los Dioses y de los Héroes
miticos, con el fin de poder cumplir sus actos. Directa o indirectamente, el mito opera una

‘elevacion’ del hombre”*!

Ahora bien, otro aspecto fundamental, vinculado con lo que hemos venido exponiendo,
lo constituye la trasmision de los mitos. Notamos la relevancia que tal conocimiento poseia, asi
como el énfasis que tenia su reactualizacion, su hacer presente aquello que habia ocurrido en un
pasado remoto, y habia configurado el mundo y la existencia del hombre tal como eran. Dijimos
igualmente que la comunicacion de tal conocimiento era efectuada en un tiempo especifico, un
tiempo sagrado. Afiadamos que, en muchas culturas, aquellos que poseian ese conocimiento eran

los depositarios del saber por excelencia.

249 Ibidem, p. 26.
250 Ibidem, p. 119.
251 Ibidem, p. 180.
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En el Antiguo Oriente, como indica Bermejo Barrera, tales personajes eran los ancianos,
chamanes, sacerdotes y guerreros. A diferencia de ello, en el mundo helénico “no existieron castas
ni grupos sacerdotales —salvo en contadas excepciones— que fuesen los transmisores exclusivos
de un saber mitico o ritual, sino que, si dejamos al margen algunas familias nobiliarias [...] por
lo general nos encontraremos con que los mitdlogos solian ser los poetas™2. La palabra del poecta
entonces adquiere en este contexto una similitud con aquella del adivino, dado que sus palabras
constituyen el medio por el que habla la divinidad®*.

Incluso autores como Dodds, apoyado en la autoridad del profesor Murray y del doctor
Bowra, hacen hincapié en que la denominada religion homérica no fue tal, si tomamos como
parametro lo que los europeos o americanos “ilustrados de hoy” (el texto fue escrito en 1949)
entienden como “verdadera religion”. Indica, siguiendo a Murray que antes del siglo 1V, el culto
en Grecia nunca se adhiri6 a las figuras olimpicas, completando su afirmacion al sefialar con
Bowra que el sistema antropomorfico que encontramos tiene mas relacion con los poetas que con
la “verdadera” —entendida en nuestro contexto— religion o moralidad®*.

La cuestion de la religion griega constituye un problema complejo que no nos compete
clarificar aqui, salvo en la medida que se encuentre en relacion con nuestro tema, de forma que
por el momento nos limitaremos a expresar que, como en tantos ambitos de la circunstancia
griega, nuestras actuales nociones resultan insuficientes e incluso constituyen obstaculos, para la
adecuada comprension de ese momento. Asimismo, sera mas fructifero para nuestros propositos
circunferirnos a la relacion de los mitos con los poetas.

Ahora bien, centrados en nuestro tema que es la tragedia, el hecho de que las obras de los
tragicos se vean pobladas de personajes miticos, de divinidades y de héroes, en fin, de “leyendas
miticas”, no nos autoriza a pensar que tal visualizacion del mito fuese la misma que aquella de lo
que Lévéque denomina el “periodo geométrico” o el “periodo arcaico”.

Como vimos en el capitulo anterior, el examen a posteriori —cronoldégicamente— que
realiza Aristoteles sobre los tragicos, indica puntualmente como la recurrencia al mito o al nombre
de ciertos personajes por parte de los autores tragicos no es una necesidad por si misma en tales
obras, sino que responde a que aquello es mas convincente para los espectadores, es decir, piensa
el estagirita, contribuye a hacer de la obra algo verosimil.

Nos parece que ciertamente tal sefializacion del estagirita no resulta superflua, sin embargo

consideramos, apoyados, entre otras, en las tesis de Vernant y Vidal-Naquet —que desarrollaremos

252 BERMEIJO, J. C., “Mito y filosofia” en AAVV (edicion de Carlos Garcia Gual), Historia de la filosofia
antigua, op. cit., p. 24. Las familias nobiliarias a las que se refiere este autor son los Kerikes y los Eumolpidas, a las
que vincula con la administracion de los misterios de Eleusis.

253 Recuérdese como atin Platon en el Fedro habla de cuatro formas de mania: a) la que tiene lugar en los
rituales de iniciacion y purificatorios, b) la del adivino, ¢) la del enamorado, y d) la del poeta.

254 DODDS, Los griegos y lo irracional, Version espafiola de Maria Araujo, Madrid, Alianza Editorial, Alianza
Universidad, 1994, p. 16.

255 De acuerdo a la sefalizacion de este autor, el periodo geométrico abarcaria del 900 al 700 a.C., en tanto que
el periodo arcaico del 700 al 480 a.C. En el primero destacan las figuras de Homero (“geométrico medio”, del 850 al
750 a.C) y Hesiodo (“geométrico reciente”, del 750 al 700 a.C.).
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en plenitud en este capitulo, una vez examinado el aspecto del mito, la relacion con el pensamiento
filosofico y el factor de la polis—, que ello no representa lo medular de la aparicion del mito
dentro de las obras tragicas. La aparicion del mito en ese contexto no resulta inicamente de una
necesidad de temas con los cuales estuvieran, en mayor o medida, familiarizados los espectadores,
para que aquello que se presentaba fuera creible; no es, pues, una necesidad impuesta por la
estética, si recordamos que €sta se encuentra unida a la ética y su proceso de separacion aparece
tarde en el pensamiento griego®®. Si hay matices importantes y diferenciaciones palpables entre
las obras de Esquilo y aquellas de Euripides, podemos, como mostraremos, pensar en el abismo
que separa, por ejemplo, al Ulises de la Odisea homérica y aquel que nos presenta Socrates en la
pieza de Ayax.

Escribe Jaeger que la tragedia:

“Se alimenta de todas las raices del espiritu griego. Pero su raiz fundamental penetra en la
sustancia originaria de toda la poesia y de la mas alta vida del pueblo griego, es decir, en
el mito. En unos tiempos en que parecian alejarse del heroismo con decisidon creciente las
fuerzas mas poderosas, en que florecia el conocimiento reflexivo y la aptitud para la emocion
mas sensible [...] brota de las mismas raices un nuevo espiritu de heroismo mas intimo y mas
profundo, estrechamente vinculado al mito y a la forma de ser que resulta de ¢l. Insufl6 nueva
vida a sus esquemas y le retorno la palabra, permitiéndole beber en la sangre de sus ofrendas.

No es posible, sin esto, explicar el milagro de su resurreccion”’,

Mas tal revivificacion de la esfera mitica, tal resurreccion carece de los tintes, en cierto
modo inocentes, que poseia el mito en la época de Homero, o incluso en aquella de Hesiodo.
Pues, como hacen ver los autores franceses a que recién aludimos, tales raices se encuentran en
el momento de la tragedia, en un suelo distinto, en que no so6lo brota, a la par, el pensamiento
filosofico, sino que igualmente se van articulando, dentro de la polis, los planteamientos de un
pensamiento propiamente politico: las leyes humanas.

Jaeger traza una geografia, en la que nos apoyaremos aqui en sus generalidades, mostrando
el uso del mito en la poesia griega. Bosquejaremos de manera muy breve los casos de Homero y
Hesiodo, con la intencion de llegar a la caracterizacion de tal vinculo en la tragedia, notando el
contraste con esas épocas anteriores. Como hemos hecho mencion, el desarrollo de esta cuestion
en toda su plenitud en el &mbito tragico, se ira exponiendo a lo largo del capitulo.

Aunque el empleo del mito como modelo no es llevado a cabo expresamente, en Homero
encontramos el uso de “paradigmas miticos para todas las situaciones imaginables de la vida en
que un hombre puede enfrentarse con otro para aconsejarle, advertirle, amonestarle, exhortarle,
prohibirle u ordenarle algo™®. La tradicion mitica esta, pues, integrada a la poesia desde sus

origenes, mas que como un afadido, como algo sustancial a ésta; los cantos de alabanza asi

256 Véase: JAEGER, Paideia, op. cit., p. 48.
257 Ibidem, p. 229.
258 Ibidem, p. 53.
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como la imitacion de los héroes, aunque rememoran ese pasado ya remoto, poseen una validez
universal, que funciona como instancia normativa, puesto que lo expresado por ejemplo en los
poemas homéricos no se limita a ser el recuento de los hechos acaecidos, sino la referencia a
aquello que es digno de alabanza y elogio, el conocimiento de lo noble.

Alejado en cierta medida de esa vision que, pese a interpretar algunos mitos desde una
concepcion del mundo, se ubica mayoritariamente en ideales alejados de la vida del pueblo, la
figura de Hesiodo nos abre un panorama distinto, una perspectiva mas “cercana de la tierra”.

Por una parte, como narra Jaeger, los Erga hesiddicos carecen del alto ideal en que se
sitian por ejemplo La Iliada o la Odisea, para otorgarnos la antigua sabiduria practica del pueblo,
“los conocimientos y consejos profesionales, [...las] normas morales y sociales, concentrados en
breves formulas que permitan conservarlos en la memoria”?*. Encontramos entonces en esa obra
la cristalizacion de un cddigo mas proximo a la tierra, en que se detracta la injusticia y se da pie a
la cristalizacion de una idea del derecho. No obstante, ésta se presenta atin en relacion con figuras
miticas, dado que la justicia es identificada ahi con la figura de Zeus y es también vinculada con
otra figura divina: Diké.

En la Teogonia, Hesiodo lleva a cabo una sistematizacion “sobre el origen del mundo y de
la vida humana, elaborada mediante la fantasia y el intelecto, los datos de la religion en el sentido
mas amplio del culto, de la tradicion mitica y de la vida interior”*®, como describe Jaeger. Tal
elaboracion sistematica, sin embargo, no se limita, segiin el aleman, a ser una codificacion de la
tradicion heredada, un calque de lo que el poeta recibid, sino que es también una interpretacion
de éstos, una reflexion.

De acuerdo a Bermejo Barrera, encontramos en algunas manifestaciones de la poesia griega
cierta autonomia respecto a la idea —enraizada en el mito— de que la verdad o, més propiamente,
la palabra verdadera no puede ser alcanzada con las limitadas fuerzas del hombre y es revelada por
los dioses o a través de las musas. Indica como paradigmaticas en ese sentido, tres expresiones.

En primer término, las obras de los poetas liricos, entre los que destacan Safo y Arquiloco,
en donde, tras el rechazo de los valores aristocraticos exaltados por Homero, se profundiza en la
condicion humana y el autoconocimiento; tal camino sera en el que seguiran Heraclito y Socrates.

En una via similar se encuentra segin el autor comentado, la exposicion de la palabra
politica, en donde juegan un papel esencial los poemas de Tirteo, Alcman o Soldn, con el acento
lirico puesto sobre el plano social y en la vida politica de la comunidad; el pensamiento de los
Siete Sabios se instaurara en este mismo contexto.

Por ultimo, Bermejo hace alusion a los sofistas, con su conviccion en el lenguaje como
fuente de la persuasion y su independencia de las divinidades, quienes a través de su incisiva
critica, arriban al extremo de sefialar la relatividad de las normas morales y culturales.

Queda fuera de nuestro interés aqui hacer un recorrido por lo que se comprende en Grecia,

en sus diferentes etapas, como verdad y como palabra verdadera, en cada una de las expresiones

259 Ibidem, p. 71.
260 Ibidem, p. 74.
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poéticas generadas, mas las precisiones hechas por los autores a que hemos aludido nos dan
pistas para ir comprendiendo el ambiente en que tiene lugar el pensamiento tragico. Las diversas
circunstancias que concurren en ese momento, en particular en Atenas, pensamos, no resultan
accidentales al propio fenomeno tragico.

El recorrido anterior, aunque de manera sucinta, muestra los vinculos y alejamientos que
se establecen entre la poesia y el mito en las distintas etapas. Lazo que continuara en las obras
tragicas, con sus particularidades. Pues en éstas la vision del mito se ha alejado de la perspectiva
homérica, no en una negacion rotunda del aspecto mitico, sino en una reconfiguracion de éste,
por un lado; y, por otro, se inauguran ahi aspectos fundamentales como lo son la naciente vision
politica.

Ese cruce de caminos: del mito, por un lado, que a pesar de estar arraigado en cierta medida
a nivel de las conciencias, parece cada vez mas distante y en menos conexion con la realidad de
la ciudad y, por otro, en el de los nuevos valores politicos, que tienen como referentes a Solon,
Pisistrato, Clistenes, Temistocles y Pericles, constituye el &mbito en que se desarrolla la tragedia
y por ende el hombre tragico, debatido, confrontando una y otra vez esos dos universos que se le
presentan como irreconciliables, incompatibles.

Encuentro y encrucijada en que el hombre, su accidn, sus elecciones a nivel individual
y comunitario (recuérdese el vinculo en que hemos insistido, consolidado en mayor medida en
el tiempo en que vive Aristoteles pero conformandose en aquel de la tragedia, entre individuo y
comunidad) conviven con los designios divinos, con lamarcha del tiempo y de los acontecimientos
ideados por los dioses.

El mito entonces en la época de los tragicos se ve revestido de un rostro acre, los héroes
se encuentran con un rostro tefitddo por la incertidumbre, pues la poesia tragica presenta unos
valores que para entonces son cuestionados, puestos en duda, confrontados con aquellos valores
novedosos, encarnados en las nacientes leyes de la polis, que van cuajando y ganando terreno
cada vez en mayor medida, sin ser tampoco aceptados del todo. Pero tales choques, la ambigiiedad
inherente al pensamiento tragico, lejos de presentarse como una expresion desdibujada e informe,
nos entrega justamente la posibilidad, como escribe Jaeger, de “abrazar la unidad de todo lo
humano”?*' o, retomando a Nietzsche®*?, de encontrar la copula entre la desmesura, la contradiccion
y el sufrimiento inherente a lo dionisiaco, con la mesurada limitacion y el sosiego que caracterizan
lo apolineo.

A tratar ese conflicto, ese choque nos dedicaremos posteriormente. Por ahora seguiremos
sentando unas Ultimas precisiones sobre el pensamiento mitico, sobre todo contrastado con el
pensamiento filosofico, puntualidades que nos ayudaran a comprender con mayor amplitud la
situacion del mito en el terreno de la tragedia.

261 Ibidem, p. 226.
262 No entraremos aqui en el debate sobre la obra de Euripides que, de acuerdo al autor aleman, constituye la
negacion de los valores dionisiacos para otorgarnos las ideas socraticas que so6lo exaltan el aspecto apolineo.
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En el caso especifico del mito griego, Eliade hace hincapié en el hecho de que a pesar de
que ¢éste es fuente de la poesia épica, la tragedia y la comedia, tanto como de las artes plasticas,
es también, con posterioridad, sometido en esta cultura a un analisis y critica, en el que la mayor
parte de sus aspectos son cuestionados; tal proceso, cuya tesis central es que los mitos divinos
presentados por los poetas no pueden ser verdaderos, triunfa, de acuerdo a la perspectiva del
rumano, en primer término en las élites intelectuales griegas y finalmente, con el cristianismo, en
todo el mundo greco-romano.

Pensamos que dicha idea debe ser matizada y comentada, para evitar equivocos o
conclusiones precipitadas, pues a primera vista presenta la cuestion como si se tratase de una
“desmitificacion”, como si el pensamiento mitico pudiese dejarse atras de una sola vez y para
siempre, empleando en adelante la racionalidad como exclusivo modelo de pensamiento e
invalidando con ello la perspectiva en la que se sitia el hombre en el contexto de los mitos que,
como hemos venido diciendo, no es homogénea: si pervive el mito en la poesia homérica y en la
tragedia atica, tal pervivencia no tiene las mismas caracteristicas ni los mismos puestos de apoyo.

Un punto de vista similar encontramos por lo general al hablar del naciente pensamiento
filosofico: numerosas historias de la filosofia sostienen como aquello que posibilité el pensamiento
presocratico el alejamiento de la perspectiva mitico-religiosa, para dar paso a la racionalidad. Nos
parece radical esta tesis, como si pudiera producirse una ruptura de los filésofos respecto a su
circunstancia historica, social y cultural; como si pudieran despojarse por completo de las vestiduras
anteriores; como si el pensamiento mitico fuera equivalente de lo irracional o constituyera un
factor susceptible de ser “superado” por otro pensamiento considerado mas “avanzado”.

En La filosofia en la época tragica de los griegos, Nietzsche nos habla de la “polifonia del
caracter griego”: lejos de que los planteamientos de los presocraticos se constituyeran como islas
respecto al resto de expresiones y manifestaciones de ese sitio, la filosofia surge ahi donde no hay
desmembramiento entre individuo y comunidad, ahi donde los conocimientos se encuentran al
servicio de la vida y no bajo el yugo de una erudicién encadenante, en fin, ahi donde la pregunta
por lo valioso de la existencia se bosqueja como ineludible®®.

Nos parece que, mas adecuado que entender la historia a partir de dichas tajaduras, mas

que comprender el mito y la filosofia como dos discursos opuestos, uno de los cuales habria

263 Leemos en este texto: “Solo entre los griegos no es accidental el fildsofo. Cuando aparece, alla por los siglos
VIy V (a.d.C) bajo los extraordinarios peligros y las prodigiosas seducciones que ofrecia una vida secularizada y, por
asi decirlo, avanzando desde la gruta de Trofonio [Divinidad ctdnica griega, hija de Apolo y Epicaste, a quien estaba
dedicado un famoso oraculo en Beocia] a través de la abundancia, anteponiendo el placer del descubrimiento a la
riqueza y sensualidad de las colonias griegas, intuimos entonces —ahora podemos decirlo— que surge semejante a
un noble heraldo que trajera el mismo proposito con que habia nacido en aquel mismo siglo la tragedia y con el fin
que nos sugieren los misterios orficos a través de los jeroglificos grotescos de sus ritos. El juicio de aquellos filésofos
sobre la vida y la existencia decia mucho mas que cualquier juicio moderno, ya que ellos tenian la vida ante si en su
abundante apogeo y porque para ellos el sentimiento del pensador no se confundia —como para nosotros— en la
discrepancia existente entre el deseo de libertad, belleza, grandeza de vida y el impulso hacia la verdad que tan sélo
pregunta ‘;Qué es lo verdaderamente valioso de la existencia?’” (NIETZSCHE, F., La filosofia en la época trdagica
de los griegos, Traduccion, prologo y notas Luis Fernando Moreno Claros, Madrid, Valdemar, El club Didgenes,
1999, pp. 38-39. Las cursivas son nuestras).
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aniquilado e invalidado al otro, podemos pensar en tales expresiones como dos tipos especificos
de discurso que se van configurando y mutando en las diferentes etapas en que aparecen, que van
respondiendo a distintas preguntas y elaborando planteamientos diversos, sin que la racionalidad
constituya un elemento exclusivo de alguno de éstos, y ambos, como indica Bermejo Barrera,
poseedores de una serie de componentes psicologicos y sociologicos compartidos por los miembros
de una comunidad. Este autor sostiene como la aplicacion de las teorias de M. MacLuhan sobre
la importancia que tienen los medios de comunicacion al formular un mensaje, aterrizadas en
los campos historico y antropologico, han derivado en “analizar la distincion entre el mito y la
filosofia no como una distincion entre mentalidades o formas de pensar sin mas, sino basicamente
como una distincion entre formas de comunicacion”?*,

La matizacion que venimos haciendo no tiene otro interés que ser una contribucion a la
delimitacion del contexto en que se movera la tragedia, para el que los planteamientos filoséficos no
son del todo ajenos. Ambas representan dos logicas diferenciadas, que coexisten en todas las sociedades
de diversas maneras. Ante la idea que apunta a vislumbrar la cuestion del mito y la filosofia como una

contienda en la que la segunda se erigié como el guerrero victorioso, nos dice Bermejo:

“No se debio a la superioridad intrinseca de un modo de pensamiento sobre el otro, ya que
ambas formas de pensar no son totalmente incompatibles, puesto que tratan de contestar
basicamente a las mismas preguntas acerca de la organizacion de la vida social, de la vida
individual y del cosmos, sino a una coyuntura histérica muy concreta.

Lo que ocurrid, es que esa coyuntura histdrica paso posteriormente a estar consagrada como
el mito de fundacion de una cultura que gusta definirse por su acceso privilegiado al saber
racional, que es la cultura occidental. La lucha de la filosofia contra el mito, y la luz contra las
tinieblas, pasaria a ser asi la historia de la fundacidn de nuestra aldea y el timbre de gloria que

estaria destinado a garantizar para siempre nuestra superioridad.”?%

Asi, la tesis de Bermejo Barrera sobre el establecimiento de la racionalidad como “mito
fundacional” en Occidente, sefiala determinada coyuntura histérica como epicentro del problema,
mas que propiamente una supremacia per se del pensamiento filos6fico, mas que una “superacion”
del esquema mitico. Aunque hemos hecho mencion de lo dificil que resulta abarcar todo el siglo
V' como un bloque monolitico, en esa centuria se va afilando y tomando forma el pensamiento
filosofico®®®. Y, pese a que la tragedia, desde una perspectiva ortodoxa, no forma parte de éste, las
inquietudes que en ese momento —y todavia un siglo después— tenian pertinencia (fueran sobre
el hombre, la divinidad, el cosmos o las leyes humanas), elaboradas por los tragicos o por los

filosofos, no eran ajenas del todo unas de otras*’.

264 BERMEIJO, op. cit., p. 28.

265 Ibidem, p. 42.

266 No entraremos aqui en discusiones sobre si el asentamiento y forma definitiva—aquello que determinaria el
“camino” de la filosofia occidental en los siglos posteriores al menos— viene dado por Parménides, por los sofistas,
por Sécrates, o un largo etcétera; debate que para nuestros propésitos resulta estéril.

267 Escribe Nietzsche: “Lo que seria el verso al poeta, es al filésofo el pensamiento dialéctico: este tltimo se
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Ciertamente el modo de hacer frente a tales planteamientos, difiere considerablemente.
Pero pese a constituir dos expresiones con su logica propia, ambas (la tragedia y la filosofia)
se encontraban plantadas en un terreno similar, respirando problematicas analogas, bebiendo de
fuentes cercanas.

Seria un trabajo que no nos compete aqui evaluar todos esos acercamientos, rastrear los
hilos que nos conducen del pensamiento filosofico al de los tragicos y viceversa; recordemos que
lo medular de nuestra tesis se encuentra en relacién con ello, pero limitado a la sola nocion de
la phronesis en los tragicos y en el pensamiento aristotélico. Sin embargo, por ejemplificar, por
mostrar s6lo uno de esos innumerables vinculos, pensemos en el conflicto entre legalidad divina 'y
humana que expresan la mayor parte de las tragedias —entre otras, Antigona de So6focles— y, por
parte del ambito filoséfico, en el pensamiento de Heraclito al referirse al devenir como mecanismo
que rige el cosmos, como combate y lucha de los contrarios®®.

En suma, no consideramos pues que el hecho de que la tragedia no sea considerada una
expresion propiamente filosofica, al menos desde cierta perspectiva ortodoxa, implique que sus
manifestaciones se ubiquen en el terreno de la irracionalidad.

Pensamos que sin dar “respuestas definitivas” y sin pretender esto, las obras tragicas
expresan precisamente el conflicto de valores al que hemos aludido; trance en el que se ven
unidos el naciente pensamiento politico y las manifestaciones miticas heredadas de la tradicion.
Tal expresion —la escritura, pensamiento y representacion tragica—, poseera, en efecto,
especificidades que no pueden asimilarse o identificarse con las filoséficas.

En el caso particular del phronimos, aunque constituye una figura que en mayor o menor
medida encontramos presente a lo largo de la cultura griega, como hemos puesto de manifiesto en
otro trabajo, en el contexto tragico adquiere una fisonomia peculiar que tendré toda la relevancia
en el pensamiento aristotélico y en especial en la Etica nicomdquea, segin desarrollaremos més
adelante.

Volviendo al aspecto del mito presente en la tragedia, pensamos que mas que plantear esta
cuestion en los términos de racionalidad o irracionalidad, es decir, mas que simplemente situar lo
mitico en el terreno de lo irracional, en contraste con el pensamiento filos6fico como expresion de
la racionalidad, es preciso encontrar otros parametros que den cuenta de una manera mas precisa

de las ideas vertidas en las obras tragicas en este sentido.

aferra a ¢l para asegurar su encantamiento, para petrificarlo. Y del mismo modo que para el autor dramatico palabra
y verso no son otra cosa que un balbuceo en una lengua extranjera, dada la imposibilidad de expresar mediante ellos
toda la riqueza de lo que vive y ve, también la expresion de las profundas intuiciones filosoficas halla su tinico medio
para expresar lo intuido en la dialéctica y la reflexion cientifica. Se trata ciertamente de medios de expresidon muy
pobres: en el fondo, son también metaforicos: una traduccion infiel realizada a una esfera y a un lenguaje diferentes.
Tales intuy6 la unidad absoluta del ser, y cuando la quiso comunicar, jhablé del agua! (NIETZSCHE, op. cit., pp. 50-
51).

268 Ello ha sido puesto de manifiesto, entre otros, por autores como Nietzsche (/bid., pp. 60-64) y Alegre Gorri
(ALEGRE, A., Historia de la filosofia antigua, Barcelona, Anthropos, Pensamiento critico / pensamiento utdpico,
1998, p. 47, nota 34).
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No estamos planteando aqui, como hemos insistido, una equivalencia entre el pensamiento
tragico y el pensamiento filosofico, pero, como venimos haciendo hincapié, tal antagonismo entre
irracionalidad-racionalidad nos parece insuficiente para dar cuenta del primero; pues aunque en
efecto es importante el peso del mito en €ste, no se trata ya de una asimilacion ingenua de tales ideas,
sino de un replanteamiento critico. Tampoco pretendemos aqui hacer una diferenciacion entre tales
expresiones —la tragica y la filosofica—, sino delimitar qué estatuto tenia el pensamiento mitico
en el momento en que hace su aparicion la tragedia o, mas precisamente, en el momento en que se
consolida, a partir de Esquilo y se desarrolla, marcadamente en las obras de Sofocles y Euripides.

En este sentido, nos parecen de fundamental importancia las reflexiones realizadas por
autores como Alegre Gorri. Este plantea, en primer término, la dificultad de discernir cuando hay
un pensamiento no mitoldgico en la cultura griega; es decir, la imposibilidad de un deslinde radical
de la perspectiva mitica, atribuido, en general, al nacimiento de la filosofia. Pero el elemento que
nos parece posee mas fuerza en su propuesta, radica en la sustitucion de la concepcion que opone
el pensamiento mitoldgico al pensamiento racional. En cambio, para explicar las circunstancias
histéricas, sociales, culturales, etcétera que rodean a la tragedia, asi como la gestacion del
pensamiento filosofico, propone el establecimiento del parametro pensamiento pre-politico versus
pensamiento pre-politico, cuestion que abarca los terrenos del pensamiento tragico, por ser justo
el cruce de caminos en que el primero se va generando. A la contextualizacion de ese choque, de la
travesia del pensamiento politico hacia el nacimiento de lo propiamente politico, dedicaremos el
siguiente apartado, pretendiendo apuntalar dicho contexto hacia lo que sera el ntcleo de nuestras
ideas sobre lo tragico. En ese mismo apartado haremos alusion a la funcion de la religion, dado

que sus categorias y referencias se encontraban en relacion con los valores de la ciudad.

23
La emergencia de la polis no resulta, entonces, un factor desdenable o secundario cuando nos
internamos en el estudio de la tragedia griega.

Ciertamente no podriamos sostener una relacion de causa y efecto de una manera simplista,
y afirmar —siguiendo tal esquema— que el surgimiento y desarrollo de la polis dio lugar tanto a la
filosofia como a la tragedia; la complejidad de la situacion histdrica, cultural, etcétera, nos impide
emitir juicios tan precipitados. Sin embargo, como expresa Alegre Gorri: “No nos atreveriamos a
decir que la realidad de la polis sea la condicion necesaria y suficiente y la causa del surgimiento
de los conceptos filosoficos; pero lo formularemos de otra manera: nunca, antes de la polis, habia
aparecido la filosofia y sus especificos conceptos, lo cual nos hace pensar que algin tipo de
relacion debe existir™?®.

Aunque tal autor estudia primordialmente las relaciones del nacimiento de la polis con
la emergencia de la reflexion filosofica, nos parece —apoyados en las tesis de Vidal-Naquet y

Vernant— que una situacion semejante se presenta al hablar de lo tragico. Vimos al inicio de este

269 ALEGRE, op. cit.
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capitulo, en el momento en que haciamos alusion al denominado nacimiento de la tragedia cémo,
pese a encontrar ciertas similitudes y lazos con expresiones religiosas anteriores, lo tragico no
puede asimilarse a éstas, sino que posee peculiaridades que imposibilitan equipararlo a dichas
manifestaciones; particularidades que atienden sin duda a la circunstancia en que germina y se
desarrolla, en la que juega un rol esencial el naciente pensamiento politico.

De modo que mas que sefialar causas y efectos en lo relativo al pensamiento politico y a
las manifestaciones tragicas y filosoficas, seria por tanto mas atinado atender al tejido historico,
politico, social y cultural de ese momento para imbuirnos de la percepcion que se expresa en las
obras tragicas; pues mas que encontrar una causa que haya determinado la tragedia, pensamos
que es el conjunto de factores y elementos que se presentan en una época, el que contribuye a
su desarrollo y generacion, pues posiblemente asi como es en dicho contexto politico en donde
surgen tragedia y filosofia, tales manifestaciones debieron en alguna medida tener repercusion en
el ambito de las ideas politicas que igualmente fueron forjandose. Jaeger, haciendo un trazo del
pensamiento de Pindaro a Platon, sostiene que sin la figura de Esquilo no es posible comprender

tal recorrido y, en relacion con lo que venimos comentando, apunta:

“La concentracion del estado y el espiritu en una perfecta unidad da a la nueva forma de
hombre que de ella resulta su clasica unicidad. Dificil es decir si es el estado el que ha
fomentado predominantemente al espiritu o el espiritu al estado. Pero lo segundo parece mas
probable, puesto que el estado no era concebido simplemente como el aparato de la autoridad,
sino como la profunda lucha de todos los ciudadanos de Atenas para librarse del caos de los
siglos pasados, hasta la consecucion de las fuerzas morales anheladas y la realizacion del
cosmos politico. El estado resulta ser, en el sentido de Solon, la fuerza que pone en conexion

todos los esfuerzos humanos.”?”

La misma idea que soporta ese autor sobre la filosofia, consideramos podria aplicarse a
la especificidad de la tragedia, distinta de la filosofia, mas “expresion de un tipo particular de
experiencia humana, ligada a unas condiciones sociales y psicologicas definidas™’! y ubicandose,
como institucidon de la ciudad, junto a las instituciones politicas.

Asi, la polis y la expresion del pensamiento filoséfico y de lo tradgico se presentan
imbricadas, representan facetas de ese momento especifico de la historia de Grecia. Pero ;cudles
son las condiciones y el contexto en que surge la polis? ;quiénes son los actores que impulsaron
tal acontecimiento? ;qué implicaciones posee? ;qué relacion tiene dicho suceso con la tragedia
propiamente dicha? Al intentar responder tales cuestiones, quedaran dilucidados muchos de
los aspectos del tema que nos concierne. Tendremos oportunidad en los proximos capitulos de
profundizar en lo que atafie a la época especifica de cada uno de los tradgicos que estudiaremos,

por el momento nos limitaremos a presentar un panorama general.

270 JAEGER, op. cit., p. 225.
271 VERNANT / VIDAL-NAQUET, op cit., pp 23-27.
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Es conveniente observar que los sistemas politicos y sociales que se desarrollan en
el marco de las ciudades griegas —en nuestro caso en Atenas—, tienen sus cimientos en una
cierta concepcion de la sociedad y del Estado, de los que no encontramos referentes exactos
en el mundo moderno. De tal modo que la terminologia actual de la que frecuentemente nos
valemos, resulta insuficiente o, mas preciso, inexacta, para dar cuenta de tal cosmovision; ello,
como indica Gonzalo Bravo, “puede inducir a confusion al establecer paralelismos conceptuales
entre realidades historicas estructuralmente diferentes”?’?. Asi, pretenderemos constantemente
anclarnos en el contexto que otorgue los matices e iluminaciones, en que los términos encuentren
su referente mas adecuado?®”.

Asimismo es pertinente no perder de vista que, a pesar de la complejidad y riqueza de la
problemaética que entraia la politica ateniense que estudiamos, €sta, pensamos, tiene como médula
un interés humano. Es en este campo donde la figura del phronimos, en el cruce de caminos de
la teoria y la practica o, mejor, poseedor de una sabiduria practica, se ubica como emblematica;
baste recordar que el estagirita cita, como ejemplo de tal figura, a Pericles, de quien hablaremos
mas adelante.

Es, entonces, fundamental comprender que bajo la praxis politica que elaboran los atenienses
y bajo la teorizacion que muchos de ellos llevan a cabo®™, corre, como un rio subterraneo, una
concepcion del hombre. Mas, como hemos hecho hincapié a lo largo de este capitulo, tal concepcion
va forjandose, va mutando: las divergencias en el modo de gobernar, las diferentes perspectivas en
cuanto a las legislaciones, por una parte, y las preguntas, problematicas y encrucijadas que revelan
las obras tragicas, por otra, son sintomaticas en la busqueda y afianzamiento de esa concepcion
del hombre y lo humano.

El concepto central de nuestra tesis, el concepto del phronimos, que encontramos en
las obras tragicas y posteriormente sistematizado en la ética aristotélica que estudiamos en los

primeros capitulos, resulta, entonces una nocion fundamental en el &mbito de la polis. El estigma,

272 BRAVO, G., Historia del mundo antiguo. Una introduccion critica, Madrid, Alianza Editorial, 2000, p. 242.
273 En un contexto afin, Ruzé y Amouretti hacen alusion a la dificultad de traducir términos como nomoteta
(legislador), aisimneta y tirano. Entre los primeros encontramos como figura arquetipica a Solon; aunque las autoras
mencionan que algunos de los legisladores simplemente fueron codificadores, plasmando por escrito lo que era
consuetudinario. En cuanto al segundo, muy generalmente, entienden “alguien que hizo se aplicase el derecho
consuetudinario o que establecio un derecho nuevo. En ambos casos habria llevado a cabo su consignacion escrita.
En la practica ejercié sobre todo como arbitro; para Aristoteles, se distinguia del tirano por haber sido elegido; de
hecho, llegado para resolver un conflicto, no permanecia en el poder mas del tiempo preciso”. El tirano, por su parte,
es denominado también arconte, monarca, basileus, pritano, etcétera, diferia del monarca tradicional por su ejercicio
peculiar del poder, que no trastocaba las instituciones. Ciertamente estas tres tipologias de politicos no poseen lineas
netas de diferenciacion, lo que complica la falta de traducciones precisas. (RUZE, F. / AMOURETTI, M-C., El
mundo griego antiguo. De los palacios cretenses a la conquista romana, Traduccion de Guillermo Fatas, Madrid,
Akal Ediciones, 1992, p. 82).

274 Como subraya Rodriguez Adrados, refiriéndose a la elaboracion de una teoria politica por parte de los
atenienses: “La teoria es siempre mas amplia que la practica y lleva mas lejos que ella. Libre de las dificultades de la
practica, aunque esté determinada por ella (al menos como revulsivo), abre toda clase de caminos para el futuro. Y
cuando no abre caminos, avisa al menos de los conflictos posibles, de las condiciones y esperanzas de cada situacion.”
(RODRIGUEZ ADRADOS, F., La democracia ateniense, Adaptado por Manuel Gonzalo, Madrid, Alianza Editorial,
Alianza Universidad, 1998, p. 17).
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generalmente presentado en boca del coro, en numerosas tragedias, que recae sobre ciertos
personajes por carecer de prudencia, tiene en cierto grado un paralelismo con algunos actores
politicos de ese momento. Por ello mismo encontramos que muchas de estas figuras pasan a la
posteridad como emblematicas, como ejemplo de gobernantes prudentes, que contribuyeron al
engrandecimiento de la ciudad de Atenas. Revisemos, por tanto, este aspecto.

De acuerdo a Lévéque, las Guerras Médicas constituyeron una de las circunstancias que
aprovechd la ciudad de Atenas para consolidarse y tomar fuerza para instituirse como la “escuela
de Grecia”, segiin hermosas palabras que Tucidides expresa en su obra la Historia de la guerra
del Peloponeso.

Sin embargo, no pueden ignorarse algunos antecedentes historicos en tal consolidacion,
fundamentales para el desarrollo del pensamiento politico. Sin la pretension de ser exhaustivos,
hablaremos marcadamente de la figura de Solon. Asimismo nos referiremos a las reformas
democraticas de Clistenes; estas ultimas consecuencia de la destitucion de los llamados

Pisistratidas, tiranos entre los que se contaban Pisistrato, Hiparco e Hipias.

Solén naci6 a mediados del siglo VI a. C., fue poeta, legislador, politico y gobernante
en Atenas. Su prestigio como hombre justo y prudente estd presente en la filosofia griega
y en la historia universal. Este reconocimiento se debe entre otras cosas a la gran cantidad de
legislaciones y poemas que se conservan de €l —versos en algunos de los cuales deja constancia
de sus reformas—, a quien se considera el padre de la democracia ateniense y como uno de los
siete sabios®”.

Sobre un aspecto de la influencia de Homero sobre el pensamiento de Solon, Bruno Snell

asi nos 1lustra:

“La otra serie, que se inicia en Solon, es mas importante para el desarrollo del pensamiento.
Dice (I, 13): ‘a las riquezas injustamente ganadas pronto se les une la desgracia, etc.” O
(10, I): ‘De las nubes viene la fuerza de la nieve y el granizo, y el trueno nace del brillante
relampago, pero de los hombres poderosos proviene la perdicion de la ciudad, y el pueblo,
por ignorante, cae en la esclavitud de un tirano’. Solon desarrolla las imagenes homéricas de
la naturaleza elemental - a partir del limitado dominio de las comparaciones homéricas se
desarrollan siempre nuevas posibilidades, gracias a las cuales se dicen cosas que hasta ahora

eran inexplicables.”?"

275 Adolfo J. Dominguez apunta que: “Uno de los rasgos importantes de cara a la posteridad lo desempeina
Solén en cuanto que miembro de esa especie de ‘club’ que constituian los siete sabios y que fueron célebres tanto
por lo que hicieron como, sobre todo, por sus maximas y frases célebres que dejaron. Por otro lado, no hay una tnica
lista de Siete Sabios, sino que hay al menos veintitn individuos que han formado parte, en uno u otro momento de
este elenco de personajes. No obstante, en ese conjunto de individuos hay cuatro que aparecen en todas las listas:
Tales de Mileto, Biante de Priene, Pitaco de Mitilene y Solén de Atenas. Sera este aspecto, es decir, integrandose en
el conjunto de los Siete Sabios como Solon influird en la posteridad helénica, aun cuando posea un campo propio
dentro de la misma ciudad de Atenas.” (DOMINGUEZ, A. J., Sol6n de Atenas, Barcelona, Editorial Critica, 2001, pp.
11-12).

276 SNELL, op. cit., pp. 353-354.
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De hecho, Solon comparte con Ulises esa necesidad de viajar y conocer lo mas posible. Su
peripecia vital es también una odisea, una aventura en la busqueda del saber sobre el bien humano,
un aprendizaje del valor de la prudencia.

Del mismo modo, Bruno Snell vincula el pensamiento del ateniense con el de Hesiodo:
“Ya hemos dicho que la idea fundamental de la 7eogonia, a saber, que habia fuerzas opuestas, con
resultados diferentes, influy6 en la filosofia griega primitiva. Especialmente en los aticos, Solon
y los tragicos profundizaron en esta idea del orden instaurado por Zeus.”*”". Tales ideas de orden
divino y orden humano, de fuerzas contrarias, seran, como escribe el autor alemén, expuestas,
seglin veremos, en las obras tragicas. Es decir, aquella profundizacion en la circunstancia humana,
sobre la que reflexiona y que lleva a la practica Solon, se articulard asimismo en el discurso
tragico, en concreto aquella de la prudencia.

Aunque es conveniente considerar, como indica Rodriguez Adrados, hablando de la
tragedia que ésta mas que tratar los problemas politicos de un momento especifico, hace alusion a
los grandes problemas como la libertad contra la tirania, los derechos del poder y de los stibditos,
la culpa y el castigo, etcétera; ciertamente, como en el caso marcado de Los Persas, por poner
solo un ejemplo, se hace referencia a hechos historicos, sin embargo, mas alla de esas alusiones
a la cotidianidad politica, es menester rescatar ese fondo humano, esas cuestiones que, en parte

merced a las circunstancias, vuelven a ser planteadas y expresadas:

“La tragedia configura diversas concepciones del poder politico, incluso dentro de un sistema
democratico. Es exposicion y al mismo tiempo parénesis, ensefianza dirigida a todo el pueblo,
siempre expresada de una manera antiagonal, humana, democratica en suma [...] Habria que
insistir en que la tragedia, sobre un fondo general democratico, no defiende, a partir de Esquilo,
opciones politicas ni personales concretas. Expone y reflexiona: el tema de lo tragico de la

vida humana, que no puede ni debe rehuir la accion y es victima de la misma, la domina”.?”

Solén encarna su reflexion en sus reformas, en su accion practica. Este toma a Homero y
Hesiodo como maestros y guias en tiempo de crisis y transformacion politica y social. Aristoteles,
que también vive en tiempos dificiles, hace lo propio y toma a Solén como ejemplo de estadista,
legislador y hombre justo. Al respecto Garcia Gual nos comenta lo siguiente: “Ya para Aristoteles,
meteco en Atenas y, por tanto, solo interesado en la teoria politica como filésofo e historiador de
constituciones, el gran Solon aparecia como un personaje ejemplar por su sensatez y moderacion’”.
Solén vivid en una época de transicion compleja y dificil para los griegos, y Atenas no era la
excepcion, pues estaba situada en una zona pobre en agricultura, que tenia que abastecer a una
ciudad que crecia aceleradamente, donde los comerciantes acumulaban riqueza, creando diferencias

econdmicas que desestabilizaban el orden tradicional y generaban confrontacion social.

277 Ibidem, p. 98.

278 RODRIGUEZ ADRADOS, F., Democracia y literatura en la Atenas cldsica, Madrid, Alianza Editorial, p.
44.

279 GARCIA GUAL, C., op. cit., pp. 61-62.
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En ese contexto, se encuentra incrustada la obra de Solon; por eso, resulta tan importante
y trascendente. En medio de una crisis politica, econdmica y social, Solon fue elegido arconte
por consenso, por eso, estaba facultado para promover reformas constitucionales de largo plazo
e imponer leyes, poderes que utilizo prudentemente. Entre las leyes y las acciones que impulso
se pueden destacar: “La remocion de la esclavitud por deudas, la liberacion de hipotecas que
gravaban las tierras, la cancelacion del sistema de hectémoroi (arrendatarios de la sexta parte,
que debian entregar un sexto a sus patrones); introdujo tribunales populares; establecid un nuevo
censo, con cuatro clases, distinguidas por sus ingresos econémicos; favorecid el comercio y la
artesania, etc.”?%°

Plutarco, en su Vida de Solon, nos transmite entre otra gran cantidad de leyes, ésta, que
queremos resaltar: “No obstante, creyd que debia procurar mayor proteccion atn a la debilidad del
pueblo, y permiti6é que cualquiera pudiese iniciar un proceso a favor del ultrajado. Asi, si alguien
era golpeado, maltratado o lesionado era posible a quien tuviera capacidad para ello y quisiera,
denunciar al agresor.”?*! Dichas leyes inciden en la justicia social, pero también suponen intuicion
practica, implican orden y prosperidad. Si bien en estas normas se pueden rastrear influencias de
sus antecesores, como las asambleas homéricas de la lliada y la idea hesiodica de hybris y dike,
cierto es que son revolucionarias para su tiempo. Como hemos dicho, eran tiempos de dificil
transicion, donde se necesitaba replantear urgentemente la estructura politica, juridica y social de
la ciudad, para que ésta pudiera seguir por la senda de la prosperidad.

Soloén entiende que el todo esta formado por las partes, que la ciudad cambia y que todos
los sectores deben ser respetados y tomados en cuenta para alcanzar el progreso que reclama el
pueblo, todos piden y exigen dominados por el ensordecedor egoismo, pero nadie estd dispuesto
a ceder ni un centimetro frente al otro. El ateniense en sus leyes conservo privilegios para los
adinerados, pero también protegio y dio derechos al démos, pero al parecer, todos esperaban mas
para ellos y menos para el otro.

Soloén dicta leyes justas, lo mas justas posible, prepara el terreno para que la polis crezca
y tome forma con prosperidad, pone las bases para lo que vendrd, para lo que necesitard ese
pueblo para desarrollar su potencial. Solon conoce la naturaleza del hombre, su parte oscura, sus
limitaciones, sus pasiones, ¢l sabe y entiende que “el orden no puede ser asegurado mas que si
cada uno admite que el camino recto es el de la justicia, no el del abuso, dike y no hybris. Todos
deben unirse contra los elementos del desorden, que se encuentran en lo alto y en lo bajo de la
escala social”?2,

El astuto Solon reordena la ciudad con nuevas leyes y democratiza la figura de Zeus, pues
¢éste es el garante de las nuevas normas, Solon lo baja del Olimpo, crea un nuevo templo y una

nueva forma de comunicarse con €l, mas directa, intima y democratica, ahora, se puede acceder

280 Ibidem, p. 62.

281 PLUTARCO, Vidas paralelas. T. II. Solon / Publicola / Temistocles / Camilo / Pericles / Fabio Maximo,
Introduccion, traduccion y notas por Aurelio Péres Jiménez, Madrid, Gredos, 1996, 18, 6.

282 GARCIA GUAL, C., op. cit., p. 69. El autor toma esta reflexion de T. A. Sinclair, pero no da mas referencia
que el nombre del autor.
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al Olimpico no sélo por medio de stplicas, pues su presencia justiciera se palpa en las leyes y en
la nueva Atenas de Solon.

Sobre esta relacion entre Solon y el Olimpico, Miriam Valdés sefala lo siguiente:

“Zeus ‘Basileus’ como garante y protector de las leyes (thesmoi) redactadas por €l. El démos,
a través de la Heliea que aplica la justicia a partir de las leyes, tiene acceso a este Zeus Rey,
situado en el 4gora nueva, el Zeus de la justicia de Hesiodo y del propio Soldn, que se asegura
ahora con un érgano nuevo en el que participan de forma activa el démos, la Heliea, frente al

ejercicio soberano de la justicia, previo a Solon, de los magistrados y del Are6pago.”

Solén es un puente con Hesiodo, Homero y Zeus, sus leyes son justas y democraticas,
pero nuestro sabio sabe que eso no basta, que eso no contiene la naturaleza del hombre, por eso,
hace que todas las fuerzas politicas y sociales juren el cumplimiento de sus leyes. Ahora las leyes
de Solén no son sélo humanas, sino también divinas, ahora Zeus cobija a los atenienses con la
sombra de su justicia y su poderoso rayo vigila su cumplimiento. Mas alla de las convicciones
religiosas de Solon, sus acciones tienen una audacia inusitada.

Soldn sabe que sus leyes no son perfectas, pero, como ¢l reconoce “eran las mejores que
habrian aceptado””®. El sentido practico de Solon es evidente, sus leyes son justas pero dentro de
lo posible. El legislador ateniense esta convencido de que “la igualdad no causa guerra™, por
eso, realiza un gran esfuerzo para dotar de leyes justas e igualitarias a su polis, leyes que, sin duda,
son la semilla de la democracia ateniense. El éxito de Solon es que sabe combinar sus creencias,
sus convicciones y su sabiduria con el toque practico indispensable en su tiempo, ¢l sabe que la
ley aparte de justa “ha de dictarse teniendo en cuenta lo posible”?*¢, por eso, Plutarco afirma que:
“Solon, que adecuaba mas las leyes a las cosas que las cosas a las leyes™?.

Solén es un hombre de inteligencia practica y buen juicio, un hombre que adapta sus
convicciones a lo posible, al punto medio tan presente en la ética y la politica aristotélica, es un
hombre justo y practico por eso es prudente, por eso es un phronimos. Solon hizo leyes justas
y posibles, reordend Atenas, la prepard para ser el modelo helénico de polis, y sembré en tierra
fértil la semilla de la democracia, pero su inteligencia va mas allé, pues hizo que sus leyes fueran
juradas por los atenienses elevandolas a rango divino y consolido su gloria despreciando la tirania.
Solon es un hombre astuto y prudente, inmortaliza su nombre y sus leyes partiendo de Atenas
después de su mandato, pues en su ausencia sus leyes no podran ser modificadas y Zeus con el

fulminante rayo las hara valer.

283 VALDES, V, El modelo politico de Solén: La aplicacién de dike y la participacion del demos en la politeia,
en Studia Historica, Historia Antigua, 23 (2004), p. 69.

284 PLUTARCO, Vidas paralelas, Solon, 15, 2.

285 Ibidem, vv. 14, 4.

286 Ibidem, vv. 21, 2.

287 Ibidem, vv. 22, 3.
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Solon retrata al hombre y la lucha por el poder en la Atenas que le tocé gobernar y, como
Homero en la Odisea’®, libera a los dioses de toda la carga y hace que el hombre asuma su parte.
Solén sabe que el hombre no es el duefio de su vida, pues €ste debe lidiar con sus demonios, con
el azar y la contingencia y, por si esto fuera poco, con el otro, es decir, con el hombre de hierro,
con el que habita en el espejo, en la ciudad y en el mundo. Solon conoce estos factores, pero sabe
que el hombre puede y debe intervenir en el resultado final.

Su maxima “Nada en demasia”’, cohabita en el Templo de Delfos con la sentencia de
Tales de Mileto “Condcete a ti mismo” y constituye un pilar de su pensamiento. Sobre ésta y su

influencia en el mundo griego W. Jaeger comenta lo siguiente:

“Todo lo natural es simple, una vez conocido. ‘Pero lo mas dificil es llegar a la percepcion
inteligente de la invisible medida, al hecho de que todas las cosas llevan consigo limites’,
también éstas son palabras de Soldn. Parecen sernos dadas para alcanzar la justa medida
de su propia grandeza. El concepto de medida y limite, que alcanzara una importancia tan
fundamental para la ética griega, revela claramente el problema que se halla en el centro del
pensamiento de Solon y de su tiempo: la adquisicion de una nueva norma de vida mediante la

fuerza del conocimiento intimo.””?*

Sin duda, “Nada en demasia” es una invitacion a la justa medida, al conocimiento del
limite y la medida, por eso, engrana con la maxima “Condcete a ti mismo”. Resulta evidente que
solo el que se conoce reconocera sus limites, sus excesos y sus defectos, elementos que, segun
Aristoteles chocan con el justo medio, que sin duda es un pilar fundamental de la phronesis.

Insiste también Jaeger, sobre la influencia de Solon en Atenas, en que: “Por su union del
estado y el espiritu, la comunidad y el individuo, es Solon el primer ateniense. Mediante ello
acuno el tipo perenne del hombre atico que prevalecié en la totalidad de su desarrollo ulterior.”*!.
Asimismo Garcia Gual considera ese reconocimiento a Solén como legislador justo y ecuanime,
elogiado por maestros como Aristoteles, quien pudo ver en éste a un precursor de sus teorias sobre
las ventajas del término medio®-.

Aristoteles reconoce en ¢l a un politico prudente, amante de la justicia y la igualdad, que
busco siempre el bien de los ciudadanos y huy6 del mayor de los excesos, que es la tirania. Un
hombre que “prefirié marcharse —dice Aristoteles— antes que convertirse en tirano”*?, en el que

se inspir6 el estagirita para definir al politico prudente.

288 Homero pone en boca del Olimpico las siguientes palabras: “Es de ver cdmo inculpan los hombres sin
tregua a los dioses achacandonos todos sus males. Y son ellos mismos los que traen por sus propias locuras su exceso
de penas.” (HOMERO, Odisea, 1, 30-35).

289 DIOGENES LAERCIO, Vida de los hombres ilustres, Traduccidn, introduccion y notas de Carlos Garcia
Gual, Madrid, Alianza editorial, 2007, 1, 63.

290 JAEGER, op. cit., p. 148.

291 Ibidem, p. 149.

292 GARCIA GUAL, C., op. cit., p. 68.

293 ARISTOTELES, La Constituciéon de los atenienses |/ Pseudo Aristoteles Econdmicos, Introduccion,
traduccion y notas de Manuela Garcia Valdés, Madrid, Gredos, 1995, 11, 2.
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No obstante que las reformas solonianas mejoraron la situacion de aquellos de condicion
baja (zeugitas y thetes), €stos se encontraban insatisfechos: reclamaban el reparto de tierras que les
habia sido prometido. Igualmente, los eupdtridas, “aquellos que tienen buenos padres”, los “bien
nacidos” o nobles vieron lesionados sus intereses politicos y econémicos con dichas reformas. El
estado ateniense se vio nuevamente presa de una crisis. La tirania de los pisistradas refuerza su
posicidn, en contra de las familias nobles de los eupatridas.

Pisistrato, quien habia cooperado con Solon —y de quien se dice era primo— en la captura
de Nisea y en la anexion de la isla de Salamina, gobern6 en Atenas del 561 al 528 a. C., con dos
paréntesis de destierro e impuso, por tercera vez, la tirania en dicha polis. En grandes lineas
mantuvo la constitucion de Soldn.

Gonzalo Bravo nos informa sobre el gobierno de Pisistrato del siguiente modo:

“Quiza el aspecto mas destacado de la politica de Pisistrato sea la realizacion de un ambicioso
programa de ‘obras publicas’, con la finalidad no sélo de mejorar la ‘imagen’ de Atenas en el
mundo griego, sino también de reforzar la base ideologica de su poder. En efecto, durante su
mandato se inici6 la construccion del templo de ‘Atenea Parthenos’ —o primer ‘Partenon’—
y la columnata de acceso a la Acropolis, asi como otros dos centros religiosos: el templo de
Zeus Olimpico y el de Apolo Pitico. Ademas, en la misma linea potencid los ‘misterios de
Eleusis’ como un culto ateniense y pretendié superar los particularismos locales del Atica en
torno a dos cultos ‘nacionales’: el de Atenea y el de Dionisos. Pero procurando previamente
la amistad o al menos la neutralidad de las ‘poleis’ vecinas respecto a la ‘tirania’. Cuando esta
relacion se rompid bajo sus hijos y sucesores Esparta ayudo a los atenienses a derrocar a ‘sus’

tiranos como ya lo habia hecho con otras ciudades del Istmo.”**

La construccion de tales edificaciones tendra en Pericles a un digno sucesor, segun
mencionamos en el primer capitulo y veremos adelante. Nos parece fundamental rescatar por
ahora el estrecho vinculo entre el mito y la polis. De acuerdo a Fustel de Coulanges, no seria
posible comprender el significado de las ciudades estado si no atendemos a la religion y sus
diversos cultos. Bermejo Barrera y Diez Platas en su obra Lecturas del mito griego hacen alusion

a las ideas del estudioso francés en este sentido:

“Fustel supo destacar la importancia de una serie de hechos, como lo son los numerosos cultos
ciudadanos y la importancia de la configuracion religiosa de la ciudad antigua, que abarcaria
desde la estructura de sus calendarios, en los que el tiempo aparece pautado por el devenir
de los diferentes festivales celebrados en honor de las divinidades, hasta la importancia que
la religion tenia en aspectos como la configuracion del derecho civil —por la interrelacion
entre propiedad de la tierra y culto de los antepasados—, y del derecho penal —debido a la

importancia de la venganza de sangre—.”>*

294 BRAVO, G., op. cit., p. 237.
295 BERMEJO, J.C./ DIEZ PLATAS, F., Lecturas del mito griego, Espaiia, Akal Ediciones, 2002, p. 52.
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De ahi que lo iniciado por Pisistrato revista una importancia decisiva y diste de tener
como eje un mero interés superficial por los adornos, para formar la plataforma sobre la cual, con
el tiempo, se iria afianzando la democracia ateniense. Aunque estudiosos como Finley observan,
consideramos que con razon, que sin minimizar el papel radical que tiene la religion en el mundo
de la polis, ésta no suministré un aparato doctrinal al sistema politico que se ejercia; esto es,
de acuerdo a este autor, la religion no fue “un factor decisivo, y mucho menos suficiente, en el
proceso por el que el sistema adquirid tan gran autoridad y la conservo durante mucho tiempo”.

Por otra parte, en este contexto comprendemos también a lo que nos referimos antes,
indicando la confusion que genera emplear los parametros y conceptos modernos en la comprension
del fendmeno de la polis griega. Pues la tirania de Pisistrato, ademas, redujo el poder de los nobles,
durante ésta hubo una mejora econdémica, favorecid6 —como indicamos— el culto de algunos
dioses e instituyo las grandes fiestas populares, unificando a la ciudadania. De tal modo que su
gobierno, a pesar de carecer de la participacion popular caracteristica de la democracia —pues la
tirania era irreconciliable con el sentimiento de libertad ateniense—, es gracias a la prosperidad
que dio a la ciudad de Atenas no s6lo en cuanto a la politica exterior y otros muchos aspectos, que
en gran medida Pisistrato sent6 las bases para que €sta pudiera florecer.

Culturalmente la polis ateniense se vio igualmente favorecida en la era de la tirania de
Pisistrato. Es en este tiempo cuando se lleva a cabo la recopilacion de poemas homéricos?’. Y es
también cuando se sientan las bases de lo que con el tiempo llegara a ser la tragedia. Bengtson nos

informa al respecto:

“Fue en tiempos de Pisistrato cuando se dio el paso primero y decisivo para la creacion
de la tragedia clasica: el ateniense Tespis de Icaria enfrent6 al coro un solo ‘respondente’
(hypocrites), en el afio 534. Con ello, aunque todavia quedaba un largo camino por recorrer
hasta el drama clasico del siglo siguiente, el proceso se habia iniciado, y en forma tan genial

como sencilla.”?

La tragedia tendrd su continuacion y permanencia durante la democracia. Sera durante ésta
cuando tome su justa dimension; como nos indica Rodriguez Adrados, cuando nace la democracia,
se prolonga la tragedia y “la gran variacion respecto al cuadro anterior fue el sentido de autogobierno
del pueblo, de libertad*”. Este autor insiste —como también vimos que ocurria con Vernant y Vidal-
Naquet— en la idea de que no es una mera coincidencia el desarrollo y plenitud que alcanz¢ la tragedia
cuando el régimen democratico tiene lugar, y en que las cuestiones y problematicas que se presentan e

interesan a la polis ateniense son planteadas de diversos modos en las obras de los autores tragicos.

296 FINLEY, 1., El nacimiento de la politica, Traduccion: Teresa Sempere, México, Editorial Grijalbo / Consejo
Nacional para la Cultura y las Artes, 1990, p. 43.

297 Véase: BRAVO, op. cit., p. 180.

298 BENGSTON, H., Historia universal, volumen 5. Griegos y persas. El mundo mediterraneo en la edad
antigua I, México / Espafia, Siglo Veintiuno Editores, 1997.

299 RODRIGUEZ ADRADOS, Democracia y literatura en la Atenas cldsica., op. cit., p. 16.
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No obstante el auge en muchos sentidos que alcanzd Atenas con la tirania de Pisistrato, a
quien sucedieron y cuya obra —tanto en materia de politica externa como interna— continuaron
sus hijos, dicho régimen de gobierno se topaba con serias dificultades para sostenerse. Entre otras
causas, debido al crecimiento y expansion del imperio persa, pues al mando de Dario, éste habia
llegado a dominar Tracia y las posesiones de los pisistratidas en la costa septentrional del Egeo.
Ademas de la amenaza que representaban las intervenciones espartanas.

Serian las reformas elaboradas por Clistenes, las que pondrian punto final al periodo de
los tiranos en Atenas; Herddoto se refiere a €1, como “aquel que ordeno las tribus de los atenienses
y establecido la democracia™®. Tales reformas poseen dos ejes centrales: primeramente, la
redistribucion de la poblacion y el territorio en unidades administrativas nuevas; y, en segundo
lugar, la asignacion de funciones a nuevos 6rganos jurisdiccionales.

En cuanto a lo primero, Clistenes llevo a cabo una division del terreno atico en tres zonas:
la ciudad (asty), la costa (paralia) y el interior (mesogeia); cada una de éstas fue subdividida en
diez unidades (trittes). Un tercio de las mencionadas zonas se agrupaba para formar una nueva
tribu (phylé). Dichas tribus constituian entonces el referente de acuerdo al cual se nombraba cada
ciudadano. Asimismo esas tribus constituyeron la base para formar el Consejo de 500 miembros,
organo que sustituyo al consejo de Solon*’!. Igualmente aparece un cargo militar, los estrategas o
generales, uno por cada tribu, bajo el mando del “Polemarco”.

En suma, el principio que tutel6 las reformas de Clistenes fue el denominado isonomia.
Explica Aristoteles sobre los procedimientos que Clistenes emple6 en Atenas cuando quiso
aumentar la democracia: “Crearse mas tribus diferentes y fratias, y reducir a pocos y comunes los
cultos privados, y emplear todos los artificios para que se mezclen al maximo todos entre si y se
disuelvan los vinculos sociales anteriores™%.

Ciertamente, como apunta Rodriguez Adrados, el equilibrio que se generd durante
el gobierno de Clistenes se debié fundamentalmente a que el pueblo aceptd los principios
fundamentales de la aristocracia pero con ciertas garantias para no perder su nueva posicion y,
en definitiva, la dependencia de la aristocracia respecto al pueblo en lo concerniente a decisiones

importantes. Un punto de apoyo para esto ultimo lo constituy6 la ley del ostracismo, por medio

300 HERODOTO, Historia, Edicién y traducciéon de Manuel Balasch, Madrid, Catedra, Letras universales,
1999, VI, 131.

301 Solén cred un Consejo de 400 miembros. Petrie nos otorga una sintética explicacion de las clases en que
se encontraban divididos los ciudadanos y la asignacion de los derechos politicos de cada una, clasificacion que
obedece a la riqueza de cada clase: “a) los ‘Pentacosiomedimni’, u hombres capaces de proveer 500 sacos de cereales;
b) los “Hippeis™ o caballeros; c) los “Zeugitae” o tronquistas. A estas clases tradicionales afiadio: d) los “Thétes” o
villanos, los ciudadanos mas pobres. A cada clase se asignaron derechos politicos en proporcion con su respectiva
categoria. Solo los miembros de la primera clase eran elegibles para los oficios publicos superiores (Arcontado); los
de la segunda y la tercera eran admisibles a otros cargos menores; los Thétes quedaban excluidos de todo cargo. Pero
recibieron en cambio el derecho de pertenecer a la “ecclesia” o Asamblea General; y como este cuerpo, en capacidad
judicial, tenia el poder de pedir cuentas a los magistrados al término de su encargo, los Thétes realmente adquirieron
un nuevo poder. En adicion a las cuatro clases mencionadas, Solon echd mano de la antigua clasificacion en “tribus”
para la eleccion de magistrados y la creacion de un nuevo Consejo de 400 miembros, reclutados entre las tres primeras
clases”. (PETRIE, A., Introduccion al estudio de Grecia. Historia, antigiiedades y literatura, Version espafiola de
Alfonso Reyes, México/Buenos Aires, Fondo de Cultura Econémica, Breviarios, 121, 1963, pp. 23-24).

302 Pocética, 1319b, 19. Véase también: Constitucion de los atenienses, op. cit., 21.
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de la cual un individuo que fuera considerado peligroso en alguna medida para el estado podia ser
desterrado de Atenas durante diez afios, sin perder sus propiedades y derechos civiles; ello en una
asamblea con por lo menos seis mil ciudadanos presentes.

En dicha aceptacion del pueblo hacia la guia de los nobles, hay que rescatar la asimilacion
de los ideales de la ciudad: “La areté agonal al servicio de la polis, la piedad para con los dioses,
la medida y la sophrosyne”®. Hemos visto en el primer capitulo, a través de las ideas aristotélicas,
que la virtud en el contexto griego no puede desvincularse de ser y tener lugar en la polis; la
virtud era areté del ciudadano. Recordemos que por ello mismo la ética del estagirita constituye la
antesala de su politica. Montesquieu nos lo recuerda de la siguiente manera, refiriéndose a quienes

serdn sucesores de las figuras que hemos tratado hasta ahora:

“Los politicos griegos que vivian en gobierno popular, no reconocian otra fuerza que pudiera
sostenerlo sino la de la virtud [...] Cuando la virtud desaparece, la ambicion entra en los
corazones que pueden recibirla y la avaricia en todos los corazones. Los deseos cambian de
objeto: se deja de amar lo que se amo, no se apetece lo que se apetecia; se habia sido libre con
las leyes y se quiere serlo contra ellas; cada ciudadano es como un esclavo profugo; cambia
hasta el sentido y valor de las palabras; a lo que era respeto se le llama miedo, avaricia a la
frugalidad”.®*

Pero, ademas, tal virtud no puede comprenderse sin los dos elementos que son la medida 'y
la sophrosyne, elementos que sirvieron a Aristoteles para hacer una caracterizacion del phronimos;
elementos que en la tragedia se encontraran presentes y recordaran constantemente la necesidad
de los limites, o mas propiamente, de la conciencia de los limites, sabiduria que tiene como
objetivo expresarse en la practica, pues recordemos que el hombre prudente no es aquel que tiene
un conocimiento de las cosas “mas elevadas”, sino aquel que es capaz de actuar en el momento
oportuno, aquel que es capaz de conocer lo que es conveniente, lo que es bueno para €l; y en la
medida en que no se concibe en Grecia una ética “individualista” sino una ética en el contexto de
la colectividad, dicho conocimiento y actuacion pueden erigirse como un paradigma.

Tales aspectos, nos parece, estrechan a su vez a las obras tragicas con el naciente derecho.
No so6lo los ciudadanos de la polis sino también sus gobernantes deben tener tal conciencia de la
justa medida, del equilibrio. No en vano piensa el de Estagira que el modelo del hombre prudente es
el politico: porque es menester algo mas alld de la mera astucia y la habilidad, y algo que tampoco
se refiere a la sabiduria de cosas necesarias, es preciso comprender que el hombre prudente se
mueve en un terreno constantemente cambiante y no es sencilla la tarea de actuar con oportunidad.
La tragedia expresa también conflictos relativos a ello: cudles son los limites entre lo divino y lo
humano, entre las leyes divinas y entre las leyes humanas. La moderacion, como también tratamos

en el capitulo inicial de nuestra investigacion, es un valor fundamental en el mundo griego.

303 RODRIGUEZ ADRADOS, La democracia ateniense, op. cit., p. 95.
304 MONTESQUIEU, Del espiritu de las leyes, Version castellana de Nicolas Estévanez, México, Editorial
Porrtia, Coleccion “Sepan cuantos... 1917, 1995, p. 16.
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Son las cualidades antes mencionadas las que destacaran en las Guerras Médicas: frente
al régimen tiranico de los persas, un sentimiento comunitario, la union de la polis ateniense —
desplegandose en el Egeo en defensa de los jonios—; frente al desbordante lujo de los persas, la
sophrosyne; la excelencia o areté considerada como el emblema de la victoria griega.

No obstante, habiendo estado al mando de la batalla de Maraton (490 a. C.), la primera
contra el ejército persa, Milciades, hombre que provenia de los circulos aristocraticos, fue
posteriormente acusado por sus adversarios politicos de levantar esperanzas falsas cuando tropezo
con un imprudente ataque a Paros, muriendo poco después. Asi, “con los afios el mito de Maraton
se empled para oponerse abiertamente a la causa democratica. Se elevo la suntuosa exaltacion
heroica y se honro como réplica moderna a la perfeccion legendaria de los héroes del pasado’®.
De tal ideal heroico da cuenta el epitafio de uno de los grandes tragicos que tomo parte en dicha
batalla, Esquilo, en el que curiosamente en vez de aludir a su obra —ya no digamos la generalidad
de sus escritos, sino Los persas, en que trata directamente la victoria sobre Jerjes—, hace referencia
a su valor en ese enfrentamiento: “Su glorioso valor sera celebrado por los bosques de Maraton y
por Medea, la de los largos cabellos, que lo conoce™%. En el capitulo siguiente nos ocuparemos
de estudiar la obra esquilea.

Volviendo al aspecto que nos ocupa, esta mitologia creada en torno a los héroes de la
batalla por quienes afioraban una nueva “edad de oro” y veian en aquellos hombres que lucharon
un modelo de lo que los atenienses debian ser, pronto encontrd oposicidon o, mas propiamente,
encontr6 una “tradicion semejante” al mito de tales héroes, que tuvo encarnacion en la siguiente
invasion persa (480-479 a. C.), con las victorias de Salamina y de Platea, en las que destacaron
como jefes hombres del bando democratico.

Temistocles destaca entre estas figuras, pues prepard el futuro maritimo mediante la
construccidn de una potente flota de guerra y la creacion del puerto de Pireo; siendo el organizador
de la victoria en Salamina.

Rodriguez Adrados considera, como otros autores a los que hemos venido aludiendo, que
las Guerras Médicas consiguieron finalmente conciliar el ideal tradicional de la virtud aristocratica
(en el que tienen cabida el valor, el éxito, la gloria y la sophrosyne) con una nocion de justicia,
resguardada por los dioses, como libertad y disciplina de todos los ciudadanos. El estudioso indica,
interpretando un pasaje de Herodoto, que tras los hechos acaecidos en las mencionadas guerras, lo

que pervive es un orden (kosmos) y una justicia generados y posibilitados por la polis:

“Frente a la hybris persa —un tirano invadiendo los derechos de sus subditos y toda Persia
los de otros pueblos— los griegos y concretamente los atenienses son caracterizados por su
kosmos u orden, expresion de su dike. Para Herddoto, la tirania, aun prescindiendo de su

agresividad exterior, es por esencia hybris y adikia, injusticia; en esto los democratas coinciden

305 BOWRA, C. M., La Atenas de Pericles, Traductora: Alicia Yllera, Madrid, Alianza Editorial, Humanidades,
2003, p. 27.
306 ESQUILO, epigrama 3, en BOWRA, op. cit., p. 28.
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con los aristdcratas [...]; en cambio, en su teoria la democracia (isonomia) es lo contrario de
hybris, con lo que ya no coincidia con la aristocracia. Herodoto explica que para Jerjes sus
subditos son esclavos [...] En cambio, Atenas logrd victorias después de la expulsion de los
tiranos gracias a la isegoria o ‘igualdad de palabra’ (sinonimo de isonomia), pues antes los
ciudadanos se comportaban cobardemente por trabajar para un amo [...] Asi, en Salamina los
griegos lucharon en orden y en formacion y los barbaros en desorden y confusion, ‘de modo
que era de esperar que sucediera lo que ocurrid’. Este orden y disciplina en la batalla, que hace
triunfar a ejércitos menores sobre las masas indisciplinadas y cobardes, es el reflejo del orden
interno de las ciudades griegas. Atn las dominadas por una oligarquia son, por comparacion

con los persas, ciudades libres.”"’

La importancia radical del kosmos es también puesta de manifiesto por Alegre Gorri
al referirse al universo de la polis. Primeramente, en cuanto al nuevo orden —respecto a las
sociedades de aldeas y de soberania— que implica la polis, organizacion politica y social en que
se precisa de una regulacion de convivencia entre las diferentes clases sociales. Esa regulacion,
que tiene inicio con Solon, se encarna en un orden legal, en el derecho.

Mas otras implicaciones de lo anterior, son, por una parte, la comprension de que el orden
de la polis es un orden humano, susceptible de perfeccionarse y diferente del orden divino. Y, por
otra, que la isonomia de Clistenes —a la que, como expresa Bravo, Herddoto se referia inicamente
como isegoria (o libertad de expresion), mientras que Aristoteles habla de isonomia (o igualdad
de oportunidades en términos politicos)*® —, el fin de los tiranos en Atenas, tiene entre otros
alcances la generacion de un /ogos que rebasa lo descriptivo para instaurarse como un /ogos
critico-teorico. Expresion de ese logos lo constituye ademas del florecimiento del pensamiento
filosofico, la plenitud que alcanza la tragedia durante la quinta centuria antes de Cristo.

La polis cuenta con dos espacios fundamentales que encarnan ese orden: un espacio
religioso que es la acropolis y otro civico y politico, en el que tiene lugar el encuentro entre los
ciudadanos: el dgora. La tragedia, como hemos insistido, manifiesta una reflexion que se ubica
entre ambos espacios, cuestion que trataremos lineas adelante.

Posteriormente a Temistocles, sobresalen las figuras de Aristides, llamado “el justo” y
artifice de los fundamentos de la liga de Delos (considerada como la primera expresion del imperio
ateniense), asi como la de Cimon, hijo de Milciades, quien consiguid las ultimas victorias frente
a los persas y consolido la potencia de Atenas en todo el mar Egeo.

No obstante, queremos destacar la figura de Pericles, quien impuso de forma definitiva la
democracia e hizo fructificar no s6lo politica sino cultural y econdmicamente a la ciudad de Atenas
de tal modo que el tiempo que sucede entre las Guerras Médicas y la Guerra del Peloponeso (431
a 404 a. C.), lapso que a pesar de ser de cincuenta afios, le valié la denominacion de “el siglo de

Pericles”.

307 RODRIGUEZ ADRADOS, op. cit., p. 108.
308 Véase: BRAVO, op. cit., p. 239.
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Tucidides en su obra Historia de la Guerra del Peloponeso, dedica un apartado a las

virtudes y loables costumbres de Pericles, a quien se refiere del siguiente modo:

“Mientras tuvo el gobierno durante la paz, administro la Republica con moderacion; la
defendié con seguridad y la aumentd en gran manera. Después, cuando vino la guerra,
conocid y entendié muy bien las fuerzas y poder de la ciudad [...] Mas después de su muerte,
que fue a los dos afios y medio de comenzada la guerra, conocidése mucho mejor su saber y su
prudencia, porque siempre les dijo que alcanzarian la victoria en aquella lucha si se guardaban
de pelear con los enemigos en tierra, empleando todo su poder por mar, sin procurar adquirir
nuevo sefiorio, ni poner la ciudad a peligro, todo lo cual hicieron al contrario después de su
muerte [...] Pericles tuvo el poder junto con el saber y prudencia, no se dejaba corromper
por dinero: regia al pueblo libremente, mostrandose con ¢l tan amigo y compaifiero, como
caudillo y gobernador. Ademads, no habia adquirido la autoridad por medios ilicitos, ni decia
cosa alguna por complacer a otro, sino que, cuando alguno proponia cosa inutil y fuera de
razon, lo contradecia libremente, aunque por ello supiese que habia de caer en la indignacion
del pueblo, y todas cuantas veces entendia que ellos se atrevian a hacer alguna cosa fuera
de tiempo y sazon, por locura y temeridad, antes que por razon, los detenia y refrenaba con
autoridad y gravedad en el hablar. Al mismo tiempo cuando los veia medrosos sin causa los

animaba”3%.

La descripcion tanto del cardcter como de las acciones que sobre Pericles nos entrega el
texto de Tucidides nos trae a la mente la descripcion que del phronimos efectiia Aristoteles. No en
vano el de Estagira lo menciona como un modelo en ese sentido.

Pericles fue criado en los movimientos intelectuales del siglo V, fue alumno de Damén —un
musico relevante de su tiempo, de quien se cuenta fue alumno también Sdcrates—, posiblemente
tuvo influencia en su juventud de Zenon de Elea, sostuvo una fuerte amistad con Protagoras de
Abdera y pertenecia al mismo circulo que el filosofo Anaxagoras de Clazomenas. Asimismo tuvo
trato con los artistas: lucho en la guerra contra Samos al lado de Sofocles. Fue amigo también del
escultor Fidias.

Sin embargo, a pesar de enriquecerse de manantiales intelectuales y sostener ya fuera una
amistad o trato con los intelectuales y artistas de su tiempo, Pericles fue ante todo un hombre de

accion, un hombre de sabiduria practica, en fin, un phrénimos*’’.

309 TUCIDIDES, Historia de la Guerra del Peloponeso, Traduccion del griego por Diego Gracian, México,
Editorial Porraa, Coleccion “Sepan cuantos... 2907, 1989, Libro I, X, p. 96.

310 Aunque, con Michel Onfray nos atrevemos a sospechar que los fildsofos atenienses y romanos “Procuraba[n]
establecer una proximidad con lo real, y exponia[n] actitudes, un arte de vivir y un estilo. Lejos de consistir en la
enseflanza de teorias abstractas [...] la filosofia era a sus ojos una estética de la existencia [...] su filosofia no se
nutria de conceptos abstrusos, de nociones barbaras ni de los galimatias propios de la corporacion: su tarea consistia
en mostrar maneras de vivir, modos de obrar y técnicas de existencia” [Con tales palabras Onfray se refiere a la
filosofia ensefiada por su maestro Jerphagnon, que segun expresa, se halla proxima de las ensefanzas de los filosofos
de Atenas] (ONFRAY, M., Cinismos. Retrato de los filosofos l[lamados perros, Traduccion de Alicia Bixio, Argentina,
Paidos, 2009, p. 13).
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La polis en su totalidad, es decir, lo referente a la vida publica y privada: el aspecto cultural,
educativo, econdmico y moral, alcanzan con la figura de Pericles un auge nunca antes conocido.

Como escribe Jaeger:

“Lo mismo en el aspecto constitucional y politico que en el econdomico y espiritual, es el
estado una especie de armonia de oposiciones naturales y necesarias, analoga a la de Heraclito,
y su existencia se funda en la tension y el equilibrio. En la imagen del estado que nos ofrece
Pericles aparecen idealmente, en el juego de su equilibrio conjunto, la produccion nacional
y la participacion en los productos del mundo entero, el trabajo y el recreo, las labores y las

fiestas, el espiritu y el ethos, la reflexion y la energia™!".

En efecto, sintetizando la enorme labor que llevo a cabo Pericles, podemos hablar, en el
ambito de la administracion interna de la ciudad de Atenas que las elecciones se llevaban a cabo
por sorteo, los oficios publicos eran remunerados, asi como los jueces de las cortes populares; no
obstante la observacion de Tucidides de que Atenas sélo era democracia de nombre, en vista de
ser dominio de un hombre preeminente. En lo relativo a su politica externa, algo que caracteriz6
su régimen fue la generacion de las denominadas “cleruquias” o “establecimientos exteriores”, en
los que permanecian ciudadanos atenienses y se encontraban en distritos dominados por éstos.

Ligado a lo anterior se encuentra una verdadera prosperidad financiera, que se refleja,
entre otras cosas, en las construcciones de las que la ciudad de Atenas se vio revestida. Si bajo
el mandato del tirano Pisistrato se habia encargado la construccion del “primer Partenon”, es
Pericles quien dota a la ciudad de Atenas de la Acropolis que merecia, siendo Fidias el escultor
del Partendn y quien dispuso el conjunto de la obra. Tales construcciones, ademas de reflejar el
poderio de Atenas, mantenian un equilibrio social necesario, dado que dicha actividad implicaba
procurar empleo a un gran nimero de personas.

Y, por supuesto, es durante la época de Pericles, que llega a todo su esplendor la tragedia
atica que, en su desenvolvimiento, contd con el apoyo de este gran hombre para conformarse como
una expresion fundamental del estado democratico. A tratar sobre las implicaciones educativas de
la tragedia y su repercusion en los ciudadanos de la polis, dedicaremos entonces las siguientes

lineas.

24

La educacion constituye uno de los pilares de la polis: la formacion del hombre, en este contexto,
es enseflanza de valores y costumbres dirigida a quienes llegarian en un futuro a ser ciudadanos y
gobernantes. Recordemos que en su Etica Nicomdquea Aristoteles indicaba lo prioritario que es
para los hombres, seres sociales, para los ciudadanos, la instruccion.

Dos eran los polos claves para la educacion ateniense: la gimnasia y la musica. A esta

311 JAEGER, op. cit., p. 368.
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ultima, sin embargo, no se la concebia separada de la poesia. Las escuelas ensefiaban a los poetas
tradicionales, se ensefiaba la épica y la lirica. Dicha literatura mostraba a los futuros ciudadanos
los valores tradicionales de los que hemos hablado, como son la areté y la moderacion. Pero con
el avance y consolidacion de la democracia, con la aparicion de la tragedia, los nuevos valores
politicos serian asimismo punto decisivo en la formacion.

Es por lo anterior, entre otras cosas, por lo cual se habla de que en Grecia el arte, o
mas propiamente la téchne, dentro de la que podemos situar la tragedia, poseia una finalidad
principalmente educativa. Nuevamente como la mayoria de conceptos y categorias que hemos
empleado, nos parece seria conveniente hacer una matizacion, pues semejante afirmacion tiene
un cardcter limitado, pensamos, por una perspectiva actual. Primeramente, la separacion de los
ambitos €tico y estético, mas precisamente la consideracion formal del arte no comienza a darse
sino tardiamente en Grecia con la aparicion de la retérica. Pero atin con esta nueva configuracion
no encontramos en ese contexto una separacion de esferas, una “autonomia” —pensamos en
términos fundamentales para el nacimiento de la estética como disciplina filosofica en el siglo
XVIII—. Hemos insistido en cierta unidad en la concepcion del hombre griego; hemos hablado de
la convivencia de los espacios de lo sagrado con lo humano. Pues bien, la educacion, si recordamos
la cita de Onfray (ver nota 312), no tendia sino a esa formacion integral. La poesia representa

un camino en tal integracion. En este sentido, nos dice Jaeger:

“La poesia solo puede ejercer esta accion [educativa] si pone en vigor todas las fuerzas
estéticas y éticas del hombre. Pero la relacion entre el aspecto ético y estético no consiste
solamente en el hecho de que lo ético nos sea dado como una ‘materia’ accidental, ajena
al designio esencial propiamente artistico, sino que la forma normativa y la forma artistica
de la obra de arte se hallan en una accion reciproca y aun tienen, en lo mas intimo, una raiz
comun [...] El estilo, la composicion, la forma, en el sentido de su especifica calidad estética,
se halla condicionada e inspirada por la figura espiritual que encarna [...] La poesia griega,
en sus formas mas altas, no nos ofrece simplemente un fragmento cualquiera de la realidad,
sino un escorzo de la existencia elegido y considerado en relacion con un ideal determinado.
Por otra parte, los valores mas altos adquieren generalmente, mediante su expresion artistica,
el significado permanente y la fuerza emocional capaz de mover a los hombres. El arte tiene
un poder ilimitado de conversion espiritual. Es lo que los griegos denominaron psicagogia.
Sélo ¢él posee, al mismo tiempo, la validez universal y la plenitud inmediata y vivaz que

constituyen las condiciones mas importantes de la accion educadora’™'?.

Aunque en este fragmento el estudioso aleman se refiere sobre todo a la poesia de
Homero, es preciso considerar que estos valores aristocraticos, como hemos visto, adquieren una
significacion novedosa en la polis y tal resignificacion tiene evidentemente que ver con los valores

e ideales democraticos que van forjdndose poco a poco a través de las distintas épocas.

312 JAEGER, op. cit., p. 49.
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Martha Nussbaum nos da claridad sobre este ideal de educacion integral en Grecia cuando
nos habla de lo que implicaba la nocidn de apaideusia, indicando que “no es estupidez, absurdo,
error 16gico ni empecinamiento. Es falta de paideia (sic), 1a educacion por la practica y el precepto
mediante la que el joven griego se iniciaba en los usos de su comunidad™'®. El hecho de que
ejemplifique con la condicion de los ciclopes, criaturas marginadas de toda comunidad humana,
nos recuerda no solo las implicaciones que da Aristoteles al hombre como alejado de las bestias
y de los dioses, sino en general esta insercion, casi necesaria, del hombre en la comunidad en
la mayor parte del pensamiento griego. La educacion, entonces, no apuntaba a la formacion de
eruditos sino de ciudadanos, de hombres libres capaces de buscar la conveniencia y el bien de la
comunidad.

Eran basicamente tres los espacios en los cuales se cultivaba la musica en Grecia, que se
concebia, hemos visto, inseparable de la poesia. Las escuelas, donde se aprendian las primeras
letras y la poesia; al parecer los cursos regulares y extendidos a varios afios estaban reservados a
las clases pudientes; no en vano Platon propone en las Leyes la obligatoriedad de la ensefianza a
cargo del estado. En segundo lugar, y sin representar propiamente una plaza de ensefianza regular
—a pesar de poseer un papel preponderante en la vida ateniense—, la poesia ocupaba una esfera
nada desdenable en las distintas fiestas. Por tltimo, atin cuando era un privilegio propio de los
nobles, la musica era un elemento presente en los banquetes. No obstante el hecho de que no fuera
una educacion sistematica tal como quiza la comprenderiamos ahora, es evidente que tal presencia
de la musica en la vida ateniense, no podia ser estéril.

Con la consolidacion de la democracia, la praxis politica en la figura de los oradores en la
Asamblea y del Consejo en los tribunales, se complementaban tales ensefianzas. La defensa de las
propuestas de los oradores y los miembros del consejo, representaban asimismo una leccion no
solo de la técnica politica sino igualmente de un ideal de comportamiento humano.

La tragedia supuso una ampliacion de los circulos —en ocasiones, como hemos dicho,
pequefios, limitados a las clases nobles— que tenian acceso a la poesia. Estaba dirigida a todos los
ciudadanos y era patrocinada por el estado, apoyado en los concursos teatrales. Supuso también
la expresion de un conflicto entre esas dos realidades que pervivian en la polis y en las que los
ciudadanos se encontraban inmersos: lo sagrado y lo profano, lo divino y lo humano.

Respecto a la dimension educativa que comporta la tragedia, Neil Croally nos recuerda
la obra de Las ranas de Aristéfanes. Aunque ciertamente, como indica, hay que ser precavidos
empleando la evidencia de un poeta comico, es sintomatico sin embargo, que éste presente las
figuras de Esquilo y Euripides debatiendo justamente la cuestion de la ensefianza en la tragedia.

Pues, en efecto, en la pieza, la ironia aristofanica expone, por una parte, a Esquilo
sefalando, en concreto sobre algunas obras de Euripides —aquellas, por ejemplo, que muestran
el incesto—, que la tragedia puede ensefar cosas negativas para la educacion de los jovenes,

mientras sostiene basicamente que la tragedia, a la manera en que las obras homéricas hacian con

313 NUSSBAUM, op. cit., p. 329.
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la guerra, debe ensefnar a anhelar la victoria; subraya que tal como los nifios poseen maestros, los
hombres tienen a los poetas y es en esas fuentes de donde tienen que beber. Euripides, por su parte,
es presentado defendiendo un tipo de instruccion diferente: la tragedia debe ensefar a plantear
preguntas, a ser critico; debe crear ciudadanos conscientes de la atmosfera politica. Tal debate
cobrard pleno sentido cuando estudiemos las diferencias entre las obras de uno y otro autor, asi
como las diferencias de contexto en que aparecen sus respectivas tragedias.

La cuestion aqui es rescatar la idea de que pese a las divergencias posibles entre ambos
autores, aunque presentadas en este caso con el sarcasmo caracteristico de Aristofanes, tanto
Esquilo como Euripides consideran que, en efecto, la tragedia, siguiendo la tradicion, constituia
un elemento de la paideia®'.

Hemos visto en el capitulo precedente que, teniendo igualmente diferencias, tanto Platon
como Aristoteles, poseian una idea semejante respecto a la posibilidad de ensefianza que poseen
las obras tragicas. El primero, recordémoslo, con la expulsion de los poetas imitativos de la
Republica, manifiesta, consideramos, precisamente un respeto por los alcances de ella, aunque
en esta linea piense es perjudicial para los ciudadanos de la polis; vision muy distinta tendra de la
poesia inspirada por las musas. El fundador del Liceo considera por el contrario que la mimesis
en la que consiste la tragedia, tiene un papel preponderante en el aprendizaje y, en definitiva, el
temor y la compasion que producen las obras tragicas en el espectador pueden desempenar un
papel importante en la educacion de las emociones.

Mas es preciso tener en cuenta, por ultimo en este apartado, que lapoesia o, mas precisamente,
la ensefianza que la poesia puede otorgar, no deriva de una comprension conceptual de los aspectos
que ¢sta expresa (baste recordar el temor y la compasion de los que hablaba Aristoteles), sino que
consiste mas bien, segun la hermosa expresion de Ricoeur, en “una conversion de la mirada, que
la ética debera prolongar en su propio discurso™'>.

Veremos, en el caso concreto de la poesia tragica, en primer término, cuéles son los nervios
que recorren el cuerpo de lo tragico, para, al fin de este capitulo, relacionarlos en lineas generales
con el tema del phronimos, antes de pasar al analisis concreto de esta figura en una obra de cada

uno de los autores tragicos.

3.
Hemos insistido en la cuestion de que la tragedia aparece en el momento en que los valores
democraticos se instauran en Atenas, sin que por ello hubieran desaparecido los valores religiosos,

los valores que vinculaban al hombre de aquel tiempo con el mito y con la herencia del pasado.

314 Ver: CROALLY, N., “Tragedy’s teaching” en AAVV, A companion to greek tragedy (edited by Justina
Gregory), USA / UK / Australia, Blackwell Publishing Ltd., 2005, pp. 55-70.

315 RICOEUR, P., S§i mismo como otro, Traduccion de Agustin Neira Calvo, con la colaboracion de Maria
Cristina Alas de Tolivar, México, Siglo Veintiuno Editores, 1996, p. 265.
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El andar del hombre ateniense del siglo V, en concreto de aquel hombre que encarnara los
valores tragicos, es conflictivo: se sitlia en un espacio donde los valores son ambiguos. Lejos aparece
el tiempo de gloria de los héroes, cuyos mitos sin embargo siguen presentes, en un contexto en
que se permite la libertad de transponerlos, pero también cuestionarlos, confrontarlos. Proximas se
encuentran nuevas formas de pensamiento, en las que juega un papel fundamental la creacion del
derecho, en las que los valores de la ciudad y sus instituciones se presentan como ineludibles.

Escribe Alegre Gorri que:

“Eralatragedia una representacion, patentizacion, epifania de las relaciones hombre-divinidad,
de la presencia todopoderosa de los dioses y de como los hombres se han de comportar ante
ellos; cuando se comportan con hybris son castigados. Este es el origen religioso de la tragedia.
Ahora bien, la tragedia atica —la de Esquilo, Sofocles y Euripides— tiene, en general, mucho
que ver con el poder en el siguiente sentido: cuando el poder se hace arrogante, es segado por
los dioses. La constitucionalidad de la polis griega logro que los helenos odiasen las tiranias.
Los fondos originarios religiosos fueron ampliados con las preocupaciones politicas del

momento. La mayoria de las tragedias expresan conflictos de legalidades contrapuestas.’”!¢

Aun cuando muchos autores, entre los que se cuenta Alegre Gorri, insisten en la dimension
politica que tiene la tragedia, en el triunfo de las leyes humanas frente a las divinas, consideramos
que es preciso profundizar un poco mas en la ambigiiedad esencial que recorre en lineamientos
generales las obras tragicas. Pues aunque ciertamente en esa confrontacion de valores, la dimension
de lo divino no tiene el mismo peso que poseia, por ejemplo, en las obras de Homero; aun cuando
van ganando terreno y relevancia las leyes humanas, el hombre tragico®'’ se ve atravesado por esa
tension de mito y ciudad, en donde la estabilidad de los valores se ha desvanecido, donde tales
valores no poseen un peso fijo, una significaciéon univoca y, con esa saeta en su interior, en medio
de ese choque, el hombre se ve obligado a elegir, a actuar’'®,

Multiples son las expresiones de diversos personajes que manifiestan lo anterior. Destaca
aquella en que Pelasgo, rey de Argos, dice al coro de danaides, quienes huyendo de los hijos de

Egipto, pedian las acogiera:

“Yo no puedo garantizar promesa alguna antes de haber consultado acerca de este asunto con

toda la ciudad [...] no puedo ayudaros sin perjuicio, pero tampoco es prudente lo contrario, es

316 ALEGRE, op. cit., 46-47, nota al pie num. 34.

317 Por hombre tragico no entendemos exclusivamente a los personajes de las representaciones tragicas, sino
aquel que se constituye entre el éthos, el caracter, y el daimon, el poder divino. El hombre confrontado, arrojado a
la accion: “Hombre y accion humana que se perfilan no como realidades que podrian definirse o describirse, sino
como problemas. Se presentan como enigmas cuyo doble sentido no puede nunca fijarse ni agotarse” (VERNANT /
VIDAL-NAQUET, op. cit. p. 33).

318 Ciertamente, la tension entre los valores antiguos y los modernos que reflejan las obras tragicas tiene sus
diferencias importantes de Esquilo a Sofocles y a Euripides. Y a pesar de la cercania del primero con la tradicion
homérica, consideramos que sus obras no se encuentran exentas de dicha tension.
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decir, despreciar vuestras suplicas. Estoy lleno de dudas, y el corazon, de miedo, me atenaza

de si obrar o0 no obrar y hacer una eleccion de mi destino™".

Queda de manifiesto, en esa pieza de Esquilo, la tension entre atender el deber de dar
asilo a las mujeres suplicantes, decision que sin embargo no puede tomar el monarca sin primero
consultar con los ciudadanos. Las tensiones entre los deberes religiosos y los deberes civicos
se encuentran igualmente expuestas de un modo magistral en la Antigona de Séfocles. En otras
ocasiones, sin ser tema explicito de la tragedia aparecen también tales fuerzas contrapuestas.

Laresponsabilidad del hombre es objeto de reflexion de la tragedia: pero un objeto mutable,
en vista de que ésta se encuentra todavia en una zona fronteriza. No ha ganado la autonomia
que con el tiempo adquirird y las potencias divinas aun hacen sentir el latigo de sus designios
inescrutables.

La logica de la tragedia es, igualmente, ambigua, planea y tiembla entre esos dos planos.
Por eso en ocasiones no es posible polarizar tales contradicciones entre esos valores en uno y
otro personaje, sino que tal problematica hace presa —como ejemplificando magistralmente la
situacion del hombre tragico— de este conflicto a un mismo personaje; y, por ejemplo, aquel
que era “enaltecido” por encarnar los valores civicos —algunos herencia de la tradicion, como
la sophrosyne—, adaptados como valores de la polis, ve modificado su éthos, “poseido” por un
daimon, por un mal genio, por esa fuerza superior e inexplicable que lo arrastrard a la locura;
locura y catastrofe que, por lo general, tendran consecuencias en toda su estirpe.

Contribuye a hacer mas intrincado el terreno de lo tragico, la cuestion de que, por una parte,
del costado de las leyes humanas, éstas se encuentran conformandose, en un terreno movedizo, con
un lenguaje atin balbuciente; pero, del mismo modo, el &mbito de lo religioso carece de una categoria
definida y Unica, pues junto a una religion “familiar” subsiste la religion de dominio publico, esto
es, aquella que durante ciertos mandatos —como expresamos en un apartado anterior— impuso
a ciertas divinidades como protectoras de la ciudad, de modo que con frecuencia esta ultima se
confunde con los valores de la polis. Tendremos oportunidad en los proximos capitulos de reparar en
estas cuestiones en una obra concreta de Esquilo, Séfocles y Euripides, respectivamente. Hablemos
ahora de otro aspecto, fundamental para nuestro tema, que es la accion en el universo de lo tragico.

Anticipamos el lugar central de la acciéon humana en este &mbito y revisamos en el capitulo
anterior como Aristoteles subrayaba justamente ese papel, haciendo hincapié en que no eran los
caracteres lo que otorgaba a la tragedia su fuerza sino propiamente la accion. La palabra “drama”
nos conduce en ese mismo sentido, pues proviene del dorio drdn, que posee su equivalente prattein
en atico y significa precisamente “obrar”. La tragedia, por tanto, presenta hombres en situacion de
obrar; con ello se distingue tanto de la epopeya como de la poesia lirica, dado que en ellas no hay
propiamente una descripcion de la categoria de la accion, en vista de la carencia de la concepcion

del hombre como agente de sus actos.

319 ESQUILO, Las suplicantes, 365y 375.
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Vernant y Vidal-Naquet caracterizan la accion en la tragedia del siguiente modo:

“En la perspectiva tragica, obrar comporta [...] un caracter doble, es, por un lado, tomar
consejo en uno mismo, sopesar los pros y los contras, prever al maximo el orden de los
medios y los fines; por otro, es contar con lo desconocido y lo incomprensible, aventurarse en
un terreno que sigue siendo impenetrable, entrar en el juego de las fuerzas sobrenaturales de

las que no se sabe si al colaborar con nosotros preparan nuestro éxito o nuestra perdicion 2,

No obstante que en la Grecia arcaica y clasica no existe un referente de lo que con el
tiempo llegaria a ser la categoria de la voluntad humana*', consideramos que es en parte merced al
universo de la polis que el hombre comienza a despojarse poco a poco de la idea de la dominacion
de una potencia divina o del destino bajo la que se encuentra el mundo y los hombres, y se
experimenta, cada vez en mayor medida, el individuo como un agente responsable de sus acciones.

El conflicto tragico se experimenta entonces por el sujeto en su obrar, en la frontera de esos
dos territorios: aquel en que los dioses tienen una incidencia absoluta, es decir, en que la necesidad
divina se impone al ser humano, y, a la vez, el terreno dentro del cual el hombre proyecta sus acciones,
merced a sus elecciones y a su juicio. En ese sentido recordamos la cuestion del error tragico; la caida
de los personajes que en ocasiones se encuentran en relacion con el destino y las deidades: “Fue obra
de un dios, no hay que echar la culpa a ningiin mortal”, exclama Odiseo ante el ciclope, refiriéndose
a la expedicion a Troya y a la responsabilidad de Helena en ésta**. Igualmente sintomatica resulta la

conversacion entre Deyanira y el corifeo de mujeres en Las traquinias de Sofocles:

“Deyanira- ...si Heracles sufre desgracia, con el mismo golpe moriré yo también con él,
pues no es soportable que viva con mala reputacioén quien estima no haber nacido con malos
sentimientos.

Corifeo- Hay que sentir temor ante hechos terribles, pero no hay que optar por la sospecha
antes de que lo decida el azar.

Deyanira- En las decisiones desafortunadas no existe ninguna esperanza que procure algun
aliento.

Corifeo- Pero, en el caso de los que han errado involuntariamente, la inquietud debe ser
sosegada, lo cual conviene que tu alcances.

Deyanira- Tales palabras no podria decir el que participa de la culpa, sino el que no tiene

ninguna carga en su casa’>*

320 VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., p. 40.

321 La obra de Meyerson pone de manifiesto que, como apuntan Vernant y Vidal-Naquet: “La voluntad no es
un dato de la naturaleza humana. Es una construccion compleja cuya historia parece tan dificil, multiple e inacabada
como la del yo, de la que es en gran parte solidaria.” (Ibidem, p. 46). La misma carencia encontramos en la lengua
griega al buscar un referente de lo que comprendemos como libre arbitrio.

322 EURIPIDES, EI ciclope, 285.

323 SOFOCLES, Las traquinias, 720-730.
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Pasaje que muestra lo intricado de las redes que tejen el obrar humano, mismas que en
las piezas tragicas es dificil separar y tener una consideracién maniquea sobre tales actuaciones,
porque aunque de cierto, a las fallas que el hombre puede cometer voluntaria o involuntariamente
en su obrar, se suman también esas otras fuerzas (necesidad, destino, divinidades, fortuna), no
siempre susceptibles de distinguirse nitidamente unas de otras. Al respecto escribe Ruiz de la

Presa:

“Son los propios dioses quienes anuncian la tragedia y el modo de evitarla, pero topan con los
oidos sordos de los hombres. Por ello, lo justo y lo injusto tienen la ambigiiedad de las diosas
subterraneas: ora vengadoras (Erinias) ora propiciatorias (Euménides). Son los dos rostros del
destino cuya fuerza, seglin testimonio de Sofocles, supera al propio Zeus: el destino radica en

la necesidad (4Anake) que gobierna la 16gica de los acontecimientos™*

Es en esta linea fronteriza en donde la prudencia resulta una virtud imprescindible; es entre
estos dos fuegos cruzados donde el phronimos se erige como un modelo. Por lo dicho lineas arriba
sobre el éthos y el daimon, ambos planos se encuentran presentes, segun la concepcion griega, en
el hombre, de modo que en ocasiones el ser humano es la fuente de sus decisiones y acciones, y
en otras es arrastrado por una fuerza que lo sobrepasa. En otras incluso, hay una combinacion de
tales factores.

Asi, los autores franceses en que nos apoyamos, indican que: “La accidn tragica supone,
en efecto, que ya se ha constituido la nocién de naturaleza humana con sus rasgos propios y
que de esa forma los planos humano y divino son lo bastante distintos para oponerse”. Muchos
fueron en ese momento los factores que contribuyeron a la idea de las acciones humanas, sin
embargo, no siempre estos planos aparecen claramente diferenciados; encontramos en muchos de
los personajes ambigiiedades y contradicciones.

Tal vinculo deja entrever, por una parte, los pasos dados hacia la construccion del agente
responsable; mas igualmente nos conduce a lo que hay de fragil, de indefinible y vago en las
acciones humanas, lo que se escapa al hombre. Frente a esta debilidad de la accion, en la cuerda

floja de la praxis, el hombre prudente representa al sabio equilibrista que camina.

4.

La tragedia, segiin manifestamos a lo largo de este capitulo, presenta en lineas generales ese
conflicto que vivia el hombre del siglo V, entre los valores religiosos y aquellos emergentes de la
polis. Muestra al hombre, atrapado en la encrucijada de la eleccion y la decision, hombre que ya
no es el héroe homérico, ya no es el modelo de la areté aristocratica. Su ensefianza, entonces, por
mas que la tragedia encaje en las circunstancias de la polis, dista mucho de ser una mera leccion

“escolar” propugnando los nuevos valores; a pesar de que el mito pertenece a épocas remotas, se

324 RUIZ DE LA PRESA, J., Libertad y destino en la tragedia griega, México, Temacilli editorial, 2009, p. 15.
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encuentra de una u otra forma presente en las conciencias: los ciudadanos de Atenas desarrollan
su vida cotidiana bajo la mirada del agora y de la acrdpolis.

Pero, ademas, lo tragico, como escriben Vernant y Vidal-Naquet: “Traduce una conciencia
desgarrada, el sentimiento de las contradicciones que dividen al hombre contra si mismo™*. No
solo son los valores de lo religioso versus lo politico los que se ven confrontados, sino igualmente
el hombre contra si: la fragilidad de sus elecciones, tanto como lo fragil de sus acciones: el
terreno quebradizo sobre el que se encuentra plantado en el mundo, lo perecedero de sus pasos, la
precariedad de su sabiduria en el espacio de la praxis.

Es tal fragilidad de la que estd hecho el ambito practico, de la sabiduria que no trata sobre lo
inmutable, como vimos describia Aristoteles, la que es presentada en la tragedia. Esta no produce
una sabiduria univoca y directa, porque en la esfera de la practica, en la esfera de los dilemas y
los conflictos con que se enfrenta el hombre en el campo de la accion, tales soluciones se escapan
como arena entre las manos: resultan estériles. No obstante, es innegable la permanencia de ciertos
valores fundamentales como el de la medida, al que nos hemos y seguiremos refiriéndonos; en
ese sentido, expresa Agnes Heller que aun cuando en un principio este concepto no era ético,
sino econdémico, es decir, se referia al poder econdmico y las cualidades exteriores, con el tiempo
abarc¢ la esfera de la ética y lo concerniente a las cualidades internas del hombre; tal concepto,

decimos, tiene un puesto central, en diversos sentidos, en las obras de los tragicos:

“Entre los griegos de la época clasica, la categoria de medida era basica incluso en la estética.
No tenian por bello sino lo proporcionado. El canon era la formulacion de este principio.
La misma faz de las estatuas, y no solo la constitucion corporal, se caracterizaba por esta
regularidad mesurada. Y por poco templados que fuesen los personajes de algunas grandes
tragedias, las tragedias mismas, en cuanto obras de arte, se atenian rigurosamente al principio
de la medida. Su construccion era armoénica. Euripides, representante de un mundo en que
el papel dominante de la medida se pone en entredicho, remoza artificialmente esa armonia

mediante el deus ex machina’*.

Sin embargo, a pesar de tales valores, pretender que la tragedia aportara una solucioén
definitiva, inica, siendo que presenta esos conflictos, seria como buscar una norma tnica, definitiva
e inamovible para el comportamiento, haciendo caso omiso de la realidad de las circunstancias,
del azar, etcétera.

Eneste sentido son, pensamos, reveladoras las reflexiones de Paul Ricoeur cuando se pregunta:
“¢La instruccion de lo ético por lo tragico se limita al reconocimiento, en forma de constatacion, del
caracter intratable, no negociable de estos conflictos? Debe trazarse un camino intermedio entre el

consejo directo, que se revelara muy decepcionante, y la resignacion a lo insoluble. La tragedia es

325 VERNANT / VIDAL NAQUET, Op. Cit., p. 19.
326 HELLER, A., Aristételes y el mundo antiguo, Traduccion de Francisco Yvars y Antonio Prometo Moya,
Barcelona, Ediciones Peninsula, 1983, p. 307.
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comparable, en este aspecto, a esas experiencias limites, generadoras de aporias™?’.

Ricoeur analiza el caso de Antigona de Sofocles, en el que se enfrentan la vision de
Antigona, quien apela a las leyes divinas, esas leyes no escritas que ordenan dar sepultura a los
muertos, a la perspectiva de Creonte, que con una vision estrecha de su propia ciudad, sostiene
una idea de las virtudes —como la justicia y la piedad— que se limita a su dimensién civica.
Ambas visiones de la justicia, de acuerdo al francés son parciales. En el caso de Creonte, tal
simplificacién y empobrecimiento de punto de vista respecto a su ciudad es aquello que lo conduce
a la ruina, a su perdicion. Tratdndose de Antigona, al fundamentar su intima conviccidn en las
leyes no escritas, “ha establecido el limite que revela el caracter humano, demasiado humano de
cualquier institucion”. Y afiade Ricoeur: “La instruccion de lo ético por lo tragico procede del
reconocimiento de ese limite™ %,

Indiquemos, como ya hemos hecho, que en su generalidad nos parece una cuestion mucho
mas compleja hacer diferenciaciones tan nitidas en las obras tragicas, es decir, resulta complicado
efectuar una polarizacion de los personajes.

La tragedia expone un conflicto que se emparenta con aquel a que se enfrenta el hombre
en la dimension practica. Con esto no afirmamos que tal expresion sea una calca de la realidad:
es ciertamente ficcion. Sin embargo, en ese espacio ficcional tienen lugar confrontaciones y
situaciones que, como dice Aristoteles, podrian ocurrirle al hombre; preguntas y dilemas a los
que el ser humano hace frente.

A pesar de que la circunstancia historica del estagirita no era la misma que aquella que
vivieron los trdgicos —e incluso media una distancia considerable entre la situacion y clima
cultural, social, etcétera, que vivio Esquilo a aquella de Euripides—, la pregunta por la accion
humana, la conciencia de la fragilidad frente al azar, fue un elemento presente en ambas visiones.
Vimos como la aparicion de la polis contribuyd grandemente a que tales preguntas fueran
alejandose de concepciones como la homérica, en que la dependencia de la divinidad era el mastil
en que se sustentaban tales respuestas.

La busqueda filosofica y la busqueda poética discurren en muchos sentidos por vias
paralelas. Sin embargo, la tragedia germina en un tiempo en que las leyes en consolidacion parecen
oponerse a las legislaciones y designios divinos; la poesia tragica camina con un paso y en un
terreno que no puede asimilarse del todo a aquel del mito ni al de la filosofia.

Maria Zambrano en su obra Filosofia y poesia muestra lo que a su parecer no debid
escindirse en esos dos caminos. La espafiola plantea que la poesia, a diferencia de la filosofia que

eligi6 el camino “mas claro, el mas seguro”. La poesia, nos dice:

“No se plante6 a si misma, no se establecid a si misma, no comenzé diciendo que todos los
hombres naturalmente necesitan de ella [...] Su unidad es tan elastica, tan coherente que

puede plegarse, ensancharse y casi desaparecer; desciende hasta su carne y su sangre, hasta su

327 RICOEUR, op. cit., pp. 262-263.
328 Ibidem, p. 265.
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suefio. Por eso la unidad a que el poeta aspira esta tan lejos de la unidad hacia la que se lanza
el filésofo. El filésofo quiere lo uno, sin mas, por encima de todo. [...El poeta] ama la verdad,
mas no la verdad excluyente, no la verdad imperativa, electora, seleccionadora de aquello que

va a erigirse en duefio de todo lo demas, de todo.”*

Mas alla de las circunstancias complejas en que nace la tragedia, no es posible dejar de
lado que las expresiones de los poetas tragicos tienen derroteros especificos que no son aquellos de
la filosofia. Pero no es posible tampoco dejar de lado que, sin arribar a esa unidad y sistematicidad
a la que aspira el filésofo, manifiestan esa verdad no excluyente a la que se refiere Zambrano,
dejan semillas valiosas que no s6lo germinaran en las propias obras tragicas sino que daran frutos
en otros terrenos; dejan como herencia nociones que haran eco en otros universos. Una de tales
nociones es aquella del phronimos u hombre prudente, que constituird un eje fundamental en la
Etica nicomdquea de Aristoteles.

Tal concepto, por un lado, nos remite a aquel de la sophrosyne, de la moderacién y medida,
elemento que a través de las distintas épocas esta cultura considero crucial, “mediante el cual los
griegos nos invitan en toda ocasion a evitar el exceso [...], la desmesura [...], y a conocernos a
nosotros mismos para ser conscientes de la medida exacta de nuestros limites y de la distancia que
nos separa de Dios™*°, Limite y equilibrio, que los autores tragicos redimensionan frente a los
poetas anteriores y cristalizard en la nocidon del phronimos: aquel que toma consciencia de esos
limites, aquel que conoce la fragilidad de la condicion del ser humano.

Dodds hace mencion de autores de la época cléasica, como Sofocles, que conservan de
la actitud arcaica una conciencia de la inseguridad humana y de la endeble condicion humana,
emparentada a un sentimiento de hostilidad divina (entendida como un poder y una sabiduria

dominantes):

“Entre la ofensa primitiva del éxito excesivo [del hombre] y su castigo por la deidad celosa se
inserta un eslabon moral: se dice que el éxito produce koros —la complacencia del hombre a
quien le ha ido demasiado bien— que, a su vez, engendra /ybris, arrogancia de palabra o aun
de pensamiento. Asi interpretada, la antigua creencia resulta mas racional, pero no por esto

era menos opresiva.”?3!

Tendremos oportunidad de ver en cada uno de los autores tragicos que estudiaremos qué
influencia ejerce este aspecto, rescatemos ahora la pervivencia de la idea de la ruina que acarrea la
transgresion de tales limites, la necesidad de una sabiduria propiamente humana. Asi lo aconseja
la sombra de Dario en Los persas de Esquilo: “Emplead vuestra moderacioén y haced que aquél

[Jerjes] entre en razon mediante prudentes admoniciones, para que deje de ofender a los dioses

329 ZAMBRANO, M., Filosofia y poesia, México, Fondo de Cultura Econdémica, Seccion de Obras de Filosofia,
Meéxico, 1996, p. 24.

330 AUBENQUIE, op. cit., p. 183.

331 DODDS, op. cit., p. 42.
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con su audacia llena de orgullo™*. O el pasaje en que Atenea exclama: “Nunca digas ti mismo
[Odiseo] una palabra arrogante contra los dioses, ni te vanaglories si estas por encima de alguien
o por la fuerza de tu brazo o por la importancia de tus riquezas. Que un solo dia abate y otra
vez, eleva todas las cosas de los hombres. Los dioses aman a los prudentes y aborrecen a los
malvados™?.

Dichas exhortaciones estaran encarnadas a lo largo de las tragedias. En las obras tragicas
encontraremos innumerables casos en que los personajes son dominados por la hybris, a pesar
(también en muchas ocasiones) de las advertencias y de los consejos de aquellos que tienen mas
experiencia, pues como también dira Aristoteles, la experiencia es uno de los ejes fundamentales
que hacen del hombre un hombre prudente.

Segun profundizaremos en el proximo capitulo, son frecuentes las alusiones a la necesidad
de la cordura y la sensatez, que en ocasiones se presentan como sindnimos de la prudencia; el

franquear tales limites, comporta un caracter especifico en las obras tragicas:

“En contraste con los poemas homéricos, la tragedia presta pronto su atencion a la locura,
a la que presenta como una venganza frecuente de los dioses contra el héroe. El motivo de
la locura como castigo divino, ausente ain en Homero, se convierte en la tragedia en un
valioso instrumento con que el autor ahonda en el perfil humano del héroe y en las complejas

relaciones del hombre con la divinidad’33.

Sin embargo, tales perturbaciones no poseen siempre una funcidon univoca en las obras:
en ocasiones, marcadamente en las piezas de Sofocles y Euripides, lo anterior es muestra de la
envidia y capricho de las deidades, o de lo amenazante que puede resultar para los hombres no
asumir sus mandatos, en otras ocasiones parece que lo divino s6lo encubre la locura del personaje.
Mas, segun sefiala acertadamente Conti: “Al margen de cudl sea el motivo real de la locura del
protagonista y de lo merecido o inmerecido que éste tenga su mal, la pérdida de la razén provoca en
todos los casos unos efectos idénticos: el héroe se desvincula de la realidad y, como consecuencia
de ello, se ve incapaz de controlar sus propios actos’*,

El pensamiento sobre lo humano tiene su aterrizaje predominantemente en el terreno de la
préctica: es ahi donde se presentan estos dilemas, las acciones humanas y divinas que en la tragedia,
sin ser resueltos, nos mostraran sin embargo figuras y contrafiguras del phronimos. Hemos presentado
un analisis tanto de la Etica nicomdquea como de la perspectiva desde la que Aristoteles estudia la
tragedia. Asimismo, hemos caracterizado los caminos de la poesia tragica y por ello hemos optado
por presentar primero la sistematizacion aristotélica, para luego beber de las mismas fuentes que el

de Estagira, quien para caracterizar la virtud de la prudencia recurrié al modelo del hombre prudente.

332 ESQUILO, Los persas, 830.

333 SOFOCLES, Ayax, 128.

334 CONTI, L., “Perturbaciones mentales en los poemas homéricos y en las tragedias de Séfocles y Euripides”,
en Myrtia, N. 15, 2000, pp. 35-50, p. 42.

335 CONTIL, op. cit., p. 42.
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Tales personajes, creados por el genio de los autores tragicos, aun ahora, transcurridas
tantas centurias, nos siguen pareciendo vivos, dignos de erigirse en ejemplos o contraejemplos
del hombre prudente, del hombre que sabe que se encuentra expuesto a los reveses del azar, del
que no se envanece ante su buena fortuna ni pretende conquistar lo que solo esta reservado a
la divinidad, del hombre, en fin, que actiia con oportunidad, en el momento adecuado y quiere
lo posible teniendo consciencia de sus limites, sabiéndose no un dios o una bestia, sino un ser

humano.
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CAPITULO IV

Esquilo

Cuando se es mortal
no hay que abrigar pensamientos
mas alla de la propia medida

Esquilo, Los persas

1.

Llevaremos a cabo aqui un analisis de la obra Los Siete contra Tebas, de la autoria del primero
de los grandes tragicos: Esquilo. Hemos dado un panorama amplio y generalizado de la tragedia,
asi como del contexto en que ésta nace y se desarrolla. Consideramos ahora preciso internarnos
en el pensamiento de este autor. De modo que iniciaremos realizando algunas reflexiones sobre
su biografia y su obra en general, tanto como de los sucesos y algunas notas sobre la cosmovision
del tiempo en que acontecio la existencia de Esquilo.

Lo anterior, pensamos, es crucial para comprender los derroteros por los que ird
transcurriendo el pensamiento y obras tragicas, las modificaciones e incluso cambio de perspectivas
que se trazaran desde la obra del autor que trataremos en este capitulo hasta la de Euripides. Esas
modificaciones no se refieren exclusivamente a cambios en la manera en que se representaban las
obras, sino que ocurren en el corazéon mismo de lo tragico: la concepcion del hombre y su actuar;
el pensamiento sobre la divinidad, sus designios y la incidencia de éstos en el ser humano; la
reflexion politica, asi como la naciente filosofia que se realiza paralelamente constituyen, entre
otros, aspectos que se encarnan en cierta medida en la vision concreta de cada uno de los tragicos,
y tienen su referente en transformaciones que sufre la tragedia, que van desde el aspecto de los
contenidos hasta el de la representacion. Pero es Esquilo quien lleva a cabo el esquema fundamental
sobre el cual S6focles y Euripides elaboraran, modificando diversos aspectos, sus obras.

Posteriormente, haremos un recorrido general por tres &mbitos que vertebran la cosmovision
de Esquilo: lo politico-moral, lo divino y la individualidad del héroe. Hagamos, en cuanto a lo
primero una aclaracion. Nos referimos a la esfera de lo politico y lo moral**, entenderemos por

esto ultimo una vision del comportamiento humano, en su sentido mas amplio, esto es, como

336 Resulta problematico, siguiendo a Martha Nussbaum, elaborar en este contexto una caracterizacion de
lo moral, asi como una distincion de lo moral y lo no moral; tal es, no obstante, un tema debatido fuertemente
en los estudios sobre la tragedia. Nussbaum manifiesta desconfianza frente a la dicotomia moral-no moral, entre
otras cuestiones porque como indica, habria primeramente que preguntarse qué caracterizacion de lo moral se esta
utilizando; plantea asimismo que “El empleo de la distincion parece suscitar en numerosos investigadores la idea de
que los casos que estudian se incluyen en una u otra de dos categorias netamente delimitadas y opuestas”, siendo que
en el ambito de lo tragico tales casos se presentan con una complejidad mucho mayor (NUSSBAUM, op. cit., p. 59).
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indagacion apegada a la pregunta griega de “;como debemos vivir?”; pues tal holgura nos
permitira comprender numerosos matices que entrafia la razon y accidon en la praxis. Asi, en
este aspecto seguiremos a Nussbaum, para quien: “Parece que, en la practica, no encontramos
tanto un contraste nitido entre unas obligaciones absolutas y otras facilmente eludibles, cuanto un
continuum de exigencias con diversos grados de fuerza e inevitabilidad’*’.

Ello es manifiesto de manera radical en las obras tragicas, donde a pesar de haber,
ciertamente, algunas excelencias y deberes de los hombres que no pueden eludirse, la conjuncion
de éstos con la fortuna y las circunstancias concretas en que se despliega la accion, nos presentan
un panorama complejo, dificil de clasificaciones maniqueas. Ademas, nos parece que la nocion
de un sujeto responsable de las acciones, era tema que en las propias tragedias se presenta como
germen, lo cual por una parte nos posibilita para llevar a cabo la busqueda del hombre prudente,
del phronimos aristotélico; pero por otra nos previene para no aplicar ideas modernas a visiones
que carecian de conceptos que se forjaron posteriormente, de modo que podamos comprender
asimismo la incidencia que tienen en las acciones de los hombres otros elementos fundamentales
como es el aspecto de lo sobrenatural.

Siguiendo, por tanto, a esta autora, quien a su vez recurre a la postura de Williams expuesta
en Ethics and the Limits of Philosophy, consideramos que: “La pregunta griega ‘;como se debe
vivir?’ es el punto de partida mas prometedor para la investigacion éticay que el intento de respuesta
no debe conducir a una separacion rigida entre las obligaciones morales y otras preocupaciones
que también se plantean, ni tampoco situar a dichas obligaciones morales por encima de todo lo
demas™3?®,

Tal camino tiene como objeto darnos una vision general del pensamiento de este tragico
y en nuestra ruta acudiremos, cuando lo consideremos conveniente, a ciertas obras tragicas de su
autoria, con la intencion de hacer palpables las ideas que vayamos desarrollando.

Finalmente, el punto central de nuestro analisis estard constituido por la figura de la
prudencia, del hombre prudente, tal como aparece en Los Siete contra Tebas; iremos dando las
pautas para ello. Segun iremos avanzando, notaremos la dificultad que representa determinar de
una forma maniquea qué personaje €s 0 no un phronimos, y mas tomando en cuenta la idea
aristotélica de que son las acciones lo que forja a un hombre virtuoso, idea que tiene su paralelismo
en el ambito de la Poética de que lo esencial es la trama y no los personajes. Nos centraremos, por
tanto, de manera preponderante en esas acciones que lleva a cabo un hombre y que se erigen como
ejemplares o no en el ambito de la prudencia, es decir, que en efecto conduciran a un hombre a
ostentarse 0 no como un phronimos.

Notaremos asimismo que frecuentemente las acciones de los personajes tragicos se
encuentran imbricadas en redes y situaciones de mas complejidad, por una parte, y, ademads, aun
cuando la accion de ciertos personajes constituya mayoritariamente un ejemplo precisamente

de lo contrario de la prudencia, hay, por lo general, una contraparte que insiste en la necesidad

337 Ibidem, p. 60.
338 Ibidem.

148



de ésta, de modo que tanto los contraejemplos de lo que busca el hombre prudente, como de
quien aconseja la phronesis, representaran para nosotros figuras valiosas para nuestro analisis.
La tragedia nos muestra, entonces, a ese hombre orillado al obrar, plantado en la inseguridad
del terreno de la praxis, cuyas acciones no siempre resultan ser tan faciles de descifrar, pero no
obstante, poseen ese valor de otorgarnos el testimonio de quien actta.

La indagacion en el terreno del actuar de los hombres, concretadas en Los Siete contra
Tebas tiene toda la importancia, en vista de que es en ese terreno de la accion, de la praxis donde
la figura del hombre prudente toma su plena dimension, donde tal figura se forja como tal.

En cuanto al hombre prudente, estudiamos al inicio de esta investigacion la figura de éste
en el pensamiento aristotélico, concepcion que, segun hemos manifestado durante este trabajo
y destacaremos ahora en tres obras especificas de cada uno de los tragicos, tiene como fuente
nutricia la tragedia atica; es en tales obras —de las que se alimenta el estagirita— en donde
encontramos el referente del phronimos que el maestro del Liceo posteriormente conceptualizara
en la Etica nicomdquea.

Sin embargo, como hemos tenido oportunidad de encontrar en el capitulo precedente, la
presentacion que se hace en la tragedia de la mencionada figura tiene sus peculiaridades que no
pueden igualarse con las pretensiones y respuestas que sobre esta nocion aparecen en la busqueda
filosofica, atun la de Aristoteles que es en gran medida heredera de ésta.

El modo de proceder de lo tragico en el contexto en el que nos situamos, en el estudio del
ambito de la praxis, posee y nos otorga amplias posibilidades reflexivas que, a pesar de encontrarse
habitando la casa de la poesia, no pueden ser por ello hechas a un lado: el pensamiento filosofico
—como sostenemos sobre Aristoteles y los tragicos en concreto— no sera aqui el incendiario que
calcine la morada poética; por el contrario, llevara a cabo sus propias edificaciones aprovechando
los resplandores provenientes de la poesia. Pese a que la concrecion que estudiaremos, tiene lugar

en el ambito de la ficcion, como expresa Ramos Torre:

“La literatura me parece relevante porque en sus ficciones exploratorias de mundos humanos
posibles proporciona un riquisimo material sobre la accion. En ella, sobre todo en sus grandes
monumentos, la accion humana aparece presentada en su discurrir concreto, es decir, variada,
rica en determinaciones, contextual. En esto consiste su gloria y su cruz, pues al representarla
asi, la pone ante los ojos con toda su inagotable riqueza pero, a la vez, aunque la reconduce a
esquemas de sentido, no la disecciona teoéricamente, pues no da, ni pretende dar, razon de lo
que se limita a mostrar en su presentarse y transcurrir. Proporciona asi un material en bruto,

pretedrico y exploratorio, que se puede convertir en objeto de reflexion’.

Pensamos que fue ese material, susceptible de explorarse cual si fuera una mina inagotable,

aquello con lo que el de Estagira se encontrd y percibid en esas manifestaciones tragicas, que

339 RAMOS, R., “Homo tragicus” en Politica y sociedad 30, Madrid, Universidad Complutense de Madrid,
1999, pp. 214-215.
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aprovechd, mas alla de su analisis llevado a cabo en la Poética, también en su €tica; ese encuentro
que gener6 una reflexion y constituyd la plataforma desde la cual, situado desde su perspectiva
filosofica, sistematizé en su €tica entre otras, en la figura del phronimos.

Hemos hecho mencién, no obstante, de que la cosmovision de Esquilo no es la misma
que aquella de Sofocles, ni de Euripides. Mantendremos presente esta cuestion en el ambito que
es fundamental para nosotros, el estudio de la figura del hombre prudente, con el fin de subrayar
y poner de manifiesto que son el conjunto de tales expresiones, a pesar de sus distinciones y
especificidades, las que otorgardn a Aristoteles la materia para fraguar su concepcion a ese
respecto.

Una ultima puntualizacidon nos parece, sin embargo, relevante; habiamos hecho alusion a
¢ésta en el capitulo anterior, pero consideramos preciso nuevamente retornar a ella. La insistencia
en la distincion entre la filosofia y la tragedia no implica, desde nuestra perspectiva, una ruptura;
muestra de ello nos parece la asimilacion por parte de Aristoteles de nociones que poseian en
la tradicion griega una carga importante, y, para fines de nuestra investigacion, entre éstas, de
la moderacion y consciencia de limites que implica la prudencia, en fin, del hombre prudente.
Consideramos ademas que, a pesar de que Zambrano sefiala en Platon a uno de los artifices de la
ruptura entre poesia y filosofia, el estagirita, a diferencia de su maestro y no obstante no poder
clasificarse como un “poeta-filésofo”, acoge y sistematiza parte de esa herencia popular que
encontramos en los poetas.

Mas lo que quisiéramos destacar aqui es la idea, subrayada por muchos, presente en Grecia
del vinculo entre discurso filosofico y “vida filosofica”. Es decir, la cuestion de que el discurso
filosofico en Grecia, efectivamente representa una justificacion teorica de la existencia de vida,
discurso que, ciertamente tiene una aspiracion de ser riguroso y racional, pero que no puede
desligarse de la condicion vital. Asi, el discurso filosofico constituye un medio a través del cual los
filésofos conducen su existencia y, en mayor o menor medida, la de los otros, pues es fundamental
su funcion educadora —funcion que, como vimos, también se atribuia a la poesia®*.

En suma, el planteamiento de que, por lo general, en la antigiiedad la filosofia resulta
—a diferencia de como ocurre en innumerables ocasiones en la modernidad— una busqueda
de explicaciones racionales, una de las cuales es la explicacion sobre la propia vida, sobre los
propios actos y la consecuencia de que practica y teoria aparecen o tengan al menos la pretension

de encontrarse imbricados*!. Escribe Onfray que: “En Atenas [...] la filosofia se propone alcanzar

340 Escribe Pierre Hadot que: “Tradicionalmente, quienes desarrollan un discurso al parecer filosofico sin
intentar poner su vida en armonia con su discurso y sin que su discurso emane de su experiencia y de su vida, son
llamados ‘sofistas’ por los filésofos, desde Platon y Aristoteles hasta Plutarco, quien declara que en cuanto estos
sofistas se levantan de su catedra y dejan de lado sus libros y sus manuales, no son mejores que los demas hombres ‘en
los actos reales de la vida’.” (HADOT, P., ;Qué es la filosofia antigua? Traduccion de Eliane Cazenave Tapie Izoard,
Meéxico, Fondo de Cultura Economica, Seccion de Obras de Filosofia, 1998, p. 192). Lo que pretendemos subrayar
aqui no es el juicio sobre los sofistas, sino lo fundamental y estrecho de la unién que se pretendia entre discurso
filosofico y vida.

341 Aunque para autores como Nietzsche la decadencia se dé a partir de Socrates, con la negacion del aspecto
dionisiaco.
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una forma de vivir mejor, el bienestar, la calidad de la existencia. Lo que esta en juego es la vida
misma, y las diversas formas de sabiduria proponen técnicas para llevarla a buen puerto con la
mayor alegria y beatitud y con el minimo de penas y sufrimientos posibles™**,

Ciertamente, aunque se les reprocharéd a Platon y Aristoteles, la cuestion de que con sus
escuelas marcan un territorio propio y cerrado, una distincion entre el pueblo y sus alumnos
(recordemos que, aunque a posteriori, los escritos aristotélicos suelen dividirse entre exotéricos,
dirigidos al gran publico, y esotéricos, destinados a sus alumnos); reproche que contrasta, entre
otros, por ejemplo, con la libertad de “ensefianza” y modos de predicar ideas de los Cinicos, como
Diogenes. A pesar de ello, la situacion tanto de Platon como de Aristoteles, dista considerablemente
de aquella que sobrevendra con los doctores de la Iglesia, con quienes, leemos de nueva cuenta
en una obra de Onfray: “La sabiduria —o lo que se presentard como tal — se encerrard y se
especializara en los detalles verbales y el aspecto técnico. La universidad se ocupd de hacer el
resto, domesticando el saber para volverlo inofensivo: actividad practicada por pares a quienes
se entroniza mediante ceremonias de iniciacion, la sabiduria se empobrece y pierde su potencia
gozosa™>*®,

No es éste el espacio para profundizar en la concepcion de la sabiduria en la Grecia antigua;
ello por si solo constituiria el motivo de un amplio estudio. Mas, las pautas que hemos indicado,
nos dan pistas para relacionar el pensamiento tragico con el de Aristételes; para lo cual es ttil
traer a la memoria lo visto sobre la filosofia y sobre la tragedia en el capitulo precedente. En este
sentido, la pregunta sobre la accion y el fin de ésta, tienen una presencia imperiosa en las obras

tragicas:

“En el plano practico, lo que pone en juego la tragedia es la eudaimonia, es decir, esa
posibilidad de florecimiento de lo humano, de alcanzar una vida plena y digna de vivirse. No
es, pues, ningln bien secundario, sino el bien que apetece y justifica a la vida humana en si.
Alcanzarlo o no es tanto como ponerse en el mundo de la accion y exponerse a lo que en €l
sucede. La trama tragica hace narrable ese suceder: lo muestra como algo fragil, sometido a
cambios que arrastran dolor o pérdida; cambios que, resultando tipicamente de un error no
plenamente culpable, ocurren también en forma tipica al hilo de repentinas inversiones del
curso de los acontecimientos y pueden ir de la mano de un acceso al conocimiento de algo que

estaba oculto y era decisivo.”*

Asi, la interrogante sobre la accion del hombre, con sus innumerables perspectivas para
plantearse y las variadas respuestas que se van conformando con el transcurso del tiempo, es
constante en el terreno de la literatura (entendida en su mas amplia acepcion) griega. Representa la

filosofia, entonces, parafraseando a Paul Ricoeur, una nueva forma de interrogar, lo que actiia como

342 ONFRAY, op. cit., p. 71.
343 Ibidem, p. 70.
344 RAMOS, op. cit., p. 222.
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escision respecto a los poetas, mas que una distincion en el ambito de la tematica propiamente’®.

Recordamos, por otra parte, segiin analizamos en el primer capitulo, la diferenciacion
que Aristoteles establece entre el hombre sabio y el hombre prudente, el primero avocado al
conocimiento de las cosas inmutables y el phronimos como el que sabe dirigirse en los terrenos
de la practica, en el &mbito de la accidn; y la indiferenciacion que frecuentemente manifiestan las
obras tragicas entre sabiduria y prudencia; recordamos esa busqueda que, no obstante, no tiene ya
las preguntas que encontramos en los poetas tragicos. Nos preguntamos, entonces, por aquello que
dio lugar a esa necesidad de sistematizacion, de conceptualizacion. Sin pretender una respuesta
exhaustiva, consideramos que tal necesidad tiene relacion con el resquebrajamiento sufrido por el
pensamiento mitico**, asi como con la emergencia de ideas y de valores relativos a la polis, a los

que en otra parte hicimos alusién. Emilio Lled6 apunta que:

“Frente al ideal homérico de modelo y admiracion o sumision surge, en la época de los sofistas,
una mas amplia perspectiva. El didlogo con las palabras, la critica a los conceptos de la
tradicion, hace resquebrajarse el modelo heroico. El supuesto relativismo de los sofistas sera,
pues, la consecuencia de la destruccion de ese universo mitico que las palabras conservan.
Sometido el lenguaje a la inestabilidad de la existencia, era logico que Socrates y Platon

pretendiesen encontrar, en los conceptos, una nueva forma de seguridad™*.

Seguridad que era precisamente figura entre la espada y la pared en las obras tragicas;
confrontamiento entre antiguos y nuevos valores que se expresa en las piezas de Esquilo, Soéfocles
y Euripides, cada uno atendiendo a los cuestionamientos que van surgiendo en el desarrollo de
la polis, del pensamiento filosofico, etcétera. Dado que en la tragedia, la interrogacion es puesta
sobre la mesa, la aporia es respuesta de esa inestabilidad; no hay sistema, tampoco dogmas. Pocos
anclajes son los que podemos encontrar en la embarcacion tragica, pocas “islas para naufragar”,
entre las que se cuenta precisamente la conciencia de limites de lo humano, el buen juicio en el
actuar.

Esa seguridad de los conceptos, ese refugio en la racionalidad serd justo el centro de
los ataques de Nietzsche hacia las obras de Euripides, “marioneta de Socrates”, afincadas en la
busqueda de lo apolineo, negando el elemento dionisiaco.

En la esfera aristotélica, sin embargo, la seguridad conceptual a la que invoca Lledo, no
tiene la misma tesitura, el mismo resguardo que buscaba Platon. En este Gltimo, la postulacion del

mundo de las ideas es efecto de “un empefio por encontrar, en el destruido lenguaje, el punto de

345 RICOEUR, P., Caminos del reconocimiento. Tres estudios, Traduccion de Agustin Neira, México, Fondo de
Cultura Econémica, Seccion de Obras de Filosofia, 2006, p. 110.
346 Resquebrajamiento que, consideramos, como insistimos en el capitulo anterior, no implica un “dejar atras” de

manera absoluta (dado que, vimos, el pensamiento mitico toma nuevas formas e incluso en nuestras sociedades hemos
erigido nuevas “mitologias”) sino mas propiamente un redimensionar lo que hasta entonces se habia presentado como
“sagrado” y en cierta medida “intocable”; sobre todo, pues, la posibilidad de conocer otros modos de pensamiento,
otras perspectivas para comprender la realidad y a nosotros mismos.

347 LLEDO, op. cit., p. 42.
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apoyo para saltar a una serie de seguridades intelectuales, mas alla de la arbitrariedad y ambigiiedad
de las palabras™*s,

Aristoteles escapa de ese universo planteado por su maestro; no se refugia en ese mundo
ideal. No desprecia tampoco la herencia de la sabiduria popular ni la sabiduria de los poetas; por
el contrario, acoge esas manifestaciones y las articula en consonancia con su vocacion y propuesta
filosofica, que no obstante ser una ruta alterna respecto a la via que sigue la poesia, constituye
igualmente una dilucidacion a la pregunta sobre la accion del hombre en el mundo.

En concreto, respecto al topico que nos interesa en esta investigacion, que es la phronesis,
en el contexto de la tragedia, phronein, como escribe Aubenque: “Suele designar, en un sentido
indisolublemente intelectual, afectivo y moral, el pensamiento sano, el discernimiento correcto de
lo conveniente, la deliberacion recta que culmina en la palabra o la accién oportunas’™®.

Asi, por ejemplo, leemos en Agamenon de Esquilo: “Porque Zeus puso a los mortales
en el camino del saber, cuando establecio con fuerza de ley que se adquiera la sabiduria con el
sufrimiento. Del corazdn gotea en el suelo una pena dolorosa de recordar e, incluso a quienes no
lo quieren, les llega el momento de ser prudentes™**.

La cita nos da material que ya comentaremos, pero rescatemos la idea de que, en este
contexto, refiriéndonos marcadamente al pensamiento del primero de los tragicos, son los dioses,
quienes en gran medida plantan la via que permitira desarrollar y desenvolverse la sabiduria
humana, la sabiduria del hombre, que siempre es limitada, que no puede aspirar a igualar la de
lo sobrenatural, sabiduria humana consciente de sus confines, que no es otra que la del hombre
prudente; seré el sufrimiento, el toque de queda para aquellos que impiamente pretenden ignorar
dichos limites y, segin veremos, en innumerables ocasiones, dicha trasgresion (junto con otros
elementos, dado que como hemos insistido, en la tragedia no es cuestion simple desenmarafiar los
aspectos, decisiones y dilemas a que se enfrenta el hombre en su actuar) serd causa de las desgracias
de los hombres que tarde se percatan de su imprudencia, de su falta de sabiduria practica. Es el
dolor, en fin, la travesia para que el hombre aprenda la prudencia, la sabiduria, pues como dijimos,
en este marco ambas nociones son practicamente equiparables.

Aubenque sugiere que probablemente fue Aristoteles quien llevd a cabo la distincion
entre phronesis y sophos, dado que en el lenguaje de los tragicos parece existir indistincion al
referirse a tales términos, designando la sabiduria que implica el conocimiento de los limites de lo
humano: constantemente, como tendremos oportunidad de ver, los personajes tragicos pretenden
autoerigirse como el modelo de dicha sabiduria; frecuentemente levantan acusaciones, unos en
contra de otros, de locura y desmesura.

El estagirita asimila el conocimiento de los trdgicos en cuanto a la prudencia.
Independientemente de si los conceptos se van fraguando como un ambito seguro frente a la

puesta en duda del lenguaje llevada a cabo por los sofistas, Aristoteles conoce la fragilidad en la

348 Ibidem.
349 AUBENQUIE, op. cit., p. 184.
350 ESQUILO, Agamendn, 175-180. Las cursivas son nuestras.
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esfera de la accidn y, en consonancia con ello, forja, auxiliado con la herencia de los tragicos, la
nocion del phronimos.

Esta nocion que hemos estudiado y que nos remite en ultimo término al hombre prudente,
en efecto, se nos presenta problemadtica en el reino de la sistematizacién y conceptualizaciones,
en el reino del discurso filosofico no se encuentra exenta de baches y simas, pero, por otra parte,
nos parece que justamente pretende dar cuenta de esa inestabilidad esencial en el terreno de la
contingencia, de lo que puede ser de otra manera, en el terreno en que el hombre esta plantado y
se ve empujado a la accion.

En definitiva, tanto en Aristoteles como en los tragicos, la phronesis nos remite al sentido
del equilibrio, de la proporcion, dentro de una esfera dindmica, esfera cuyas fronteras son moviles
y en la que hay que estar sopesando continuamente el punto medio, haciendo un balance, una
mediacion, una contextualizacion de las circunstancias. Tal es la tarea a la que se ven avocados
los héroes tragicos, tal es también la figura ejemplar, el modelo a seguir que propone el estagirita

en su Etica nicomdquea. Lledo lo sintetiza magistralmente en estos términos:

“El Problema de la mesura, del término medio entre extremos, alude a ese caracter
‘intermediario’ del /dgos, a esa situacion ‘intermedia’, en la que cada individualidad se
encuentra. Ni fines en nosotros mismos, ni receptores pasivos ante la ‘influencia’ de las cosas
y el mundo. Ni origen, ni destinatarios exclusivos y tltimos de los mensajes de la realidad.
En este proceso de mediacion, el individuo tiene, necesariamente, que sentirse parte de un
complicado organismo. La tragedia, incluso la tradicion épica habian mostrado el lugar que
ocupaba cada protagonista en la madeja de fuerzas que configuraban la vida. Este individuo
atravesado por ajenos poderes tenia que aprender a mantener un equilibrio entre ellos. La vida
es el resultado de ese equilibrio, y el ‘saber’ elegir es el ejercicio continuo de esa mesura. Con
su teoria del mesotés, Aristoteles fue consciente de esa doble ciudadania del hombre. Por un
lado el dominio de todo aquello que, con mas o menos precision, se agrupa bajo el nombre
de irracional. Por otro lado, ese poder ‘centrador’ del logos, de la reflexion y la ‘medida’. En
la construccion de un ambito colectivo en el que cada individualidad se vea comprometida,
no cabe sino establecer el equilibrio de las tensiones que, sin embargo, tienen que existir para

lograrlo™!.

Ciertamente, sin esa idea de la mesura no es posible arribar a la figura del phronimos, del
modelo de proporcion y equilibrio, cuya sabiduria se despliega en el espacio de lo contingente,

donde las reglas fijas e inmoviles carecen por ello mismo de sentido.

Después de los anteriores esclarecimientos, comenzaremos a estudiar ahora la figura del
phronimos en Los Siete contra Tebas de Esquilo, como antecedente importante de lo que dicha
figura representard en la Etica nicomdquea aristotélica. Para ello, como anticipamos, haremos

primeramente una revision de su biografia y del contexto de este tragico, asi como de los elementos

351 LLEDO, op. cit. Memoria de la ética, p. 73.
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que mencionamos nos parecen vertebrales en su pensamiento: lo politico moral, lo divino y la

individualidad del héroe, respectivamente.

2.

Euforion y una mujer cuyo nombre se desconoce fueron los padres de Esquilo; pertenecian a una
familia acomodada, como ocurrird también —no obstante la leyenda que pesa sobre Euripides—
con los otros dos tragicos. Numerosos documentos coinciden en sefalar su fecha de nacimiento
en el 525 0 524 a.C3%2, Esquilo sera un ciudadano ateniense, del demo de Eleusis.

De la misma forma que Pindaro, contempordneo suyo, se dedico a la poesia desde la
adolescencia. Fue con probabilidad en el afio 499 en que toma parte de un concurso tragico; en
esa ocasion sus rivales son los poetas —ya consagrados— Quérilo y Pratinas, en el marco de las
fiestas dionisiacas o Dionisias, celebraciones, como su nombre lo indica, en honor de Dioniso,
dentro de las cuales se llevaban a cabo representaciones dramaticas. Su primer triunfo en los
concursos de poetas tragicos fue, de acuerdo a como queda consignado en el Marmol de Paros, en
el 484. Tras éste, cosecho otros doce triunfos.

Como hemos subrayado antes, el desarrollo de la tragedia y su plenitud se encuentran
vinculados con otros acontecimientos que paralelamente tenian lugar en Atenas; no son, pues,
accidentales o irrelevantes los sucesos que en este sentido tuvieron lugar cuando el autor que aqui
tratamos escribid y llevo a la representacion sus obras. Las circunstancias politicas que tuvieron
lugar en Atenas en el tiempo que transcurre la vida de Esquilo, son descritas por Rodriguez

Adrados de la siguiente manera:

“Vivioé durante quince afios bajo la tirania de Hipias; vivié luego el derrocamiento de la tirania
(510) y el establecimiento de la democracia de Clistenes (508). Aristocracia y pueblo se
unieron en un sistema de equilibrio, no siempre perfecto ni libre de dudas. Por no hablar aqui
de las discrepancias internas en la época de las Guerras Médicas, en que Aristides, Temistocles
y los Alecmeodnidas representaban orientaciones diferentes; Cimon, el gran hombre politico de
Atenas desde el final de estas guerras hasta el 462, el sustentador principal de la concepcion a
la que acabo de referirme, fue arrojado del poder y condenado al ostracismo.

Y llegaron entonces las reformas de Efialtes, que limitaban el Aerépago, un antiguo Consejo
de la Nobleza, al mero papel de un tribunal de lo criminal, y otras mas en sentido cada vez mas
avanzado. Con qué pasion se seguia este proceso se ve por los sucesos del 462: ostracismo
de Cimon, asesinato de Efialtes. Sus reformas no murieron con ¢él, quedé fundada la nueva

democracia que llevaria al poder, mas adelante, a Pericles™>.

352 Como indica Manuel Fernandez-Galiano en la introduccion a sus tragedias, en la version de Gredos, que
mayoritariamente emplearemos en nuestro estudio (FERNANDEZ-GALIANO, M., “Introduccién general” en
ESQUILO, Tragedias, Madrid, Editorial Gredos, Biblioteca Clasica Gredos, 97, 3* Reimpresion, 2008, p. 9.). De
la misma forma lo expresa Lesky (LESKY, A., Historia de la literatura griega, Version espafiola de José Ma. Diaz
Regafion y Beatriz Romero, Madrid, Editorial Gredos, 4ta Reimpresion, 1989, p. 269).

353 RODRIGUEZ ADRADOS, op. cit., Democracia y literatura en la Atenas cldsica, p. 126.
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Tales sucesos hacen mella en el primero de los grandes tragicos, cuyas obras, en mayor
o menor medida, plantearan precisamente el conflicto de la vida humana en accion frente a los
designios de la divinidad; mas, fundamental sera la cuestion de que esa vida humana en accion, el
hombre y sus acciones —en lo que profundizaremos adelante— tienen como contexto especifico
la polis. Veremos cémo articularé en sus tragedias la cuestion, esencial, por ejemplo de la justicia
y cdmo en tal consideracion tienen sitio de honor las reflexiones por una parte sobre la justicia
divina, cuyos artifices evidentemente son los propios dioses, y, por otra, encarnada en la figura
de la naciente democracia ateniense, la justicia humana; cuestion que no se encuentra libre de
tensiones y ambigiliedades.

Toc6 igualmente vivir a Esquilo, en lo que concierne a lo exterior a la polis ateniense, la
sublevacion jonia, los triunfos de su ciudad en las Guerras Médicas, asi como la conformacion
de la Liga Maritima, cuyo objeto era la reconquista, por Atenas, de las ciudades griegas que aun
estuvieran dominadas por los persas.

Asi, no solo vivio el fin de la tirania de los Pisistratidas y las posteriores reformas que
exaltaban la embrionaria democracia en Atenas, sino que incluso lo vemos participar, en defensa
de su pueblo, en las batallas de Maraton, en el 490, y en la de Salamina, diez afios mas tarde®*.
Luchas que en efecto tendran cabida, bajo el manto de la reflexion, en algunas de sus obras,
emblematicamente en Los Persas.

Laobrade Esquilo es muy extensa, Vernanty Vidal-Naquet nos otorgan el dato de que fueron
noventa tragedias y alrededor de veinte poemas satiricos, de los cuales inicamente conservamos
siete. Por otra parte, pese a las conjeturas que existen en cuanto a las fechas en que aparecieron sus
piezas, de acuerdo a los franceses, quienes fundamentan sus aseveraciones en el descubrimiento
de un papiro*”, éstas fueron escritas en un espacio de tiempo muy corto: Los Persas en el 472; Los
Siete contra Tebas en el 458; 1a Orestiada en el 458. En lo referente al Prometeo, es la Ginica de las
obras conservadas de la que desconocemos su fecha de aparicion; se considera fue escrita luego de
Los Siete contra Tebas, aunque algunos incluso la sitian posteriormente a la Orestiada; otros mas,
errdbneamente, de acuerdo a estos autores, ponen en duda que sea fruto de la pluma de Esquilo.

Alrededor del 470 a.C., al parecer llamado por el tirano Hieron, Esquilo acude a Siracusa,
donde la mayor parte de los autores coinciden en sefnalar que lleva a escena Los Persas, obra que
ya habia representado en Atenas y que “enaltecia la lucha de los griegos contra el invasor persa,
lucha que Hierdn consideraba que podia enardecer el patriotismo de los sicilianos, enfrentados
con enemigos que, como los persas, amenazaban la cultura helénica™®.

Al analizar el desarrollo espiritual de Esquilo, Lesky nos indica que carecemos de pruebas
que lo relacionen con los misterios de Eleusis, su ciudad natal y hace una separacion entre €stos

y las implicaciones de las tragedias: “Son distintas la esfera de los misterios, en la cual segiin

354 Senala Lesky que “Esta atestiguada también su intervencion en otras batallas de las guerras médicas”
(LESKY, op. cit., p. 268).

355 A saber: Pap. Ox. XX, 2256, fr. 3. En VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., Vol. 11, pp. 93-94.

356 ALSINA, J., “Introduccion. Noticia sobre Esquilo” en ESQUILO, Tragedias completas, Edicion y traduccion
de José Alsina Clota, Madrid, Catedra, Letras Universales, Segunda edicion, 1986, p. 12.
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palabras de Aristoteles [...] no se trataba de aprender sino de entregarse, y la esfera de la tragedia
en la que, en ultimo término, se trata de un Aoyov dudovau, es decir de dar cuenta de la posicion
del hombre en el mundo™?’.

En relacién con los misterios, tenemos noticias de la acusacion por impiedad hecha a este
tragico, a causa de haberlos revelado, violando asi uno de sus nucleos fundamentales, que era el
secreto. No obstante, de acuerdo a Lesky, Esquilo fue absuelto en dicho proceso, en vista de que
ese escandalo, se dice, fue el fruto de su ignorancia al respecto.

De acuerdo a Vernant y Vidal-Naquet, el autor que tratamos no sé6lo pasé a la posteridad
como uno de los tres principales autores de la tragedia, como un clésico, sino que obtuvo el
favor de los atenienses atn en vida. La Vida de Esquilo —obra calificada como mediocre por los
franceses—, de autor anonimo expresa que los ciudadanos de Atenas “amaron tanto a Esquilo que
después de su muerte decidieron que quien quisiera representar las obras de Esquilo obtendria un

coro de la ciudad*.

3.

Segun anticipamos, abordaremos de manera general tres ambitos presentes en el desarrollo
ideoldgico de la tragedia esquilea. Por una parte, el terreno de los grandes temas politicos y
morales; por otra, aquel relativo a lo divino; y, finalmente, la profundizacion del tema individual
del héroe. A mencionar las generalidades de la obra de Esquilo en estas esferas nos dedicaremos
antes de pasar al andlisis de Los Siete contra Tebas.

En primer término, hemos hecho mencidn del papel que posee el aspecto politico en las
tragedias de Esquilo; importancia que no puede desligarse de los acontecimientos y reflexiones
al respecto que se generaban en ese momento en Atenas. Es pertinente, sin embargo, no
descontextualizar dichas preocupaciones de Esquilo, sobre la politica de su tiempo. Seria un
error situar lo anterior en el contexto moderno del artista interesado por la politica: por un lado,
parece una herencia romantica la cuestion de pensar que los artistas son entes en cierta medida
alejados de las preocupaciones de su tiempo y “fuera”, en un “mas allad” de la situacion social en
que se encuentran. Pero, en el otro extremo, resulta igualmente reduccionista pensar que tales
preocupaciones por los aspectos politicos deban plasmarse expresamente en las obras a la manera
en que se presenta en ciertas corrientes, con un apego absoluto a la “ideologia politica dominante”,
como acaece, por ejemplo, salvando la distancia de siglos, en el Realismo socialista.

Parece dificil pensar que tales planteamientos pudieran tener algiin sentido en el contexto
de la Grecia clasica. El sentido de apertura, la falta de una solucion univoca con que las obras
tragicas presentan las problematicas concernientes al hombre, a la divinidad, a las relaciones

con los otros, etcétera, las provee de una riqueza especifica y manifiesta asimismo el proceso de

357 Ibidem.
358 Anénimo, Vida de Esquilo en VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., Vol. 11, p. 89.
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consolidacion de la polis, no exento de debates con otros campos como el religioso, el social,
etcétera.

En el caso de los tragicos, hemos visto la integracion de las téchne en la sociedad ateniense:
el arte no representaba un terreno autonomo desligado del conjunto de actividades y vida de la
polis, muestra de ello es incluso el hecho de que las representaciones tuvieran lugar en un marco
de festividades religiosas, asi como la cuestion de que todos los ciudadanos tenian acceso a éstas;
muestra de ello es también, como indicamos en otro capitulo, la falta de una categoria —como la
moderna de las bellas artes— que separara las distintas téchnai, que clasificara en especializaciones
lo que tenia lugar entonces como parte esencial de la vida en comunidad.

Por otra parte, insistimos en ello, no sélo en lo que a la esfera artistica atafie, sino que en
su generalidad, el interés por las cuestiones politicas parece muy distante de lo que actualmente
comprenderiamos por tal; las circunstancias de ese momento y lugar, se nos revelan completamente
alejadas de nuestro contexto. En ese sentido, Meier establece la particular solidaridad que se forjo
en el terreno politico. La reflexion y busqueda que se realiza desde distintos ambitos sobre la
justicia, por ejemplo, obedece a la necesidad de una escala de valores a la cual pudiera hacerse
referencia y que desembocaria en esa comunidad, orquestada por esos valores e intereses en

comun. De modo que:

“La politica era, para la gran masa de ciudadanos, la tinica parte de su vida que superaba
al mundo concreto de las relaciones domésticas, de parentesco o de vecindad, asi como al
de las pequefias comunidades de culto [...] Con excepcion de algunos aristocratas, en esta
comunidad de ciudadanos existia, al contrario, una unanimidad de intereses politicos, asi

como una homogeneidad de concepciones de la vida™>.

El interés del autor que aqui estudiamos por tales cuestiones es, basicamente, el mismo
que tenia cualquier miembro de la comunidad®®, ademas de que, como ya hemos hecho mencion,
el cariz politico que se presenta en las tragedias, es parte de un ambito més amplio en el que se
despliega la pregunta sobre la accion humana en general y, evidentemente, en ésta se encuentran
incluidas tanto las relaciones con los demas hombres, como con la divinidad.

En el caso de Esquilo, hemos analizado varios factores que nos dan el terreno apto desde el
cual poner en perspectiva ese interés por la politica: desde la idea de que son los poetas un pilar de
la educacion de los ciudadanos, papel que se ve reforzado en el caso de las obras tragicas, tanto por
el hecho de que el teatro ateniense estaba dirigido a toda la ciudad y de que las representaciones

se llevaban a cabo en el marco religioso de las fiestas de Dioniso; asimismo, el naciente orden

359 MEIER, Ch., Introduccion a la antropologia politica de la Antigiiedad clasica, Traduccion de José Barrales
Valladares, México, Fondo de Cultura Econdmica, Cuadernos de la Gaceta, 18, 1985.
360 Mas el hecho de que la politica sea parte esencial de sus tragedias y alin su participacion en batallas no nos

autoriza a pensar en Esquilo como una figura ptblica en ese sentido. De acuerdo a la descripcion de Tzetzes, éste se
mantenia al margen de simposios y de agoras; se abstenia, en suma, de participar de manera activa en la politica de
su tiempo.
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social que va ganando terreno en el marco de la polis, la conciencia generada en los ciudadanos y
su ineludible vinculo con la ciudad, son factores que no pueden hacerse a un lado.

En fin, parece como si en el contexto griego careciera de sentido hablar de aquellos factores
que la modernidad dio por denominar “extra-artisticos”, esto es, ajenos a lo “esencial” del arte;
vista la integracion de las artes en Grecia en la vida religiosa, social y politica de la ciudad, parece
natural que tales problematicas tuvieran cabida en las obras. Y, en especifico en las tragedias,
tuvieran lugar como esa interrogacion constante, continua, adoptando distintos matices en las
diferentes etapas y en las voces de Esquilo, S6focles y Euripides; preocupaciones que, lejos de

intentar una conceptualizacion y resolucion de los problemas, aparecen como un enigma:

“La tragedia configura diversas concepciones del poder politico, incluso dentro de un sistema
democratico. Es exposicion y al mismo tiempo parénesis, ensefianza dirigida a todo el pueblo,
siempre expresada de manera antiagonal, humana, democratica en suma.

... Habria que insistir en que la tragedia, sobre un fondo general democratico, no defiende, a partir
de Esquilo, opciones politicas ni personales concretas. Expone y reflexiona: el tema de lo tragico

de la vida humana, que no puede ni debe rehuir la accion y es victima de la misma, la domina’'.

De tal manera, que, siguiendo a Aristoteles, son los hombres en accion aquello que
constituye lo medular de las obras tragicas. Ciertamente, el &mbito de la colectividad, el hombre
como ser social —del que también habla el de Estagira—, la polis que representa el marco en que
se encuentra el ser humano, constituye uno de los terrenos por excelencia para mostrar a tales
hombres en accion. Asi, la tragedia es emblematica en cuanto que muestra lo inevitable que resulta
ese actuar del hombre, con sus implicaciones y consecuencias mas alla del nivel individual, en el
espacio de la colectividad.

Mas ciertamente ese relieve que adquiere la ciudad en las obras de los tragicos no conlleva
una exclusion de los aspectos religiosos a favor de los valores civicos. En la confrontacion a la
que hemos aludido, ambas esferas son reconocidas y a la vez puestas en tela de juicio; el orden
politico y el orden religioso parecen imponerse a la par, y parecen ser puestos en duda. De modo
que la presencia de dichos 6rdenes no debe entenderse aqui como un combate en que alguno de
ellos resultard vencedor o se erigird de manera definitiva: ambos coexisten y son a la vez puestos
en cuestion con una mirada critica que, a fin de cuentas, muestra esa vision propiamente tragica.

Tomando como paradigma —en cuanto expresion de un suceso acaecido— la obra de
Los Persas, no debe sorprendernos la cuestion de que un hecho ocurrido, un hecho histérico sea
motivo de una de las grandes tragedias de Esquilo y que ésta se representara no sin gran €xito;
pues como nos indica Lesky, la obra habia conseguido, antes de representarse en Sicilia, un triunfo
en un concurso tragico llevado a cabo en Atenas.

Hemos hecho hincapié antes en la importancia que tiene la emergencia de la polis en el

desarrollo de la tragedia; pues bien, es preciso por ello subrayar también que los grandes y decisivos

361 RODRIGUEZ ADRADOS, op. cit., Democracia y literatura en la Atenas cldsica, p. 44.
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acontecimientos ocurridos paralelamente a la vida de este autor tragico, otorgan en mucha medida
material de reflexion, aunque en este contexto lo cardinal no sea propiamente, pensamos, como
subraya el estagirita al referirse a la historia, un relato de hechos. La tragedia tiene sus vias especificas
por las cuales transitar y el pensamiento sobre, entre otros, la situacion del hombre, los dioses vy,
en suma, el de la justicia, ganan peso frente a la aspera narracion de un enfrentamiento —en el
sentido literal de las batallas, las figuras principales, etcétera— con los persas; asi, como igualmente
acentuaba Aristoteles, la poesia tragica se encuentra mas proxima de la filosofia. Pues aun cuando
con esta afirmacion el estagirita no excluye que pueda encontrarse lo universal en la esfera de lo
historico, es innegable, dado su interés general por lo humano, al menos en el contexto griego, su
planteamiento de que, en contraste, la poesia resulta mas filosofica que la historia.

Por tanto, consideramos que la alusioén a esas circunstancias historicas no posee como
proposito central dejar constancia de tales hechos; més propiamente sobresalen valores que, en
la mentalidad de Esquilo, tienen relacion con la areté o las excelencias consideradas dignas de
encomio en el contexto de la polis.

En el caso de Los Persas, tales valores y, en fin, el triunfo de la justicia, se encuentran
vinculados, segtn la perspectiva de nuestro autor, con el éxito griego. En las obras de este tragico,
la justicia se impone, pues lo contrario implicaria poner en entredicho que los dioses sean justos;
no obstante, pocas obras poseen la nitidez y claridad en cuanto a la imposicion de la justicia
como Los Persas; otras piezas —como es palpable, por ejemplo, en Las Euménides—, resultan
mucho maés intrincadas, al grado de presentarnos un conflicto de valores, e incluso, conducirnos
al desarrollo de planteamientos y problematicas entre los distintos designios de los dioses, que en
ocasiones resultan contradictorios.

Ciertamente, en lo concerniente a la narracidon historica y a la perspectiva tragica de la
victoria griega frente a los persas, hay distinciones. El relato que lleva a cabo Herddoto, nos ofrece
informacion pormenorizada sobre la invasion militar persa: las principales batallas efectuadas, los
personajes relevantes de éstas, las estrategias empleadas, etcétera. En tanto que el panorama que
presenta Esquilo nos muestra la batalla naval que dio el éxito a los griegos, permeada por todo
el pensamiento tragico sobre la justicia y el choque entre los valores de los persas y los griegos.

Sin embargo, a pesar de la distancia narrativa que media entre una y otra vision, esas
divergencias se ven armonizadas si comprendemos, como sintetiza Carmen Trueba, que ambas
perspectivas: “Atribuyen el éxito a la inteligencia y la virtud, presentan el ataque persa como una
empresa militar desmedida, y coinciden en sefialar que la confianza excesiva en la fuerza de las
armas y en el nimero de combatientes desembocd en el fracaso final de Jerjes™ .

Es inevitable remitirnos al pensamiento de figuras como Hesiodo y Solon. Ambos
constituyen referentes, influencias clave cuando atendemos a la obra esquileana: la moralidad
y la justicia en el marco de la vida politica de la democracia ateniense que guarda en su seno al

propio individuo, asi como el respeto a las leyes divinas se erigen como los tdpicos por excelencia

362 TRUEBA, op. cit., p. 71-72
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en las tragedias de Esquilo. Ello ha llevado a autores como Rodriguez Adrados a calificar a este
autor como representante de lo que ¢l denomina una “democracia religiosa”. En los capitulos
posteriores, se podra comprender la diferencia que tiene Esquilo con Sofocles y Euripides en lo
que concierne a la concepcion de la justicia divina.

En el sentido de la importancia de los predecesores de Esquilo, Fernandez-Galiano elabora

una radiografia de la esfera intelectual en que se desarrollan sus tragedias, indicaAndonos que:

“En cuanto a la ideologia ética y politica la obra de Esquilo esta claramente inspirada [...] en
el gran Solon: la firmeza del sentimiento democratico, el odio a la tirania [...] y la guerra civil
[...]; el patriotismo que, en tiempos de Esquilo, hallaba motivos de exaltacion frente a Persia
o larival Egina; el repudio de la hybris portadora de dre [...] y el elogio de la moderacion [... ]
y de la justicia rectora de ciudades, familias y hombres; todo esto, ya presente en Hesiodo, iba

a constituir la clave ideologica de las tragedias de Esquilo™®.

Lo anterior, guarda como trasfondo lo inevitable que resulta la accion para los seres
humanos y, por tanto, la biisqueda de esa sabiduria practica, de ese calibrar el comportamiento
del hombre en el plano de la accion, a nivel individual y como parte de la comunidad. A pesar
de que en el pensamiento de Esquilo, segiin hemos manifestado, el &mbito de lo divino posea un
papel esencial, nuestro tragico hereda de Solén —como pone de manifiesto Agnes Heller— la
censura hacia el hombre que se abandona a la fatalidad, la idea de que atn cuando los dioses
hayan establecido un destino a los individuos, éstos no deben permanecer impasibles sino luchar,
actuar®®,

El valor de la moderacion y la busqueda de lo que Aristoteles denominara el término
medio, tiene asimismo en Solon y, por tanto, en Esquilo como heredero en gran medida de sus
ideas, una importancia decisiva: la saciedad conduce al hombre a la hybris y esta Gltima acarrea
la ruina.

Ciertamente la tension que encontramos entre los designios divinos y la participacion y
responsabilidad del hombre en su destino —problematica que ya encontramos en las elegias de
Soldén y sera uno de los puntos culminantes de nuestro andlisis de Los Siete contra Tebas—,
aparece con mas claridad en otras obras del trdgico que en Los Persas, donde la monarca, viuda
de Dario, exclama: “;Oh Destino odioso, cobmo has defraudado a los persas en sus intenciones!
Amarga ha encontrado mi hijo la venganza de la ilustre Atenas. No fueron bastantes los barbaros
que antes matd Maraton. ;Y mi hijo, creyendo que iba a lograr su venganza, se ha atraido una
multitud tan grande de males!”%.

Mas la figura del jefe persa puede ser una herramienta para comprender como en el pensamiento

del primer tragico que analizamos, aparecen sin duda valores fundamentales para el pueblo griego,

363 FERNANDEZ-GALIANO, op. cit., p. 11.
364 HELLER, op. cit., p. 15.
365 ESQUILO, Los persas, 472.
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como el que venimos comentando de la moderacion, que necesariamente posee el hombre prudente,
el hombre que es poseedor de esa sabiduria practica. No obstante la superioridad numeérica del ejército
persa, éste es derrotado con ayuda de los dioses. Pues la derrota guarda relacion con la ambicion
desmedida de Jerjes y su gente, con su actitud desmesurada, pues como Esquilo pone en boca de la
sombra, que representa al padre de Jerjes, Dario, en la mencionada tragedia: “El, que es un mortal, falto
de prudencia, creia que iba a imponer su dominio a todos los dioses y, concretamente sobre Posidon’.
En efecto, la hybris de Jerjes, la falta de consciencia de sus limites humanos, la ambicion y creencia en
que domaria los terrenos del dios de las aguas, lo conducen a la catastrofe.

La denominada Aybris es un término presente en la mayor parte de las tragedias aticas; ésta
alude justamente al extremo opuesto de la prudencia: la Giltima consiste en esa sabiduria practica,
que capacita al hombre a actuar, a moverse en el plano de la accion, cuyo cardcter contingente
implica el constante enfrentamiento con situaciones particulares; la constante eleccion en un
terreno que carece de normativas fijas y unicas, y donde es menester atender a cada caso concreto.

Por el contrario, segtn explica Trias, la 4ybris consiste en:

“Esa suerte de falta tragica en que incurren algunos de los principales personajes de las
tragedias (asi Agamenon, Creonte, o el propio Edipo Rey). Yo traduciria ese término dificil
por obcecacion: una suerte de ceguera generada por la obstinada (y altanera o jactanciosa)
fijacion del personaje en una norma de conducta; o en aquella orientacion de ésta que responde
a lo que conceptua como su obligacion (y que deriva, en muchas ocasiones presentes en las

grades tragedias, de un oscuro y no reconocido deseo)”.3"

Ciertamente esta nocion de Aybris resultara esencial para la comprension de las acciones de los
hombres dentro de la tragedia. Inicialmente se empleaba dicha terminologia para hacer referencia a la
accion contraria a derecho. Mas es un término importante y presente en los poetas, desde Homero, que
en la Odisea nos otorga un relato preciso de ésta, encarnada en la figura de los pretendientes, quienes
pagan con la muerte la transgresion de limites. Ulises, luego de atravesar, con amarga saeta, la garganta

de Antinoo, responde a las iracundas voces del resto de los pretendientes, de esta manera:

“;Perros viles, que ya os figurabais que yo nunca habria
de volver de la tierra de Troya y estabais por eso
devorando mi casa, os llevabais al lecho a mis siervas
y a mi esposa asediabais estando yo en vida, sin miedo
de los dioses que habitan el cielo anchuroso o cuidado

de futuras venganzas por parte de hombres! Ya ahora

prisioneros a todos os tiene la muerte en sus lazos™.

366 Ibidem, 745-750.

367 TRIAS, E., Etica y condicion humana, Barcelona, Ediciones Peninsula, Historia, ciencia, sociedad, 292,
2000, p. 44.

368 Odisea, Canto XXII, 35-42.
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Evidenciando, en ese contexto, el triunfo de la justicia divina ante tan desmesurada actitud.
Hesiodo, por su parte, en los Erga expresa que la violencia, la guerra, la ausencia del temor de los
dioses, asi como el desarrollo de la Aybris y la irreflexion han conducido a la desventura de los
hombres.

Pero igualmente, como en tantos otros aspectos, es manifiesta la influencia de Solon —
heredero a su vez de Hesiodo, cuyas ideas desarroll6—. Destacadamente el aspecto de que en
el orden divino del mundo, el derecho constituye un elemento crucial, que acaba siempre por
triunfar. Asi, la hybris que resulta este quebrantamiento de los limites, la 4ybris a la que conduce
a los hombres la saciedad, es siempre castigada. Lo anterior serd determinante en las tragedias de
Esquilo, segun veremos y constituird el reverso de la prudencia.

La significacion originaria de la hybris, entonces, se va ensanchando para finalmente
abarcar, mas alla del mero espacio del derecho, de la diké, para instaurarse en el terreno de lo
religioso: las representaciones mas generales de dicho ambito van ligadas a esta nocion, el no
pensar humanamente y aspirar a lo divino, representa un agravio hacia los dioses, del que el
hombre no puede salir indemne.

Jaeger se refiere a la hybris como una de las fuerzas presentes en la obra de Esquilo. El
cambio de fortuna en el curso de las vidas humanas, el desembocar en el dolor y en el sufrimiento
es ocasionado por esa seduccion por la hybris, por el insatisfecho apetito que, tenga lo que se

tenga, siempre quiere mas:

“Renace aqui la idea de Solon de que precisamente aquel que posee mucho codicia obtener
el doble. Pero lo que en Solon es solo reflexion intelectual sobre la insaciabilidad del apetito
humano, se convierte en Esquilo en el pathos de la experiencia, de la seduccion demoniaca y
de la ceguera humana, que conduce irremediablemente al abismo. La divinidad es sagrada y
justay su orden eterno, inviolable. Pero halla para lo “tragico” del hombre, que por su ceguera

incurre en castigo, los acentos mas conmovedores’™®.

Por el contrario, el dimensionamiento de los limites, la determinacion para establecer un
punto a mitad de camino entre el exceso y el defecto, la posibilidad de instaurar el justo medio
entre dos excesos, recordemos, sera una de las tareas de lo que el estagirita conceptualizara bajo
la virtud de la prudencia, esa especie de inteligencia practica que posibilita la deliberacion sobre
las distintas posibilidades que se presentan ante el hombre y la posterior eleccion.

En Los Persas, Dario, “La sombra” se lamenta igualmente de la falta de atencion de Jerjes
ante los consejos de un anciano®”. Aristoteles, como recordamos, hara hincapié, al referirse al
phronimos, en que éste precisa de la experiencia, dado que ésta no puede ensefiarse ni aprenderse

como se podrian ensefar o aprender otras materias, pues se encuentra en el &mbito de la accion,

369 JAEGER, op. cit., p. 240.
370 “Jerjes, en cambio, mi hijo, como ain es joven, piensa dislates propios de un joven y mis consejos no tiene
en cuenta” (ESQUILO, Los Persas, 780).
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donde las cosas no son inmutables, donde el hombre se enfrenta una y otra vez a lo particular.

Aunque en otras tragedias de Esquilo encontraremos estructuras y problematicas mas
imbricadas, lo anterior nos sirve para hacer algunas precisiones: en primer término —segun
habjamos indicado en los capitulos que dedicamos al estudio de la Etica nicomdquea y 1a Poética
de Aristoteles— el vinculo fundamental que va forjandose entre ética y politica. Si recordamos,
en el contexto del pensamiento del estagirita la ética constituia el primer peldaiio, al que seguia la
esfera de la politica.

Asi, continuando con el ejemplo de Los Persas, parece natural que la defensa de la
libertad, encarnada por los griegos, y los valores de la moderacion, resultaran triunfantes frente a
la desmesura y la tirania que buscaba el ejército contrincante. Aun cuando en Esquilo, esa justicia
y la defensa de tales valores se encuentren fuertemente vinculadas con el aspecto divino.

Mas, como hemos dicho, nuestros conceptos modernos no siempre resultan adecuados
para la comprension de la antigiiedad y el interés por la politica entonces, tenia, pensamos, un
rostro completamente distinto al de la actualidad®”'. Expresamos, al hablar de las generalidades de
la idea de la sabiduria como ésta se alejaba del aspecto de la mera erudicion para instalarse como
plataforma de la busqueda vital, de como conducirse en la existencia. Pues bien, algo analogo
podemos percibir en el terreno politico. En ese sentido, autores como Agnes Heller consideran
que: “La ética aparece en la tragedia antes de que los filosofos hablen de moral”*’2. Y, pensamos
nosotros, quiza antes aun de la propia tragedia, si traemos a la memoria las fuentes homeéricas, las
sentencias de los Siete Sabios, etcétera.

Asi, la tematica politica y moral, nos conduce en suma a la pregunta por la accion del
hombre; al problema, segun hermoso planteamiento de Nussbaum, de la vida buena como
interrogante nuclear del pensamiento griego y a la excelencia requerida para el ejercicio de ésta.

Segun plantea Rodriguez Adrados:

“[En la tragedia] s6lo importa lo humano general y se predica la sophrosyne. Pero los griegos,
a diferencia de los filésofos indios, proclaman al tiempo la necesidad de la accion [...] Esta es
la ambigiiedad de la tragedia, no disimil de la que se encontraba en la moral popular de todos
los dias. El salirse del limite de la sophrosyne es la causa de la caida de los grandes; pero una
moral de pura sophrosyne aleja de la accion. [...] el mundo real es el mundo de la accion, que
los tragicos presentan a través de la vestidura del mito. La tragedia lo describe, explica las

caidas y derrotas, por lo demas muy variadamente’”.

371 Escribe Jaeger que: “Cuando calificamos la vida entera del hombre griego y su moral, en el sentido de
Sécrates o de Aristoteles, con el adjetivo de “politica’ expresamos algo muy distinto del concepto técnico actual de
la politica y del estado. Asi lo indica ya la simple reflexion acerca de la diferencia de significado que hay entre el
concepto moderno de estado, status en el bajo latin, con su sentido abstracto, y con la palabra griega polis, palabra
de sentido concreto que expresa plasticamente el conjunto pletorico de vida de la existencia humana colectiva y la
existencia individual enmarcada dentro de aquélla, en su estructura organica” (JAEGER, op. cit., p. 441).

372 HELLER, op. cit.,, p. 17.

373 RODRIGUEZ ADRADOS, op. cit., Democracia y literatura, pp. 73-74.
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Ya desde los adagios délficos son expresas las exhortaciones a conocerse a uno mismo, a
conocer la propia medida: la medida humana, lindando con aquella de los dioses, por una parte,
y de las bestias, por otra. La importancia del Ordculo, como lo manifiesta Dodds, era el papel
de seguridad y tranquilidad que éste aportaba ante la ignorancia y la inseguridad humanas. De
acuerdo a este autor, marcadamente durante la Epoca Arcaica, éste fue un pilar esencial en el
cual sostenerse, dadas las tensiones a las que se vio sometida la sociedad: “Los griegos creian
en su Oraculo, no porque eran necios supersticiosos, sino porque no podian pasarse sin creer
en é1”7*, Asi, contra la opinion de Ciceron que habla de cierto escepticismo reinante durante la
Epoca Helenistica, Dodds considera que mas precisamente existian para entonces otras formas de
tranquilizacion religiosa las que condujeron a la decadencia de la importancia de Delfos.

Ruiz de la Presa considera que:

“En la tragedia griega el papel del adivino tiene cierta semejanza con el papel del profeta en
el Antiglio y en el Nuevo Testamento: el ordculo se cumple, no porque el destino esté fijado
de antemano, sino porque anuncia algo que ya esta en potencia en el curso normal de los
acontecimientos. La reaccion misma de los personajes involucrados esta ya implicada en el
anuncio profético [...] el papel de los oraculos (salvo el caso de Orestes) esta mas en suscitar
una reaccion que en ordenar una accion. Aun si el oraculo tiene la forma de una orden no
suprime la libertad individual. Mas bien lo que hace es poner a prueba el discernimiento y la

voluntad™7.

Pervive en las tragedias, transfigurado, aquel elemento mitico, la recurrencia al Oréculo.
No obstante y a pesar de la importancia que reviste lo anterior en las expresiones tragicas hay
también, entonces, una idea germinal de la accion que conduce a la vida plena de excelencias o
a la desdicha, mas alla de la nocidon que subsiste, sobre todo en Esquilo, sobre la divinidad. Sin
embargo, permanece esta idea de la medida, de la justa medida, de la comprension de los limites
que nos conforman como humanos y que no deben transgredirse, pues ello acarrea desgracias.

Sin embargo, tales valores y excelencias presentan un nuevo rostro mediante la vision
tragica, pues como indican Vernant y Vidal-Naquet: “Ninguna referencia a otros dominios de la
vida social —religion, derecho, politica, ética— podria, en efecto, ser pertinente si no mostramos
también como, al asimilar el elemento tomado en préstamo para integrarlo en su perspectiva, la
tragedia le hace sufrir una verdadera transmutacion’’¢.

En definitiva, esa situacion ineludible del obrar en que la tragedia presenta a los hombres
es la que los ubica en la encrucijada de la eleccion, en el dilema y la interrogacion. Porque, como
desarrollaremos en los dos siguientes puntos a tratar (lo divino y el tema del héroe, respectivamente),
aun cuando se manifieste esa eleccion y decision, aun cuando muchos de los personajes ya sea que

calibren los pros y los contras, realicen la busqueda del término medio, ya sea que se dejen llevar por

374 DODDS, op. cit., p. 81.
375 RUIZ DE LA PRESA, op. cit., p. 36.
376 VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., pp. 25-26.
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la hybris, no pueden desligarse de la presencia de las fuerzas sobrenaturales que preparan —coémo
saberlo— el éxito o la perdicion del hombre: “Invocaremos a los dioses que saben por qué clase
de tormentas, como navegantes, somos arrastrados. Si es nuestro destino lograr salvacion, de una
pequeiia semilla, puede brotar un tronco grande’”’, exclama Electra en Las Coéforas de Esquilo.
El componente moral de las tragedias, piensa Hegel, es representado fundamentalmente
por el coro. Este, sin tomar propiamente parte en la accion, de acuerdo al pensador aleman, emite

sus juicios, da consejos a los personajes, aludiendo a las leyes divinas o a las ‘potencias del alma’:

“El coro, en efecto, representa la conciencia moral, con su caracter mas elevado, enemiga
de todo falso conflicto y buscando una salida & la lucha [...] EI coro es el elemento moral
de la accidn herodica, su sustancia misma; de igual modo que, por oposicion & los héroes
que estan en escena, representa al pueblo [...]El coro pertenece esencialmente 4 esa época
en que leyes civiles, una jurisdiccion sélidamente asentada, dogmas formulados, no regulan
todavia el desenvolvimiento de la libertad individual; en que las costumbres aparecen atin en
su realidad viva, y en que el equilibrio de la vida social subsiste, sin embargo, suficientemente
garantizado contra las colisiones terribles & las cuales la energia de los caracteres herdicos
debe arrastrarlas (sic.)”"

En el analisis que llevaremos a cabo, en efecto, seran notorias ciertas admoniciones, ciertas
recomendaciones hacia los personajes en que se hacen manifiestos algunos valores ineludibles.
La cuestion es que, como hemos insistido, tales valores, que partiendo de la mirada tragica,
frecuentemente se ven enfrentados unos con otros.

Por otra parte, hemos insistido en la manera especifica que tienen las obras tragicas de
presentar tales tipografias de la accién humana, en contraste con el modo de proceder que tendra
la filosofia para ello. En paginas anteriores vimos la sintesis que llevd a cabo Aristoteles en su
Etica nicomdquea sobre las virtudes, entre las que se cuenta, teniendo un sitio primordial, aquella
que nos interesa, la de la prudencia; el de Estagira nos guia, indicando con minucia los aspectos
del hombre virtuoso. Tal sintesis, consideramos, es heredera de aquello que se muestra en las
tragedias. Estas, en su generalidad, nos ofrecen una radiografia de lo que ocurre al hombre que
se deja llevar por la hybris, mas propiamente que por la phronesis, aunque las mas de las veces,
el coro o alguno de los personajes se encuentre haciendo sefializaciones sobre esa trasgresion del
equilibrio, sobre esa desmesura que llevara al héroe a la catastrofe.

Mas nos parece que entre tales manifestaciones, no solamente es palpable la diferencia con
que se expresan esos dos lenguajes, la manera de comunicar que tienen la tragedia y la filosofia,
respectivamente o, segun dird Ricoeur, la “forma nueva de interrogar” que tiene la filosofia respecto
a la tragedia y la epopeya. Asimismo, parafraseando a Erman, ambas exposiciones manifiestan

el doble régimen, nocturno y diurno, el rostro destructor y creador, el lado pasional y el lado

377 ESQUILO, Las Coéforas, 200.
378 HEGEL, G. W. F., Estética, tomo 11, Traduccion de Hermenegildo Giner de los Rios, Barcelona, Editorial
Alta Fulla, Serie “Arte y Arquitectura”, 5, 1988, pp. 529-530.
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racional presentes siempre, ademas de las circunstancias —en el caso de la tragedia de Esquilo,
proyectadas o puestas en escena por los dioses o por las Erinias—, en el hombre, cuando éste se
encuentra plantado en el terreno de la practica.

Mientras que en la tragedia priman las expresiones de esa nocturnidad, de esa ruina a la
que se ve conducido el hombre poseido por la aybris, su contraparte, la phronesis —encarnada
mayoritariamente en las palabras y consejos del coro—, aparece como la sombra necesaria gracias
a la cual podemos vislumbrar y sobresale con todo su furor la aterradora luz de la desmesura y la
violencia, de las acciones del hombre obnubilado por las pasiones irracionales.

En Aristoteles, tales fenomenos de luz y sombra se ven invertidos: su ética pone en primer
plano —con toda la luminosidad y acentos— las acciones que como habito convierten al ser
humano en virtuoso, lo cual no implica una negacién del aspecto pasional (que propiamente, per
se, N0 posee un caracter negativo); la hybris aparece ahi como la sombra, la oscuridad que hace
destacar con todo su esplendor la virtud.

Parece entonces que el estagirita hubiera, a través de esa herencia “en negativo”, forjado un
planteamiento antipoda, una propuesta que positivamente invita a la virtud. Ambas expresiones,
por tanto, haciendo hincapié¢ en uno u otro rostro de la polaridad, consiguen subrayar también
su contraparte y nos entregan una vision completa del actuar humano, con todos sus matices,
dentro de los que se cuenta, por supuesto, con un gran porcentaje del azar y fortuna, estos ultimos
teniendo su particular perspectiva y cuestionamientos propios de las dos distintas visiones®”.

Mas esta caracterizacion de las excelencias, la pregunta sobre como llevar una vida
buena, que incluye, por supuesto, el plano de la accidon en su mas amplia acepcion, en cuanto que
finalmente involucra también las relaciones entre los hombres, pervive con lo que caracterizamos
como uno de los elementos a estudiar en este apartado: el ambito de lo divino.

Las relaciones de lo moral y lo teoldgico en el contexto que tratamos no se encuentran libres
de ambigiliedades. Martha C. Nussbaum indica que “No esta claro que la vision griega del conflicto
moral se derive de estas creencias teologicas; mas bien parece que las concepciones teologica y
moral expresan conjuntamente una respuesta caracteristica al problema de la eleccion humana’*.

La autora destaca lo intrincadas que resultan tales relaciones, que se encuentran lejos de
tener un paralelo en la tradicion judeo-cristiana. Asi, leemos: “En Grecia, la religion es, sobre
todo, un sistema de précticas que se integra con otras practicas sociales convencionales en una
totalidad y que esta estructurada para resaltar la importancia de ciertas areas de la vida moral y

social consideradas fundamentales™®!.

379 Nos parece excesivo el planteamiento de Michel Erman respecto a que “Para la filosofia clasica, la crueldad
no tiene lenguaje, ésta no puede ser pensada” (ERMAN, M., La cruauté. Essai sur la passion du mal, Paris, Puf, La
condition humaine, 2009, p. 12). Ciertamente, como indica el autor, ésta no es objeto sino de comentarios sumarios,
como ocurre en la Etica nicomdquea, mas consideramos que el rescate en “positivo” que lleva a cabo Aristoteles
de valores expuestos tanto en las obras tragicas como en las epopeyas homéricas, sitiia esa carencia no como una
negacion, sino como el fantasma o la sombra presente que ilumina en gran medida y le da fuerza a toda su teoria de
las virtudes.

380 NUSSBAUM, op. cit., p. 54, nota 3.

381 Ibidem.

167



Ciertamente, la ambigiliedad, caracteristica de lo tragico, a que aludiamos en el capitulo
anterior, resulta aqui relevante para comprender dichas relaciones. La articulacion de lo humano
y lo divino constituye el terreno en el que se cimientan y germinan las obras tragicas. Pues
aunque como veremos, el individuo y la pregunta sobre en qué medida es el hombre fuente de sus
acciones, es punto clave en las tragedias, germen de la consideracion del individuo como agente
de sus acciones, el ambito de las fuerzas sobrenaturales es contrapunto de tal busqueda. Imposible
acceder al espacio tragico sin tener en cuenta esta polaridad.

Los temas relativos a lo divino, aparecen con mucho maés frecuencia en las obras de
Esquilo, que en aquellas de Sofocles y Euripides. Mas el aspecto de la presencia de dichas fuerzas
sobrenaturales, si seguimos al estagirita, se encontraba ya en Homero. De acuerdo a Dodds,
sin embargo, en las obras homéricas algunos pasajes hacen la descripcion de comportamientos
imprudentes o inexplicables, que se atribuyen a la ate: “La ate es un estado de mente, un
anublamiento o perplejidad momentaneos de la conciencia normal. Es en realidad una locura
parcial y pasajera; y, como toda locura, se atribuye no a causas fisiologicas o psicoldgicas, sino
a un agente externo y ‘demoniaco’*?. No obstante que seria un anacronismo la pregunta sobre
la libertad o el determinismo en Homero®®, si se lleva a cabo una distincidon entre las acciones
humanas realizadas en un estado normal y aquellas que son hechas en un estado de afe. Perea
Morales sefiala que en ocasiones —como ocurre con la justicia, la violencia, etcétera— la ate
aparece como personificacion de una deidad que significa el error: “Sin que lo adviertan, Ate se
posa en la cabeza de los mortales y ciega su mente, induciéndolos a la ruina™®*, En ese sentido
aparece en boca del coro de ancianos persas de la obra de Esquilo: “Pero ;qué hombre mortal
evitara el engaio falaz de una deidad? ;Quién hay que con pie rapido dé con pleno dominio un
facil salto? Porque, amistosa y halagadora un principio, Ate desvia al mortal a sus redes, de donde
ya no puede escapar el mortal, luego de haber procurado la huida por encima de ellas™*. Ate,
cuando no esta personificado en la divinidad, es traducido en general por “ceguera” o “ruina”;
como aquel pasaje de Prometeo encadenado en que exclama Hermes al coro de Oceanides:
“Recordad lo que yo os anuncio, y cuando seais alcanzadas por el infortunio, nada le reprochéis a
vuestra mala suerte, ni digdis jamas que os arrojo Zeus de improviso en un sufrimiento [...] sino
vosotras a vosotras mismas, pues sabedoras de ello y no de repente ni por sorpresa, vais a ser
apresadas por vuestra falta de reflexion en las inextricables redes de Ate**. El coro de esclavas

382 DODDS, op. cit., p. 19

383 En este sentido, Dodds precisa, basado en los estudios que sefialan la carencia de terminologia homérica
para designar el acto de eleccion o decision, que no se trata de que en los personajes de Homero esté ausente la
conciencia de libertad personal o decision, sino que mas propiamente el hombre homérico no posee la nocioén de
voluntad —desarrollada tardiamente en Grecia- y por ende la de voluntad libre; de modo que le es imposible distinguir
entre acciones que atribuye a una intervencion psiquica y aquellas generadas por el yo (Ibidem, p. 32). Por nuestra
parte haremos en este capitulo, indicaciones que nos daran pistas para comprender esta problematica en Esquilo.
Veremos también, como sefiala Ruiz de la Presa, “la interdependencia y, por tanto, la fragilidad de los actos libres: en
la tragedia griega ningun acto individual carece de consecuencias politicas” (RUIZ DE LA PRESA, op. cit., p. 42).

384 PEREA, Notas a Esquilo en Gredos, p. 222.

385 ESQUILO, Los persas, 93.

386 ESQUILO, Prometeo encadenado, 1072.
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troyanas canta, dolorosamente, al final de Las coéforas: “Dénde —me pregunto— tendra fin?
(Donde acabara por dormirse Ate?”*%".

La referencia homérica nos conduce ya sea a la voluntad de un dios o a la Moira. Pese
a que no encontramos una leyenda propiamente dicha en lo que concierne a las Moiras, éstas
representan la figura o personificacion del destino de cada hombre: ley inquebrantable tanto para
los hombres como para los dioses, una tentativa en contra de sus designios hace peligrar el orden
del universo.

Posteriormente a las epopeyas homéricas, se generalizé la idea de tres Moiras: Atropo,
quien hilaba el hilo con ayuda del cual era posible regular el curso de la vida de los hombres,
desde el nacimiento hasta la muerte; Cloto, a la que correspondia enrollar el hilo; y, Laquesis,
encargada de cortar el hilo cuando la existencia de cada hombre llegaba a su término?®.

En Esquilo encontramos también analoga concepcion, en boca del coro de Las Euménides:
“Oh Moiras [...] deidades que a todos asignais el destino con rectitud, que estais vinculadas a cada
casa, y en todo momento ejercéis el peso de vuestra mision y en todas partes sois las mas honradas
entre los dioses porque vuestro trato se ajusta a justicia™®. Hemos hecho mencion del tema de la
justicia divina en este contexto, que no puede ser puesta en duda sin conllevar riesgos y erigirse
como un agravio para los dioses. Pero segin hemos comentado también, son multiples fuerzas
las que dibujan la geografia del destino humano, como encontramos en las palabras del coro de
suplicantes (danaides) en la obra homoénima: “Lo que tenga decretado el destino, eso sucedera. No
puede dejar de cumplirse el grandioso, impenetrable pensamiento de Zeus™*°,

Aparecen igualmente otras figuras fundamentales —expuestas ya en Homero— para las
obras de este tragico y en estrecha relacion con las Moiras: las Erinis, también llamadas Erinias
y Euménides, como la obra homdloga de nuestro autor en la que éstas representan al coro. De
acuerdo a algunas versiones del mito, nacieron de las gotas de sangre con las que se impregno6 la
tierra cuando Crono, en ayuda de su madre, mutil6 a Urano, quien lo habia engendrado.

Tal origen las convierte en divinidades violentas, representadas como genios alados con
serpientes entremezcladas en su cabellera, portando en las manos latigos o antorchas, con la ayuda
de los cuales torturan y enloquecen a sus victimas; no actiian bajo coercion de ninguin dios, pues
ellas son su propia ley: “Somos las Unicas en tener abundantes medios de actuacion y les damos
fin, y jamas olvidamos. Somos augustas e inflexibles con los mortales, pero se nos rechaza por

nuestro oficio deshonroso que nos aparta de los dioses en un fangal en que no existe el sol, lugar

387 ESQUILO, Las coéforas, 1075.

388 Son abundantes las referencias que encontramos sobre el destino en la literatura homérica. Citamos, como
ejemplo y sin pretender abarcarlas todas, algunas que nos parecen destacadas. De la Iliada: ...y los dos ojos le
arrebato la purpurea muerte y el imperioso destino” (V, 82); “Cerca de ti se aproximan la muerte y el imperioso
destino” (XXIV, 132). De la Odisea: “Mas fatal decision de los dioses la at6 a la derrota” (111, 269); “Prestose tan sélo
el perfecto adivino, al que un hado fatal dejo preso” (XI, 291). Independientemente de las traducciones, en todos los
pasajes citados, encontramos en el original griego la alusion a la Moira.

389 ESQUILO, Las Euménides, 962.

390 ESQUILO, Las suplicantes, 1047.
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rocoso infranqueable para quienes estan viendo la luz e, igualmente, para los muertos™*!, dice en
otro momento el coro de la obra de Esquilo que alude a su nombre, mismo con que se pretende
adularlas y esquivar su colera, pues tal denominacion de Euménides significa “bondadosas”, algo
muy distante de su naturaleza.

Tanto las Moiras como las Erinias, perviven en Esquilo. A juicio de Dodds, tal parece que
“la funcion moral de las Erinias como ministros de la venganza derive de esta su mision primitiva
de hacer cumplir una moira”*-. Otros autores incluso expresan que en las obras de Esquilo no hay
un limite claro y definido entre ambas figuras.

Los héroes esquileos se encuentran, pues, a merced de ese destino tejido por las Moiras, en
la fragilidad que implica estar sometido a los designios de los dioses y con la amenaza constante de
que las Erinias cumplan su cometido de castigar las culpas y llevar a buen término las venganzas.

Asi encontramos las palabras de Apolo, dirigidas al matricida, vengador de su padre, Orestes:

“No voy a traicionarte, sino que hasta el fin, como guardian tuyo, esté cerca o lejos, no voy a
ser blando con tus enemigos. Ahora mismo, atrapadas, estas viendo a estas furias rendidas por
el sueo, las despreciables virgenes, las viejas nifias antiguas, con quien no se junta ningun
dios ni hombre ni bestia.

A consecuencia del mal nacieron, por lo que habitan en las horrendas tinieblas del Tartaro,
bajo la tierra, como seres odiosos para los hombres y los dioses olimpicos.

No obstante, huye pero no llegues a acobardarte, pues van a perseguirte por toda la dilatada
tierra firme, cuando a zancadas recorras sin cesar el suelo que pisan las gentes errantes; y
lo mismo, mas alla del mar y por las ciudades que bafian sus olas. No te canses pronto de
alimentarte con este cruel sufrimiento. Y, cuando hayas llegado a la ciudad de Palas, siéntate
abrazando a la antigua estatua, que alli dispondremos de jueces para esta acusacion y discursos
persuasivos, con lo que hallaremos medios de que te libren por completo de estos sufrimientos,

ya que fui yo quien te convencid de que mataras a tu madre™,

Como hace notar Dodds, no puede resolverse en términos légicos la relacion de los
dioses con las Moiras; esto es, el aspecto de que las tltimas den cumplimiento a sus designios
independientemente del resto de las divinidades. En el Prometeo Encadenado esquileo, nos
encontramos con la idea de que las encargadas de dirigir el rumbo de la Necesidad son “Las
Moiras triformes y las Erinis, que nada olvidan”. Cuando el coro inquiere a Prometeo sobre si
Zeus es mas débil que éstas, el héroe responde: “Asi es, desde luego. El no podria esquivar su
destino”; ante la insistencia del coro sobre el destino de Zeus, sobre si es tener siempre el poder
y sobre si ello es un secreto augusto, Prometeo indica que no puede saberlo (el coro) todavia e

insiste en hablar de otro tema®*.

391 Ibidem, 381.

392 DODDS, op. cit., p. 21.

393 ESQUILO, Las Euménides, 65-85.

394 ESQUILO, Prometeo encadenado, 515-525.
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La condicién humana de estar expuesta a tales designios y fuerzas no puede comprenderse,
si no atendemos a la concepcion del yo en este contexto. Siguiendo a Friankel, escribe Vernant que:
“Los griegos de la época arcaica y clasica tienen una experiencia de su yo, de su persona, al igual
que de su cuerpo, pero esta experiencia se organiza de manera diferente a la nuestra. El yo no esta
delimitado ni unificado: es un campo abierto para la accion de multiples fuerzas™*. Mas adelante
profundizaremos, al hablar del héroe tragico, en el aspecto del individuo.

Cobra entonces sentido la biisqueda de esa vida buena, la reflexion siempre presente en
vista de lo fragil que resulta el bien —parafraseando el hermoso titulo de Nussbaum—, estando
el hombre endeble, expuesto a todo tipo de fuerzas y circunstancias. La nocion de ate, justamente
expresa la posibilidad de ser “invadido” o poseido por una fuerza ajena, externa, nos remite, en
definitiva, a un castigo de los dioses, a la ceguera del espiritu, al error, a un extravio que resulta
fatal, a la locura y la desgracia. La afe manifestada en relacion con la culpa, parece sin embargo,
tener un origen posthomérico que, no obstante, es presentado ya en los tragicos.

Aunado a la inestabilidad de las cosas humanas, al pensamiento sobre la fragilidad de los
hombres —que, de acuerdo a Homero, somos como hojas que el viento hace caer—, tal condicion
se ve fortalecida con laidea de la hostilidad divina, de la envidia de los dioses o phthonos. Entendida
en la Epoca Arcaica y en Homero como el dolor de las divinidades ante el éxito y felicidad que por
un instante elevaria al ser humano por encima de su condicion. Tal nocion del phthonos adquiere,
en los umbrales de la Epoca Clasica, tintes escabrosos, dadas sus consecuencias para el hombre,
pues es ya una amenaza constante, opresiva. Aunque en menor medida que en las obras de Sofocles
y Euripides, la envidia divina es un factor presente también en la obra de Esquilo: “Gozar de una
fama desmedida es algo muy grave, que el rayo de Zeus alcanza la casa de la gente asi. Prefiero
un bienestar que no provoque envidia™*, dice el coro de ancianos argivos en Agamenon.

Segtn indicamos al final del capitulo tercero, apoyados en las ideas de Dodds, entre el
agravio del hombre por el éxito excesivo y la sancidon que ello merece por parte de los celosos
dioses, aparece, sin embargo lo humano: pues la complacencia del hombre a quien ha ido muy
bien es denominada koros, y tal deleite es producido por el éxito; éste, a su vez, fecunda hybris, de
la que ya hemos hablado, arrogancia de palabra y de pensamiento, exceso y desmesura.

Lo divino constituye asi, uno de los rostros de la realidad del hombre. Un rostro, segin hemos
visto, activo y con claras consecuencias en el transcurrir de la existencia de los seres humanos.
Frecuentemente esta Necesidad se impone a los héroes tragicos: “Me falla la mente al tratar de
buscar un recurso certero. No encuentro hacia donde volverme, cuando esta casa se derrumba. Me
asusta el fragor sangriento de lluvia que abate a esta casa. Ya no es precisamente una llovizna, y
Justicia se esta afilando para otra accion dafiosa en otras piedras de afilar del destino™?’, canta

desesperado, en otro momento, el coro de ancianos argivos en la obra que recién citamos.

395 VERNANT, J-P., El individuo, la muerte y el amor en la antigua Grecia, Traduccion de Javier Palacio,
Barcelona, Paidos, Paidds Origenes, 2001, p. 215.

396 ESQUILO, Agamenon, 470.

397 ESQUILO, Agamendon, 1530-1535.
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Ni atn en el “piadoso” Esquilo, quien en trilogias como la Orestiada muestra que “la
reconciliacion, el fin de las venganzas de la sangre y la plena convergencia de la justicia de los
hombres con la de los dioses son fruto precario del pacto de los olimpicos con las vengadoras
diosas de la tierra” encontramos una jerarquia firme, un principio director a que puedan reducirse
los seres. “No hay siquiera jerarquia divina, sino pluralidad en equilibrio inestable que se vuelca
sobre el destino inseguro de los humanos™3%,

Por tanto, a pesar de que en las piezas del primer tragico encontremos casi como constante
la imposicion de la justicia, ésta no significa aqui igualdad, sino instauracion de un orden. Mas
hemos insistido en las contradicciones y paradojas que habitan el centro mismo de lo tragico. Y en
Esquilo esa justicia actuarad precisamente en tal contexto, en ese acontecer que es lo tragico, por
eso sus héroes solo encontraran salvacion a través del sufrimiento: “Sin dolor no existe salida en
parte alguna’™?, dice el rey de Argos en Las Suplicantes.

Orden y justicia esquileos resultan, entonces, problematicos o, mas propiamente incapaces
de reducirse a un concepto, de sintetizarse en una formula, pues en definitiva no se sacrifica ni
el pasado mitico —poblado de divinidades y seres sobrenaturales—, ni tampoco la conciencia
“politica” —aquella encarnada en las nacientes instituciones*®.

Pero la tragedia, mas alla de sélo consistir en un choque entre dos 6rdenes, el divino y el
humano, que en un momento dado resultaron contradictorios, insuficientes, para el hombre griego,
revela, como vimos en el pensamiento de Nietzsche, ese fondo de lo apolineo y lo dionisiaco,
contradiccion que, de acuerdo al aleman, no se soluciona —como habia pensado Hegel— en
una superacion de las unilateralidades, en una reconciliacion de tales fuerzas, sino que ambos
elementos perviven uno junto al otro, con sus tensiones y diferencias que justo otorgan el delicado
equilibrio que habita en el corazén de lo tragico.

El propio Niezstche, refiriéndose al Prometeo de Esquilo, subraya:

“La profunda tendencia esquilea a la justicia: el inconmensurable sufrimiento del ‘individuo’
audaz, por un lado, y, por otro, la indigencia divina, mas alin, el presentimiento de un
crepusculo de los dioses, el poder propio de aquellos dos mundos de sufrimiento, que los
constrifie a establecer una reconciliacién, una unificacion metafisica —todo esto trae con
toda la fuerza a la memoria el punto central y la tesis capital de la consideracion esquilea del

mundo, que ve a la Moira reinar como justicia eterna sobre dioses y hombres™!.

398 TORRE, R., op. cit., p. 223.

399 ESQUILO, Las suplicantes, 442.

400 De acuerdo a Rodriguez Adrados, “El problema de la liberacion, del conflicto angustioso que afecta a una
colectividad y el de la conciliacion final son absolutamente esenciales en Esquilo” y pueden comprenderse a partir
de la fiesta agraria en que naci6 el teatro. “La fiesta agraria de invierno o primavera se centraba, en Grecia como en
otras partes, en el tema de la renovacion con la llegada del nuevo dios o el nuevo vencedor, en el fin de la desgracia,
la muerte y el mal tiempo. Y todo esto con referencia a la ciudad o a colectividades dentro de ésta, segtin el tipo de
fiesta” (RODRIGUEZ ADRADOS, op. cit. Democracia y literatura, p. 118).

401 NIETZSCHE, op. cit. El nacimiento de la tragedia, pp. 91-92.
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La Moira, Destino, se establece en las obras de Esquilo como la cima de la justicia, que
siempre termina por imponerse. ;Qué corresponde, entonces, frente a ese panorama, al hombre?
(Es posible que éste actlie si no escapando, al menos a la par de tales fuerzas, ajenas a ¢1? ;Es el
hombre Ginicamente marioneta en ese gran teatro de la existencia, sujeto de tan endebles hilos?

Hemos hecho alusién a la idea de un hombre propiamente trdgico, un hombre que
concebia su existencia en esta encrucijada de fuerzas y que, no obstante, se percibia a si mismo
como actuante. Justo el de Estagira insiste en esa imitacion de acciones, medular en la tragedia.
Igualmente la presencia de la polis resulta un elemento clave para comprender como en Grecia
—a diferencia, por ejemplo de la India, en que, con la figura del renunciante como modelo, se
propugnaba que la realizacion del individuo no puede efectuarse en la marco de la sociedad—
es la ciudad lo que define a un grupo y donde tiene cabida el desarrollo del individuo, pues el
encontrarse al margen de ésta implica situarse en el limite de lo que caracteriza lo humano.

Pero hay en el corazon del hombre asi pensado, una contradiccion constitutiva. Vernant, en
un didlogo con Michele Raoul-Davis y Bernard Sobel, escribe acerca de la encrucijada en la que

el hombre se encuentra en el contexto tragico:

“[Es] un periodo en el que los griegos estaban abocados a intentar distinguir con claridad
el plano de lo humano —eso que Tucidides llamara la naturaleza humana—, de las fuerzas
fisicas, naturales, dioses, etc. La tragedia surgia en ese momento y para expresar que el hombre
es enigmatico. La ciudad vivia sobre una imagen del hombre tomada de la tradicion heroica;
de pronto ve surgir a un hombre totalmente diferente, el hombre politico, el hombre civico,
el hombre del derecho griego, aquel del que los tribunales discuten la responsabilidad en
términos que no tienen nada que ver con los de la epopeya. La imagen del hombre heroico, en
contacto directo con los dioses, conducido por éstos, subsiste junto a otro hombre que, cuando
ha matado a su mujer, no puede ya invocar las maldiciones ancestrales, y se interroga sobre el
porqué y el como de su acto. Esas dos imagenes del hombre son absolutamente contradictorias
y, como los griegos estan desgarrados entre las dos, el hombre deviene un enigma. Cesara de
serlo un siglo mas tarde. Pero entonces la tragedia habra cedido su puesto a la filosofia que,
en su investigacion de lo real contra la ficcion, va a encargarse de demostrar que todas las
contradicciones aparentes del hombre se resuelven en un sistema filoséfico coherente. Eso
sucede con Platon y, en cierta medida, con toda la tradicion filosofica. Como la teologia, la
filosofia es el arte de construir un discurso para resolver los problemas. Es un sistema de
razonamiento donde la solucion reside ya en las premisas. La tragedia es justamente a la
inversa. Todo es contradiccion, se esta en la refriega y los dioses mismos se baten. El mundo

es enigmatico y el hombre, problematico, dado que esté en el centro™®.

Asi, a la vez que emerge un nuevo tipo de individuo, sujeto de derecho, agente politico vy,

en fin, cuyo marco de accion son las instituciones publicas, pervive aun, en constante mutacion,

402 FRONTISI-DUCROUX, F./ VERNANT, J-P., En el ojo del espejo, Traduccion de Horacio Pons, Argentina,
Fondo de Cultura Econémica, Seccioén de Obras de Historia, 1999, p. 218.
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el hombre heroico. El antiguo sistema de creencias no ha sido suprimido del todo: parafraseando
a Murray y a Dodds, mas que sustitucion, encontramos una aglomeracion; la metafora geologica
es util para explicarnos la convivencia de ambos elementos, por mas incompatibles que resulten
en el terreno de la 16gica. Més que a individuos, lo que encontramos entonces confrontado en el
drama son principios e ideas.

Ciertamente una de las posibles objeciones respecto al estudio de la accion del hombre en
las piezas tragicas es, como hemos visto, la yuxtaposicion de fuerzas externas a que se consideraba
sometido el hombre. Sin embargo, estudia Paul Ricoeur, siguiendo a Bernard Williams como estos
héroes son verdaderos “centros de decision”, no obstante la ausencia de categorias que actualmente
considerariamos fundamentales para hablar del hombre como agente, causa de su actuar.

En primer término, como precisa valiosamente Williams, “el dominio en que se efectta la
operacion divina es el de los pensamientos del agente”®. Por ello, aun cuando no encontremos
articulada la teoria de la deliberacion, tal como lo hara el estagirita en el tercer libro de la Etica
nicomaquea, desde los personajes de Homero es posible encontrar en germen y expuesto en el
ambito ficcional, tal nocién como inherente a las acciones de los héroes.

Pero ademas, precisa Ricoeur, el héroe tragico, aun cuando pueda pensar que un dios lo ha
despojado de razdn, que lo ha enloquecido momentaneamente, “se considera responsable de una
accion que pertenece a si mismo™%, Por tanto, cierto, la percepcion del hombre tragico de haber
actuado presa de una causa sobrenatural, esto es, de actuar en un estado anormal, complica el
analisis del actuar de esos hombres, sin embargo, ello no impide la consideracion de que el agente
sigue siendo causa de éste; de que, en definitiva, cuando el hombre se apega a la arrogancia,
cuando el hombre se deja llevar por la obnubilacion, por la hybris, sus decisiones y acciones son
causa de sus desgracias.

Entre otros tantos ejemplos, encontramos aquel, descrito por el coro, refiriéndose a
Agamenoén: “Y cuando ya se hubo uncido al yugo de la ineluctable necesidad, exhal6 de su mente
un viento distinto, impio, impuro, sacrilego, con el que mudé de sentimientos y con osadia se
decidi6 a todo, que a los mortales los enardece la funesta demencia, consejera de torpes acciones,
causa primera del sufrimiento”*%,

En efecto, en el caso de Agamendn, el dilema radica en que el sacrificio de su hija Ifigenia,
de acuerdo a las exigencias divinas, otorgaria la victoria a Menelao, a quien apoyaba nuestro
personaje —luego del rapto de Helena por Paris—, en el ataque a Troya. No profundizaremos aqui
en las terribles implicaciones que tiene el dilema descrito: asesinar a su propia hija, para seguir el
mandato divino y colaborar en el triunfo contra los troyanos o desobedecer a los dioses y cometer
pecado de impiedad, de sacrilegio.

La obra por si sola ameritaria un estudio mucho més amplio, mas aqui nos es util —el

fragmento citado, en concreto— para reparar en la cuestion de que, a pesar del dramatico choque

403 WILLIAMS, B., Shame and Necessity, en RICOEUR, op. cit. Caminos del reconocimiento, p. 100.
404 RICOEUR, op. cit., p. 101.
405 ESQUILO, Agamenon, 220.
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de principios en que se encuentra Agamenon, éste muda su actitud del horror a la confianza;
pensamos que aunque tan escalofriantes circunstancias, asi como la cuestion de que esa “locura”
lo “arrebata” de su estado natural, podrian, desde cierta perspectiva considerarse atenuantes en la
culpabilidad del héroe, ello no lo libra de ser el responsable de sus acciones. Al respecto, escribe
Nussbaum que: “La ruina de Agameno6n y las Furias que atormentan a Orestes responden a nuestra
exigencia intuitiva de que incluso cuando actue obligado por las circunstancias, el homicida debe
reconocer que lo es y sufrir en su persona las consecuencias de su acto”%.

Muchos autores consideran mas bien la inocencia de los héroes orillados a cometer
crimenes como el que se presenta en el Agamenon de Esquilo y, en general en la mayor parte
de los dramas. No obstante, seguimos a Ricoeur, quien apoyando su idea del reconocimiento
por parte del héroe que actia y sufre, como capaz de ciertas realizaciones, como reconociendo
la responsabilidad, escribe: “Que un agente sea causa por el solo hecho de que advenga, por su
accion, un nuevo estado de cosas; que se le pueda culpar de ello y exigirle reparacion”’. Por mas
que corresponda, como ocurrird, a la filosofia plantear tales problematicas, el reconocimiento de
la intencion, de la voluntad y la libertad, es innegable la presencia en las obras tragicas de estos
héroes como centro de decision, es decir, de tales nociones aun cuando no hayan sido articuladas
desde la vision de la filosofia.

De acuerdo a Ramos Torre, el caracter heroico de los hombres que nos presenta la tragedia,
reside precisamente en que conociendo el fragil equilibrio que es el terreno de lo practico “son
capaces de arriesgarse en el mundo y ponerlo en juego. Sus pesquisas sobre la contingencia
son pesquisas sobre lo que es mas propio del mundo y la respuesta que da el drama tragico es
proteica™, Ello no obstante que cualquiera de las rutas posibles que se presentan en la encrucijada
o dilema tragico, lo arrastrara al dolor. Encontramos nuevamente esa ambigiiedad inherente a la
tragedia; al menos en Esquilo todo apunta a que solo a través de ese sufrimiento es posible el
aprendizaje. Pelasgo, rey de Argos, entre otros tantos personajes, subraya que “sin dolor no existe
salida en parte alguna™®.

Asi, aunque como indique Aristoteles en cuanto a lo fundamental que resulta la figura
de Homero —quien ademds de escribir obras hermosas, constituyen imitaciones propiamente
draméticas—, como el maestro de imitaciones, el hombre que aparece en las tragedias, se aleja de

aquel de la epopeya. Esa distancia la explica Rodriguez Adrados en los siguientes términos:

“Esquilo ha destronado al héroe de la epopeya. Mezcla de él, criticado acerbamente, y del
héroe de los rituales, sometido al ciclo elemental de la vida, es el nuevo héroe tragico. No
es un modelo a seguir: siempre es excesivo, siempre incide en el dolor. Pero si no es un
modelo en ese sentido, si es un prototipo humano, alguien a quien admirar, a quien llorar. Ha

intentado Esquilo, eso si, sustituirle por un ideal moralizado totalmente, un rey de Argos, por

406 NUSSBAUM, op. cit., p. 76.
407 RICOEUR, op. cit., p. 101.

408 RAMOS, op. cit., p. 226.

409 ESQUILO, Las suplicantes, 445.
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ejemplo. Preconiza, frente a la violencia, la sophrosyne. Después de haber abierto las puertas
a la exposicion de los aspectos mas sombrios de la naturaleza del hombre, ha tratado de crear
un nuevo modelo de naturaleza humana, llevando al plano individual el ideal colectivo de

equilibrio y conciliacion™*°.

Asi, la moral agonal de los antiguos héroes homéricos se ha transmutado y ha dado paso a
valores como la moderacion y el conocimiento de los limites, la sophrosyne, sin la que es imposible
concebir la figura del hombre prudente. Sin embargo, no encontramos, como hemos expresado
antes, salvo pocas excepciones, dentro de las piezas tragicas, hombres que encarnen este valor de
una manera “absoluta”; por el contrario, por lo general los héroes se ven arrastrados a la desgracia,
no solo por imposicion de los dioses, sino también por su propia trasgresion y desmesura. Esto
ultimo no posiciona a los héroes tragicos, en absoluto, en una situacion de ventaja, sino que los
conduce a su ruina.

Pues, parafraseando a Nietzsche, atin la antiquisima creencia del daimon se ve revestida
en la tragedia de nuevos ropajes: éste es modificado en un instrumento en manos de Zeus —o,
dado el caso, afiadimos nosotros, de la Moira— cuyo castigo concuerda siempre con la justicia.
Pero, ademas, por otra parte, no obstante que sean abundantes los pensamientos en relacion con
las maldiciones o condenas que recaen sobre toda una estirpe, estos “queda[n] despojado[s] de
toda aspereza —pues en Esquilo no existe, para el individuo, ninguna necesidad de cometer un
delito, y todo el mundo puede escapar a ella™!!.

Lo ultimo es crucial en nuestro estudio, pues da pistas para comprender, por problematico
y contradictorio que resulte, la cuestion de que a pesar de que el hombre es concebido como ese
centro susceptible de que otras potencias actiien en ¢l, hay también una idea de que el hombre no
es solo titere de esas fuerzas sobrenaturales sino que tiene la capacidad de elegir y por ende, hay
otra posibilidad que puede librarlo de cometer ciertos crimenes u otros actos considerados impios.
A ello volveremos en nuestro analisis de Los Siete contra Tebas.

El aspecto del Destino entonces no se manifiesta en este tradgico como un elemento
ineluctable, o mas propiamente, a pesar de serlo, en vista de que se encuentra fuertemente
vinculado con la cuestion de la justicia, presenta asimismo, paradojicamente, a un hombre capaz
de la deliberacion, de la eleccion y capaz de ejecutar en el &mbito de la practica sus decisiones.
El tema del héroe en Esquilo, por tanto, manifiesta una fisonomia cada vez mas acentuadamente
“individual”. Las encrucijadas y dilemas précticos a que estaban sometidos los antiguos héroes
de la epopeya tienen tintes maniqueos, menos complejos que aquellos a los que se encuentra
subordinado el hombre en las piezas esquileas.

Este binomio destino y decision, esta presencia de los elementos que hasta aqui hemos
revisado de manera muy general, tendran un despliegue y quedaran de manifiesto a continuacion,

en el analisis que llevaremos a cabo sobre Los Siete contra Tebas.

410 RODRIGUEZ ADRADOS, op. cit., Democracia y Literatura, p. 133.
411 NIETZSCHE, op. cit., p. 246.
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4.

Los Siete contra Tebas data, siguiendo a Lesky, del afio 467 a.C. La obra formaba parte del
conjunto conformado por otras dos tragedias y una pieza satirica: Layo, Edipo y La Esfinge,
respectivamente; dramas que, con excepcion de la obra que analizaremos, no se han conservado.

Dramas, todos ellos, que siguiendo la voz del coro en Los Siete contra Tebas, tratan de:
“La transgresion antafio nacida, castigada rapidamente [que] permanece no obstante hasta la
tercera generacion, cuando Layo violentd la orden de Apolo, aunque éste le dijo tres veces en el
pitico oraculo del ombligo del mundo que salvara nuestra ciudad muriendo sin descendencia’!2.
Es decir, tienen como epicentro el quebrantamiento que Layo llevo a cabo respecto a la profecia,
manifestada las tres veces que acudio a Delfos, donde se encontraba el templo de Apolo, y que en
lineas generales expresaba que de tener descendencia, seria asesinado por su propio hijo, por una
parte y, ademas, ello acarrearia la ruina de la ciudad de Tebas.

Constituiria una empresa arriesgada aventurar pormenorizadamente qué estructura y qué
contenidos poseian las piezas que no han llegado hasta nosotros. Pero, como observa Jaeger,
siguiendo el hallazgo de Wecker respecto a que las composiciones de este tragico no eran aisladas
sino en trilogias: “La trilogia es el punto de partida més adecuado para llegar a la comprension del
arte de Esquilo, puesto que en ella se muestra claramente que no se trata de una persona, sino de
un destino cuyo portador no ha de ser necesariamente una persona individual, sino que puede ser
también una familia entera™*!?.

Ello es palpable si tenemos presentes piezas como la Orestiada, asi como las obras
concernientes a las familias de los argivos y de los tebanos; entre las ultimas, el caso del drama
que estudiamos. Mas la trilogia se aplicé asimismo como procedimiento en contextos en los que
se despliega en distintas etapas el destino de un héroe particular*'4,

En vista de la tematica manejada y de que carecemos del auxilio de las otras piezas
de la trilogia, donde tal vez se expresaban partes de la historia que en Los Siete contra Tebas
solo son expuestas de manera implicita, pensamos conveniente para nuestro analisis, hacer en
primer lugar una contextualizacion del mito sobre la estirpe de Cadmo, fundador de Tebas, vy,
mas especificamente, sobre el estigma caido sobre Layo, cuyas consecuencias alcanzaran a los
personajes de la obra que estudiamos y, ademas llevar a cabo un recuento de las influencias —ya
sean literarias, ya de la tradicion oral,— que recibe Esquilo. Ciertamente, como ocurre con la
mayoria de mitos, encontraremos distintas versiones que, de considerarlo necesario, expondremos;
mas nuestro prop6sito no es dar una resolucion o encontrar una sola via del mito, ello nos parece
secundario, teniendo en cuenta que lo que plantearemos como fundamental —y desarrollaremos
cuando analicemos las tematicas esquileanas y lo relativo al phronimos en esta obra— es lo que

subyace a tales historias, problematicas que si se veran aterrizadas en este drama de Esquilo, al

412 ESQUILO, Los siete contra Tebas, 742-749.

413 JAEGER, op. cit., p. 237.

414 Jaeger ejemplifica este caso con la serie de Prometeo: Prometeo encadenado, libertado y portador de la
antorcha (Ibidem.).
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menos como interrogaciones: las maldiciones divinas sobre los descendientes, la posibilidad o no
del hombre de actuar ante el destino, etcétera.

En segundo término, valiéndonos del esquema propuesto por Azparren Giménez*',
reconstruiremos el esqueleto de Los Siete contra Tebas. Ello nos permitira, pensamos, pasar a
una tercera parte, cuyo eje estara formado por las grandes tematicas expuestas en la obra, que
presentaremos en relacion con nuestro tema de interés, que es el hombre prudente. Sera en este
ultimo apartado donde vinculemos las reflexiones esquileas con las meditaciones aristotélicas al

respecto.

4.1

De acuerdo a una tradicion mitica difundida, Cadmo, cuyos padres son Agenor y Telefasa, es
hermano de Europa, Cilix y Fénix; luego del rapto de la primera, su padre lo envio en su busca,
junto con sus hermanos, con la prohibicion de volver sin ella. Posteriormente su madre se une a
ellos y abandonan Tiro, donde reinaba su padre. Mientras Cilix y Fénix se establecen en distintos
lugares, Cadmo y Telefasa se instalan en Tracia.

Cuando perece su madre, Cadmo acude al ordculo de Delfos, que le indica renunciar a la
busqueda de Europa y fundar una ciudad. El conoceria el lugar indicado siguiendo a una vaca,
hasta que ésta, ya sin fuerzas, se desplomara. Cumplido lo anterior en el sitio que llegaria a ser
Tebas, Cadmo decidi6 sacrificar al animal, en ofrenda a Atenea, y envid a sus compaieros por
agua, a la “fuente de Ares”. No contaba, sin embargo, con que ésta se encontraba custodiada por
un dragéon —segun algunos, descendiente del propio Ares—, quien dio muerte a la mayoria de sus
hombres. En su defensa, Cadmo asesin6 al dragon.

Atenea le aconsejo sembrar los dientes del animal. Y cuando lo hizo, de éstos surgieron
hombres armados, de semblante amenazador, denominados Spartoi —“hombres sembrados”™—.
Cadmo arrojo piedras en medio de ellos, los cuales ignorando quién los agredia se incriminaron
mutuamente y atacandose hasta que solo quedaron cinco, cuya descendencia serian las familias
nobles de Tebas: Equion, Udeo, Ctonio, Hiperenor y Peloro.

Durante ocho afios, como expiacion por la muerte del dragon, Cadmo sirvid en calidad de
esclavo a Ares. Mas tarde llego a ser rey de Tebas, merced a la proteccion de Atenea. Zeus le dio
como esposa a la diosa Harmonia, hija de Ares y de Afrodita.

Cruzando el océano de las generaciones, y en vista de nuestros propoésitos, arribemos a
la figura de Layo quien, como nos informa Herddoto, es “hijo de Labdaco, nieto de Polidoro y
bisnieto de Cadmo”*'¢. Habiendo quedado Layo huérfano a muy corta edad, Lico se encarg6 del

gobierno de Tebas, mas éste fue muerto a manos de Zeto y Anfion, quienes tomaron el poder de la

415 Véase: AZPARREN, L., La Polis en el teatro de Esquilo: una interpretacion, Venezuela, Monte Avila
Editores, Latinoamericana, 1993.
416 HERODOTO, op. cit., Libro Quinto, LIX.
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ciudad. Layo huyo (segun otras versiones, fue desterrado) y fue Pélope*!” quien le dio asilo. Pronto
conocio a Crisipo, hijo de Pélope, de quien Layo se enamor6 perdidamente. Algunas versiones
cuentan que lo raptd*'® y violo, provocando el suicidio del joven. Pélope entonces arrojo una
maldicion sobre Layo.

Sumado a ello, como hemos adelantado, encontramos la triple advertencia del oraculo*"”.
Como expresa Yocasta —en la tragedia Edipo rey de Sofocles—, antes de conocer la verdad, a
Edipo:

“Una vez le llegd a Layo un oraculo —no diré que del propio Febo, sino de sus servidores—
que decia que tendria que morir a manos del hijo que naciera de mi y de ¢l. Sin embargo a ¢l,
al menos segun el rumor, unos bandoleros extranjeros le mataron en una encrucijada de tres
caminos. Por otra parte, no habian pasado tres dias desde el nacimiento del nifio cuando Layo,
después de atarle juntas las articulaciones de los pies, le arrojo, por la accion de otros a un
monte infranqueable.

Por tanto, ni Apolo cumplio el que éste llegara a ser asesino de su padre ni que Layo sufriera
a manos de su hijo la desgracia que ¢l temia. Afirmo que los oraculos habian declarado tales

cosas. Por ello, t para nada te preocupes. ..

Ciertamente conocemos la ignorancia que guardan las palabras de Yocasta en el citado
fragmento de dicha obra, como queda de manifiesto en su desarrollo y atendiendo a la version del
mito que siguen los tradgicos y se evidencia en los sucesos de Los Siete contra Tebas. Pero, como
sabemos, lo esencial en la tragedia no es una fidelidad a pie juntillas hacia una u otra version del
mito, de modo que como subraya Grimal, tanto en Esquilo como en Euripides encontramos que,
en efecto, tal profecia es anterior al nacimiento de Edipo y se encuentra vinculada al personaje de

Layo; mientras que en Sofocles el augurio se dirigia mas propiamente a Yocasta, en cuanto a que

si ella engendraba un hijo, éste mataria a su padre*?'.

417 Se cuenta que “en su juventud Pélope habia sido victima de un crimen, obra de su padre Tantalo, el cual
le habia dado muerte, cortado a trozos y condimentado; luego habia servido el plato a los dioses. Ciertos mitografos
pretendian que Tantalo, al proceder asi, lo habia hecho por piedad, ya que el pais era asolado entonces por el hambre,
y aquél no tenia otra victima que ofrecer a los dioses. Pero generalmente se afirma que Tantalo habia pretendido poner
a prueba la clarividencia divina. Todos los dioses reconocieron la carne que se les servia, y ninguno comi6 de ella,
excepto Deméter que, hambrienta devoré un hombro antes de darse cuenta de lo que ocurria. (Segun otras tradiciones,
Ares, o Tetis, se hicieron culpables de este acto). Pero los dioses reconstituyeron el cuerpo de Pélope y le devolvieron
la vida. Para suplir el hombro que habia sido consumido, le hicieron uno de marfil”. (GRIMAL, P., Diccionario de
mitologia griega y romana, Traduccion de Francisco Payarols, Barcelona, Ediciones Paidos, 1994, p. 491).

418 Incluso otros caminos del mito narran y hacen de Crisipo el objeto de la disputa entre Layo y Edipo (Véase:
GRIMAL, op. cit., p. 310).
419 “Layo, hijo de Labdaco, suplicas una prospera descendencia de hijos. Te daré el hijo que deseas. Pero esta

decretado que dejes la vida a manos de tu hijo. Asi lo consintié Zeus Cronida, accediendo a las funestas maldiciones
de Pélope cuyo hijo querido raptaste. El imprecé contra ti todas estas cosas” (“Oraculo dado a Layo el tebano” en
SOFOCLES, Tragedias, pp. 308-309).

420 SOFOCLES, Edipo rey, 708-725.

421 GRIMAL, op. cit., p. 147.
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A pesar de sus intentos por deshacerse de la criatura que acarrearia la desgracia (ya sea
en la version en que se narra que fue arrojado al mar en una canasta; en otra que indica que fue
abandonado en un monte y recogido por unos pastores, o aquella en la que se cuenta fue entregado
a un pastor y éste, movido por la piedad, fue incapaz de matar al nifio), Layo no escapo a la
terrible prediccion del ordculo de que seria asesinado a manos de su propio hijo. No obstante las
variaciones en cuanto a los motivos que tuvo Edipo para abandonar la corte de Polibo, su padre
putativo, en donde transcurri6 su vida hasta la adolescencia y a pesar de las también diversas ideas
sobre las posibles geografias donde se llevo a cabo el parricidio, el cruce de caminos constituy6
el tragico fin de Layo y la consumacion de las palabras del oraculo.

Mas Edipo, como descendiente de Layo, segin sabemos, no corridé tampoco con una suerte
favorable. El haber librado a Tebas de la escalofriante figura de la Esfinge —monstruo con el
cuerpo de leon y el rostro de mujer—, al resolver el enigma que ésta planteaba*?, enigma que
segun la tradicion habia ya devorado a tantos ciudadanos, por no haber podido hasta entonces
dar solucion a sus incognitas, le gand la admiracion del pueblo tebano. En recompensa por ello
lo pusieron al frente del gobierno de la ciudad e igualmente le dieron en matrimonio a la viuda
Yocasta, que —ignorado por todos— era su madre*,

Edipo y Yocasta procrearon a Eteocles y Polinices, protagonistas de la pieza de Los Siete
contra Tebas, asi como a Ismene y Antigona, que al fin de ésta tendran igualmente un papel
importante y serian asimismo eternizadas con la obra de S6focles que comienza justo presentando
el panorama del final de la tragedia que comentamos.

Siseguimos la narracion que Sofocles nos presenta en Edipo rey, Tebas se encuentra azotada
por la peste y Edipo envia a Creonte (hermano de Yocasta, y quien igualmente tendré incidencia
en la tragedia de Esquilo que comentamos) a consultar al oraculo de Delfos, con el objeto de
conocer “lo que tengo que hacer o decir para proteger esta ciudad”***, pues como también expresa,
tiene el animo dolido por Tebas, sus moradores y por si mismo; muchas lagrimas ha derramado y
su pensamiento muchos caminos ha recorrido intentando encontrar la solucién. Esta no tarda en
llegar: es preciso encontrar a quien perpetré el asesinato de Layo y desterrarlo. La preocupacion

de Edipo —aunada, a su ignorancia—, lo hace arrojar una maldicion:

“Prohibo que en este pais, del que yo poseo el poder y el trono, alguien acoja y dirija la palabra
a este hombre, quienquiera que sea, y que se haga participe con ¢l en stplicas o sacrificios a

los dioses y que le permita las abluciones. Mando que todos le expulsen, sabiendo que es una

422 “;Qué animal es aquel que en la mafiana anda en cuatro, a mediodia en dos y en la noche en tres? Edipo
contest6: ‘El hombre, que en su nifiez gatea, con manos y rodillas, en su vida adulta camina erguido, y de viejo con
la ayuda de un baston’” (BULFINCH, T., Myths of Greece and Rome, Compiled by Bryan Holme, United States
of America, Penguin Books, 1981, p.144). Grimal destaca otro enigma planteado por la voraz Esfinge: “Son dos
hermanas, una de las cuales engendra a la otra y, a su vez, es engendrada por la primera”, cuya respuesta era “el dia
y la noche”, en vista de que “dia” en lengua griega es un nombre femenino (GRIMAL, op. cit., p. 148).

423 De acuerdo a otras tradiciones la madre de Edipo era Eurigania o Eurianasa (segun la version épica del
ciclo) o Astimedusa. Igualmente encontramos una mezcla entre las diversas versiones. Mas los tragicos emplean
aquella que hace de Yocasta su madre.

424 SOFOCLES, Edipo rey, 70
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impureza para nosotros, segiin me lo acaba de revelar el oraculo pitico del dios. Esta es la
clase de alianza que yo tengo para con la divinidad y para el muerto. Y pido solemnemente que
el que a escondidas lo ha hecho [...] consuma su miserable vida de mala manera. E impreco
para que, si llega a estar en mi propio palacio y yo tengo conocimiento de ello, padezca yo lo

que acabo de desear para éstos.”*?

Creonte le aconseja al gobernante pedir ayuda al adivino Tiresias. Este, inicialmente se
niega a hablar, pues bien conoce cudl es la verdad; sin embargo, la insistencia de Edipo hace que le
revele terribles palabras, tanto sobre el asesinato de Layo, como de las circunstancias con Yocasta.
Enfurecido e incrédulo, Edipo acusa al adivino de confabularse con el hermano de su mujer-
madre. El coro se lamenta y apoyado por lo dicho por Tiresias, augura la perdicion del asesino®.

Ante semejante acusacion de conspirar contra €l, Creonte acude con Edipo, para quien las
razones de éste son inaceptables. Luego de una terrible discusion, Edipo se presenta ante Yocasta;
ella, intentando tranquilizarlo —hemos citado el referido pasaje—, le indica que los oraculos no
fueron cumplidos y Layo fue muerto por unos ladrones en un cruce de caminos. Esto tltimo hace
temblar al gobernante, que recuerda su historia. En un intento por confirmar su inocencia, mandan
buscar a un servidor de Layo, testigo de aquel escalofriante encuentro. El coro lanza imprecaciones

(3

a Edipo y Yocasta: al primero, por su arrogancia frente a Creonte —“Obedece de grado y por
prudencia, sefior, te lo suplico™?” — y a la mujer por manifestar desconfianza ante los oraculos.

Repentinamente Edipo se cree salvado, por el anuncio que hace un mensajero de la muerte
de Polibo; mas lo inquieta la prediccion sobre el incesto, que habia expresado el ordculo. Con el
afan de tranquilizar su 4nimo, el mensajero le informa que Mérope (esposa de Polibo) no es su
madre, sino que ¢l mismo lo recibié de manos de un pastor. Yocasta reconoce la historia y pide
que callen. Sus peticiones son ignoradas y ésta abandona la escena, desesperada.

Finalmente el pastor cadmeo, con su narracion, hace que salga a la luz la terrible verdad. Luego se
sabe del suicidio de Yocasta y la mutilacion de Edipo, quien se saca los ojos e implora al coro su destierro
o0 asesinato. Creonte promete cuidar de sus hijas, Antigona e Ismene, y Edipo se despide de ellas.

En otra version, mas acorde con el contexto en que Esquilo presenta y desarrolla la accion
en Los Siete contra Tebas, encontramos, no obstante, una variacion en el final respecto a aquel que
aparece en la obra Sofocles. Seglin éste, sus hijos varones, al quedar al descubierto el incesto de
Edipo, lo obligan a dejar su ciudad y €l los maldice. De acuerdo a la exposicion de Alfonso Reyes,
Creonte tomo el gobierno de la ciudad luego del ahorcamiento de Yocasta y el conocimiento de
la desgracia, y cumpliendo el mandato de Apolo, hizo desterrar a Edipo, que se encaminé hacia

Colono, desde donde “fue transportado misteriosamente al otro mundo™.

425 Ibidem, 235. Las cursivas son nuestras.

426 “¢Quién es aquel al que la profética roca délfica nombré como el que ha llevado a cabo, con sangrientas
manos, acciones indecibles entre las indecibles? Es el momento para que €I, en la huida, fuerce un paso mas poderoso
que el de caballos rapidos como el viento, pues contra €l se precipita, armado con fuego y relampagos, el hijo de Zeus.
Y junto a él, siguen terribles las infalibles diosas de la Muerte.” (/bidem, 463).

427 Ibidem, 650.

428 REYES, A., Los Héroes en Obras Completas de Alfonso Reyes, XVII, México, Fondo de Cultura Economica,
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En un pasaje de la pieza que estudiamos, al que regresaremos mas adelante por su
trascendencia y claves que nos proporciona en la comprension de esta obra de Esquilo, leemos en

voz del coro:

“Me estremezco al pensar que la deidad destructora de las familias —deidad no semejante
a las otras deidades—, la muy verdadera profetisa del mal, la Erinis invocada por un padre,
dé cumplimiento a las airadas maldiciones que profiri6 Edipo arrastrado por el arrebato
que anubld su mente. Y esta discordia de ahora, que la muerte de los hijos entrafia, los esta

empujando a la accion™,

En una anotacion hecha a esta tragedia, Perea Morales indica que fueron tres las condenas
de Edipo hacia sus hijos, en vista de la impiedad que ambos mostraron y con la que lo trataron
luego de conocer la verdad. En primer término, que no tuvieran paz ni vivos ni muertos; en
segundo lugar que murieran uno a manos del otro; y, por ultimo, que se repartieran su herencia
espada en mano*°.

Otra version, expuesta por Reyes, da una perspectiva distinta de la maldicion: cuenta que
Edipo no fue desterrado, sino que se encerrd en un aposento del palacio y sus hijos, por curar su
melancolia le llevaron comida y bebida en la vajilla que en otros tiempos habia pertenecido a
Layo. Edipo habia ordenado ocultar los objetos pertenecientes a su padre, de modo que fue presa
de un extrafio frenesi y maldijo a sus herederos; “Las Erinies, siempre invisibles y siempre alertas,
recogieron su maldicion y echaron a andar su implacable relojeria”*'. Hemos visto ya el terror
que tales divinidades desataban a su paso y lo implacable que resultaba para cualquier mortal ser
perseguido por éstas.

El cumplimiento de las maldiciones de Edipo (que, nos parece, resultan una continuacion
0, en todo caso una confirmacioén de aquella mas antigua pronunciada por Pélope, dirigida contra
la estirpe de Layo) tendra lugar, justo, en la obra que estudiamos, ciertamente imbricada con otros
aspectos que mas adelante analizaremos.

Mas, con el objeto de evadir el anatema que recaeria sobre ellos —siguiendo nuevamente
a Perea y otros autores como Grimal—, Eteocles y Polinices deciden gobernar por turnos de un
aflo cada uno, pues la primogenitura no es en el contexto helénico, imperativo en la sucesion del
trono. El problema se genera cuando el segundo, ora por su voluntad, ora desterrado por Eteocles,
abandona Tebas, donde su hermano ha asumido el gobierno. Euripides, en la pieza Las fenicias,
que trata la misma tematica que la obra de Esquilo que venimos comentando, pone en boca de

Polinices las siguientes palabras:

Letras Mexicanas, 1983, p. 80.

429 ESQUILO, Los Siete contra Tebas. 720.

430 PEREA, notas a Los siete contra Tebas, nota 75, p. 296.
431 REYES, Ibidem.
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“En cuanto a mi, antepuse en mi consideracion sobre la casa de mi padre mi vida y la de éste,
con el deseo de rehuir las maldiciones que Edipo invoco en cierta ocasion contra nosotros. Me
sali por mi propia decision fuera de esta tierra, dejandole a éste ser rey en la patria por el plazo
de un afo, con la condicion de que yo tomaria a mi vez el poder por turno y asi no incurriria
en enemistad y rivalidad con él para hacer y sufrir cualquier mal, como suele suceder. Pero
¢l, después de haber aprobado esto y de prestar juramento a los dioses, no hizo nada de lo
que habia prometido, sino que retiene €l el poder real y mi parte de la herencia. Incluso ahora
estoy dispuesto, si recibo lo que es mio, a reenviar el ejército fuera de esta tierra, y a vivir en
la casa familiar cumpliendo mi turno, y cedérselo de nuevo a ¢l por el mismo plazo; y a no
arrasar la patria ni aplicar a las torres los asaltos de las firmes escalas, lo que, de no obtener

justicia, trataré de conseguir”™+2.

Lo anterior nos indica, al menos en un primer momento, una postura prudente por parte
de Polinices, dispuesto a llegar a un acuerdo con su hermano, que no se consigue. Mas nada de
ello aparece en Los siete contra Tebas, donde incluso desconocemos las razones por las cuales
han llegado a esa situacion. Mas, independientemente de lo confusas que resulten las causas por
las cuales Eteocles se niega a seguir el acuerdo con su hermano, este es el panorama con que nos
encontramos al inicio de Los Siete contra Tebas.

Haremos ahora un breve rastreo de lo que encontramos en la tradicion sobre este ciclo tebano
para luego hacer un andlisis esquematico de esta pieza y posteriormente analizar los conceptos
fundamentales, en particular el del phronimos, que es el que principalmente nos interesa.

De acuerdo a Lesky, a pesar de que algunos versos correspondientes a las dos grandes
epopeyas, nos otorgan pistas sobre una poesia heroica de contenido diverso, entre la que se cuenta
el denominado ciclo tebano, carecemos en realidad de cimientos solidos para poder pensarlo en
su totalidad** o, mas propiamente, para ser capaces de reconstruirlo. Sobre el ciclo troyano, por el
contrario, es posible encontrar informacion, tanto por la Crestomania de Proclo, como en algunos
manuscritos de la lliada.

Noobstante, pese alas lagunas existentes, tanto sobre laautoria de los textos correspondientes
al ciclo que narraria lo relativo a la ciudad y personajes de Tebas, asi como al contenido concreto
de dichos textos, los indices alejandrinos dan testimonio de éstos, al menos en cuanto al numero
de libros y de versos que compondrian cada una de las partes de este ciclo.

Siguiendo los indices alejandrinos, son tres las epopeyas que formaban parte del ciclo
concerniente a Tebas: la Edipodia, la Tebaida y los Epigonos. La primera, compuesta de seis mil
seiscientos versos, ha sido en ocasiones atribuida a Cineton. Esta tendria como tematica la victoria
de Edipo sobre la Esfinge, asi como la union incestuosa con Yocasta. Con probabilidad, en esta

obra Edipo habria continuado su reinado en Tebas y habria contraido nuevas nupcias, mas llegaria

432 EURIPIDES, Las fenicias, 473-490.

433 “Tampoco contamos con mucha informacién sobre las epopeyas del ciclo tebano, pues nos faltan los
resimenes de Proclo. La utilizacion de los temas por parte de los tragicos, las referencias de los mitdgrafos y algunas
pinturas componen una base sumamente insegura para todo intento de reconstruccion.” (LESKY, op. cit., p. 103).
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el momento de que cayeran sobre ¢l las maldiciones maternas, y luego de muchos sufrimientos,
habria sucumbido en querella contra los minios.

Sobre La Tebaida tenemos noticias a través de Pausanias De acuerdo a éste, Calino indico que
el autor de la mencionada obra era Homero, de forma que muchos lo siguieron; tal afirmacion se vio
reforzada por la escritura que se observa al inicio de la Tebaida*?, que guarda evidentes semejanzas
con la manera en que comienzan la //iada y la Odisea. Mas lo tltimo, como subraya Lesky, bien
pudo deberse a la imitacion. A pesar de la atribucion de la Tebaida a Homero, de acuerdo a la cual
el propio Esquilo se habria sentido deudor de éste, muy concretamente en cuanto a la herencia del
ciclo que tiene como eje principal a Tebas, muy pronto se puso en duda el hecho de que el autor de
la Odisea fuera asimismo el creador de estos escritos. Lo que es indudable, sin embargo, es que es
en esta narracion donde encontramos el referente de Los Siete contra Tebas. Hemos hecho alusion a
la imposibilidad de saber con exactitud lo que Esquilo expreso en el resto de la trilogia labdacida, de
la que s6lo conservamos la pieza en comento, cuyos nexos tematicos con la 7ebaida son claros, pues
ambas presentan la maldicion que Edipo lanza a sus hijos, cuyo desenlace —el asesinato de uno a
manos de otro— tiene lugar en la campana de Los siete contra Tebas.

Por otra parte, no fue Esquilo el tnico en apegarse a la tradicioén otorgada por la Tebaida.
Lesky nos informa de obras homonimas, posteriores, adjudicadas a Estacio, Antimaco de
Colofon*3, asi como a Menelao de Ergas.

Pindaro, en las Olimpicas, plasmé asimismo el destino funesto de los tebanos, con las

siguientes palabras:

“Y asi la Moira, que el paterno

placentero destino de éstos tiene con prosperidad de los dioses surgida,
una pena también les lleva que ha de cambiar en otro tiempo,

desde que, destinado, el hijo inmol6 a Layo

al encontrarlo, y lo profetizado en Pito

cumplio; lo pronunciado en otro tiempo™*.

Finalmente, los Epigonos, al igual que la Tebaida se compone de siete mil versos. Como
expresa Herddoto en Los nueve libros de la historia: “Hesiodo, con todo, habla de los hiperboreos,
y también Homero en los Epigonos, si es que Homero sea realmente autor de tales versos™*’. En
suma, permanece la misma duda que en la epopeya anterior respecto a la paternidad de Homero.

Encontramos también en la //iada una mencion a la conquista de Tebas por los hijos de

los primeros combatientes: “Nosotros nos jactamos de ser mucho mejores que nuestros padres.

434 “Diosa, canta acerca de Argos, la muy sedienta, desde donde los principes...” (en LESKY, /bidem).

435 Alfonso Reyes nos da noticia de que cuando Antimaco ley6 su Tebaida publicamente, “todos los presentes
fueron desapareciendo uno por uno, hasta que sélo quedé Platon. “No importa —dijo el poeta-. El juicio de Platon vale
para mi por otros mil.” Y continu6 su recitacion” (REYES, A., La critica en la edad ateniense, en Obras Completas
XIII, México, Fondo de Cultura Econdmica, Letras Mexicanas, 1983, p. 158).

436 PINDARO, Olimpicas, 11, 38.

437 HERODOTO, op. cit., IV, XXXII.
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Nosotros conquistamos el solar de Tebas, de las siete puertas, a pesar de llevar tropas menores
al pie de un muro mas sélido, por acatar los portentos de los dioses y por el auxilio de Zeus.
Aquéllos, en cambio, por sus propias iniquidades perecieron”%,

El asunto de Tebas era entonces un topico arraigado, un material que por diversos medios
se encontraba presente en el universo del hombre griego. Mas la herencia que recibe Esquilo va
mas alla de la recepcion de contenidos concernientes a la tradicion y a la mitologia; o, en todo
caso, no se limita a ello. Ciertamente los temas medulares de sus piezas tragicas aparecian ya,
tanto en la leyenda religiosa como en la leyenda heroica. Muchos de los valores que se hallaban
en aquellos esquemas, el pensamiento generalizado en cuanto al orden del cosmos y a las actitudes
del hombre frente a éste, frente a las divinidades y frente a los demds son asimismo rescatados por
el primer gran tragico.

Tal es el caso, como mencionamos antes, de la influencia de Solon. Asi, en cuanto a la
problematica de la relacion causal entre la desventura y la culpa del hombre, es manifiesto el influjo
que ejercieron las ideas del legislador sobre Esquilo. Tal desventura, como veremos, no puede
desvincularse por una parte del poder de las divinidades, sin embargo, el hombre posee asimismo
una participacion en su destino y una responsabilidad frente a ¢l. En una de sus espléndidas

elegias, refiriéndose a la bonanza en las riquezas, leemos:

“Los bienes que donan los dioses se quedan al lado del hombre
firmes desde la ultima raiz a la copa;

pero aquellos que el hombre persigue abusando no vienen

con orden; ceden a injustos manejos e inddciles

siguen, pero no tarda en ponerse en medio el desastre”+.

Y al final de la misma elegia, Solon nos otorga las siguientes palabras:

“Es el Hado el que envia a los hombres el mal como el
bien, y los dones de un dios inmortal no se excusan.

Si, y en toda empresa hay peligro, y no hay nadie que sepa
donde habra de parar el negocio empezado:

uno, que trata de hacer bien las cosas con toda inocencia
se echa encima un desastre tremendo, 0diosos;

y a otro, un incapaz, los dioses en todo momento

le dan buena suerte, remedio de su incompetencia.

No tiene un término claro el afan de riquezas del hombre;
asi, los que tienen hoy dia fortuna mayor

se esfuerzan el doble; y ;como es posible saciarlos a todos?

438 Iliada, 1V, 405-409.
439 SOLON, Elegias, 22, 1. (En: FERRATE, J., Liricos griegos arcaicos, Barcelona, El Acantilado, 30, 2000,
p. 69).
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Los inmortales les dan su ganancia a los hombres,
y de ellos procede también el desastre que, cuando Zeus

lo envia en castigo, sufre cada uno a su tiempo™*.

Aunque el insigne politico se refiera a la riqueza, anhelada por los hombres y otorgada
por las divinidades, nos parece que bien podriamos hacer una lectura de esa elegia pensando en el
aspecto del poder. Cuando el hombre es poseido por la hybris, al trasgredir los limites de aquello
que nos entregan los dioses y buscar desmesuradamente tanto las riquezas como el poder, nos dice
Solon, vienen las calamidades.

Lo endeble de las decisiones y acciones de los seres humanos, los inescrutables designios
divinos, en fin, la desgracia y la felicidad de los hombres ligadas por un lazo permanente a aquello
que las Moiras han tejido como destino, la inseguridad y la incertidumbre: “;Qué sufrimientos
estd padeciendo esta ciudad mia? ;Qué sucedera? ;Adonde conduce aun la deidad el fin de la

»441 " canta angustiado el coro de mujeres tebanas en la obra de Esquilo.

guerra

Pero, como hemos expresado anteriormente, y a pesar de los peligros que entrafia cualquier
accion, ni Solon, ni los tragicos y tampoco en el pensamiento aristotélico se propone una paralisis,
una inmovilidad del hombre frente a lo inevitable; los frecuentes consejos del coro advirtiendo
sobre la falta de mesura, insistiendo en la necesidad de la prudencia, asi como toda la reflexion
del estagirita sobre el phronimos apuntan justo a lo contrario: al aprendizaje, a esa sabiduria en el
terreno de lo practico, en la esfera de lo inestable, sabiduria que va adquiriéndose auxiliada por la
experiencia, encarnada por el hombre prudente.

En un pasaje de la obra que estudiamos, el coro exhorta encarecidamente a Eteocles a no
encaminarse a la séptima puerta, donde se encontraba su hermano Polinices, pues dirigirse en esa
direcciontendriacomo consecuenciael cumplimiento de lamaldicion de Edipo, esto es, el derramamiento
de sangre entre los hermanos, el crimen que no conoce expiacion: “Pero no te apresures. Tu no seras
llamado cobarde si conservas indemne tu vida. La Erinis, de negra égida, saldrd de tu casa, cuando
de tus manos acepten los dioses un sacrificio”*. A ello responde Eteocles expresando que los dioses
lo han abandonado. El coro insiste en su consejo manifestando que la deidad, al paso del tiempo,
podria tornar sus designios en una suerte favorable. Mas Eteocles, en efecto, desoye la admonicion y
encuentra la muerte a manos de su hermano, al tiempo que asesina a Polinices.

Es compleja, entonces, la trama hilada entre dioses, hombres y destino. Pero como queda
dicho en el pasaje comentado, no obstante los designios y la inclinacion favorable o desfavorable
de los dioses, el hombre es empujado a la accion y, ciertamente, ésta acarrea consecuencias. Por ese
encontrarse orillado a tener que decidir y actuar de uno u otro modo, es menester el aprendizaje de
la prudencia, el saber encontrar un equilibrio y no dejarnos arrastrar por la desmesura que conduce

a los seres humanos a la catastrofe.

440 Ibidem, p. 73.
441 ESQUILO, Los Siete contra Tebas, 155.
442 1bidem, 700.
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Algunos escritos de Arquiloco son igualmente esclarecedores en cuanto a lo anterior. “Todo
a un mortal se lo hacen su esfuerzo y su humano cuidado™*, leemos en una de sus elegias; mas es

preciso no salirnos del contexto en la valoracion de ese esfuerzo y cuidado. Asi, en otra parte, expresa:

“Confiate a los dioses en todo: ellos, a veces,

a quien yace en el suelo oscuro, lo levantan

y libran de infortunio; y en cambio, otras, atacan,

y al de mas firme asiento lo hacen caer de espaldas;
males sin cuento siguen, y el hombre anda perdido,

faltandole el sustento, enajenado el animo™**.

Seglin iremos avanzando, notaremos la complejidad con que aparecen las relaciones de lo
divino y lo humano, del destino y la individualidad (y sufrimientos) del héroe; y, sobre todo, el
conflicto entre la phronesis y la hybris.

Asimismo, es innegable la influencia de Homero que, segun nos dice Aristoteles en la
Poética es, en cuanto al género noble “el poeta méximo (pues ¢l solo compuso obras que, ademas
de ser hermosas, constituyen imitaciones dramaticas), asi también fue el primero que esboz¢ las
formas de la comedia, presentando en accion no una invectiva sino lo risible)”*. En efecto, Lesky
alude a la continua referencia de que Esquilo habria catalogado a sus tragedias como “bocados
del festin de Homero™*; lo anterior aplicado al ambito tematico, aunque como escribe el mismo
autor, con una amplitud que va mas alla de la lliada y la Odisea.

Subrayemos que como hemos indicado en otro lugar, no obstante la recurrencia de
Esquilo a una tradicion arraigada, Los Siete contra Tebas no constituye una continuacion de ésta
0, mas propiamente, pensamos, representa un replanteamiento, una presentacion de los temas
de la tradicion articulados con los nuevos cuestionamientos y valores que fueron apareciendo
paralelamente al establecimiento de la polis.

En efecto, se conservan algunos elementos anteriores, pero no podemos ignorar el peso que
comienzan a adquirir las recientes ideas y preguntas. En ese sentido, escribe Rodriguez Adrados:
“Por obra de su poesia los héroes del pasado y los dioses se encarnan en la orquesta de Atenas y
viejos sucesos vuelven a producirse. Pero no hay sélo los sucesos brutos, hay una interpretacion
valedera para el hombre del dia, el que esta presente en el teatro™*’. Sin atender a ello, la presencia
de la tradicion en las tragedias, es un elemento del que se vale Antifanes para argumentar la
inferioridad de ese género, respecto a la comedia, indicando la facilidad de presentar al espectador

asuntos conocidos por todos, mientras que en la comedia tiene que inventarse y fabricarse todo*.

443 ARQUILOCO, Elegias, 67, 14 (En: FERRATE, op. cit., p. 113).

444 Ibidem, 107, 54 (pp. 127-129).

445 Poética, 1448b, 35.

446 Ath. 8, 347 e. En LESKY, op. cit., p. 274.

447 RODRIGUEZ ADRADOS, op. cit., Democracia y literatura en la Atenas cldsica, p. 128.

448 Leemos en La poesia de Antifanes: “jQué suerte tiene la tragedia. Sus asuntos son familiares al espectador
antes de que los actores abran la boca. El poeta se limita a evocar recuerdos [...] Y cuando ya la fabula se ha agotado
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La nueva situacion respecto a las tradiciones, resulta, por tanto y no obstante las amargas
palabras de Antifanes, una perspectiva radical. No es azarosa, entonces, la presencia crucial, la
impresionante fuerza que otorga Esquilo a la polis en esta pieza: los acontecimientos que suceden
no se circunscriben a narrar la maldicién arrojada sobre la estirpe de Layo o, mas propiamente,
los efectos de dicha condena, que en el mito se encontraban también ligados a la ciudad de Tebas,
adquieren aqui una nueva dimension, pues mas alla de las acciones de los personajes concretos
que aparecen en la obra, la polis se erige como el engranaje fundamental, la sombra bajo la cual
tienen lugar los destinos de los hermanos.

De manera constante, marcadamente al inicio, Eteocles alude a polis. Es €l, en su calidad
de gobernante, quien lleva a cabo una exhortacioén a los ciudadanos, para la defensa de Tebas,
implicandolos en el porvenir de su ciudad, mostrando el nexo, ineludible en la mentalidad griega,
que va forjandose entre el hombre y su comunidad*?’. Son las mujeres del coro quienes manifiestan
su preocupacion y su miedo sobre el destino de ésta.

Ademas, la ciudad representa el propio emplazamiento en que transcurre esta pieza tragica.

Leonardo Azparren Giménez, sobre el relevante papel que ello juega, escribe:

“El espacio dramatico mental del ateniense del s. V fue siempre la polis. El drama de su vida
comenzaba y terminaba en ella. No concebia que hechos significativos fueran discutidos y
resueltos fuera de sus espacios y de sus valores. La indeterminacion escénica de Esquilo en
Siete no es indeterminacion dramatica; mas ain, es una determinacion real y concreta en el
espectador, mediante la relacion (;dialéctica?) existente entre unos lugares reales vividos que
conformaban el espacio de la polis y el espacio mental del polites recreado por el poietés.
Espectador y poeta compartian un espacio dramatico vivido, y en ¢l se reunian para la

representacion tragica”+®.

Asi, la polis es lugar de comUn unidn entre un grupo de hombres, entre los miembros de la
comunidad, en donde se da la identificacion de ellos como ciudadanos; dentro de ésta, como parte
y nexo de esa convivencia encontramos las representaciones tragicas. El hecho de que una de
tales representaciones tuviera como “personaje’” a la propia ciudad, pensamos, genera un marco
propicio para la reflexion sobre ello, un espacio en donde —segun palabras de Aristoteles—

tiene lugar la representacion de lo posible, donde los seres humanos son capaces de comprender

y los poetas no tienen mas que decir, levantan sencillamente una maquina como quien alza el dedo, y catate al ptblico
satisfecho. En cambio nosotros, los comicos, no podemos prevalernos de tales artilugios. Tenemos que inventarlo y
fabricarlo todo: nuevos nombres, historia pasada y presente, catastrofe y hasta entrada en materia” (ANTIFANES, La
poesia en REYES, op. cit. La critica en la edad... 202, pp. 121-122).

449 El eco de ese vinculo lo subrayara Aristoteles al hablar del hombre como animal social y, en esa calidad,
como tendiendo por naturaleza a pertenecer a una comunidad. Igualmente hara hincapié, entre otros pasajes al inicio
de la Politica (que, recordémoslo, constituye la continuacion de sus reflexiones éticas), en el bien inherente a la polis:
“Puesto que vemos que toda ciudad es una cierta comunidad y que toda comunidad esta constituida con miras a algiin
bien (porque en vista de lo que les parece bueno todos obran en todos sus actos), es evidente que todas tienden a
un cierto bien, pero sobre todo tiende al supremo la soberana entre todas y que incluye a todas las demas. Esta es la
llamada ciudad y comunidad civica.” (Politica, 1252a, 1).

450 AZPARREN, op. cit., p. 49.
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aquello que podria ocurrirles (a ellos, que también, como sucede en la pieza, forman parte de una

comunidad) y, por ende, se encuentran en vias de adquirir ese “aprendizaje tragico”.

4.2

Nos parece conveniente para los intereses expositivos y como primer recurso del andlisis, llevar
a cabo una exposicion esquematica de la obra, con el objeto de mostrar la columna vertebral de
Los Siete contra Tebas, permitiéndonos posteriormente ahondar en los grandes temas de Esquilo,
concretizados en esta obra y, por supuesto, en nuestra busqueda fundamental que son los rasgos
del hombre prudente y la manera en que €stos aparecen en la pieza en comento, como un pilar de
lo que el estagirita retomaré en su Etica nicomdquea.

Para tal proposito, en vez de conducirnos por la division tradicional de la obra a partir del
cambio de las escenas, nos ayudaremos del esquema tripartito que sugiere Azparren Giménez,
dado que pensamos que, para esta pieza en concreto, resulta bastante adecuado. Este nos permitira
presentar nuestra propia exposicion de la tragedia, deteniéndonos s6lo en aquellos aspectos en los
que no ahondaremos después, pero que sin embargo, nos otorgaran elementos para comprender en
plenitud la ultima parte del capitulo: el analisis de la prudencia, tal como aparece en las tragedias,
en cuanto antecedente de la concepcion del phronimos aristotélico®!.

El boceto que seguiremos, propuesto por el autor mencionado, fragmenta la obra de la
siguiente forma: “La primera, desde el comienzo hasta la segunda entrada del explorador (v. 1-375);
la segunda, la mencionada como nucleo de la obra, y hasta la ultima salida de Eteocles (v. 375-

719); la tercera y ultima comienza con el estasimo funebre del Coro (v. 720-1078)4%2.

a)

En un primer momento, Esquilo nos presenta a Eteocles, hijo de Edipo y rey de Tebas, entrando al
agora de la ciudad, donde se encuentran —teniendo como fondo estatuas de los dioses—, recién
habiendo ingresado, ciudadanos de distintas edades. El gobernante, refiriéndose al Estado como
una nave*? y viendo la necesidad de dirigir al pueblo oportunas palabras, hace un llamamiento

a éste para acudir “en socorro de la ciudad y de los altares de los dioses” de Tebas en vista del

451 Ciertamente el estagirita hace una division desde la perspectiva cualitativa de las tragedias (“Prologo,
episodio, éxodo y parte coral, y ésta se subdivide en parodo y estasimo” (Vid. Poética 1452b)), no obstante para
los fines propuestos en nuestro analisis, nos ha parecido mas conveniente y util emplear el esquema que propone
Azparren.

452 AZPARREN, op. cit., p. 52. Insistimos que lo que tomamos como préstamo del mencionado autor es sélo la
dicha separacion; la reconstruccion y narracion de lo ocurrido, asi como la mayoria de los comentarios (salvo aquellos
en que llevemos a cabo una indicacion) hechos en cada una de esas partes, son frutos de nuestra propia vision de la
pieza.

453 Metafora muy frecuente en la literatura griega, desde Arquiloco (fr. 163), hasta en los autores liricos,
comicos, tragicos, en los historiadores y en la oratoria. Garcia Castillo en el articulo “Platon, la nave del Estado” hace
un detallado recuento de esta concepcion, no sélo en el contexto de La Republica, sino que igualmente revisa los casos
de los poetas liricos Arquiloco, Alceo, Teognis, y el contexto de esta imagen en la tragedia griega (Cfr.. GARCIA
CASTILLO, P., “Platon, la nave del Estado”, en Paredes, M. C., (dir.), Metafisica y experiencia, Salamanca,
Ediciones Sigueme, 2012, pp. 299-322).
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inminente ataque de la fuerza aquea, comandada por su hermano Polinices.

Un explorador, a quien Eteocles habia enviado al campo enemigo, arriba con la noticia de
que, luego de sacrificar un toro, el ejército enemigo jurod la destruccion de Tebas. Disponiéndose
¢éste después a echar suertes sobre qué guerrero se plantaria frente a cada una de las siete puertas
de la ciudad. El rey tebano hace una invocacion a Zeus, a Tierra y a los dioses protectores de su
localidad; mas alude, también, en tal stplica a las Erinis, deidades violentas a las que nos hemos
referido ya, cuya mision es cumplir la maldicidon pronunciada por Edipo en contra de sus hijos.

Entra, posteriormente el coro. Aristoteles denominaba a esta parte “parodo”, indicandonos

que era la primera manifestacion de éste. Siguiendo a Batteux:_

“El coro se componia, a lo menos de quince personas, hombres, mujeres, viejos que
representaban la asamblea, testigo de la accion que se hacia, siete de un lado y siete del otro,
y el corypheo o cantor principal; que se colocaban en el teatro de diversas maneras, segun las

circunstancias o la necesidad (sic)”+*.

En el caso de Los siete contra Tebas, €l coro esta formado por jovenes tebanas. El coro
sabe, tanto por el polvo que levanta el ejército enemigo en su aproximacion a Tebas, como por el
grito de los argivos traido por el viento, de la inminencia del peligro. Fundamentalmente se trata
de un grito ante los dolores causados por el miedo, asi como una suplica a los felices, esto es, a los
dioses, llamados asi por la sede segura con la que cuentan, en contraste con la situacion endeble
de los hombres, sometidos una y otra vez a contingencias, sometidos aqui a la invasion de los
argivos y a la destruccion de su ciudad, por un lado, y a la condena que Edipo habia emitido hacia
sus hijos.

El coro, dirigiéndose a las estatuas, demanda su auxilio a diversas divinidades: a Ares
—quien es padre de Harmonia, esposa de Cadmo—, antiguo morador de Tebas, pregunta si
traicionara a su tierra; a los dioses protectores de la ciudad, a Zeus, a Cipris o Afrodita—madre de
Harmonia—, a Palas, a Posidon, a Artemis y Hera. La invocacion para las deidades omnipotentes,
a los “dioses y diosas de quienes depende cualquier resultado, guardianes de nuestras torres, no
traicionéis a nuestra ciudad sumida en la guerra al ser atacada por un ejército de lengua distinta™.

Perea Morales hace un sefialamiento importante en este ultimo sentido. Nos indica que no
hay una diferencia de lengua, sino una distincion dialectal; mas el atacante produce tal impresion
en los tebanos, que ocasiona ese alejamiento, el estremecimiento ante la cuestion de que el enemigo
hable otro idioma.

La separacion del idioma posee en el contexto griego, implicaciones con alcances mayores
que el solo terreno lingiliistico. Michel Erman indica que en su origen la palabra “barbaros”
representaba una onomatopeya para designar a aquellos que no hablaban griego, es decir, a quienes

balbuceaban o farfullaban. De modo que el concepto de barbarie se encuentra instalado sobre una

454 BATTEUX, Ch., Les quatre poetiques d Aristotle en Poética, p. 424.
455 ESQUILO, Los siete contra Tebas 165-170.
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idea de dislocacion, aplicada no tnicamente a la lengua sino a las practicas reales y simbolicas
que se enfrentan contra aquello que constituye lo propio del hombre*¢. Lo anterior se expresa
igualmente en Los persas, cuando el mensajero alude a “el rumor de la lengua de Persia™*’.

La distancia entre ambos grupos —a pesar de tratarse de una lucha fraticida entre Eteocles
y Polinices, hijos de Edipo—, parece reforzarse con este elemento del habla que, segin dijimos, se
ampliaba, como circulos concéntricos, a otros aspectos fundamentales: a practicas que alcanzaban
toda una cosmovision. Esa separacion, por otra parte, traia a la memoria a la colectividad la
experiencia vivida en la guerra contra los persas, situacion que el propio Esquilo plasmo en la obra
homoénima.

Eteocles entra en escena y cuestiona al coro de mujeres, postradas ante las estatuas,
acusandolas de imprudencia, en vista de que su actitud sélo generara miedo entre los ciudadanos
y, ello impediria la diligencia valiente de éstos a las puertas para defender a su ciudad. Ordena a
las mujeres quedarse en casa.

Las mujeres le expresan su temor al hijo de Edipo y asimismo explican la confianza en
sus plegarias para que los dioses protejan Tebas. Hacen hincapié en la fuerza que poseen las
divinidades. Eteocles les reprocha, nuevamente, que no es el rendir honor a las deidades aquello
que le preocupa, sino la cobardia que su excesivo miedo puede producir en los ciudadanos.

El didlogo entre el coro y Eteocles sigue mas o menos en la misma tesitura y €ste insta al
coro a llevar a cabo el ruego de que los dioses sean sus aliados, mas dejando a un lado los gemidos;
pues ni éstos ni el dejarse llevar por los deseos conseguira hacerlos escapar de su destino. Por su
parte, €l, invocando a las deidades protectoras de la ciudad, hace votos y ofrece sacrificios en su
honor, si ésta consigue salvarse de la destruccion de los aqueos.

El coro, siguiendo la exhortacion del gobernante de Tebas, implora a los dioses que
infundan la ofuscacion en los atacantes y otorgue el triunfo a los defensores. Menciona las multiples
desgracias que acarrearia la derrota de su ciudad. Anuncia también, al ver que se aproximan, la

presencia tanto del mensajero (aquel al que el rey habia designado como espia), como de Eteocles.

b)
Se inicia, entonces, un largo didlogo entre Etedcles y el mensajero, con breves intervalos en los
que participa el coro.

Es en esta parte, donde se informa al gobernante la suerte decidida por el enemigo en
cuanto al guerrero que estara en cada puerta. La descripcion es detallada, pues tales informes
incluyen no so6lo el nombre (y en multiples casos hasta la ascendencia) del atacante, sino que se
narra también el escudo que éste portard, sus cualidades como guerrero y la actitud con la que se
ha plantado frente a la entrada correspondiente de la ciudad enemiga. Atento al cuadro que se le
presenta, el defensor de Tebas hace, ante cada caso, la enumeracion de quienes defenderan cada

una de las siete puertas de la ciudad, asi como de sus cualidades.

456 ERMAN, M., op. cit., p. 10.
457 ESQUILO, Los persas, 405.
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Los anteriores datos nos parecen materia preciosa para nuestra investigacion, en vista de
que, marcadamente al hablar de las caracteristicas que poseen tanto los agresores como quienes
salvaguardan Tebas, nos topamos con una descripcion valorativa respecto a unas u otras actitudes
que recuerdan, en ocasiones, muchas de las virtudes enumeradas por el estagirita en su Efica
nicomaquea o, en todo caso, aquellas que se erigirian como la antitesis de éstas.

Aunque en la mayoria de los casos, dicha enumeracion de virtudes corresponde a los
defensores de la ciudad; mientras que la arrogancia y la imprudencia, por mencionar solo algunos
caracteres que se alejan del ideal virtuoso, son adjudicadas a los opositores, hay ciertamente una
excepcion, en que profundizaremos mas delante y por ahora s6lo mencionaremos: Anfiarao, que
combate en el bando de Polinices y es adivino; sabe, por tanto la suerte que se correra en esa lucha,
sin embargo, por lealtad a su palabra, se lanza en esa empresa.

La tragedia, sin embargo, de acuerdo a lo que anticipamos en otro lugar, no es presentada
por Esquilo como un cuadro maniqueo en que sea posible determinar las acciones justas y prudentes
de los personajes, de aquellas que no lo son. Innumerables matices e intrincamientos aparecen a lo
largo de las paginas destinadas a representarse, segiin veremos cuando tratemos de tales valores.

Por otra parte, las indicaciones sobre el emblema que llevaban los enemigos de la ciudad
comandada por Eteocles en su escudo, no son un detalle carente de importancia. En efecto, tales
insignias nos dicen, en algunos casos, mucho sobre los caracteres del combatiente que las porta.
Sirven asimismo a Eteocles para lanzar imprecaciones contra €stos o, las mejores de las veces,
pedir a los dioses —haciendo notar la arrogancia manifiesta en muchos de tales escudos— que
tales atuendos constituyan el presagio de la perdicion de los enemigos de Tebas.

Esta larga descripcion que lleva a cabo el espia, es censurada por Euripides en Las Fenicias,
obra que retoma las mismas circunstancias que la obra de Esquilo, pero en la cual, tomando el
contexto de la ciudad sitiada por el enemigo, acechando cada una de las puertas, el personaje
indica la pérdida de tiempo que seria nombrar uno a uno a los atacantes*®: “Decir el nombre de
cada uno seria larga demora, cuando los enemigos se encuentran al pie de los mismos muros”**
Las piezas de Euripides —tildadas por Nietzsche de mutiladas del sentido dionisiaco, decantadas
exclusivamente por el aspecto apolineo de lo trdgico— no obstante, parecen ignorar que en las
obras de su predecesor, como sintetizan Vernant y Vidal-Naquet: “No hay que intentar separar la
poesia del sentido tragico. Se trata de la misma y unica dimension del texto. Entre la metafora y
el presagio, la imagen y el signo de procedencia divina, existe una continuidad [misma que] es
posiblemente el aspecto mas sorprendente del arte de Esquilo™*°.

A pesar de la mencionada critica, nos parece conveniente hacer un recuento de las puertas
de Tebas —ya que Esquilo le otorga gran relevancia—, del enemigo que se encontraba apostado

ante cada una de éstas, de las divisas modeladas en su escudo, asi como del guardian a quien

458 De modo que en la obra mencionada de Euripides, no sélo Eteocles no “pierde el tiempo” escuchando tal
enumeracion, sino que el orden de los guerreros en las puertas —que se describe ya que el combate ha terminado- asi
como sus emblemas, son distintos de los que narra Esquilo.

459 EURIPIDES, Las fenicias, 750.

460 VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit. Vol. 1L, p. 98.
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designa Eteocles en defensa de su ciudad. Ello nos posibilitard, en el momento del analisis, acudir
a los nombres de los guerreros sin necesidad de estar insistiendo en el grupo al que pertenecian o
en el lugar en donde se encontraban instalados; serd entonces cuando comentemos lo relativo al
caracter de cada uno de ellos y lo correspondiente a la significacién de su insignia. Presentamos,

antes, de manera esquematica, tal enfrentamiento:

Puerta Atacante Defensor
Preto Tideo Melanipo
Electra Capaneo Polifontes
Nueva Eteoclo Megareo
Onca-Atenea Hipomedonte Hiperbio
Boreas Partenopeo Actor
Homoloide Anfiarao Lastenes
Hipsista Polinices Eteocles

En la primera puerta, llamada la Puerta de Preto, se encontraba, apoyando a Polinices,
Tideo; su escudo poseia como contenido el cielo estrellado. Frente a tal agresor, Eteocles decide
que sera Melanipo a quien corresponda la defensa.

Ante la Puerta de Electra y teniendo como blasén a un hombre, sin armas y con solo
una antorcha —un hombre portador de fuego—, y en letras de oro grabado “Prenderé¢ fuego a la
ciudad”, se encontraba amenazante Capaneo. Sera Polifontes, tebano, quien se enfrente a éste.

Eteoclo tuvo como suerte instalarse para el ataque en la Puerta Nueva; los adornos de su
escudo consisten en un hombre “armado con todas sus armas”¢!, subiendo por una escalinata, con
intencion de destruir una torre enemiga. Megareo, dadas sus cualidades, es designado por Eteocles
para ir hacia esta tercera puerta.

El cuarto ingreso o Puerta de Onca-Atenea es acechado por Hipomedonte, quien porta en
su escudo circular a un Tifén —un gigante a quien Zeus fulminé— lanzando fuego, el borde del
escudo se encuentra adornado con espiras trenzadas de viboras, en vista de que de acuerdo al mito,
el gigante se encontraba rodeado de serpientes de la cintura para abajo. Como defensor, Hiperbio
parece al rey de Tebas el hombre mas adecuado.

Junto a la tumba de Anfion, hijo de Zeus, en la Puerta Boreas, dispuesto a la destruccion
de Tebas se encontraba Partenopeo, con un escudo que era, recordemos la historia rescatada de la
mitologia, una particular afrenta para la ciudad: la Esfinge “sujeta con clavos, brillante figura en
relieve que entre sus garras lleva un guerrero, un hombre cadmeo, de modo que sobre este hombre
puedan caer lanzados muchisimos dardos2. Actor, al frente, se encontraba deseoso de entrar en

accion frente a particular ofensa a la ciudad.

461 ESQUILO, Los siete contra Tebas, 465 (Perea Morales subraya que con tal expresion, Esquilo hace
referencia a un hoplita con sus armas de defensa y de ataque. En: PEREA, op. cit., p. 288).
462 ESQUILO, Los siete contra Tebas, 540.
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Anfiarao, a quien hemos aludido, se encuentra instalado frente a la Puerta Homoloide;
porta un sencillo escudo de bronce sin blason. Y corresponderd a Lastenes hacerle frente.

Fuera de la séptima puerta se encuentra uno de los guerreros mas temibles para Eteocles,
sobre todo por aquella maldicion que pesa sobre ambos: Polinices, su hermano, con cuyo nombre
puede hacerse el escabroso juego de palabras de “Poly-nikes”, significando asi “muchas querellas™.
Este lleva un escudo redondo con el emblema de un guerrero guiado prudentemente por una
mujer; dama que representa a la Justicia, pues tiene también una frase que reza asi: “Har¢ regresar
del exilio a este hombre, que posea su ciudad patria y vuelva a habitar su palacio™.

Ante la noticia del mensajero, Eteocles recuerda el anatema hecho por su padre. Desea
necedades y extravio mental para su hermano, dada la osadia de su divisa y niega que Justicia lo
haya acompaiado alguna vez. Decide, a pesar de la condena de Edipo, enfrentarlo ¢l mismo: “Rey
contra rey, hermano contra hermano, y enemigo contra enemigo’#%4,

Tal descripcion de los escudos de los atacantes, siguiendo a Vernant y Vidal-Naquet,
responde a signos que a Eteocles corresponde descifrar y oponer un defensor; un conjunto que
resulta mucho mas claro para los modernos, quienes con frecuencia interpretan una clara transicion
de una religion “naturalista” a una religion “civica”, siendo que, como insisten los autores citados,
“No se trata de historia, sino de una dramatizacion del presente’%,

Euripides, por su parte, con la concrecion con que narra este episodio en Las fenicias,
ante la pregunta de Eteocles a Creonte de si debia elegir a sus hombres por su audacia o por su
inteligencia, expreso, a través del tltimo, dando con ello, pensamos, una sintesis de la idea de la
prudencia para los tragicos: “Por lo uno y por lo otro [por la audacia y por la inteligencia]. De nada
vale cualquiera de las dos sola’*%.

En la obra de Esquilo que analizamos, el corifeo le advierte de lo imprudente de su
empresa a Eteocles: suficiente desgracia es el enfrentamiento de argivos contra cadmeos; mas la
sangre derramada entre hermanos, no tiene expiacion. Tal aspecto resulta un tema capital: pues
los crimenes de esa indole no solo eran repudiados desde la perspectiva de la tradicion como
sangre que no es licito derramar y que carece de enmienda ante los ojos de los dioses; es también
un contenido puesto sobre la mesa durante el afianzamiento de la polis, pues ésta conlleva el
surgimiento del individuo en el contexto de las instituciones publicas y por ende, el largo camino
del protoderecho a la consolidacion de éste. Asi, aunque en la tragedia esquilea que analizamos,
no se presenten explicitamente tales nociones juridicas, la sombra de éstas posee una presencia y

fuerza innegables. A este respecto escribe Vernant:

“Tal historia juridica posee una contrapartida moral, puesto que implica las nociones de
responsabilidad, de culpabilidad personal, de mérito; igualmente presupone otro efecto, éste de

orden psicoldgico, pues plantea el problema de las condiciones, obligaciones, espontaneidad

463 Ibidem, 645.

464 Ibidem, 675.

465 VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit. Vol. 11, p. 97.
466 EURIPIDES, Las fenicias, 747.
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o proyecto deliberado que tienen que ver con la decision del sujeto y también con los motivos
y moviles de su accion. Estos problemas tendran su prolongacion en la tragedia atica del
siglo V: uno de los rasgos que caracterizan este género literario es la interrogacion constante
por el individuo agente de la accion, por el sujeto humano en relacion a sus actos, por la
relacion entre el héroe del drama, en su singularidad, y lo que ha hecho, ha decidido, desde el
momento en que ha llevado el peso de una responsabilidad que, sin embargo, ha acabado por

sobrepasarle.”’.

Ciertamente los topicos que menciona Vernant y que los trdgicos presentan como una
interrogacion, seguirian un largo camino hasta consolidarse tanto en el ambito del derecho como
en el de la filosofia, dado que no podemos ignorar que en esta ultima, dichas nociones aparecen
asimismo como un tema de reflexion ineludible. Mas hemos hecho hincapi¢ —y continuamos
en ello, mediante el andlisis de las obras concretas— en las particularidades con que tales ideas
se presentan y tienen sitio en las piezas tragicas, que nos muestran a ese sujeto asaeteado por las
circunstancias que lo orillan a tomar una decision, a moverse en la fragilidad del terreno de lo
practico.

Las admoniciones, en las obras tragicas, respecto a los crimenes de sangre, son numerosas.
Entre otras, en Las Euménides de Esquilo, encontramos que el corifeo sentencia que: “No puede
admitirse que haya un asesino de la misma sangre con su propia mano”*%; mas adelante en esa
misma pieza, el coro lanza la siguiente admonicion: “Si algin otro de los mortales, pecd de
impiedad contra un dios, contra un huésped o contra sus padres, cada cual tiene la pena que en
justicia le corresponde, pues, bajo la tierra, es Hades un juez riguroso para los mortales: todo lo ve
y en su mente lo tiene grabado™®.

Eteocles, pues, encarna la figura del hombre empujado a realizar una eleccion para actuar;
situado en el dilema, como ahondaremos mas delante, doloroso, de resguardar la ciudad de Tebas,
mas propiamente, de ser ¢l quien se enfrente a Polinices aunque con ello daria cumplimiento a la
maldicion de Edipo, segtn la cual él y su hermano moririan uno a manos del otro.

El coro lo insta de diversas maneras a no ir hacia la séptima puerta, a no dejarse cegar por
el ansia de lucha; a no obnubilarse —dejandose llevar por sus deseos salvajes, por sus pasiones—
y perder de ese modo los limites, fundamentales para una accion prudente; en fin, las mujeres
tebanas, conscientes de la imprecacion edipica, insisten en esos limites, intentando mostrar la
ruina que acarrearia y lo imprudente de su accion.

A pesar de ello, Eteocles se empefia en ser €l quien se enfrente a su hermano, arguyendo
que si son las divinidades quienes envian las desgracias, nadie puede evitarlas.

Libertad y fatalidad entretejidas, al acecho, como una sombra, de los destinos humanos.

467 VERNANT, J-P., op. cit., El individuo, la muerte y el amor en la antigua Grecia, p. 213.
468 ESQUILO, Las Euménides, 212.
469 Ibidem, 269.
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Inicia entonces un canto desgarrador en que el coro recuerda los infortunios acaecidos a la estirpe
tebana, que nacieron a partir de la trasgresion de Layo; haciendo un recuento de como la irreflexion
arrastro sucesivamente a Edipo y ahora esa locura destructora, la discordia, incita a los hermanos
a la accion.

Los lamentos de las mujeres tebanas se ven confirmados con la llegada del mensajero. Las
noticias de las cuales es portador generan sentimientos contradictorios en el coro, en vista de que,
por una parte, en lo referente a las primeras seis puertas, €ste expresa la victoria de Tebas frente
al enemigo: la arrogancia de aquellos guerreros termin6 en derrota y la ciudad se encuentra libre
del yugo de la esclavitud; sin embargo, por otro lado, Apolo condujo a sus ultimas y terribles
consecuencias la condena que se habia impuesto a los yerros de Layo, y Eteocles y Polinices han
muerto uno a manos del otro.

La alegria por el triunfo de la ciudad de Tebas frente al ejército enemigo, se ve oscurecida
por la triste fortuna, a que los desatinos, primero de Layo y hasta llegar a sus nietos, condujeron.
El coro, no obstante, atendiendo a las palabras de los oraculos, pensando tal vez en Antigona e
Ismene como descendientes de esa estirpe, expresa su intranquilidad, su angustia por la ciudad:
“;Qué otra cosa queda ya en el palacio, sino pena de penas?”*"°.

Entonan entonces un extenso himno lugubre —odioso pean—a las Erinis, a Hades. Y tal
gemido se esparce sombrio, por cada rincon de Tebas: en las torres, en el suelo que vio nacer a
esos hombres. El frenesi de la victoria es, mas que para quienes combatieron en las seis puertas,
para ate —a la que ya nos hemos referido. Las palabras funebres del coro son apoyadas por las
hermanas de los muertos, Antigona e Ismene.

Un heraldo anuncia la decisién del Consejo del Pueblo, ahora encargado de dirigir la
ciudad, de dar sepultura a Eteocles, como defensor de Cadmo y heredero de los ritos de sus
predecesores; y, en cambio, dejar insepulto y arrojar fuera de Tebas, a merced de los perros, el
cadaver de Polinices, quien “hubiera sido el destructor de este pais de los cadmeos, si un dios no
se hubiera opuesto con su lanza™’".

Antigona, su hermana, manifiesta su oposicion ante tal decreto, iniciando un debate con el
mensajero, quien cuestiona su deseo de enterrar a quien se considera traidor de la ciudad, ante lo
que ella argumenta que pese a tal consideracion, los dioses no han levantado aun su sentencia.

Esto ultimo, constituird el terreno en que se desarrollara la Antigona de Sofocles: la
confrontacion de las leyes humanas, encarnadas en la pieza sofoclea por la figura de Creonte, con
las leyes divinas, cuyo emblema serd la propia Antigona.

En la altima parte de Los Siete contra Tebas, el coro manifiesta su dolor e inseguridad sobre
lo que hacer frente a las altivas y destructoras Erinis, ante la ordenanza respecto a los cadaveres de
los hermanos. La obra, entonces, parece directamente terminar en una discusion abierta sobre tal

materia, puesto que, inusualmente, el coro queda escindido: un grupo, en apoyo a las decisiones

470 ESQUILO, Los siete contra Tebas, 850.
471 Ibidem, 1015.
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dictaminadas por el consejo y hechas publicas por el mensajero, sigue a quienes consideran justo
dar sepultura a Eteocles como defensor de su ciudad; el otro, por la “pena que duele a toda nuestra
raza™"?, se inclina por la decision de Antigona, en cuanto a no dejar a la merced de los elementos
el cadaver de Polinices.

Mas es preciso advertir como numerosos estudiosos de Esquilo han puesto en duda la
autenticidad del final de esta pieza. Ello basado, sobre todo, en la controvertida cuestion que,
de acuerdo a su perspectiva, parece dudoso que el tragico hubiera dado fin a su trilogia con la
gestacion de una nueva problematica, como es el conflicto con Antigona, quien por su oposicion
al consejo, estaria dando nacimiento a un nuevo infortunio.

Autores como Murray —apoyado en Bergk y Wilamowitz y a quien Lesky sigue—,
proponen hacer el corte antes del verso 100547, es decir, antes de que el heraldo lleve a cabo su
anuncio sobre lo que depara a los cadaveres; la tragedia terminaria, por tanto, con los lamentos
funebres del coro, de Antigona e Ismene. Aunque Lesky expresa que habria que poner a examen
st las propias lamentaciones de las hermanas son también parte de una reelaboracion y fueron o
no plasmadas por Esquilo en su pieza tragica.

Otro punto subrayado por Lesky, seria la cuestion de que en una de las reposiciones de la
obrade Esquilo, de las cuales se tienen efectivamente noticia, se pretendiera hacer una extension del
final de Los Siete contra Tebas para, de ese modo, enriquecido con nuevos elementos, representara
la plataforma idonea desde la cual acceder a la Antigona de Séfocles, que como hemos dicho, se
encuentra indudablemente vinculada con la parte Gltima de la obra de Esquilo, aquella justo de la
que no es posible apoyar su autoridad*’™.

Igualmente se hacen sefialamientos, en cuanto a la intervencion de Antigona e Ismene
apoyando las expresiones lugubres del coro, sobre la cuestion de que las obras de Esquilo estaban
escritas y proyectadas con dos actores; no es hasta S6focles donde encontramos la introduccion de
un tercer actor, no habiendo, por tanto, segun esta perspectiva, forma de resolver escénicamente
la participacion del mensajero.

Autores como Kitto, no mencionan el problema. Y otros mas, Orwin entre ellos, en atencion
al caracter de Eteocles y su vision de la justicia, asi como por la unidad que manifiesta con el resto
de la pieza, consideran que, en efecto, podemos atribuir a Esquilo la parte final de Los Siete contra
Tebas, tal como ha llegado a nosotros*’.

Por nuestra parte, nos parecen pertinentes tales aclaraciones en vista también de que las
trilogias esquileas —y el pensamiento de este trdgico—, en su generalidad, pensamos, y a pesar
de lo desgarradores que puedan ser los sucesos que acaecen en el drama, tienden, marcadamente
en las conclusiones, a una conciliaciéon o mas propiamente a un cierre en que suele expresarse

su vision sobre la justicia sobrenatural. Ciertamente, como a grandes lineas caracterizamos las

472 Ibidem, 1070.

473 LESKY, op. cit., p. 277.

474 Ibidem.

475 ORWIN, C., “Feminine justice: the end of the Seven Against Thebes” en NUSSBAUM, op. cit., p. 75, nota
al pie 50.
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tragedias en el capitulo anterior, esa conciliacion no se encuentra —a la manera, por ejemplo,
en que lo pretenderian los conceptos filosoficos— libre de antinomias, de enfrentamientos, de
dilemas précticos; es, concretamente en Esquilo una justicia de los dioses y un aprendizaje que
se impone al héroe a base de sufrimientos y dolores*”®. Aunque parte de nuestro cometido radica
justamente en estudiar las acciones del héroe, encontrar tras sus decisiones y tras las acciones que
le siguen, esa hybris o esa phronesis.

Sin embargo, en vista del debate que la ultima parte de esta obra ha suscitado, en cuanto
a la incertidumbre sobre su autoria, preferiremos en nuestro analisis, dar preeminencia al resto de
la obra y elaborar, respecto a los ultimos versos, un comentario somero; de cualquier modo, éstos
no comprometen, a fin de cuentas, las ideas esenciales de nuestro estudio y el vislumbre de la

tragedia como antecedente del concepto de phronimos que sera retomado por el estagirita.

4.3
De acuerdo a Festugicre, solo las obras de Esquilo, Sofocles y Euripides pueden considerarse
propiamente tragicas, en vista de que revelan justo el sentido tragico de la existencia; ello dado

que conservan dos elementos:

“Por un lado, las catastrofes humanas, que son constantes, en todo tiempo y en todo pais.
Por otro, el sentimiento de que estas catastrofes se deben a potencias sobrenaturales que se
esconden en el misterio, cuyas decisiones nos son ininteligibles, hasta el punto de que el
miserable insecto humano se siente aplastado bajo el peso de una Fatalidad despiadada de la
que intenta en vano alcanzar el sentido. Si se suprime uno de estos dos factores, ya no existe

verdadera tragedia™".

Es preciso, por tanto, internarnos en el analisis de la relacion que aparece en Los Siete
contra Tebas, entre el hombre o, mas propiamente las catastrofes que le acontecen al hombre,
y la divinidad. El binomio propuesto por el eminente erudito resulta un marco pertinente para
arrancar nuestra investigacion. Mas, consideramos necesarias algunas aclaraciones precedentes,
pues recordemos que lo que buscamos son los antecedentes del phronimos aristotélico, de manera
que si las acciones del hombre poseyeran en este contexto un valor nulo, si el hombre fuera sélo

marioneta de los dioses o de la fatalidad, careceria de sentido hacer un estudio sobre la sabiduria

476 En este mismo sentido, escribe Rodriguez Adrados que: “Conjeturamos que en las trilogias de que formaban
parte Las Suplicantes, Los siete contra Tebas y el Prometeo (que seguimos considerando esquileo) conflictos
semejantes —entre hombres y mujeres, entre dos reyes rivales y entre Zeus y Prometeo, respectivamente— hallaban
al final una solucion de concordia [igual que en La Orestea]. Pero no podemos comprobarlo con exactitud: s6lo una
obra nos queda de cada una de esas tres trilogias (RODRIGUEZ ADRADOS, op. cit., Democracia y literatura... p.
139)

477 FESTUGIERE, La esencia de la tragedia (Barcelona, 1986, 15) en GARCIA CASTILLO, P. “El mal en el
pensamiento griego: de la teogonia a la teodicea platonica”. Salamanca. Separata de “Naturaleza y gracia”. Vol. LIV.
1-3 / Enero — Diciembre, 2007.
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practica, un analisis en que la buisqueda del justo medio, del actuar prudente, se presente como lo
primordial.

Pensamos, tomando en cuenta los rasgos de la tragedia a que hemos hecho alusion en el
capitulo anterior, que ciertamente no resulta una labor facil sefialar figuras que puedan ostentarse
como phronimos dentro del contexto tragico. Ello, fundamentalmente, porque en las piezas tragicas
encontramos el desarrollo de un momento concreto del héroe, de una decision y no la observacion
de habitos a partir de los cuales éste puede considerarse que posee la virtud de la prudencia, tal y
como la piensa el estagirita. Pero, ademas, seglin iremos exponiendo, hay que tener presente que
Aristoteles no menciona a los héroes tragicos como ejemplos de hombres prudentes*’®, al menos
dentro de la obra en la que desarrolla tal tematica y nosotros hemos tomado como fundamental,
que es la Etica nicomdquea. De manera que, mas parece que a partir de la descripcion de ciertas
acciones llevadas a cabo por algunos personajes tragicos —en su mayor parte alejadas de la
prudencia—; a partir asimismo de los andlisis y consejos del coro sobre distintas situaciones,
el maestro del Liceo encontrd el horizonte propicio para la reflexion y a partir de ahi articul6 su
teoria de la accion, sus ideas sobre la virtud y, particularmente de nuestro interés, su nocidon sobre
el phronimos, desde el discurso filoséfico.

Por otra parte, la vision tragica, expresada en las piezas de Esquilo, consideramos, posee
una complejidad que rebasa el mero esquema simplista de un destino marcado, que conducira
al hombre a la desgracia. Los elementos susceptibles de ser analizados resultan numerosos y en
su generalidad se presentan entrelazados unos con otros; para nuestros propositos, intentaremos
cefirnos a dos aspectos fundamentales: el de lo sobrenatural y el de lo humano, pretendiendo
desarrollar en este ultimo las ideas que de acuerdo a nuestra tesis seran el germen del concepto de
phronimos aristotélico (aunque aspecto separado en el analisis, hay que mantener siempre en la
mira ese entrelazamiento con lo sobrenatural).

La razon del estudio de lo divino aqui obedece esencialmente a dos cuestiones. En primer
término a lo que, en el amplio sentido de la palabra seria el destino o la fatalidad: a los designios
de lo sobrenatural, tratese de un dios, de las Moiras o de las vengadoras Erinis; primer sentido
que estaria en relacion con el contexto general de la obra, es decir, con la circunstancia con que
nos encontramos en la ciudad de Tebas, con los dos hermanos con sus respectivos ejércitos
enfrentados, panorama que se vincula con una exigencia divina frente a una culpa, frente a la
maldicion que pesa sobre toda la estirpe de Layo, acentuada por la condena arrojada por Edipo.

Y, en segundo lugar, a la idea ya expuesta de que no solo los dioses han instaurado tal

horizonte*”” en que se encuentran los personajes tragicos, sino que es posible asimismo que

478 El capitulo siguiente nos referiremos a la referencia que Aristoteles hace del Filoctetes de Séfocles en su
Etica nicomaquea, asi como a algunas obras de Euripides.
479 No analizaremos aqui la cuestion de si el ataque a Tebas llevado a cabo por Polinices —el escenario anterior,

en el sentido amplio del término, al que se encuentran los hermanos- obedece a lo que ahora llamariamos una decision
voluntaria e imprudente por parte de éste o a la intervencion de los dioses, la “posesion” de su persona a través de
la ate. Seria, nos parece, una empresa arriesgada en vista de que Esquilo no nos da los elementos para realizar tal
estudio. Aunque revisaremos muchas de las actitudes de los atacantes y defensores, ello sera mas bien con miras a
hacer una caracterizacion de la prudencia o de su contrario que encontramos en esta obra, y la decision en que nos
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tales fuerzas “tomen posesion” de un personaje o le infundan la temida locura, y lo conduzcan
a la temida ate, por la cual es imposible, de acuerdo a tal creencia, actuar de manera sensata y
prudente. Este segundo sentido, que no es posible desligar del primero —y tampoco del estudio
de las acciones humanas— sino con fines del analisis, alude entonces al asunto de que la fatalidad
y los designios divinos se encuentran presentes —segun las hermosas palabras de Festugiere—
como una especie de niebla, entre los hombres, o, mas justamente, irrumpiendo, como caidas del
cielo, en las decisiones de los seres humanos que culminaran en acciones.

En este Gltimo aspecto cabria preguntarnos si las acciones de Eteocles en la obra, si su
diligencia hacia la séptima puerta a pesar de las advertencias de las mujeres del coro es fruto
exclusivo de esa locura, de esas potencias sobrenaturales, o tiene €l (lo que rudimentariamente,
sin que entonces hubiera una conceptualizacion de lo que se entenderia como un acto voluntario)
una participacion en la deliberacion y la eleccion de enfrentarse con Polinices.

Pensamos, segiin adelantamos que pese a la dificultad que en este contexto reviste
diferenciar con nitidez y escindir el &mbito divino del humano y, méas concretamente del obrar
propiamente humano, si aparece en Los Siete contra Tebas esa posibilidad de que nuestro héroe
eligiera otra cosa, pues segun insta el coro a Eteocles: “Tl no seras llamado cobarde si conservas
indemne tu vida. La Erinis, de negra égida, saldra de tu casa, cuando de tus manos acepten los
dioses un sacrificio”®’. Al analisis de esa posibilidad de actuar de un modo distinto y no ir a la
puerta a enfrentar a su hermano, nos referimos cuando indicamos que estudiaremos el aspecto
de lo humano; de otra manera la prudencia o imprudencia no tendrian su centro en el agente de
la decision sino en los propios dioses o en fuerzas externas al hombre, con lo cual no podriamos
calificar a esas acciones y por tanto a los hombres que las realizan de phronimos o no.

Mas, es conveniente tener en mente y no olvidar el asunto de que, atin cuando sostengamos
que es posible —por mas que aparezca de modo muy embrionario— encontrar esa decision de los
hombres, que precede a sus acciones, estan presentes asimismo, como sobrepuestas, interactuando
e irrumpiendo, las fuerzas de lo que estd mas alld de la esfera de lo humano. El dominio de lo
tragico se encuentra precisamente en el limite donde sobrenatural y humano se conjugan, sin que
ninguno de tales elementos pueda ser hecho a un lado.

Esto implica, entonces, que el obrar comporta un caracter doble: por una parte el terreno
propio del hombre, en el cual éste sopesa las posibilidades, es decir, delibera, elige y actia en
consecuencia —segun desarrollaremos aqui, para la comprension de estas cuestiones, al igual que
para tantas otras ideas griegas, las modernas concepciones de eleccion, responsabilidad, etcétera,
no resultan adecuadas ni directamente aplicables a la mentalidad antigua. Por otro lado, como
otro rostro del obrar encontramos lo “desconocido”, lo “sobrenatural” o, mas concretamente la

incidencia que pueden tener los dioses en el hombre, recuérdese que lineas atras nos referiamos al

centraremos serd mayoritariamente la de Eteocles. Es decir, aunque con fines de la comprension del contexto general
—y siempre tomando en cuenta lo que hemos dicho sobre la presencia del mito en las obras tragicas- hemos hecho
referencia a lo que la tradicion expresa sobre el linaje de Layo, nuestro analisis arranca de las circunstancias tal como
nos las otorga la obra de Esquilo y no de “decisiones” o contextos anteriores al ataque de Tebas.

480 ESQUILO, Los siete contra Tebas, 700.
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ser humano como ese centro en el que convergen numerosas fuerzas. Como esclarece sobre esta

relacion Ramos Torre:

“La frontera divino/humano es continuamente penetrada por ambas partes, pues los dioses
interfieren en las disputas de los hombres y los hombres en las que mantienen los dioses. Que
la hybris, la desmesura, sea uno de los impulsos dramaticos del mundo tragico indica no solo
la relevancia de la frontera, sino la facilidad de su cruce en el marco de una organizacion
imaginaria del espacio en la que el limite es, a la vez y para desgracia de los mortales,

fundamental, borroso y violable*!.

De forma que la tragedia, ese “espejo de la vida humana en accion™®, como sintetiza
magistralmente Garcia Castillo el pensamiento aristotélico, apunta a esos dos polos: a contar con
la ineludible necesidad que imponen esas potencias que sobrepasan al hombre, contar con lo que
le es desconocido al hombre y es fruto de los dioses; y, por otro lado, a tomar consejo en uno
mismo, a sopesar lo conveniente o inconveniente de una accidn, en suma, a la decision y eleccion
personal de las obras.

Tal convergencia de elementos, esa composicion en la que no siempre es sencillo diferenciar
los dos aspectos, no se encuentra, por supuesto, libre de debates. Para los estudiosos de la tragedia
una de las problemadticas primordiales es justamente la pregunta por la accion del hombre, la
interpelacion por establecer en qué medida éste es fuente de su accion o en qué medida se encuentra
por completo determinado por la maquinaria de los dioses, por esos hilos manejados por las Moiras.

Iremos reforzando, conforme avancemos en el analisis, nuestra idea de que, en efecto, en
las obras tragicas encontramos, al menos como esbozo, como un trazo importante eso que con el
tiempo se conceptualizara como la voluntad en las acciones del hombre, en este caso del héroe,
pero presentaremos con brevedad algunas perspectivas vinculadas con esa interrogacion.

De acuerdo a Snell aparece en Esquilo una constante en el esquema dramadtico que expone
en sus diferentes piezas. Sus héroes, a diferencia de los que pintaba Homero o la poesia lirica, se
encuentran necesariamente orillados a la accidon, mas su circunstancia es siempre un “callejon sin
salida”, una encrucijada en la cual hay forzosamente que tomar una decision, que comprometera
su destino y, por lo general, el de una comunidad o al menos el de su estirpe.

Si entendemos este esquema es clara esa situacion en Los Siete contra Tebas: Eteocles,
como gobernante de Tebas, tiene como exigencia la defensa de su ciudad ante el inminente ataque
de Polinices, sin embargo, como explican Vernant y Vidal-Naquet el pensamiento de Snell:
“Aunque la necesidad les impone optar por una u otra de dos posibles soluciones, la decision
permanece en si misma contingente [...] tal decision es tomada al término de un debate interior y

de una deliberacion reflexiva, que enraizan la eleccion final en el alma del personaje™**. Eteocles

481 RAMOS, op. cit., p. 223.
482 GARCIA CASTILLO, op. cit., p. 38.
483 VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., p. 47.
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en la encrucijada, donde no puede optar por la paralisis, donde tiene que actuar necesariamente:
en una via, los deberes civicos y en la otra los deberes fraternales, pero —dejémoslo ahora so6lo
como pregunta porque a esta cuestion central regresaremos— ¢ Tiene la posibilidad nuestro héroe
de salvar a su ciudad eludiendo la maldicion que pesa sobre su linaje? ;jExiste un camino por el
cual hubiera podido transitar Eteocles que, sin omitir sus obligaciones hacia Tebas, lo hubiera
conducido por una ruta diferente de la del fraticidio?

La determinacion entonces estaria constituida por la accion, en la que, como subraya Snell,
el sujeto posee una responsabilidad sobre eso que, luego de la deliberacion, se ha decantado.
Rivier, por su parte, aun cuando otorga cabida a la voluntad del sujeto para decidir y actuar,
recuerda el papel determinante que poseen los poderes sobrenaturales en la accion de los héroes
tragicos; hace hincapié en que los personajes a fin de cuentas no pueden sustraerse de la necesidad
de orden religioso a la que en ultimo término estaria sujeta la voluntad del individuo.

Lesky, finalmente, propone la llamada Teoria de la doble motivacion, de acuerdo a la
cual la conducta del héroe se encuentra en efecto impulsada desde esas dos trincheras: aquella
emanada de lo sobrenatural, “inducida” por los dioses; y la otra, desde lo humano, en vista de que
sin este ultimo margen, en el que tenga lugar una eleccion llevada a cabo libremente, no es posible
hablar de una nocion de responsabilidad de los actos del héroe y, por tanto, tampoco de una idea
de que éste actuo prudente o imprudentemente.

Hemos insistido en lo imbricadas que aparecen ambas motivaciones. En la obra que
estudiamos nos referiremos en primer lugar al aspecto de lo sobrenatural, intentando en la medida
que es posible diferenciarlo de la esfera de lo humano, que trataremos a continuacion. Ahora bien,
retomando los engranajes de lo divino en Los Siete contra Tebas, cabe demandarnos cuales son las

problematicas que acarrea. Garcia Castillo nos otorga una magnifica concrecion de ello:

“Anticipo del conflicto y la disputa escolastica sobre la predestinacion y el libre albedrio, el
mito tragico de Esquilo muestra la incompatibilidad de la inocencia humana con la justicia
divina. El dios es siempre para los griegos poderoso y justo [...] esa idea de un dios justo es la
que Esquilo ofrece como solucion al problema capital de la tragedia: la fatalidad que aplasta al
efimero ser mortal. Si el hombre sufre, parece decirnos Esquilo, es necesario que sea culpable,
porque de no serlo el dios no seria justo. El sufrimiento del hombre es el castigo divino por
sus males, aunque la culpabilidad humana resulta un misterio en la mayoria de sus dramas™**.

Al no estar, entonces, en duda la justicia de los dioses, el hombre serd necesariamente
culpable: el sufrimiento es el precio que el hombre paga por haber transgredido el orden o las
decisiones divinas. Mas, como indica acertadamente Garcia Castillo, esa culpabilidad no aparece
en las piezas de Esquilo de manera clara y diferenciable de otros aspectos; aparece siempre

entremezclada con otras problematicas, enigmatica y oscura.

484 GARCIA CASTILLO, op. cit., p. 41.
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En el caso de la tragedia que tratamos, es conveniente para comprender esa culpa, traer
a la memoria la idea aristotélica expuesta en la Poética, en cuanto que “no es licito alterar las
fabulas tradicionales [...], sino que el poeta debe inventar por si mismo y hacer buen uso de las
recibidas”®. 'Y como apunta mas delante: “Las tragedias no se refieren a muchos linajes; pues
buscando no por arte sino por azar hallaron la manera de producir tales situaciones en las fabulas;
y asi se ven obligados a recurrir a las familias en que acontecieron tales desgracias™®. Garcia
Yebra, respecto al ultimo pasaje, subraya la confusion del texto de Aristoteles, inclindndose por
interpretarlo en cuanto a la recurrencia de los poetas a la tradicion mitica.

Asi, en la obra de Esquilo que analizamos, esa culpa se remonta al pasado, pues como
vimos lineas atrds al narrar el mito de esa estirpe y como encontramos en palabras del coro:
“La transgresion antafio nacida, castigada rapidamente, permanece no obstante hasta la tercera
generacion, cuando Layo violento la orden de Apolo™*’. La irreflexion de Layo, segiin recordamos,
engendrd su propia muerte: al parricida Edipo.

Mas, sin que se nos den demasiados detalles en la obra, lo anterior se encuentra anudado
asimismo a la condena arrojada por Edipo hacia sus hijos Eteocles y Polinices. “;Oh locura
venida de los dioses y odio poderoso de las deidades! ;Oh raza de Edipo mia, totalmente digna de
lagrimas! jAy de mi, ahora llegan a su cumplimiento las maldiciones de nuestro padre!”, exclama
el defensor de Tebas, cuando se le informa que es su hermano el guerrero apostado en la séptima
puerta.

Ya hablaremos de la cuestion de la locura y la maldad, que consideramos crucial para
este analisis. Pero es preciso detenernos aqui en dos aspectos: por una parte, las ideas relativas a
la relacion de los padres con los hijos en Grecia: “La mas bella de las normas es obedecer a un
padre™®8, expresa Heracles en Las traquinias de Sofocles; y, por otra, la materia, constantemente
presente de las maldiciones que pesan a lo largo de las generaciones, la culpa —fruto de un
agravio o desobediencia a los dioses, por parte de un individuo— que heredan los hijos y, como
es el caso de la obra en comento, toda una estirpe.

La obediencia y deberes de los hijos hacia los padres constituyen una condicion social
generalizada en el contexto que tratamos. Hasta el siglo IV, el hijo tenia respecto al padre
unicamente deberes y no derechos, al grado de que €ste hasta ciertas reformas que llevo a cabo
Solén era considerado, mientras el padre se encontrara vivo, permanentemente un menor. Aunque
tenemos noticias, pese al matiz casi siempre negativo con el que Platon se refiere a la familia, que
incluso éste le dio cabida a tales cuestiones en las Leyes.

Es sintomatico de tal pensamiento que atn Aristoteles, apoyandose en la idea homérica
de que los hombres son legisladores tanto de sus esposas como de sus hijos, elabore la metafora

del padre como el rey de la casa®®. En el Libro VIII de la Etica nicomdquea encontramos una

485 Poética, 1453b, 25.

486 Ibidem 1454a, 10.

487 ESQUILO, Los siete contra Tebas, 745.
488 SOFOCLES, Las traquinias, 1178.

489 Véase: Politica 1252b 6-8.
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expresion semejante, cuando el estagirita estudia el tema de la amistad; ahi hace una distincion
entre posibles tipos de amistad (amistad entre iguales y, otra, en la cual, de acuerdo a su perspectiva,
existe una superioridad de una de las partes) e indica que ésta, de la misma manera que la justicia,

parece encontrarse en relacion con las formas de gobierno:

“El padre es responsable de la existencia de su hijo (ya que se considera el mayor bien) y
también de su crianza y educacion. Estas cosas se aplican también a los antepasados, y por
naturaleza gobierna el padre a los hijos, los antepasados a los descendientes y el rey a sus
subditos. Estas formas de amistad implican superioridad, y, por eso, los progenitores son
honrados. La justicia en estas relaciones no radica en la igualdad, sino en el mérito, y lo

mismo también en la amistad**.

La superioridad es, por tanto, el argumento esgrimido, tanto para la honra debida a los
padres como a los dioses. En este sentido, ciertamente, en la materia del honor debido a los
padres, piensa Aristoteles que “pareceria que no es licito a un hijo repudiar a su padre, pero
si a un padre repudiar al hijo”*'; ello basado en la cuestion —y esto es asimismo valido en el
ambito de las deidades— de que jamas seria posible retribuir el honor que se merece, de modo
que, nos vuelve a decir el de Estagira, es bueno quien los honra en la medida de lo posible. Palli
Bonet hace la anotacion de que el repudio del hijo por parte del padre se encontraba previsto en
el derecho griego, no obstante que el conocimiento de sus modalidades y efectos no han llegado
hasta nosotros*>.

En suma, las consideraciones anteriores apuntan al asunto de que después de los deberes
que tenia el hombre hacia las divinidades, se encontraba la honra debida a los padres, segun lo
atestiguan numerosos textos de la antigiiedad*”.

Quebrantar, entonces, el respeto debido primeramente a los dioses como a quienes nos
dieron la vida, tenia graves implicaciones, que iban mas alla del espacio de lo terrenal y de la esfera
concerniente a los mortales. Asi, segun expresa Dodds, refiriéndose al segundo aspecto: “El peculiar
horror con que los griegos veian los delitos contra el padre y las peculiares sanciones religiosas a

que se creia que se exponia el delincuente, sugieren por si mismos fuertes represiones”**.

490 E.N., Libro VIII, 1161a, 15-20.

491 Ibidem, 1163b, 20.

492 PALLI BONET, op. cit., Nota 200, p. 350.

493 Entre las sentencias de los llamados Siete Sabios, entre otras referencias, encontramos, respecto a los dioses:
“Consulta a los dioses” (Soldn, 15); respecto a los padres: “Hay que reverenciar al padre” (Cledbulo, 2), “No digas
que hay justicia mayor que la de ser justo para los que nos engendraron” (Soldn, 8), “Reverencia a los mas ancianos”
(Quilon, 8), “No dudes en mimar a los padres” (Tales, 6), “Cuanto des a tu padre, otro tanto en tu vejez recibiras de
tus hijos” (Tales, 8). Mas, igualmente de los padres o superiores hacia los hijos: “Educa a los hijos” (Cledbulo, 12),
“Gobierna bien tu propia casa” (Quildn, 13), “Hazte digno de tus padres” (Periandro, 10). (“Refranero clasico griego.
Sentencias de los Siete Sabios”, en Los presocraticos, Jenofanes / Parménides / Empédocles / Refranero cldsico
griego / Heraclito / Alcmeon / Zenon / Meliso / Filolao / Anaxagoras / Diogenes de Apolonia / Leucipo / Metrodoro
de Kio / Democrito, Traduccion y notas de Juan David Garcia Bacca, México, Fondo de Cultura Econémica, 2002,
pp. 227-234).

494 DODDS, op. cit., p. 56.

204



No soélo por el lado de la justicia humana fue preciso y emergente que tales delitos fueran
penalizados. Igualmente se consideraba, existian sanciones sobrenaturales ante dichos quebrantos.
El propio Esquilo lo expone, de manera nitida en muchas de sus tragedias. “;Te ordend Zeus
—segun dices ti— que anunciaras este oraculo a Orestes: que vengara la muerte de su padre,
sin conceder a su madre honor ninguno?”*, pregunta un asombrado Corifeo a Apolo en Las
Euménides, en el juicio en que Orestes pedia auxilio por haber asesinado a Clitemestra, su madre,
vengando la muerte de su padre. Pleno de dolor y sufrimiento se nos muestra asimismo, segun
hemos visto, al parricida Edipo.

Hay por tanto un deber tanto hacia los padres como hacia las divinidades que, al ser roto,
merece un castigo. El tema de tal castigo divino a los héroes, es frecuente en la mitologia y atin
en el propio Esquilo*®. Ese es el panorama general en el cual el tragico nos sitiia en Los Siete
contra Tebas: no son gratuitas ni azarosas las circunstancias en que se encuentra esa ciudad y el
enfrentamiento de los hermanos, éstos son herederos de una antigua maldicion caida sobre Layo
y, a la vez, siguiendo cualquiera de las versiones que hemos expuesto —aquella que narra que
expulsaron a Edipo o aquella otra en que se cuenta sirvieron un banquete a su padre en la vajilla
de Layo— e independientemente de que Edipo se encontrara enloquecido, fuera de toda cordura,
las voraces Erinis siempre atentas a las maldiciones, se aparecen siempre con esa sed insaciable
para darles cumplimiento.

La logica tragica que, vimos, se caracteriza por su ambigiiedad, por su hacer hincapié¢ en
las contradicciones y su paso de un sentido a otro, mas ya sin la ingenuidad con que se presentaba
en el mito, aparece en la obra que comentamos en la experiencia que tienen los humanos sobre lo
divino.

Por una parte, la piedad debida hacia los dioses, la religiosidad e invocacion de ayuda a
las divinidades, florece con dos rostros distintos, segun se trate de Eteocles o de las mujeres del
coro. Ambos tienen claro, como expresa el gobernante, que “una ciudad con prosperidad honra a
las deidades™’, no obstante sus peticiones son expuestas y se manifiestan de diferente modo, al
punto de presentarse fricciones en lo que concierne a este aspecto.

El coro se encuentra postrado ante las estatuas de los dioses protectores de la ciudad, que
estan en la plaza publica; sus ruegos de la ayuda a Tebas, con arreglo a la justicia divina, tienen
lugar en medio del panico de las mujeres, del fervor emotivo lleno de horror que las hace correr
de un lado a otro abrazando los antiguos idolos. Eteocles, en cambio, les reprocha esta actitud,
que juzga de imprudente y cobarde. Ambos se lanzan acusaciones de impiedad; a pesar de ello,

no encontramos en la obra, en el aspecto del que venimos hablando, una dicotomia radical entre

495 ESQUILO, Las Euménides, 620.

496 La fuerza que posee el Destino y, en general lo sobrenatural (las Moiras y las Erinis) en las obras de los
tragicos, senaladamente en Esquilo, han llevado a autores como Reyes a la reflexion de que, en lo concerniente a
los entes religiosos, en las piezas dramaticas mas propiamente que reflejarse el sentimiento olimpico de las obras de
Homero, se efectia un retorno “hacia el fondo popular, prehomérico y pelasgico; hacia las divinidades antehumanas,
pavorosas, desmesuradas y profundamente mezcladas con las cosas cosmicas” (REYES, op. cit. La critica en la
edad... 69, p. 50).

497 ESQUILO, Los siete contra Tebas, 75.
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religiosidad e irreligiosidad, pues el propio gobernante, aunque inquieto por la actitud de las
mujeres, insiste en que el ruego de mas valor es que los dioses sean aliados de Tebas.

Vernant y Vidal-Naquet explican tal polaridad como dos expresiones distintas de
religiosidad: la del coro apegada a los antiguos idolos, en la plaza publica, como un intento de
cubrir la distancia que las separa de los dioses; por el contrario, la de Eteocles, representando una
religiosidad “viril y civica” que al implorar a las divinidades, reconoce la distancia que lo separan
de éstas: “Eleva a los dioses plegarias [...] sin dejarte llevar por deseos de gemir ni entre vanos
suspiros salvajes, pues no vas, por eso, a escapar mas de tu destino”*?, indica dirigiéndose al coro,
luego de ofrecer votos a los dioses protectores, en caso de que la ciudad de Tebas se salve.

La verdadera piedad, de acuerdo a esta perspectiva, encarnada por el gobernante, se
encuentra entonces, impregnada de aquella idea que permea la mentalidad griega: la consciencia
de los limites, en este caso del conocimiento de la distancia que existe respecto a los dioses, pues
aun cuando sin su ayuda, se sabe, serd imposible el triunfo, esto no depende de los humanos y
como tales, lo dird también el de Estagira, es menester pensar humanamente y no querer abarcar
mas alla de lo que es posible para el hombre; Eteocles no apuesta por hacer a un lado a los dioses,
sino que invocandolos, se sitiia en lo que esta a su alcance: defender la ciudad, proteger a sus
ciudadanos tanto de la invasion del enemigo, como de la invasion (interna) del panico que los
llevaria a la ruina. Expresa asi una piedad con cimientos en la disciplina y en la sophrosyne, en
la moderacion que implica no perder —como de acuerdo a su posicion ocurre con el coro— la
cordura por el temor del inminente ataque, porque ello, como les reprocha a las mujeres, infunde
el terror en el resto de los ciudadanos e impide que éstos se apresten con valor a defender Tebas*”.

No obstante, habiamos hablado de las frecuentes inversiones que ocurren en la tragedia
y Los Siete contra Tebas no es una excepcion. Mdas adelante profundizaremos en lo referente
a Eteocles, centrémonos aqui en un aspecto del coro de mujeres tebanas. En un principio,
¢éstas representaban un riesgo interno para la ciudad, pues ademés de provocar el panico en los
ciudadanos, éstas, de acuerdo a la norma griega, debian mantenerse separadas del terreno politico;
el gobernante inicialmente pretende mantener un didlogo civico con la pretension de lograr tal
separacion, ordenando vayan a sus casas, “pues lo que de fuera es cosa de hombres, que las
mujeres no piensen en ello™®, Mas una vez que Eteocles es informado por el mensajero de la
presencia de su hermano (veremos mas tarde la inversion en su actitud), es el coro quien adopta
una actitud civica, justo aquella que Eteocles pretendia imponer al comienzo de la obra, en que
sobresalen los valores de orden y mesura. Son dichas inversiones las que nos imposibilitan, como

hemos insistido, llevar a cabo un analisis maniqueo de los personajes, pues las tebanas adoptan,

498 Ibidem, 280.

499 Por considerarlo ajeno a nuestros propositos, no estudiaremos exhaustivamente la actitud de Eteocles hacia
las mujeres, representadas en el coro, baste subrayar, con Vernant y Vidal-Naquet, la cuestion de que: “Esta claro
que la ciudad griega no es la tnica civilizacion que excluye a las mujeres de la vida politica, pero proporciona
esta particularidad tan notable que consiste en dramatizar dicha exclusion, convirtiéndola en uno de los motores de
la accion tragica” (VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., Vol. II, p. 102). Exclusion de una presencia que, no
obstante, a través de los dramas se vuelve crucial.

500 ESQUILO, Los siete contra Tebas, 200.
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contrariamente a lo que ocurria en un primer momento, una actitud prudente e incluso, segun
vimos, instan al mandatario a no franquear los limites y adoptar un comportamiento sensato.

Por otro lado, en la esfera que venimos comentando respecto a la experiencia de lo divino
que tienen los hombres —y sin olvidar la falta que pesa sobre los hermanos, esa culpa ancestral
que los enfrenta al destino que en la obra presenta Esquilo—, hay asimismo un choque entre las
visiones que poseen Eteocles y Polinices, respectivamente, sobre la justicia de las deidades. El
atacante como proteccion y escudo ha puesto a la Justicia, quien guia con prudencia a un guerrero;
su invocacion nos recuerda el antiguo pacto que tenia con Eteocles en cuanto a turnarse el gobierno
de Tebas, los dioses, entonces, segun su punto de vista, tendrian que intervenir a su favor, en vista
del incumplimiento de tal acuerdo con su hermano. Sin embargo, la perspectiva de Eteocles es
muy distinta, pues considera que “el de Justicia seria un nombre falso, si ella le diera su ayuda
a un hombre carente de escriipulos en su corazon™"!, dado que su deber como gobernante es la
proteccion de los ciudadanos y el resguardo de Tebas frente a los enemigos.

Lo anterior resulta insoluble o, mas propiamente segin hemos sostenido, uno de los
enigmas indescifrables puestos sobre la mesa en las obras tragicas. Esquilo no da pistas sobre cual
fue la razon de Eteocles para incumplir aquel pacto con su hermano o si este tltimo incurrié en
alguna falta para lo anterior. De hecho, tal interrogacion parece no tener cabida en esta pieza. El
coro exclama escuetamente, una vez que la desgracia ha tenido lugar y los hermanos han muerto
uno a manos del otro, que €stos “Se repartieron esas riquezas de modo que ambos pudieran lograr
igual lote; pero el mediador no deja de merecer el reproche de sus amigos: no es placentero
Ares™%, Asi, sin conocer las causas, lo que se impone al espectador no es la busqueda del origen
de la disputa entre los hermanos; se impone el destino, hilado cuidadosamente por las Moiras, y la
venganza de las Erinis, en observancia de la maldicion de Edipo sobre sus hijos.

El pensamiento de ambos hermanos respecto a que la Justicia divina est4 de parte de uno u
otro, inclinada a favor de alguno de ellos dos, se difumina. Aunque, de cierto e independientemente
de las causas que originaron la ausencia de Polinices de Tebas, la pieza de Esquilo nos presenta a éste
como enemigo y traidor de la ciudad; a este respecto es asimismo esclarecedora la imprecacion que
lanza el adivino Anfiarao, quien combate en su propio bando —y evidentemente por su condicion
sabe lo que ocurrira— y, segiin cuenta el mensajero dice a Polinices: “jVaya gesta! jGrata a los
dioses! [...] jDestruir la ciudad de tus padres y a los dioses de tu propia raza! jAtacarlos con
tropas extrafias! ;Puede haber jamas algo que justifique cegar la fuente materna?”*%, Cémo pensar
entonces que la mujer que presenta en su escudo, representando a la Justicia sea tal, si acudiendo a
gentes extrafias a Tebas, se vuelve en contra de su propia cuna, contra el sitio de sus antepasados.

Y, en efecto, Tebas resulta triunfadora ante el ataque, pero la mancha fraticida se extiende
y se propaga, el castigo alcanza a las generaciones, pues si consideramos el fin de la obra

como de la autoria de este tragico, la escision en dos bandos da continuacion a la tragedia: el

501 Ibidem, 670.
502 Ibidem, 905.
503 Ibidem, 580.
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desgarramiento de los labdacidas se ve ahora encarnado por quienes apoyan a Antigona en su
decision de dar sepultura a Polinices y por aquella otra parte del coro que opta por la decision de
Ismene, prefiriendo seguir la orden del consejo de no hacerlo y enterrar con honores a Eteocles.

Desde esta perspectiva, el triunfo de la justicia conlleva entonces el cumplimiento de
esa Fatalidad que, como queda de manifiesto, entrafia una mezcla —de acuerdo a Festugiere—
misteriosa de aquello que proviene de los hombres y aquello que viene de los dioses: las maldiciones
sobre Layo y la maldicioén que lanz6 Edipo hacia sus hijos, por una parte; la venganza de las Erinis
y el impecable tejido de las tres Moiras, por la otra. De modo que segtin expresan también Vernant
y Vidal-Naquet: “No hay conflicto humano que no traduzca un conflicto entre fuerzas divinas. No
hay tragedia humana que no sea una tragedia divina’***; universos humano y divino reflejados uno
en el otro, interferencia reciproca de ambas esferas.

Ademas de lo dicho, habiamos indicado como otra parte del rostro de lo sobrenatural, el
aspecto de que tales fuerzas pudieran tomar posesion de los hombres, como si los inundasen o
poseyesen y a partir de ello, en mayor o menor medida, determinaran su actuacion®”. En suma,
hablamos de la temida ate, como una trampa que los dioses tienden a los mortales, aquella
influencia sobrenatural bajo la cual las acciones de los hombres se llevan a cabo alejadas del
estado “normal”, nublando la mente de los mortales; hablamos, en general, de ese daimon que se
dirige las acciones de los seres humanos y constituye una fuerza externa a éstos.

Tal fuerza, no obstante, si traemos a la mente lo dicho sobre la ambigiiedad inherente a lo
tragico, no se encuentra representada de manera tnica por determinados personajes; no es posible
encontrar en la tragedia, insistimos, ese maniqueismo por el cual un personaje toma las decisiones
y el otro es poseido por esas fuerzas divinas, del mismo modo que no es posible separar, salvo
excepciones, por medio de los personajes al prudente y aquel que actiia con desmesura: las fuerzas
divinas se mezclan con las humanas, la 4ybris y la phronesis se presentan en un solo personaje. Asi,
la ambigiiedad, justo, radica en el hecho de que en una misma decision intervienen las potencias

sobrenaturales, a la par que es el héroe quien toma la resolucidén que dirigiré sus actos:

“Al situarse el origen de la accion a la vez en el hombre y fuera de él, el mismo personaje aparece
unas veces como agente, causa y fuente de sus actos, y otras como impulsado, inmerso en una fuerza
que le sobrepasa y arrastra [...] No se trata de dos categorias excluyentes, entre las que podrian
distribuirse sus actos, segiin el grado de iniciativa del personaje, sino de dos aspectos, contrarios €

indisociables, que presentan, en funcion de la perspectiva que se adopte, las mismas acciones’™%.

504 VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., Vol. I1., p. 96.

505 Huella de tal creencia la encontramos perviviendo aun en Platon, cuando en el Fedro se refiere a cuatro tipos
de mania (la de los rituales de iniciacion o purificatorios; la del adivino, la del enamorado y la del poeta). Recordemos
que en el contexto platonico hay una distincion entre la poesia mimética y la poesia “inspirada”, de modo que,
segun leemos: “El que sin la locura de las Musas llegue a las puertas de la poesia, persuadido de que llegara a ser
un poeta eminente por medio de la técnica, sera imperfecto y la poesia del hombre cuerdo es oscurecida por la de
los enloquecidos” (Fedro, 245a). No obstante que aqui tales fuerzas posean un sentido positivo para el hombre, es
innegable que hereda la creencia en esa incidencia que tienen las fuerzas externas en el ser humano.

506 VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., Vol. I, p. 71.
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Tal oposicidn se presenta entonces como el dispositivo que divide al hombre, escision que
lo vuelve contra si mismo; ya regresaremos a ello cuando nos refiramos a Eteocles. Sefialemos
antes, que el conocimiento del caracter pernicioso de la influencia sobrenatural en las acciones
humanas, es algo que aparece con claridad en Los Siete contra Tebas. Constantemente los ruegos
a los dioses protectores de la ciudad, por parte del coro, imploran para el enemigo esa terrible
suerte: “Ojalé inspiréis en los que estan fuera de las torres /a ofuscacion, destructora de hombres,
y arrojen al suelo con ella sus armas, en tanto otorgais la gloria del triunfo a los ciudadanos™"’.
Mas adelante, cuando recuerda la maldicion caida sobre la estirpe a que pertenecen los hermanos,
el coro vuelve a hacer alusion a esa “locura destructora de almas”.

No obstante el palpito, la presencia lugubre de dicha amenaza, la contraparte de tal
creencia reside en el hombre que toma consciencia de los limites —que se planta en el terreno
de lo humano y no tienta a lo sobrenatural— y no es arrastrado por su arrogancia. Esto ultimo
ocurrio, entre otros, a Layo, quien vencido por la irreflexion engendr6 a Edipo; sucede asimismo
en el enfrentamiento contra Tebas a la mayoria de los guerreros atacantes (contandose Anfiarao
como un caso excepcional), quienes por la jactancia mostrada en sus palabras y en sus emblemas
sobrepasan la humana medida; acontece, paraddjicamente, también a Eteocles.

Revisemos primero lo que concierne a los agresores de la ciudad de Cadmo. Tideo®®,
“enloquecido con su bélico atuendo arrogante™* lanza gritos iracundos, de acuerdo a la narracion
del mensajero; tales imprecaciones son descifradas por el gobernante de Tebas como una profecia
contra su propia insolencia. En segundo lugar, frente a Capaneo, que se atreve a decir que devastara
la ciudad con o sin el consentimiento de los dioses, piensa Eteocles que el rayo de Zeus sera lo que
traiga la justicia ante tan engreidas palabras. En la tercera puerta, amenaza en el mismo contexto
impio Eteoclo, convencido —de acuerdo al propio escudo que porta— de que ni Ares podra
derribarlo de las torres.

En lo que respecta a Hipomedonte, quien delira como una bacante, su jactancia es
manifiesta en su emblema, en que aparece un Tifon quien por la boca exhala fuego y arroja una
negra humareda. No s6lo contra Zeus se dirige lo anterior, dado que, a pesar de las innumerables
variaciones del mito sobre este gigante Tifon, se cuenta que €ste quedo en las entraias del volcan
Etna, fulminado precisamente por un rayo; en tan tremenda lucha, “La violencia primordial Tifon
queda asi desarmada por la astuta inteligencia de las acoélitas de Zeus [la Moiras], que consiguen
dejarlo en ridiculo’'’. Eteocles considera que la enemistad entre Atenea y Tifon provocara que la
diosa —en cuya puerta se encuentra ubicado el guerrero— protegerd a Tebas ante tales amenazas

plenas de osadia. Veremos como, aun cuando esa metis propia de Zeus es empleada hasta cierto

507 ESQUILO, Los siete contra Tebas, 312. El subrayado es nuestro.

508 El caracter iracundo de Tideo (yerno de Adrastro y cuflado de Polinices), queda plasmado en la leyenda,
omitida en la obra que estudiamos de Esquilo, segtin la cual dicho personaje cae herido en el vientre por Melanipo;
Anfiarao da muerte a este ultimo, cortandole la cabeza y llevandola a Tideo, quien la abri6 y se comi6 los sesos (en
GRIMAL, op. cit., p. 28).

509 ESQUILO, Los siete contra Tebas, 391.

510 DETIENNE / VERNANT, Las artimarnias de la inteligencia. La métis en la Grecia antigua, Traduccion de
Antonio Pifiero, Madrid, Editorial Taurus, 1998, p. 113.
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punto por nuestro héroe, en la medida en que al fin de la tragedia Tebas se ostentara victoriosa
frente al enemigo, es decir, es manifiesta la agudeza con que Eteocles coloca a los guerreros frente
a las primeras seis puertas; el caracter ambiguo de la tragedia se expresara aqui en la forma en que
las Erinias, empleando esa astucia, lo engafian con el aspecto arrogante pero “candido” —dada su
incapacidad para producir heridas, de acuerdo al juicio del defensor de la ciudad— de los escudos.

Algo similar ocurre con Partenopeo, quien es conocido por su crueldad y arrogancia, como
queda demostrado con la insignia de la Esfinge que lleva; la audacia de presentarse con €sta, que
asolo a Tebas y de la que Edipo consiguid liberarla, implora el gobernante de la ciudad, se vuelva
contra ¢l, por la expresa jactancia e impiedad que manifiesta.

La actitud de los cinco guerreros que hemos mencionado por ahora comporta ese doble
plano de encontrarse actuando bajo el influjo de la ate, asi como impulsados por su propia
arrogancia. Sin embargo, Eteocles no escapa de obrar sometido a la misma pareja e incluso los
destinos que augura para los atacantes de Tebas parecen ser un anuncio de su propia fortuna
desgraciada. Desde que es nombrado el primer enemigo tras la Puerta de Preto y descrito su
atuendo y actitud, el gobernante de la ciudad proclama que “Nunca temeria yo galas con que
un guerrero pueda adornarse. Ni los emblemas producen heridas"'. Lo anterior, de acuerdo al

analisis de Vernant y Vidal-Naquet:

“No hay que olvidar que se trata de las palabras pronunciadas por un héroe tragico dominado
por la Ate. Los blasones no produciran las heridas, que anuncian, pero a través de ellos actaa
la Erinia. Si esta labor se realiza tras la mascara, mediante la astucia, la meétis —cuya presencia
es aqui constante, aunque solo sea por la representacion de la habilidad engafosa de los

artesanos— es porque se trata de una de las normas del género™'.

Asi, aquello que habiamos caracterizado como una de las cualidades del hombre prudente
estudiado por Aristoteles, que es la metis, es empleada por los adversarios de Tebas —a través
de los emblemas forjados por los artesanos—, y mas propiamente por las Erinis a través de ellos,
como una estrategia e instrumento para encender la mecha que conduciria a la locura y a la hybris
a Eteocles, llevandolo de ese modo justo al polo opuesto de donde él, como mandatario a cargo de
la ciudad de haber actuado sensatamente y con prudencia, se habria colocado.

Parece entonces invertirse la figura y comportamiento del hombre que aparece en un primer
momento en Los Siete contra Tebas: el Eteocles que alertaba a los ciudadanos ante el ataque
aqueo, conociendo los presagios asegurados por el adivino Tiresias; el hombre atento al informe
inicial del mensajero que aconsejaba: “Aprovecha muy rapido la ocasion que ahora tienes, que yo
[...] tendré el ojo fiel, y asi, t0, sabedor con certeza de qué pasa fuera de las puertas, no sufriras

dafio™"3

511 ESQUILO, Los Siete contra Tebas, 398.
512 VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., Vol. 11, p. 133.
513 ESQUILO, Los siete contra Tebas, 65.
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Esa astucia en el &mbito de lo practico que caracterizaria al gobernante prudente, se vuelve
aqui contra Eteocles quien por una parte es poseido por la ate; mas por otra, baja la guardia ante
lo que le parecen sutilezas —siendo una de las armas de la Erinis—, confidandose no a un analisis
de esas implicaciones sino a la impresion inmediata de que la fuerza no se encuentra en los
emblemas sino en las lanzas. Una reflexion mas detenida, un calculo mas pormenorizado de la
situacion, habrian servido quiza para comprender que ciertamente tales blasones no otorgarian la
victoria, pero que para el triunfo es necesario algo mas que la “fuerza bruta”. A este respecto, son
iluminadoras las palabras de Prometeo en la obra homoénima de Esquilo, quien expresa que: “No
debiamos vencer por la fuerza ni con la violencia a quienes se nos enfrentaran, sino con engafio
[en otras traducciones: astucia]™'*. Es preciso recordar, sin embargo, que tal astucia en el hombre
prudente, sobrepasa el mero plano de un estratagema, combinandose con otras cualidades para dar
lugar al hombre cuyo dominio se instaura en ese saber no directo, el saber que tantea, que pesa las
circunstancias y es el phronimos.

Notamos, entonces, en este primer momento, en este gesto de Eteocles, el doble impulso
que se pone de manifiesto: su confianza humana en lo ingenuos que resultaban tales escudos, asi
como el engaiio de que las diosas vengadoras lo hacen presa; ambos aspectos confundiéndose,
a fin de cuentas. El rey de Tebas, por tanto, a raiz de lo anterior, comenzara a deliberar sobre los
guerreros que enviara a cada puerta, fiado de su propia astucia, de su capacidad de oponer al
enemigo a los hombres idoneos para hacerles frente. Ello mientras las violentas divinidades, lo
engafian con tan sutil estratagema.

Cierto que la habilidad en la estrategia militar de Eteocles, su acierto al oponer ante
atacantes tan jactanciosos, hombres destacados tanto por su fuerza y su valentia, como por su
nobleza y prudencia, queda expresada en el triunfo de la ciudad a que regentaba. Pero esa locura,
introducida tenuemente por las Erinis en un principio por medio de los escudos, lograra, mas
adelante, al enterarse de la presencia de Polinices en la séptima puerta, cegarlo al punto de que
dominado por la Aybris, no busque ya sopesar las circunstancias, ni escuche los consejos del coro,
ni actie, en suma, como gobernante prudente y acuda a enfrentar a su hermano, conociendo el
desenlace fraticida, sabiendo que derramaré sangre que no conoce expiacion.

A pesar de lo anterior, ese espejo de la vida humana en accion que es la tragedia, no puede
prescindir entonces, de elementos cruciales implicados en los actos humanos, en las acciones,
entre éstos, la decision. De modo que, cual se expuso en la primera parte de este analisis, no
es posible adjudicar a las fuerzas sobrenaturales el todo en el actuar del hombre. Tanto en la
deliberacién como en la accion propiamente dicha, podemos observar, la prudencia o la hybris
que guio al agente. Es decir, un acercamiento y un estudio sobre las acciones del héroe tragico, nos
dan la pauta para comprender la tragedia, segun comentario de Nussbaum, como la mas grandiosa
expresion de la ética clasica, como una exposicion en que se manifiesta una amplia gama de

comportamientos del hombre.

514 ESQUILO, Prometeo encadenado, 212.
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Aun cuando como indica Paul Ricoeur, hay un “retraso de los griegos, principalmente
tratandose de la autodesignacion expresada gramaticalmente por el pronombre reflexivo 7715
y, en definitiva, las intrincadas relaciones con el destino y la divinidad contribuyen a hacer de
nuestro tema un &mbito complejo; aiin cuando las nociones como la motivacion y responsabilidad
del hombre en cuanto a sus acciones tenian que seguir todavia un largo camino en el espacio de
la reflexion hasta consolidarse como ejes medulares de ésta —sea en el terreno de la filosofia, del
derecho y la literatura en general—, desde Homero se presentan y van configurando, si se quiere
a modo de germen, tales ideas. De carecer de €stas, aun en su concepcion primaria, que en un
primer momento no poseen un paralelo en la reflexion tedrica sobre la accion a la manera en que
aparecera en el estagirita, nos instaurariamos en el reino donde la voluntad de los dioses define y
determina el actuar humano; las obras tragicas a pesar de subrayar ese cardcter sobrenatural, dejan,
no obstante, en su ambigiiedad y su enigma, espacio para el desarrollo de lo que posteriormente

serd sistematizado en la filosofia como la teoria de la accion. Vuelve a anotar Ricoeur que:

“Si consideramos el mundo homérico como ferminus a quo de la trayectoria que dibuja
la curva del reconocimiento de la responsabilidad en el espacio griego es porque se puede
demostrar que ya se ha atravesado el umbral hacia la reflexion centrada en la deliberacion,

como ocurrird con Aristoteles™®.

Situaremos, por tanto, en Los Siete contra Tebas, esa deliberacion, patente en algunos de
esos personajes que intervienen en la tragedia, que resulta un elemento fundamental para hablar
de prudencia o no en las acciones de los hombres que estudiamos; haremos hincapi¢ asimismo
en otros aspectos relativos a la accion, que contribuirdn a pensar en esos hombres, en sus actos
concretos presentados en la obra, como prudentes o lo contrario. El centro de nuestro interés en
este sentido, merced al cual podremos hablar o no de la prudencia en tal caso, sera Eteocles. Mas
otra figura en la que es preciso detenernos, es el atacante de Tebas Anfiarao.

Ademas del renombre que lo precede, muestra unas cualidades radicalmente contrarias
a aquellos personajes de su bando, que hemos descrito. Porta un escudo de bronce que no tiene
blason, en vista de que “no quiere parecer el mejor, sino serlo, obteniendo el fruto mediante su
espiritu del surco profundo de donde brotan las decisiones nobles™!”. Anfiarao, ademas, lanza
palabras tanto hacia Tideo por homicida, “heraldo de la Erinis, servidor de la muerte™'®, como
hacia Polinices, por buscar cegar la tierra materna, la tierra que lo ha visto nacer. Por lo anterior,
el mensajero aconseja a Eteocles “enviar contra éste sabios y valientes adversarios, porque es
terrible aquel que venera a los dioses™!. Aparentemente resultara mas dificil la defensa frente a

este phronimos que frente a aquellos que estan poseidos por la ate, llenos de Aybris.

515 RICOEUR, op. cit., Caminos del reconocimiento, p. 99.
516 Ibidem, p. 100.

517 ESQUILO, Los siete contra Tebas, 590.

518 Ibidem, 570.

519 Ibidem, 595.
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La historia de Anfiarao es, por si sola, tragica®’, pues como hemos mencionado, su calidad
de adivino lo hace conocer el fracaso en el que desembocara el ataque a Tebas. La antigua promesa
de someterse a la decision de su esposa en caso de desacuerdo con su primo, decision influida por
el regalo que ésta recibe de parte de Polinices, lo llevaran finalmente a la muerte. Por fidelidad
a esa palabra y pese a todos los presagios que van desarrollandose en su marcha hacia Tebas,
presagios que confirman su certeza de que seran derrotados, el jefe guerrero, distinguido por su
piedad, honradez y bravura, se ve orillado a formar parte de los enemigos de la ciudad de Cadmo.

Esto ultimo, atn cuando no constituye un aspecto medular en Los Siete contra Tebas, al
igual que la descripcion de los personajes de su grupo, caracterizados mayoritariamente, segun
vimos, por su arrogancia y falta de prudencia, nos parece da pistas al de Estagira en su formulacion
de la teoria de la accidon y mas concretamente de lo que delimitara como el hombre prudente. El
nombre de Anfiarao implica un juego de palabras, que quiere decir “el de la doble maldicion”;
tales juegos son frecuentes en Esquilo, pues en la misma obra, como mencionamos, el propio
nombre de Polinices nos remite a las mil querellas.

Pero mas alla de los dobles sentidos y los juegos poéticos llevados a cabo por este autor,
en la figura de Anfiarao se ve esbozado lo que en la de Eteocles se presentara de manera rotunda:
el hombre en la encrucijada de la accion, comprometido a una decision cuyas consecuencias se
expanden y hacen eco no Uinicamente en su persona. Allende del texto esquileo, el adivino —que
es un personaje al que se nombra pero no aparece en escena, representado en la obra—, previo
al ataque a Tebas se vio inmerso en esa confluencia tragica en la que era menester tomar una
decision: faltar a la palabra dada a su mujer y a Adrastro, evitando asi la muerte, o cumpliendo
ese pacto, encaminandose a una empresa en la que, ademas del fracaso del grupo, perderia
la vida. Tales encrucijadas en las que necesariamente hay que decantarse por un camino son
esenciales en las obras tragicas. El caso de Anfiarao, aunque no se presente expresamente en la
pieza que analizamos, da cuenta de ese destino tragico, asi como de su talante prudente: sabiendo
lo desastrosa que resultaria la campana de Tebas, considera probablemente que su negativa a
someterse a la decision de su esposa conllevaria no s6lo incumplir con la palabra dada, sino que
acarrearia asimismo nuevos desastres para Argos. Sin embargo, la descripcion que hace Esquilo
nos impide hacer juicios detallados sobre tal decision; lo que en la obra se refiere de este personaje

es su renombre de guerrero prudente.

520 La tradicion cuenta que Anfiarao se encontraba bajo la proteccion de Zeus y Apolo. “Cuando las disensiones
que senalaron el principio de su reinado, en Argos, Anfiarao maté al padre de Adrastro, Talao, y expulsoé a su hijo.
Posteriormente los dos primos se reconciliaron; pero mientras Anfiarao era sincero en sus sentimientos, Adrastro
siguié guardandole rencor. Adrastro le dio en matrimonio a su hermana Erifila, estipulando que ambos habrian de
someterse al arbitraje de la joven en caso de que ulteriormente se produjesen querellas. Esta convencion habia de
determinar la muerte de Anfiarao. En efecto, habiendo prometido Adrastro a Polinices volver a sentarlo en el trono de
Tebas, pidio a su cuilado Anfiarao que participase en la campana que preparaba contra la ciudad. Anfiarao, conocedor,
gracias a su don profético, del adverso resultado de esta guerra, tratdé de disuadirlo en su propésito. Pero Polinices,
aconsejado por Ifis, ofreci6 a Erifila el collar de Harmonia. Sobornada por el regalo, Erifila, elegida como arbitro entre
Adrastro y Anfiarao, decidi6 el pleito a favor de la guerra, y su esposo, atado por su promesa, hubo de marchar contra
Tebas muy a pesar suyo” (GRIMAL, op. cit., p. 28).

213



Si recordamos, cuando Aristoteles enmarca la virtud de la prudencia, coloca como
paradigma de ella al phronimos y, aunque habla de ciertas cualidades que lo constituyen como tal,
y a las que volveremos, subraya que aquellos que son llamados prudentes lo son dado que asi nos
“parecen”, pues tenemos conocimiento de ello ya sea por la tradicion, la fama o los escritos. Tal
fama posee el guerrero a que nos hemos referido, pues como indica el mensajero a Eteocles: “Puedo
informarte de un sexto guerrero, muy prudente y el mas valeroso adivino, el fuerte Anfiarao”'.
A ello nos conducen también las noticias que nos otorga el mito, pues, desconociendo el rencor
que le guardaba su primo Adrastro, toma a la hermana de éste por esposa, como simbolo de
reconciliacion con aquél y, consideramos que muy posiblemente, por el bienestar de su lugar, de
Argos.

El propio gobernante de Tebas se lamenta: “jAy del hombre justo que se asocia a mortales
impios merced al agiiero de un ave!”**? y hace referencia al dafio que provocan las malas companias,
que encontraremos expuesto también por Aristoteles en la Etica nicomdquea. Pues, no obstante
que sea éste un vardn justo, su asociaciéon con hombres arrogantes e impios provocara que, como
en una red, sea arrastrado y sucumba con los demas de su grupo.

Pero es en la figura de Eteocles donde el andlisis del hombre como agente de su accion tiene
en Los Siete contra Tebas una fuerza radical; es en ¢l donde podemos apreciar de manera nitida
la contraparte de ese impulso divino que se encuentra, de acuerdo a este contexto, presente en las
obras de los hombres. Siguiendo a Rodriguez Adrados, el tema del héroe con rasgos individuales
aparece por vez primera en la obra de Esquilo: “Etéocles (sic) es ya un héroe individualizado, el
primer individuo realmente visto desde dentro que pisé un escenario griego, a lo que podemos
juzgar™?. Lo anterior, implicaria la posibilidad de salir del esquema simple de la hybris y el
castigo, para instaurarnos en el reino (germinal) de las elecciones y las acciones individuales.
Ello, ciertamente sin desechar el aspecto de lo sobrenatural, que como hemos insistido es, al
menos en Esquilo, inseparable de esa decision del agente.

Ahora bien, Eteocles, como personaje tragico, no solo se forma en la distancia que separa
el daimon del ethos; en ese caracter doble del obrar que mencionamos. Otro punto fundamental

resulta la cuestion de la culpabilidad tragica, misma que de acuerdo Vernant y Vidal-Naquet:

“Se establece entre la antigua concepcion religiosa de la falta —macula— de la hamartia,
enfermedad del espiritu, delirio enviado por los dioses, que engendra necesariamente el
crimen, y la concepcion nueva en la que el culpable [...] es definido como aquel que sin ser
forzado a ello ha escogido deliberadamente cometer un delito.”,

En cuanto a la primera —que al igual que la intervencion de las fuerzas divinas en los

actos humanos se encuentra excluida practicamente de las reflexiones que encontramos en la

521 ESQUILO, Los siete contra Tebas, 567.

522 Ibidem, 597.

523 RODRIGUEZ ADRADS, op. cit., Democracia y literatura, p. 122-123.
524 VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., Vol 1, p. 41.
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Etica nicomdquea—, se mantiene aun con fuerza substancial en esta obra de Esquilo. Desde
tal perspectiva, la decision de Eteocles de enfrentarse a Polinices, sabiendo que los crimenes
de sangre entre hermanos no tienen purificacion y a pesar de los consejos del coro, resulta una
repeticion del error llevado a cabo por sus antepasados; una repeticion de los errores de Layo y
de los de Edipo. Un torrente de crimenes que obedecen a las maldiciones caidas sobre su estirpe,
maldiciones que la Erinis se encuentra, en todo momento, dispuesta a cumplir: “;Oh raza de Edipo
mia, totalmente digna de lagrimas! jAy de mi, ahora llegan a su cumplimiento las maldiciones de
nuestro padre”, exclama un Eteocles ya trastornado, alejandose de su inicial fuerza y cordura.

Mas a esa necesidad impuesta por los dioses, a la coaccidon que ejerce hasta cierto punto el
endeble hilo tejido por las Moiras, se le opone, en efecto, una decision personal de obrar, aquella
que puede ser el dedo para sefialar la responsabilidad del personaje tragico en el crimen.

Hemos visto el sutil engafio que representan los emblemas en los escudos enemigos. Hasta
entonces, Eteocles se sostiene aun como el jefe lucido de la ciudad, buscando oponerles a €stos
hombres capaces de hacerles frente, hombres cuyas virtudes, sobre todo de valentia y prudencia,
posean la solidez precisa para no caer en los mismos excesos que manifiestan los atacantes y
defender Tebas hasta mostrarse victoriosos.

Un recorrido por las cualidades que ostentan los guerreros cadmeos, a quienes Eteocles
coloca en las primeras seis puertas, da cuenta en gran medida de aspectos que, con la distancia
temporal que lo separa de los tragicos y bajo el manto lingiiistico y argumentativo de la filosofia,
seran sistematizados por Aristoteles. En la puerta de Preto, se habla de Melanipo —descendiente
de uno de los hombres nacidos de los dientes del dragon— como un hombre valeroso y noble que
no comete acciones vergonzosas ni gusta de ser cobarde; si tomamos la prudencia como esa guia
del resto de las virtudes, como aquella capacidad de situarse en un punto medio entre el exceso
que resultaria la temeridad y su defecto, la cobardia, Melanipo, sin carecer de la valentia del
guerrero, puede considerarse como un hombre bajo la tutela de la prudencia. El coro, sin embargo
implora “Que los dioses concedan que mi campedn tenga buena suerte’?, subrayando el papel
que la fortuna desempena en la vida humana, idea que no era ajena tampoco en la reflexion del
maestro del Liceo.

Polifontes, en la segunda puerta, es calificado por el jefe tebano como un hombre de
ardiente coraje, posibilitado para hacer frente al jactancioso Capaneo. Semejantes adornos cubren
el caracter de Megareo, situado en la Puerta Nueva y descendiente asimismo de los hombres
sembrados. Igualmente valeroso es Hiperbio, en la Puerta de Onca-Atenea, quien se suplica tenga
por ayuda a Zeus, dios al que porta en su escudo, en vista de que su oponente, Hipomedonte, lleva
a Tifon y, seglin mencionamos, es larga la enemistad entre dichas deidades. Actor también carece
de arrogancia y posee el arrojo para entrar en accion en defensa de su ciudad.

Frente a un enemigo tan valioso (y por lo mismo temible) como es Anfiarao, el mensajero

aconseja firmemente no solo la valentia requerida para tal adversario, sino también la sabiduria®*

525 ESQUILO, Los siete contra Tebas, 418.
526 Recordemos la practicamente indistinta forma en que se emplean sabiduria y prudencia en los tragicos,
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para poder conducirse adecuadamente frente a €l. Pese a la duda de Eteocles sobre si Anfiarao —
no porque carezca de corazén ni por cobardia en de resolucion sino por el conocimiento profético
de que fracasardn en batalla— en efecto atacara la puerta a que fue designado, considera que
la prudencia de Lastenes es la mejor arma de defensa. Recordemos que en el contexto en que
nos movemos no hay una distincion clara, como si la habra en Aristoteles, entre la prudencia y
la sabiduria, adquiriendo la recomendacioén del mensajero aqui una tesitura cercana a la que el
estagirita considerara como phronesis, en vista de tratarse de un marco practico, un terreno en el
cual el conocimiento sobre las cosas inmutables —que el de Estagira definira como la sabiduria
propiamente— de poca ayuda puede ser.

Asi, uno de los nucleos comunes entre los defensores de Tebas, ademas de la valentia,
necesaria para cualquier guerrero, resulta precisamente el rostro opuesto de la arrogancia y
de la hybris, esto es, la prudencia, el arte de poder medir en ese terreno tan escabroso de la
guerra, las propias fuerzas en defensa de la ciudad, sin caer en la impiedad de considerar que
independientemente de la ayuda de los dioses es posible conseguir la victoria.

Eteocles, informado de la presencia de los seis primeros atacantes, resulta aun el jefe de la
ciudad que busca y calibra cudl es la mejor posibilidad de entre sus hombres para hacerle frente
a cada enemigo, sopesando defectos de aquellos con cualidades que pudieran otorgarles a €stos
el triunfo. Pero una vez anunciada la presencia de su hermano en la séptima puerta, todo ocurre
como si la tenue estratagema de la Erinis, presente casi de manera subterranea, tomara la forma
de una llama que encendiera la hybris de nuestro personaje y lo arrojara a la trasgresion de los
limites, impropia del hombre prudente.

Indicamos antes que, atin con el entrelazamiento que existe entre lo sobrenatural y lo
humano como mévil de un acto, en la obra de Esquilo, en el personaje de Eteocles es posible
distinguir aquellas ideas que expondra Aristoteles relativas a la accion y en concreto sobre la
prudencia. Y es posible hacerlo, segin mostramos, “en negativo”, pues si la actitud inicial de
Eteocles con el coro y todavia cuando charla con el mensajero sobre los guerreros opositores y
defensores es del politico prudente, de quien ve por el bien de su ciudad y de si mismo, y trata
de actuar sensatamente de acuerdo a las circunstancias en que se encuentra, se da —al tener
conocimiento de que Polinices se encuentra a las afueras de la ciudad, dispuesto al ataque— un
cambio en el talante con que hasta entonces el jefe de Tebas se habia manejado. Después de aquel
acontecimiento, nos encontramos con un Eteocles que precisamente podria constituir la pauta de
lo que no es la prudencia.

Ademas, hemos insistido, por otra parte, en las diferencias entre los planteamientos
tragicos y los filosoficos, de modo que nos parece que, independientemente de que Aristoteles no
encontrara en los héroes de las tragedias (por la misma naturaleza que las caracteriza en cuanto que
presentan s6lo un momento), los actos continuados de una vida, el habito, para estar posibilitados

para decir si un hombre es prudente o no; si encontro, en el mosaico de tales piezas —con todo y

hasta hacer de estas nociones basicamente una sola.
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sus enigmas, con todo y sus contradicciones que no pretenden respuestas al modo de la filosofia—,
en el caleidoscopio que recorre en un mismo ser humano toda la gama de comportamientos, las
vértebras que conjuntarian el eje de su teoria del phronimos.

De acuerdo a la exposicion que de la virtud de la prudencia se hace en la Etica nicomdquea,
recordamos que esta virtud se encuentra en la esfera de lo practico, plantada en lo que concierne
a las cosas humanas y aquello que es objeto de deliberacion.

El dilema tragico que se presenta a Eteocles es por una parte, seguir sus obligaciones
civiles y militares que debe a la ciudad de Tebas, siendo su gobernante y, por otra, acatar los
deberes fraternales. Respecto a lo Gltimo, mencionamos el horror generalizado que implicaba el
crimen hacia los padres, semejante situacion se daba entre los hermanos, es decir la muerte dada a
cualquier persona a la que uniera la sangre era considerado, desde la perspectiva religiosa, un acto
que no podia expiarse. Pero también, tales crimenes van configurando el paso del protoderecho al

derecho, pues como sefiala Vernant:

“En lo que se refiere a los crimenes de sangre, el paso del protoderecho al derecho, de la
venganza y sus procedimientos de compensacion arbitrarios a la institucion tribunal, pone de
relieve la idea del individuo criminal. Se trata del individuo que aparece desde ese momento
como objeto de delito y sujeto a juicio. Entre la concepcion prejuridica del crimen entendido
como miasma, como mancha contagiosa y colectiva, y la nocioén de falta que el derecho
elabora, propia de una persona concreta y que comporta ciertos grados correspondientes a
diferentes tribunales segun el crimen se considere ‘justificado’, que haya sido cometido ‘a
pesar suyo’ o que se haya realizado ‘con plena voluntad’ y ‘con premeditacion’, existe un

cambio fundamental”?’.

Las obras de Esquilo se escriben, recordémoslo, en un momento en que tales caminos
confluyen, no hay soluciones, no hay un decantarse por el crimen bajo la lupa de la religion o
del derecho: hay enigma. Mas ciertamente, desde el punto de vista de la tragedia, quebrantar
cualquiera de esos dos compromisos constituye, sin lugar a dudas, un error. Sabemos cual es la
decision que lleva a cabo nuestro héroe, que hace pensar a Nussbaum que su resolucion del dilema,
con la negacién de la importancia de sus deberes familiares: “Eteocles ha hecho del desligarse
a si mismo de la familia que lo engendro6, tanto en la imaginacion como en el sentimiento, el fin
practico que guiara su vida: se considera simplemente un ciudadano y el timonel de la ciudad’**.

Nos parece, sin embargo, situando la perspectiva con la que posteriormente Aristoteles
sistematizara la actitud del hombre prudente —y alejandonos nosotros mismos con fines del

analisis de la esencia compleja de lo tragico—, que habia otra posibilidad®®: que Tebas podia

527 VERNANT, op. cit., El individuo, la muerte y el amor, p. 213.

528 NUSSBAUM, op. cit., p. 74.

529 Al hablar de lo que ‘podria haber sido’ en las tragedias, al encontrar otras posibilidades y caminos que los
héroes pudieron tomar, y hacer hincapié en éstas, es claro que nos alejamos de lo propiamente tragico; ello tiene, sin
embargo un propdsito de analisis: tenemos como objeto mostrar esas hendiduras luminosas, nunca conceptualizadas
ni explicitadas al modo de la filosofia, esos atisbos que de acuerdo a nuestra tesis sirvieron al de Estagira como
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librarse del yugo de la esclavitud sin ser testigo de la sangre derramada entre los consanguineos.

Aunque Esquilo no presenta la gradacion de posibilidades que tendria Eteocles para no
enfrentarse a su hermano, esto es, aunque desconocemos quiénes hubieran podido ser los guerreros
que lo “reemplazaran”, las palabras de suplica del coro hacia el gobernante cadmeo de que no
acuda a tal encuentro, nos hacen pensar que, suponiendo que no hubiera quien hiciera frente a
Polinices, lo que parece muy improbable tomando en cuenta el contexto™, existia al menos la
posibilidad de no ir. Es decir, su deliberacion y posterior decision no estdn determinadas ni versan
sobre lo necesario. Hay otras posibilidades. Pensamos, recordando un pasaje nietzscheano que
citamos, que Eteocles pudo tomar la decision de no enfrentarse a su hermano, esto es, no existe
para el hombre ninguna necesidad de cometer el delito.

Ciertamente, de seguir el consejo del coro, se multiplicarian también los caminos: en el
caso de que no hubiera un guerrero apto para hacer frente a tal contrincante, Tebas habria sido
derrotada y entonces, como expresa el propio gobernante al inicio de la obra: “Si lograramos el
¢éxito, la gente diria que la causa de ello es un dios; pero, si, al contrario —lo que no suceda—,
ocurre un fracaso, Eteocles [...] seria cantado por los ciudadanos con himnos, sin cesar repetidos,
y lamentaciones”!. Caso que expresaria el decantarse por deberes familiares y omitir los civicos.
La posibilidad de verse bien librado, o sea, eludir el fraticidio y con ello la maldicion familiar y
que Tebas resultara victoriosa, es algo, a todas luces, ajeno a la tragedia.

Nussbaum nos otorga unas palabras esclarecedoras al respecto del conflicto en que se
encuentra atrapado Eteocles o, mas propiamente relativas al pensamiento del autor de Los Siete

contra Tebas en ese sentido:

“Esquilo reflexiona sobre un estilo de pensamiento, o sobre la evitacion de cierto pensamiento,
que, lejos de ser idiosincrasica, resulta esencial para su modo de vida [de los ciudadanos de
la polis]. Muestra como el rechazo del conflicto ayuda a los ciudadanos a evitar el desgarro
producido por la presencia simultanea de obligaciones opuestas [...] indica que el coste de tal
simplicidad puede resultar demasiado oneroso, ya que supone, por una parte, una concepcion
falsa de la ciudad y, por otra, una grave infidelidad a determinados vinculos no civiles a los
que se debe veneracion. Al relacionar dicha infidelidad con la maldicion de las pesadillas
fraticidas de Eteocles, hijo de Edipo (709-11), puede estar indicando incluso que el no cultivar

respuestas adecuadas en ambitos ajenos a la esfera civil supone alimentar las malas pasiones

reflexion y referencia en su filosofia para forjar la idea del pironimos. Dificil hacer una conceptualizacion de tales
trazos que son méviles por encontrarse en el fragil terreno de la practica.

530 Parece poco probable dado que en Grecia “La ciudad define al grupo que la compone, situandolo sobre el
mismo plano horizontal. Cualquiera que no tenga acceso a este plano se encontrara al margen de la ciudad, fuera de la
sociedad, en el limite mismo de la humanidad, como los esclavos. Pero cada uno de los individuos, caso de que puedan
considerarse ciudadanos, resulta en principio apto para ejercer cualquier funcidon social, como sus implicaciones
religiosas” (VERNANT, op. cit., El individuo, la muerte..., p. 205). De modo que, aln sin tener conocimiento de
la cantidad de habitantes de Tebas en ese momento, es seguro que habia mas de un guerrero que hubiera podido
enfrentarse a Polinices.

531 ESQUILO, Los siete contra Tebas, 5.
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que acechan en la mayoria de las familias. Esquilo nos ensefia también que la ciudad puede

fomentar un adecuado reconocimiento de esos vinculos.

Eso en cuanto a la reflexiéon que suscita el dilema, la dupla obligaciones familiares-
obligaciones civicas y su resolucion en esta pieza. Pero es importante también considerar otros
aspectos. Por una parte, de acuerdo al estagirita, la prudencia, aunque tiene relacion con el
conocimiento de lo universal, no se limita a ello y preferiblemente “debe conocer también lo
particular, porque es practica y la accion tiene que ver con lo particular’®. Eteocles ha sido
informado, justa y detalladamente, por el mensajero de cudles son las circunstancias de Tebas, con
los enemigos rodeandola; asimismo, recuerda al pie de la letra la maldicion hecha por su padre y
aquella que pesa sobre su estirpe, sabe las consecuencias que acarrearia oponerse frente a frente
con su hermano.

Aunque el juicio del phronimos se realiza en el terreno de lo contingente, en lo concreto
de cada situacion, esa deliberacion, de llevarse a cabo rectamente, “es capaz de poner la mira
razonablemente en lo practico y mejor para el hombre”***. De manera que esa facultad discriminativa
vinculada con la captacion de los particulares que el hombre prudente emplea como arma, tiende
a un bien; un bien y una conveniencia de lo humano en general.

Y, es innegable que la primera actitud de Eteocles muestra esa deliberacion propia de los
prudentes, pues ademas de considerar la circunstancia en que se encuentra su ciudad y buscar los
medios de defensa ante el ataque, reprocha a las mujeres esparcir el miedo entre sus ciudadanos, y las
insta a hacer las debidas suplicas y promesas a los dioses, sin llantos y gemidos. Pero después, una
vez que delibera y ordena sobre los primeros seis guerreros, parece dejarse arrastrar por la hybris,
por la desmesura. Su consideracion de la circunstancias ya no es aquella pausada que examina y
sopesa, que juzga lo que seria correcto llevar a cabo, pues aun cuando Tebas resulte victoriosa, esa
sangre derramada seguira teniendo consecuencias, como notamos al final de la obra.

Ese discernimiento correcto del phronimos no se limita tampoco, como bien subraya
Aubenque, a un conocimiento intelectual, tanto la esfera afectiva como moral intervienen de
manera fundamental en éste. Por tanto, ademas de la trasgresion hacia los deberes familiares, el
dejarse arrastrar por la ira, el dejarse guiar por tales pasiones, representan un obstaculo para que
el héroe haga un justo balance de la situacion, como haria el hombre prudente.

Luego de imprecar contra su hermano que con osadia ostenta como emblema a la justicia,
lleno de violencia piensa que legitimamente le corresponde hacerle frente: “Rey contra rey,
hermano contra hermano, y enemigo contra enemigo me voy a medir’™>**, Y parece que ni siquiera
escucha la advertencia de no igualarse en ira a quien grita perversidades. Parece entregarse, en

un arrebato devastador, sin razonar sobre sus acciones —“Si hay que soportar la desgracia, sea al

532 NUSSBAUM, op. cit., p. 75.

533 EN., VII, 7, 1141b, 15.

534 EN., 7, 1141b, 12.

535 ESQUILO, Los siete contra Tebas, 675.
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menos sin deshonor”**— a una accion que pudiese haber evitado. Su furor va creciendo, sordo a
las voces del coro, casi complaciéndose en su desgracia, impuesta —segun dice— por los dioses
hacia toda su estirpe odiada por Febo: “En cierto modo ya estoy abandonado de los dioses. Sélo
se mira con admiracion el favor que les hago si muero™?’, exclama un Eteocles que se encaminara
a su funesto destino, un Eteocles que ha dejado de pesar otras posibilidades, de medir si habria un
punto intermedio ante tal horror.

Aunque autores como Long, describen a un Eteocles lucido en cuanto a esos factores en
que se encuentra inmerso, Nussbaum considera que el “uso de la causalidad divina como excusa
es un signo de que dicha lucidez no es tan completa™?®, Coincidimos con esta Gltima idea. El jefe
tebano, una vez encendido por la ira, deja de pensar en los limites que enmarcan el bien posible y
realizable, tanto para Tebas como para su estirpe: hemos insistido en que por mas poderosas que
resulten las fuerzas de lo sobrenatural en el obrar humano, éstas se ven contrarrestadas por las
decisiones de los hombres. La autora en comento hace hincapié en “la perversidad de las reacciones
imaginativas y emocionales del monarca ante el grave dilema practico que se le presenta™?*’, en
la pasion e impaciencia, en la voracidad, cobijada con el pretexto de un destino, con que decide ir
a la séptima puerta.

De acuerdo a Lesky, un rasgo caracteristico tanto de Esquilo como de toda la tragedia,
radica en “La clara conciencia que acompaiia a Eteocles de que va por el camino de la perdicion.
Con grandilocuencia habla de la oscuridad en que se encuentra el hombre que ha sido desechado
por los dioses™*. En efecto, aunque el conocimiento y el buen juicio que requeririan las
circunstancias se encuentre empafiado por esa Aybris, no escucha tampoco ya al coro, que aun
cuando no esta formado por ancianos, cuya experiencia podria coadyuvar a encaminarse por la
via de la prudencia, sino por mujeres, €stas subrayan valores esenciales para la areté o excelencia
humana, como aquella vision de que los delitos de sangre son “irreparables”, asimismo la idea de
que no se deje arrastrar por la colera y de que, es posible hacer salir a la Erinis de su casa, cuando
los dioses acepten un sacrificio.

Esa moderacion, propia del phronimos y a la que apela el coro, se ve avasallada por la ira,
que lo precipita hacia el asesinato de Polinices. Queda de lado otro aspecto fundante del hombre
prudente, al que Aristoteles hace referencia, que es el kairos o momento oportuno: la situacion en
que se encuentra la ciudad, precisa acciones rapidas, sin embargo, nuevamente insistimos en que
Eteocles, al dejar de calibrar los dos aspectos del dilema, se entrega a esa suerte con complacencia
y pasion, no escucha ya al coro, se iguala en violencia a su hermano, en cuya busqueda va con
avidez.

La transgresion de los limites, que alejan a Eteocles de la prudencia, la Aybris que lo

conduce a quebrantar esas fronteras es, sin embargo, un caracter propio de estas obras, pues como

536 Ibidem, 683.

537 Ibidem, 700.

538 NUSSBAUM, op. cit., p. 73, Nota al pie 46.
539 Ibidem, p. 73.

540 LESKY, op. cit., p. 277.
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acertadamente senalan Vernant y Vidal-Naquet: “En la tragedia griega, la norma no se impone
sino para ser transgredida o porque ya ha sido transgredida; esto es lo que la tragedia griega debe
a Dioniso, dios de la confusion, dios de la transgresion™*!. Es decir, Eteocles no seria un personaje
tragico si no fuera mas alla de la norma.

La tragedia muestra entonces esos complejos mecanismos que conducen a un hombre a la
perdicion, planteando al espectador “una pregunta de alcance general sobre la condicion humana,
sobre sus limites y necesaria destruccion™*?. Pensamos, fueron tales cuestiones las que dilucido
Aristoteles, haciendo una sistematizacion de los elementos que presentan tanto los personajes
como el coro, elementos positivos y aquellos que hemos denominado “en negativo”, para forjar,
en su Etica nicomdquea, su nocidén del hombre prudente.

Pensamos, justo, tomando como pardmetro Los Siete contra Tebas que, dada la complejidad
e inversiones de un personaje como Eteocles, del cambio de actitud del propio coro, asi como de
lo intrincadas que resultan las circunstancias, que el estagirita, ademas de vertebrar algunas de las
cualidades propias del phronimos, tuvo conciencia de lo profundamente dificil que resulta hablar
de unas normas claras en terreno tan escurridizo y considerd que mas propiamente podemos saber
lo que es el hombre prudente, recurriendo a hombres que realizan acciones concretas. En los
personajes tragicos, priman las ambigiiedades y contradicciones y, particularmente en Esquilo,
el aprendizaje se constituye en base al sufrimiento: los hermanos mueren, pero la maldicion y
el dolor contintia en sus hermanas, en el resto de Tebas, dividida por la orden del consejo de dar
sepultura unicamente a Eteocles y no al Polinices.

Y esta division genera nuevos problemas, nuevas situaciones susceptibles de ser analizadas,
nuevas encrucijadas tragicas: ja quién debe obedecerse, a las leyes divinas o a las humanas? ;es
posible encontrar una mediacion entre esas dos esferas? ;como debe actuar el hombre?

Aristoteles ya no habla de enigmas; su planteamiento, acorde con la manera de proceder
de la filosofia, presenta con claridad y sistematicamente un prototipo de hombre, por ejemplo,
Pericles. Sin embargo, le resultan invaluables asimismo fuentes como los personajes tragicos —
Eteocles, el coro, los hombres que combaten en la ciudad de Tebas— para la comprension de lo

que es la virtud y de lo que es el phronimos.

541 VERNANT /VIDAL-NAQUET, op. cit., Vol. II, p. 100.
542 Ibidem, p. 86.
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CAPITULOV

Sofocles

No son los mas seguros los hombres grandes y de anchas espaldas,

sino que en todas partes vencen los que razonan prudentemente.

Sofocles, Ayax

1.

Las particularidades de lo que Aristoteles conceptualizara bajo la nocion del phronimos y que
aparecen de un modo germinal en los tragicos, como un antecedente de la reflexion aristotélica
en ese sentido, fueron motivo de analisis en el capitulo precedente, concretamente llevamos a
cabo una revision de ello en una obra de Esquilo. Estudiaremos ahora lo relativo a tal nocién en
el Filoctetes de Sofocles.

Con el propésito de adentrarnos en el ambito sofocleo, realizaremos un recorrido en el
que veremos, en primer término, la vida y contexto en el que se desarrollaron las obras de este
tragico. Asimismo, estudiaremos las generalidades del pensamiento de este autor, sobre todo
aquellas que nos daran la pauta para nuestro analisis, marcadamente por un lado, la relacion
con lo sobrenatural, y también la cuestion de la preeminencia que da Sofocles a los caracteres;
constantemente encontraremos aqui contrastes con las ideas de Esquilo.

La parte medular de nuestra indagacion sobre S6focles estara representada por el andlisis
del hombre prudente, como antecedente de la nocion aristotélica expresada en la Etica nicomdquea.
Para tal objetivo hemos considerado pertinente centrarnos en la obra Filoctetes. Son muchas las
razones que nos condujeron a tal eleccion y que en este momento solo expresaremos someramente,
dado que pensamos ello quedara clarificado cuando elaboremos el analisis.

Algunos rasgos presentes en la mencionada pieza, en los que profundizaremos en el
momento oportuno, nos llevan a pensar en ésta como “inusual”, en el sentido de que ésta no
posee, como la generalidad, un desenlace propiamente tragico en que los héroes son llevados a la
catastrofe; ello, tanto respecto al resto de la obra sofoclea, como en lo relativo a la de Esquilo y de
Euripides.

No obstante, para los intereses de esta investigacion, tal extrafieza la reviste justamente a
nuestros ojos de unos matices preciosos, dado que nos posibilita, precisamente, llevar a cabo una
muestra—sin contragjemplos, con todo su esplendor— de las acciones de un hombre prudente; ello
a pesar de la inicial manera de proceder del héroe que tomaremos como paradigma: Neoptdlemo.
Las figuras de Odiseo y del propio Filoctetes, resultan igualmente un material esencial para el

desenvolvimiento de nuestro analisis.
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2.

El suelo atico, un sitio proximo a la ciudad de Atenas, denominado Colono, fue el lugar del
nacimiento de Sofocles. El apego y amor que el tragico sentia por su tierra queda de manifiesto por
su activa participacion como ciudadano ateniense y su rechazo a dejar su lugar de origen, invitado
por las cortes reales —parece que so6lo abandon¢ la ciudad para actuar en servicio de Atenas—, a
diferencia de los otros autores tragicos, Esquilo y Euripides, quienes acudieron a Siracusa (Sicilia)
y a Macedonia, respectivamente. Esa estima, queda, asimismo, expresada en unos versos de su

Edipo en Colono, en los cuales, en boca del coro encontramos un hermoso canto a su tierra natal:

“Has llegado, extranjero, a esta region de excelentes corceles, a la mejor residencia de la
tierra, a la blanca Colono, donde mas que en ningun otro sitio el armonioso ruisefior trina con
frecuencia en los verdes valles, habitando la hiedra color de vino y el impenetrable follaje
poblado de frutos de la divinidad, resguardado del sol y del viento de todas las tempestades.
Alli siempre penetra Dioniso, agitado por baquico delirio, atendiendo a sus divinas nodrizas.
Aqui, bajo el celeste rocio florece un dia tras otro el narciso de hermosos racimos, antigua
corona de las dos grandes diosas [Demeter y Core], y el azafran de resplandores de oro. Y las
fuentes que no descansan, las que reparten las aguas del Céfiso, no se consumen, antes bien,
cada dia, sin dejar uno, corren fertilizando con rapidez en inmaculada corriente por los 1lanos
de esta espaciosa tierra. Y no la detestan los coros de las Musas ni Afrodita la de las riendas
de oro.

Existe un arbol cual yo no tengo oido que haya brotado nunca en la tierra de Asia ni en la
gran isla dorica de Pélope, arbol indomable que crece espontaneamente, terror de las lanzas
enemigas, que abunda en esta region por doquier: el glauco olivo que alimenta a nuestros
hijos. Ni un joven, ni quien se encuentra en la vejez, podria destruirlo aniquilandolo con
violencia. Pues el ojo vigilante de Zeus protector de los olivos, lo observa siempre asi como
Atenea la de brillante mirada.

Pero atin puedo referirme a otro elogio, al mas importante, de esta ciudad madre, regalo de
un gran dios y lo que le da mayor lustre: buenos caballos, buenos potros, el dominio del mar.
iOh hijo de Crono, soberano Posidon! Tu la asentaste en esta gloria cuando instituiste en este
pais por primera vez el freno que doma a los caballos. Y la prodigiosa pala que sirve para
remar, adaptada a nuestras manos, se precipita en el mar, en seguimiento de las Nereidas de

cien pies”.*®

En cuanto a las fechas en que transcurrio la vida de Sofocles, la falta de cautela de los
historiadores de la literatura antiguos, quienes, a decir de Lesky, al no tener reparos en establecer
la mayor cantidad de sincronismos sugestivos —respecto a las Guerras Médicas, respecto a los
demas autores tragicos— “no tenian escrupulos en adaptar o inventar fechas para servir a este

proposito’*, conduce a poner en cuestion el afio de nacimiento del tragico que estudiamos”. Sin

543 SOFOCLES, Edipo en Colono, 670-719.
544 LESKY, op. cit. p. 299
545 Entre tales sincronismos, encontramos en la Vida anénima de Sofocles, como escribe Lasso de la Vega, que,
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embargo, dejando de lado tales procedimientos, el Marmol de Paros —Ila sefializacion que parece
mas probable— indica los afios 497/96 antes de Cristo.

Nuestro autor naci6 en el seno de una familia acomodada. Séfilo, su padre, se habia
enriquecido con el trabajo manual de sus esclavos. Ello permitié que el joven Sofocles fuera
educado en ambitos como la musica y la gimnasia; ambos fundamentales en la formacion de
los ciudadanos atenienses y, si recordamos el vinculo ineludible con que en ese momento se
concebian la poesia y la musica, su educacion fructificaria y tendria su esplendor en sus creaciones
tragicas.

Mas la actividad de Séfocles no se limita al espacio literario. Ciertamente, hemos visto la
repercusion e importancia de que estaban revestidas las obras tragicas en la conformacion de la
polis, en esa conjuncion del comportamiento de los ciudadanos con sus deberes religiosos, a un
tiempo que lo estético cubria —como un manto invisible, pero presente — dichos terrenos de lo
humano. La contribucion sofoclea en este sentido, es indudable. Incuestionable es asimismo el
reconocimiento de este tragico hacia Esquilo, la plena conciencia que tiene Séfocles de ser sucesor
del maestro de la tragedia ateniense; tal seguimiento se vera investido del genio propio del tragico
que tratamos, quien ademas de llevar a cabo innovaciones técnicas en el ambito escénico, dota a
sus piezas de un contenido particular y distinto al de su maestro, pues, como indica bellamente
Jaeger: “El mejor continuador es siempre el que sin torcer el camino halla en si mismo las fuerzas
necesarias para la propia creacion”*,

Este autor, sin embargo, mas alla de los universos estéticos y de reflexion que nos otorga,
se involucrd y participd vivamente en la politica y administracion de la Atenas de su tiempo; a
diferencia de Esquilo y de Euripides.

Y el tiempo en que se desarrolld su existencia coincide con el momento de madurez del
espiritu atico. En éste, destaca de manera sobresaliente la figura de Pericles, a quien nos hemos
referido en el capitulo tercero de esta investigacion como un hombre sabio y prudente, y quien
sobresale por su buen gobierno, el cual, en gran medida, representd la plataforma apta para el
esplendor de la tragedia. En el plano de las artes es notoria la presencia de Fidias, el escultor.
Sofocles es, igualmente, contemporaneo y amigo de Herddoto, a quien se dice el tragico compuso,
a los cincuenta y cinco afios de edad, una oda dedicatoria, de la cual muy poco se conserva.
Mantiene amistad también con el poeta Ion de Quios.

Cercano asimismo al gran Pericles —y no obstante la idea expresada en la Vida an6nima,

de que Sofocles no despunta como buen politico, pero si como un buen ateniense’*’—, nuestro

en torno a la victoria naval de Salamina (alrededor del 490 a.C): “Esquilo participé como combatiente y un hermano
suyo (asido al espolon de la nave enemiga) presto el cruento sacrificio de su vida. Desnudo a la usanza griega y
tocando la lira, S6focles, jovencito de diecisiete afios, condujo el coro pueril que entonaba el pean celebrativo.
Ese afio, Euripides saludé al mundo con el primer berrido” (LASSO DE LA VEGA, J., “Introduccién”, p. 8, en
SOFOCLES, Tragedias, Traduccién y notas de Assela Alamillo, Ed. Gredos, Biblioteca Clasica Gredos, 40, Madrid,

1981).
546 JAEGER, op. cit., p. 248.
547 De acuerdo al juicio de Ion de Quios, seglin sintetiza Lesky: “En los asuntos del Estado, S6focles no habia

demostrado ni particular perspicacia ni energia, sino que mas bien habia sido como cualquier honrado ateniense del

225



autor desempeiid diversas funciones publicas. Fue administrador de la Liga ateniense, esto es,
del tesoro de Atenas y de numerosas republicas, en el afio 443/2, en un momento considerado
especialmente delicado. Asimismo, fue investido, un afio después, en el 441, como estratega,
durante la guerra de Samos; ello, impulsado, de acuerdo al bidgrafo de la Vida an6nima, por el
¢éxito obtenido con Antigona. Siguiendo a Lesky, una decision asi, no resulta del todo inverosimil
en la Atenas de ese tiempo; mas, por otra parte, se ha indicado que tal concepcion es un error post
hoc, ergo propter hoc; pensamos, pues, que tal nombramiento de estratega no responde quiza a
lo bien recibida que fue su pieza por el publico, sino que probablemente tal investidura se debi6
sobre todo a la consideracion de que, en parte también gracias al cardcter de Sofocles, al que
nos referiremos mas adelante, éste poseia las cualidades de hombre honrado que le permitirian
cumplir a cabalidad con el cargo que le otorgaron.

Enel 428, de acuerdo a como suponen algunos autores, mas sin que se tenga plena evidencia
de ello’®, nuevamente fue llamado a desempenar el cargo de estratega en el conflicto armado que
tuvo lugar en contra de los Anaitas. En el mismo tenor de las colaboraciones sofocleas al bienestar
de la polis, encontramos que ya entrado en la senectud, en el 413, posteriormente al fracaso de
la expedicion a Sicilia*”, es convocado para formar parte del Consejo de los diez probulos o
asamblea de la probulé. Asi lo atestiguan algunas lineas de la Retorica aristotélica.

Es de mencionar asimismo la participacion de S6focles en las actividades relativas al culto
que tenian lugar en Atenas. Entre otras anécdotas, se narra que cuando en esa ciudad se introdujo
el culto al dios Asclepio, deidad de la medicina, en el 420 a. C. el autor tragico ofrecio su vivienda
como sitio para resguardar la escultura de la divinidad —procedente de Epidauro—, a quien
dedico un altar y un himno™’. Recordemos, no obstante, la compenetracion entre lo religioso, 1o
politico y lo civico en el contexto que tratamos. Veremos en su obra, las implicaciones que posee
el aspecto religioso que, sin ser las mismas de aquellas que se presentan en la obra de Esquilo, son
herederas de éstas.

Era, entonces, S6focles, ciudadano comprometido con la Atenas de ese tiempo. Aristéfanes
nos entrega algunos testimonios de su caracter, inclinado a la armonia y el equilibrio. En Las ranas
es manifiesto lo anterior, sobre todo en contraste con Euripides, de ahi que el comedidgrafo haga
preguntar al personaje Heracles: “;No vas a llevarte arriba a Sofocles, que es mejor que Euripides,
si es que debes llevarte a alguien de abajo?”; a lo que Dioniso le responde: “... Euripides, que

es un granuja, también me ayudaria a fugarme de aqui, mientras que el otro es placido aqui y

mont6on” (LESKY, op. cit., p. 300).

548 Asi lo manifiestan Lasso de la Vega y Lesky.

549 Experiencia que resultd desastrosa. Las palabras de Tucidides narrando el fin de esta guerra lo atestiguan:
“Aunque sea cosa dificil explicar el nimero de todos los que quedaron prisioneros, debe tenerse por cierto y verdadero
que fueron mas de siete mil, siendo la mayor pérdida que los griegos sufrieron en toda aquella guerra, y segun yo
puedo saber y entender, asi por historias como de oidas, la mayor que experimentaron en los tiempos anteriores,
resultando tanto mas gloriosa y honrosa para los vencedores, cuanto triste y miserable para los vencidos, que quedaron
deshechos y desbaratados del todo, sin infanteria, sin barcos y de tan grave numero de gente de guerra, volvieron muy
pocos salvos a sus casas” (TUCIDIDES, op. cit., VII, XIV, p. 379).

550 PLUTARCO, Nam. 3.
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placido alli”*!, dejando constancia, en el contexto de la mencionada comedia, de que el caracter
de Sofocles —a diferencia de su sucesor— no es apto para representar un héroe comico. Sin
embargo, en otra pieza, el caustico Aristofanes alude a la propension que tenia el tragico que
tratamos hacia el dinero en su ancianidad que, mas que presentarlo como un hombre ahorrativo,
nos muestran cierta tacafieria®>.

Aunque como bien advierte Lesky, refiriéndose no solo a los mencionados textos del
comedidgrafo, sino en general al material en que encontramos noticias biograficas sobre Sofocles,
en éste abundan expresiones que en ocasiones se aproximan mas a la fabula que a la historia, de
manera que no es sencillo distinguir unas de otras, diferenciar aquellos hechos que colindan con
la ficcidn, con aquellos que acaecieron en la vida del tragico de que nos ocupamos.

De acuerdo a Jaeger, sin embargo, tanto Séfocles como Pericles encarnan “la mas alta
nobleza de la kalokagathia atica, tal como corresponde al espiritu de su tiempo™>, es decir,
el ideal que vincula indisolublemente lo bello (kalds) y lo bueno (agathds) y es expresion de
excelencia, de concordancia entre las fuerzas fisicas y espirituales, de nobleza, en fin, de areté.
Tal consideracion sobre la persona de Sofocles, en cuanto al equilibrio, es un caracter que se
irradia y aparece en su obra, dado que su &nimo, como nos dice Schlegel, funde uniformemente la
dionisiaca ebriedad con la serenidad apolinea y la sabiduria de Atena>*.

El reflejo de tal ideal de equilibrio expresado en la obra sofoclea, lo subraya asimismo el
estagirita, quien en la Poética manifiesta que nuestro autor tragico representaba en sus piezas a los
hombres como deben ser, a diferencia, por ejemplo de Euripides, quien nos otorgaba un retrato de
los hombres como son. Lo anterior, sin desmerecer las creaciones de Euripides, apunta a la idea
aristotélica de la excelencia de las obras de Sofocles en cuanto que en éstas la tragedia consigue
su fin propio, provocando en los espectadores las impresiones que de acuerdo a Aristoteles deben
presentarse y a las que nos hemos referido en el segundo capitulo de nuestra investigacion. Habra

oportunidad més delante de profundizar en las caracteristicas de las obras de este tragico.

551 ARISTOFANES, Las ranas en Los pdjaros / Las ranas / Las asambleistas, Traduccion, introduccion y notas
de Javier Martinez Garcia, Madrid, Alianza Editorial, Clasicos de Grecia y Roma, 2005, 75. Lo que a nosotros nos
parece un elogio, en la medida en que So6focles no resulta un personaje “victima” de la mordacidad de Aristofanes,
resulta para algunos autores como Ruth Scodel, una adversidad para la recepcion de las obras sofocleas: “Tan solo
unos meses antes de su muerte, en el 405 a.C., Las Ranas de Aristofanes llevaron a escena un concurso en el Hades
entre el noble pero primitivo Esquilo, y el inteligente pero decadente Euripides; la obra excluyd completamente a
Sofocles, ¢l es demasiado ‘bien portado’ para desear abandonar el inframundo y respeta en demasia a Esquilo para
exigir el honor de ser el mejor tragico” (en AAVV. A companion to greek tragedy, op. cit., p. 233).

552 Leemos el siguiente didlogo en La Paz:

“HERMES-. ... Pregunta, desde luego, qué ha pasado con Séfocles...

TRIGEO- Esta en buen estado. Pero le ha caido algo espantoso...

HERMES- ;Coémo qué?

TRIGEO- Si antes era Sofocles, ya se volvié Simonides.

HERMES- ;Coémo Simonides?

TRIGEO- Viejo y caduco como esta, es capaz de navegar en una tabla para ganarse un 6bolo” (ARISTOFANES,
La paz en Las once comedias, Version directa del griego con introduccioén de Angel Ma. Garibay, México, Editorial
Porrtia, Coleccién “Sepan cuantos...” Nam. 67, 1989, p. 148).

553 JAEGER, op. cit., p. 255.

554 SCHLEGEL, F., Sobre el estudio de la poesia griega, Traduccion: Berta Raposo, Madrid, Akal Ediciones,
Clasicos del pensamiento, 1996, p. 112.
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Los “luminosos dias de Pericles”, segtin expresion de Alfonso Reyes, constituyen entonces
el contexto en que se desarrolla la vida y la obra de Sofocles. De acuerdo al erudito, la busqueda

del equilibrio constituye el elemento destacable de tal momento historico:

“Ni ya la embriaguez de la victoria, ni todavia la sospecha de la ruina [...] Mesura y madurez,
conciencia del dominio perfecto, poesia y educacion ensambladas. Los hombres son ahora
objetos en si, y no pretextos para que se haga visible la larga historia del destino; pero objetos
que, empujados por el destino, buscan conscientemente su camino de perfeccion, su mejor
postura para acomodarse al huracan césmico [...] La oscilacion entre la ley escrita y la ley
no escrita, entre la institucion y la piedad, viene a ser el péndulo dinamico que descarga la

energia sobrante y hace monumentos de las criaturas™=.

La prudencia y sabiduria de Pericles es también expresada, como hemos visto, por
Aristoteles, ademas de —entre otros— Tucidides. Este ultimo considera que el ejercicio de su
administracion fue llevado a cabo con moderacion, y que al presentarse la guerra, supo igualmente
afrontar esa nueva situacion y fue entonces que “conociése mucho mejor su saber y su prudencia’3.

La educacion representa uno de los pilares fundamentales en lo que respecta a las tareas
del Estado; éste, en fin, aparece en la concepcion de Pericles como una institucion educativa. Las
tragedias, en ese contexto, hemos visto el papel esencial que poseen. Pero la importancia de esa
funcion responde, de nuevo, a lo que Jaeger considera que Pericles encarnaba: el equilibrio entre
la politica y la nueva cultura espiritual.

Asi, aunque el autor aleman advierte sobre el modo en que la politica, en tiempo de
Pericles, “estd en camino de convertirse en un dominio de los arribistas y los virtuosos, seducidos

por la caza de la fuerza y del éxito”>’

, queda de manifiesto también la busqueda, por parte de tan
noble personaje, del ideal helénico, que pretende armonizar la libertad y el derecho.

En esa direccion, son relevantes las reflexiones de Paul Ricoeur sobre el poder y la
dominacion. El primero —en consonancia con las ideas de Hannah Arendt—, piensa, inicamente
existe “en la medida en que el querer vivir y actuar en comun subsiste dentro de una comunidad
historica™3¢. En el olvido de lo anterior, en tanto origen de la instancia politica, y su encubrimiento
por las estructuras jerarquicas de la autoridad entre gobernantes y gobernados, radicaria segun
Ricoeur, la dominacion. Ahora bien, la importancia radical del gobernante al que nos venimos
refiriendo, la expresa el fildsofo asi: “La virtud de justicia, en el sentido de isotés de Pericles y de
Aristoteles, aspira precisamente a igualar esta relacion, es decir, a volver a poner la dominacion
bajo el control del poder en comun. Y esta tarea, que define quiza a la democracia, es una tarea

sin fin”>°

555 REYES, A., Junta de sombras en Obras completas de Alfonso Reyes, XVII, México, Fondo de Cultura
Econdmica, Letras Mexicanas, 1983, p. 499.

556 TUCIDIDES, op. cit., Libro II, VIIL, p. 96.

557 JAEGER, op. cit., pp. 366-367.

558 RICOEUR, op. cit., p. 279.

559 Ibidem, p. 279.
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No obstante, es preciso comprender, a pesar de algunos paralelismos que se han subrayado
entre las ideas de Pericles y aquellas expresadas en la obra de Séfocles, que tampoco es posible
establecer una equivalencia entre ambas. Por una parte, el tragico que estudiamos no es la tinica
figura destacable de esa época; en tiempo de Pericles, el universo filosofico se encuentra poblado
por pensadores de la talla de Anaxagoras y Zenon de Elea, asi como del sofista Protagoras vy,
en general los sofistas®®, quienes representaban el novedoso enfoque racional y proponian,
desde variados angulos, un antropocentrismo. Euripides, asi como Tucidides son otros de los
actores cuyas ideas convergen en ese tiempo. Tendremos oportunidad en el proximo capitulo de
profundizar en la figura y obras del tragico que mencionamos, las que, como se vera, constituyen
practicamente un polo antagonico respecto a aquellas de Sofocles.

Aun con la “mala prensa”, como califica Rodriguez Adrados a la recepcion de la sofistica en
la posteridad*®®', fue merced a sus representantes que en tiempos de Pericles la educacion —y, por
ende, el mundo de la cultura— da un giro, respecto a lo que hasta entonces habia sido. Habiamos
mencionado ya que paralelamente al surgimiento de la polis ocurre una “democratizacion” de la
cultura, mas de manera radical son los sofistas quienes proponen la educacion y participacion en la
vida politica mas alla de la tradicion y la herencia nobiliaria; lo anterior, “s6lo dentro del ambiente
liberal, democratico y humanista de Atenas, que no excluia ciertas reacciones tradicionalistas,
pudo darse esa floracion intelectual®. Mas alla de quienes estrictamente pueden etiquetarse
dentro de dicho movimiento, es fundamental destacar la idea de que la sofistica como método
dialéctico e intelectual, allende una doctrina concreta, resulto crucial para autores como Tucidides,
Aristofanes y el tragico Euripides.

No es éste el momento para emprender un analisis comparativo entre la figura de S6focles
y aquella de Pericles, baste quiza apuntar que ambos se encuentran en un momento histérico en
que confluyen la tradicion heredada con nuevas tendencias e ideas, innovadoras, que se presentan
desde diversas perspectivas. La misma tragedia, segun hemos referido en el capitulo que dedicamos
a hablar de sus generalidades, constituye un ejemplo de tal confluencia y en este sentido, situado
entre los dos polos distintivos —Esquilo y Euripides, respectivamente—, las piezas de Sofocles
representan un papel emblematico. Ciertamente Sofocles se mantiene fiel, segun veremos, en gran

medida a su maestro Esquilo. Y son asimismo muchos los puntos de concurrencia entre nuestro

560 Los sofistas, figuras que atn en la actualidad resultan polémicas y en su tiempo no lo fueron menos, como
expresan, entre otras, las palabras de Aristoteles en la Metafisica sobre la proposicion de Protagoras: “El dijo que
el hombre es medida de todas las cosas, no queriendo significar con ello mas que lo que a cada uno le parece, posee
una realidad firme. Y si ello acontece, sucede que la misma cosas es y no es y es mala y buena y asi todas las demas
afirmaciones conformes a las tesis opuestas, por el hecho de que frecuentemente a unos les parece buena una cosa, y
a otros, su contraria, y la medida es lo que a cada uno le parece” (Metafisica, X1, 6, 1062b 12).

561 “En parte porque, por circunstancias varias, sus ensefianzas fueron exageradas y distorsionadas en el
ambiente de crisis moral de fines de la guerra del Peloponeso. Y, en parte, porque s6lo conocemos a los sofistas a
través de sus rivales, Platon y los platonicos, que, por otro lado, identificaban a toda la escuela con sus epigonos
mas desmoralizados. De ahi que de los sofistas s6lo nos hayan llegado algunos cuadros mas o menos subjetivos
trazados por Platon y Jenofonte, sobre todo, y una serie de frases desprovistas de contexto y sujetas a toda clase de
interpretaciones” (RODRIGUEZ ADRADOS, op. cit., p. 227).

562 Ibidem, p. 229.
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tragico y el estratega Pericles, que posibilitaron la colaboracion del primero en la administracion
del segundo, mas esto no implica su pertenencia a una misma corriente, pero si la pertenencia a
un panorama de ideas que surgieron en una época determinada. En el marco reflexivo de algunos
pensadores —Kant, Shelley y Nietzsche, por citar solo tres—, es lugar comun la consideracion
de la primacia ateniense: “La Atenas del siglo V habia concebido la preeminencia del hombre y le
habia dado expresion™%, leemos al comienzo de una obra de Steiner. Importancia que se expresa
tanto desde la filosofia, la politica y la tragedia.

Sin embargo, de acuerdo a Rodriguez Adrados, en lo que concierne a Séfocles, “no hay
datos directos para situarle en una ideologia concreta y determinada’®, relativa a su preferencia
por el pensamiento de uno u otro partido politico de su tiempo; su interés no radica en las ideas
de los partidos que se enfrentan. La preocupacion de este autor tragico es analoga a aquella de
Herodoto: el destino del hombre individual, mas que el Estado; aunque en la medida en que los
seres humanos se encuentran inmersos en la polis, es, en efecto, ineludible la constante referencia
a ésta, pero teniendo como preeminencia el interés por los individuos y, presentando, justamente
—como se muestra de manera representativa en Antigona asi como en Edipo rey— las relaciones,
no exentas de conflictos, entre éstos y las ciudades, o mejor, presentando el horizonte de &mbitos
que atafien al individuo.

Por otra parte, y pese al contraste que subrayamos con su antecesor tragico, en cuanto
a su participacion activa en lo referente a la polis, la actividad emprendida por Séfocles en ese
sentido, su colaboracion en el gobierno de Pericles, no apunta a una elaboracion teodrica de sus
ideas politicas o, mas precisamente, no pretende tener una teorizacion en la esfera de sus piezas
tragicas. Ello no significa una escision en el seno de las ideas de Sofocles™®.

El estudio de las reflexiones politicas del autor de Ayax resulta, como expresa Rodriguez
Adrados, complicado, en vista de que, insistimos, sus consideraciones politicas son una
consecuencia de su interés por lo humano, pues como nuevamente escribe el autor en que nos
apoyamos: “Claro esta que es imposible hacer una filosofia del hombre sin que esta filosofia
tenga en alguna forma una repercusion politica, repercusion que con frecuencia estd indicada
expresamente. Pero Sofocles rehuye llegar al detalle de las formulaciones concretas™ .

Consideramos, no obstante la insistencia de muchos autores en identificar la figura de
Pericles con personajes sofocleos como Edipo, que para el tragico lo central no radica en plasmar
en sus piezas un retrato de la politica concreta de su época. Como sefiala Benjamin Gomollon,
refiriéndose al caso de Edipo rey: “Creemos que no es unicamente la historia de un principe lo que

se lleva a la escena. Sino también la experiencia y el anhelo de la libertad como fundamento de la

563 STEINER, G, Antigonas. Una poética y una filosofia de la lectura, Traduccion Alberto L. Bixio, Barcelona,
Gedisa Editorial, Serie Cla-de-ma, 1991, p. 15.

564 RODRIGUEZ ADRADOS, “Séfocles y el panorama ideologico de su época”, en Cuadernos de la Fundacion
pastor, 13, 1966, p. 79.

565 AuUn mas alld, de acuerdo a Steiner: “Séfocles encarna [...] el ideal goetheano de la concordancia de
pensamiento y accion” (STEINER, op. cit., p. 44).

566 Ibidem, p. 81
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dignidad posible del ser humano¢’. Edipo es, entonces, todos los hombres, es figura universal,
en la medida en que por medio de éste, Sofocles nos otorga los cambios en la fortuna, que ocurren
en todas las vidas, asi como la manera en que el héroe afronta tales reveses.

Lo anterior, en fin, nos conduce nuevamente a aquello que en otro momento de nuestra
investigacion desarrollamos, referido al modo en que la tragedia presenta sus problematicas®®®:
lo humano —que, podriamos extender de manera muy general y con todos los matices
y diferenciaciones que se quieran a lo largo de la historia—, la confrontacion de los valores
tradicionales con los nuevos, la pertenencia del hombre a una comunidad, las relaciones de la cosa
publica con el ambito de lo privado.

Por otro lado, es preciso sefialar que, no obstante encontrar uniformidad en las piezas de
Sofocles, éstas fueron creadas a lo largo de un extenso periodo de tiempo. Por tanto, su actividad
en tal sentido abarca desde la época de Cimon, el gobierno de Pericles y se extiende hasta los
sucesores de este ultimo.

Antes de ocuparnos de la reflexion sobre sus obras, y nuevamente bordeando los limites
de la ficcion a que frecuentemente nos remiten las anécdotas, un fragmento de la Vita, referente
a la muerte de Séfocles, narra como posibles causas de su deceso la asfixia con una granilla de

uva, o el gran esfuerzo que implico la lectura —en voz alta— de Antigona, e igualmente la alegria

567 GOMOLLON, B., “Edipo y Segismundo: La libertad en Sofocles y Calderon”, en Lectura y signo: revista
de literatura, 3, 2008, p. 312.

568 En este sentido es ilustrativo lo que el propio Gomollon escribe sobre la peste que presenta Sofocles en el
Edipo rey y aquella que en efecto asol6 la ciudad de Tebas, cuya repercusion, segiin Tucidides, en la Atenas de 429
a.C. resultd en un abandono de los valores tradicionales, en vista de que la epidemia azot6 sin misericordia a toda
la poblacién, poniendo en entredicho la idea de una justicia divina; mientras que en la esfera literaria la accion tiene
como telén de fondo un frenesi religioso por parte de toda la poblacion. Leemos : “Soéfocles trata de devolver la
dimension escatologica del hecho real, la peste, que depende, no del capricho de los dioses, ni de su inexistencia, sino
de la culpa del hombre que desconoce que su ser, su destino, su fatum, esta ahormado por la naturaleza divinal del
cosmos. La rebelion no es posible. Y, si se produce, el castigo, la destruccion del individuo, en todas sus dimensiones,
se hace inevitable. Apolo descarga el golpe sobre la ciudad. Edipo ejecuta, cegandose y exiliandose, la expiacion del
parricidio nefando, y cumple, su propia maldicion sobre si mismo. Divinidad y ser humano componen un doble plano
en paralelo que explica y materializa el deber ser frente al querer ser. Tebas es castigada en su tyrannos, finalmente,
pero también, antes, en todos los seres de la polis. Lo que hace S6focles es devolver la dimension religiosa, es decir,
real, inteligible, de la peste, como hecho que forma parte del orden del cosmos. Y no es que crea inocentemente en que
la peste deriva siempre de crimenes nefandos de los dirigentes. Sino que, mas exactamente, lo que parece apuntar es
que es en el mito tradicional donde hemos de buscar la iluminacion que envuelve, sitlia y cuaja la comprension de lo
que pasa. De una forma desintelectualizada, dramatizada, nos asomamos con mucha mayor fuerza a la comprension de
la Gnica realidad humanamente vivible, que no a través de un ciego ateismo que en realidad desrealiza, deshumaniza
la historia, lo que nos pasa, pues nos deja en una oscuridad total, en un absoluto desarme y desamparo frente a lo real.
No es que Sofocles pretenda una restauracion, o mejor dicho, una instauracion sin paliativos del mito como forma
mentis valida y Gnica. Es que el arte del teatro le permite iluminar y metabolizar la sequedad terrible de la destruccion
colectiva entre peste y guerra, ofrecer una vision emocional y helena, humana de los peligros que se abaten sobre la
polis. Esa es la dimension colectiva y religiosa del teatro griego que lo aleja de una pura y panfletaria caracterizacion
como obras de tesis. El poeta no divide, no se significa como opinién particular, sino que utiliza los resortes de la
identidad compartida para alumbrar y construir un significado colectivo. El hecho teatral, no lo olvidemos, termina
cuando el voto del pueblo determina al tragediégrafo que ha sabido situar el conflicto en la conciencia del demos,
a través del miedo y de la compasion que engendran, tanto en el personaje como en el publico, el conocimiento”
(Ibidem, pp. 314-315). Vernant y Vidal-Naquet sugieren que, aunque efectivamente sea posible remitirnos al acaecer
historico, en especifico a la peste que aparece al inicio de Edipo rey, es igualmente probable que Sofocles se inspirara
en la lliada, canto I (VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., Mito y tragedia en la Grecia antigua, Vol. 11, p. 145).
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generada por un triunfo. A pesar de que Lesky subraya la peculiaridad de ese tipo de literatura,
menciona “invenciones de los bidgrafos [...] tan bonitas como el relato que dice que, obedeciendo
a la doble advertencia que Dioniso le hiciera en suefios, Lisandro, que sitiaba Atenas, habia dejado

el paso libre a Séfocles en su ultimo viaje al pantedn familiar en la ruta a Decelia™®.

3.
En el amplio espacio de tiempo que abarca la escritura de las piezas de Soéfocles, hemos dicho,
persiste una homogeneidad ideoldgica; aunque ciertos autores remarcan diferencias entre unas
obras y otras, éstas distan de poder considerarse como francas rupturas. De acuerdo a la tradicion,
la produccion sofoclea es fructifera, dado que se le atribuyen ciento ventitrés piezas, entre
tragedias y dramas satiricos; de éstos ultimos se conservan algunos fragmentos. No obstante,
son unicamente siete las tragedias que han llegado hasta nosotros, obras éstas que por los papiros
encontrados en Egisto se considera eran las mas leidas®”’.

Rodriguez Adrados indica que de los comienzos de su escritura no se conserva nada y

escribe sobre la cronologia de los dramas que son de nuestro conocimiento:

“Su primera tragedia debe datarse entre los afios 472 y 469 y, en todo caso, su primer triunfo
es del 468; a la época de Pericles corresponden el Ayax (si no es anterior), la Antigona (442)
y el Edipo rey (hacia el 429); las demas obras (Electra, Filoctetes y Edipo en Colono por este
orden; también, sin duda, Las traquinias) son ya de plena guerra del Peloponeso. Sofocles
muere el afio 406 (la guerra termina el 404) y el Edipo en Colono debe ser de muy poco

antes™”!

En opinion de Lesky, gracias a ciertos datos es posible situar con verosimilitud las fechas
aproximadas de sus obras, por ejemplo, dado su lenguaje y composicion, Ayax constituye, de las
obras conservadas, la mas antigua. Mas Uinicamente poseemos certidumbre y precision respecto
a la obra que analizaremos en este capitulo, Filoctetes, cuya representacion data del afio 409, asi
como de Edipo en Colono, que fue representado en el 401, con posterioridad a su muerte.

Tenemos noticia igualmente de que el tragico a que nos dedicamos escribid asimismo
himnos y elegias —como aquella dedicada a Herédoto—, e incluso, como testimonia la Suda,
se le ha atribuido un tratado sobre el coro®”. Resulta interesante que en este Gltimo se ocupara
de los aspectos de la preceptiva o lo que actualmente denominariamos poética, en vista de que

ciertamente, segun veremos adelante, llevo a cabo variaciones en cuanto a las formas dramaticas

569 LESKY, op. cit., p. 303.

570 VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., Vol. 11, p. 145.

571 RODRIGUEZ ADRADOS, op. cit., “Sofocles y el panorama ideolégico...”, p. 81.

572 “Escribi6 (Sofocles) elegias y peanes y un tratado en prosa Sobre el coro, en el que polemizaba con Tespis
y Quérilo”. Suda, s 815, en SOFOCLES, Fragmentos, Introducciones, traducciones y notas de José Maria Lucas de
Dios, Madrid, Editorial Gredos, Biblioteca Clasica Gredos, 62, 1983, p. 449.
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tal y como se habian presentado en su antecesor Esquilo; tales modificaciones, se refieran ya sea
al manejo de la lengua y a la tematica, a la técnica de composicion, ya a los recursos teatrales,
a los procedimientos llevados a cabo en la escena, siguen no obstante la notable huella de su
predecesor: “El teatro de Sofocles ensancha los moldes y patrones antiguos sin romperlos: su
acomodacion al odre viejo no es la sumisa del agua al entrar en la vasija, sino la activa de la luz
que llena un ambito y le da un nuevo sentido™ ", escribe Lasso de la Vega, en concordancia con
la alusidon que en este mismo orden expresaba, entre otros, Jaeger.

Resulta casi trillado insistir en el sitio preeminente que ocupa la figura de Sofocles y la
importancia que posee este autor, tanto en el contexto de su tiempo como para la posteridad®’. Sus
tragedias obtuvieron dieciocho triunfos, de acuerdo a la lista epigrafica de los triunfadores en las
Dionisias®”>. Hemos hecho mencion del equilibrio con que Aristofanes caracteriza a este tragico
en una de sus obras.

Aristoteles, lo veremos mas adelante, le otorga un lugar crucial en su Poética, si recordamos
como expresa que la tragedia nacio6 de la improvisacion y “fue tomando cuerpo, al desarrollar sus
cultivadores todo lo que de ella iba apareciendo; y, después de sufrir muchos cambios [...] se
detuvo, una vez que alcanz6 su propia naturaleza™’®; Garcia Yedra comenta este pasaje, apuntando
que el de Estagira considera el estado natural de la tragedia como aquel a que habia arribado con
el desarrollo llevado a cabo y ensanchado hasta S6focles.

En fin, constituiria una labor casi interminable hacer una enumeracion detallada de quienes
se han ocupado del estudio de su obra a lo largo de la historia. George Steiner, situado en una
época concreta, la centuria decimononica, nos ofrece una sintesis de la relevancia otorgada en
ese momento a la Atenas del siglo V' y, en especifico, a aquella que revistio este tragico —que de
acuerdo al francés sigue en gran medida las concepciones del estagirita— para los romanticos y

los idealistas:

“Friedrich Schlegel se preguntaba: ‘De manera que (s6lo Sofocles es perfecto?’ [...] Y habia
respondido afirmativamente: ‘Los mas grandes poetas griegos son como un coro en armonia
y Sofocles es el director del coro, asi como Apolo [...] dirige el coro de las musas’. En sus
lecciones sobre la historia de literatura clasica [...] A. W. Schlegel caracterizaba a Soéfocles
como el primero entre sus pares por su ‘excelencia y perfeccion’. Séfocles fue [...] un poeta
‘de quien es casi imposible hablar salvo en adoracion [...] Para Schelling en sus lecciones
sobre La filosofia del arte | ...] este juicio tenia la autoridad de lo que es evidente por si mismo:

‘La elevada moral, la pureza absoluta de las obras de Sofocles fueron objeto a través de las

573 LASSO DE LA VEGA, op. cit., p. 25.

574 Es representativo el epigrama anénimo que reza:

“Alcanzaste, Sofocles, gran fama entre los sabios,

pues trenzando trenodias maravillosas

a todos nosotros dolientes nos volviste” (en SOFOCLES, Fragmentos, op. cit.).

575 Lesky apunta que “El hecho de que en la Suda se mencionen veinticuatro y en la Vita veinte se debe a que
la primera incluye los triunfos en las Leneas” (LESKY, op. cit., p. 301).

576 Poética, 1449a, 10-15.
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edades’. Por grande que sea el genio de Shakespeare, Séfocles contintia siendo ‘la verdadera
cuspide del arte dramatico. F. Schlegel [...] dice ademas: ‘Séfocles es supremo no so6lo en el
teatro sino en la totalidad de la poesia griega y del desarrollo espiritual’ [...] Goethe convirito
en candnica la opinioén de que Soéfocles habia llevado a eterna perfeccion aquellos elementos
de terror y sufrimiento que Esquilo habia desarrollado de manera tan tremenda pero a veces
enigmatica y arbitraria y que So6focles habia dominado aquellas intuiciones psicologicas que
iban a insinuar, hasta en lo mejor de Euripides, un elemento de esteticismo y de espuria
modernidad. Para George Eliot [...] Séfocles era ‘el tinico poeta dramatico del que se podia

afirmar que estaba al nivel de Shakespeare””".

La extensa cita da cuenta de manera concisa de muchas opiniones que pretenden expresar
y desarrollar aquello que tan sucintamente encontrabamos ya en la Poética aristotélica sobre la
grandeza de Sofocles como el maestro y cispide no tnicamente del drama en la antigiiedad sino
ejemplo a seguir’’®. Pues, en efecto, para determinados autores, Goethe entre ellos, las obras de
Sofocles como emblematicas, van mas alla de constituirse s6lo como un ambito de reflexion, sino
que transgrediendo los limites y contornos del pensamiento sobre el arte, su influencia y sabiduria
se vinculan ¢ inciden en sus propias necesidades creativas®”.

Pese a los antecedentes —Iejanos en tiempo y forma, y expresados de un modo no exento
de cierto aire enigmatico que ha hecho a la reflexion posterior debatirse largamente sobre su
origen— que sefala el autor de la Poética, referidos a la tragedia, es con Esquilo con quien se
conforma, segun nos dice Schlegel, “con auténtica fuerza creadora”, es éste quien delimita sus
contornos, establece sus limites, asi como su orientacion; en fin, es con Esquilo con quien se da de
manera definitiva el encauzamiento del género. Hemos indicado, sin embargo, que con Sofocles
encontramos mas una continuidad que una ruptura y que este autor lejos de situarse en oposicion
a su antecesor, no deja de considerarlo un maestro. Mas dicho reconocimiento se expresa de modo

activo, pues como escribe Schlegel concerniente a ello, Sofocles:

“Dio forma a sus invenciones, suaviz6 sus durezas, lleno sus huecos, consumo el arte tragico
y alcanzo la mas alta meta de la poesia griega. Coincidio felizmente con el momento mas
alto del gusto publico atico. Pero también supo merecer el favor del destino. Comparte con

su época el mérito de un gusto perfecto y de un estilo perfecto; pero el modo en que ocup6

577 STEINER, op. cit., pp. 16-17.

578 Ciertamente, dependiendo de la época, los intereses y perspectivas de los diversos estudiosos de los
tragicos, se ha debatido la superioridad o inferioridad de uno u otro. Consideramos aqui estéril enredarnos en tales
aspectos, en vista de que primeramente hacemos un recuento de algunas figuras para quienes las obras de Sofocles
son fundamentales; y asimismo porque para nuestros intereses y desde sus diferencias, tanto Esquilo como Séfocles
y Euripides aportan herramientas para comprender de manera mas amplia los antecedentes de lo que Aristoteles
elaborara bajo la nocion del phronimos.

579 A este respecto es particularmente sintomatico el tercer acto de la segunda parte de Fausto. En éste, un
coro de troyanas cautivas dialogan con Helena y —con un eco que nos recuerda a Séfocles— expresan: “Lo que ha
de acontecer, no lo imaginas [...] El bien y el mal llegan al hombre sin pensarlo; aun vaticinados, no lo creemos”
(GOETHE, Fausto, Traduccion de José Roviralta Borrell, México. W. M. Jackson Inc. Editores, Clasicos Jackson,
Volumen XVII, 1963, p. 290).
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su puesto y respondio a su vocacion es suya propia. En fuerza genial no cede ni ante Esquilo
ni ante Aristéfanes, en perfeccion y serenidad se iguala a Homero y a Pindaro, y en elegancia

supera a todos sus predecesores y sucesores’**.

Tales cualidades habian sido vislumbradas por el estagirita, quien, se refiere continuamente
a las obras de Sofocles como una muestra de lo que —desde su perspectiva— representa un
modelo de ciertos aspectos fundamentales de la estructura en las obras tragicas.

Asi, en cuanto a la peripecia, definida como el cambio de la accién en sentido contrario
que tiene lugar de forma verosimil, sefiala como ejemplo la pieza de Edipo rey, en la cual, “el que
ha llegado con intencion de alegrar a Edipo y librarle del temor relativo a su madre, al descubrir
quién era, hizo lo contrario™*!. Asimismo encontramos la indicacion de que la agnicion —el
cambio de la ignorancia al conocimiento para amistad u odio— “mads perfecta es la acompafniada
de peripecia, como la del Edipo™*.

En lo que respecta a la fabula, esencial para alcanzar el efecto propio de la tragedia, de
acuerdo al enfoque aristotélico, ésta debe ser construida de tal modo que el espectador, aun sin ver
los hechos, por el inico hecho de escucharlos, “se horrorice y se compadezca por lo que acontece;
que es lo que le sucederia a quien oyese la fabula de Edipo™*.

También en lo relativo a la magnitud de las tragedias, Aristoteles recurre a la ejemplificacion
con Edipo, indicando casi al final de lo que conservamos de su Poética, que al ser imitacion de una
accion, ésta perderia en fuerza de poseer tantos versos como la /liada™.

Igualmente es a través de la Poética, como tenemos noticia de algunas modificaciones
efectuadas por Sofocles, que nos dan pistas para comprender ciertas diferencias y refinamientos
con que este autor enriquecid lo concerniente a las tragedias, que habia consolidado Esquilo. Las
observaciones del estagirita, como ocurre en gran parte de esa obra, son en su mayoria de naturaleza
formal. Veremos ahora ese aspecto; para lo cual nos valdremos también de observaciones de
otros estudiosos de la obra sofoclea. Posteriormente, al tratar las generalidades de las tematicas
sofocleas, saldran a la luz algunos contrastes respecto a su maestro.

Entre tales reformas, destaca la cuestion de los actores. Si acudimos a la tradicion antigua,
inicialmente s6lo dramatizaba el coro; fue Tespis quien introdujo un actor, con el propodsito de
que el coro tuviera un descanso; Esquilo afiadié un actor més y con Séfocles el numero de éstos
ascendid a tres. Lo anterior constituyé un aprovechamiento tanto para el movimiento de los
personajes, algunos pormenores en la escena, pero igualmente genero la posibilidad de triangular

el dialogo.

580 SCHLEGEL, op. cit., p. 111.

581 Poética, 1452a, 25

582 Ibidem, 1452a, 30. Mas adelante Aristoteles escribe, también apuntando al entendimiento de la agnicion:
“La mejor agnicion de todas es la que resulta de los hechos mismos, produciéndose la sorpresa por circunstancias
verosimiles, como en el Edipo de Séfocles” (1455a).

583 Ibidem, 1453b, 5.

584 “Porque el fin de la imitacion se cumple en menor extension; pues lo que esta mas condensado gusta mas
que lo diluido en mucho tiempo” (Ibidem, 1462b).
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Otra novedad que introdujo nuestro tragico fue la escenografia’®’. Aunque carecemos de
detalles al respecto, Lasso de la Vega hace hincapié¢ en que las innovaciones que atafien a la
decoracion tenian como propdsito otorgar una impresion mas viva de aquello que se contemplaba.
Si recordamos las palabras de Aristoteles al hablar de la importancia de la faAbula como corazén
de la tragedia, podemos comprender que aun cuando lo relativo a la escenografia no era lo
fundamental (el de Estagira incluso hace una critica en este sentido), ello no impedia que tuviera
un papel en las representaciones.

El coro, “raiz formal y centro del género™** sufre igualmente modificaciones con Sofocles.
El autor de Electra sube el nimero de coristas de doce que eran tradicionalmente, a quince.
Sin embargo, el aspecto mas relevante no fue lo anterior: de acuerdo a las observaciones de
Aristoteles, en las representaciones de las piezas sofocleas —a diferencia de lo que ocurrird con
Euripides— el coro era considerado como parte del conjunto, de los actores y como tal, debia
“contribuir a la accion™®’. El rol del coro dentro de la accion dramatica, no obstante que para el
estagirita constituia el papel adecuado y necesario que éste debia desempeiiar en las tragedias, es
visto por autores como Nietzsche como el inicio de su aniquilacion o el resquebrajamiento “del
suelo dionisiaco de la tragedia” —que se consumara y llegara a la ruina definitiva, segin el autor
de El nacimiento de la tragedia, con el sucesor de Sofocles™:.

Independientemente de la adhesion o no a las ideas nietzscheanas, no cabe duda que dichos

cambios resultan cruciales para el género, en vista de que, como nos indica George Steiner:

“Las opiniones recitadas por el coro pueden reflejar todos los matices de la percepcion y de la
miopia, de la agudeza psicologica o de la crasa ceguera. El coro puede modificar la naturaleza
misma durante el desarrollo del drama [...] funciona como una especie de puente que el
dramaturgo puede levantar o bajar, acortar o alargar a voluntad valiéndose de medios métricos
y coreograficos™®,

Cuestion, en fin, muy discutida ha sido la del coro sofocleo. Retornando a las ideas de
Nietzsche, en el origen, la tragedia se encontraba constituida inicamente por éste. Por su parte, A.
W. Schlegel considera que el coro es el espectador ideal, es decir, la suma de los espectadores de
las tragedias. En cambio Schiller concibe al coro como un muro viviente tendido por la tragedia
que genera justamente un aislamiento de éste, una diferenciacion entre ese suelo poético en que
tienen lugar las obras tragicas respecto al mundo real; la separacion entre el mundo de lo ficcional
(el mundo del “arte”) y el mundo natural.

585 Poctica, 1449a, 20.

586 STEINER, op. cit., p. 130.

587 Pocética, 1456a, 25.

588 Escribe el aleméan al respecto: “El no se atreve ya a confiar al coro la parte principal del efecto, sino que
restringe su ambito de tal manera, que ahora el coro casi aparece coordinado con los actores, como si, habiéndolo
subido desde la orquesta, se lo hubiera introducido en el escenario: con lo cual, claro esta, su esencia queda destruida
del todo” (NIETZSCHE, El nacimiento de la tragedia, op. cit., p. 122).

589 STEINER, op. cit., p. 130.
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Ademas de dichos pareceres, el debate tiene como centro la siguiente cuestion: ;es el coro,
en efecto, siguiendo a Schlegel, un espectador ideal? ;0 méas propiamente podriamos considerarlo
como un portavoz de las ideas del poeta —en este caso, de S6focles? O, interpretando las escuetas
palabras de Aristoteles, /el coro, al igual que un actor, posee una personalidad bien delimitada y
es ¢ésta la que determina sus actos y sus palabras?

Materia intrincada —y tangencial para nuestros intereses en esta investigacion— resulta lo
anterior. Nos parecen esclarecedoras, a ese respecto, las ideas de Lasso de la Vega, quien escribe

que:

“El cariz sutilisimo de un coro de Séfocles consiste en que el poeta ha sabido acoplar a las
palabras de Coro como actor [...] fiel a sus origenes dionisiacos sigue siendo el espejo que
recibe la imagen de lo divino, y también pensamientos suyos propios. Ni Sofocles se da todo
en sus coros, ni se esfuma totalmente de sus dramas. El Coro es actor, si; pero las frases
y pensamientos del Coro, aparte de poetizarlos liricamente, los somete Sofocles [...] a un
proceso de profundizacion y elevacion y los convierte en una expresion cargada, para nuestros

oidos, de otro sentido no menos dramatico y, para nuestro espiritu, de un brillo nuevo™**.

No obstante esos sentidos espejeantes que traslucen las palabras y actitudes del coro;
sus idas y venidas desde el sentido lirico hasta la profundidad; la admonicion, el consejo, la
apertura de panorama con que en ocasiones ¢ste pretende ampliar la vision del héroe, no son
las decisiones del coro lo que determina el rumbo de las acciones en las piezas tragicas. Tal
derrotero se encuentra vinculado directamente con el héroe o, en todo caso, con alguna fuerza que
lo estimule. Y lo anterior se relaciona con otro topico en el cual nos detendremos adelante, que
son los caracteres sofocleos, pues a este poeta suele considerarselo como el “verdadero creador de
caracteres”, sin que podamos incluir dentro de esa categoria, de manera absoluta y tajante, al coro
que, al carecer de las fuerzas para determinar el camino de las acciones, aparece como un ente
fronterizo, oscilante, pero, ciertamente, imprescindible en las obras.

A pesar de tales sefialamientos, resulta dificil en la actualidad hacernos una idea cabal de
representaciones tragicas, tomando en cuenta la mayoria de elementos que hemos presentado;
Steiner enfatiza que, en todo caso, éstas se encontrarian mas proximas a nuestra actual 6pera que
a lo que en nuestros dias denominamos una obra de teatro. Otros autores pretenden llevar a cabo

una reconstruccion de como tenian lugar las tragedias, partiendo de ciertos textos>!.

590 LASSO DE LA VEGA, op. cit., p. 31.

591 Es el caso de Vernant y Vidal-Naquet, quienes llevan a cabo la siguiente descripcion que puede funcionar
para hacer visible el entorno de una tragedia sofoclea: “En el caso de la orchestra circular esta la thimelé, el altar
redondo de Dioniso. Hacia ese altar se dirigen, a ritmo de marcha, los coreutas durante la entrada o parodos del
coro, momento solemne de la tragedia. Los coreutas avanzan en torno a la thymelé girando a veces en un sentido, a
veces en otro o permaneciendo inmdviles. La orquesta es tangencial a la skéne (de donde deriva nuestro escenario),
la barraca donde se preparan los actores. Sofocles fue el primero que la hizo pintar, lo que en modo alguno da cuenta
de la introduccién de un decorado, sino, probablemente, de un simple efecto de perspectiva. En el centro, una puerta
que puede simbolizar, segln el caso, la puerta de un palacio, la de un templo o la entrada de una caverna, como en
el Filoctetes. En ambas extremidades dos salidas permiten entrar y salir hacia la ciudad y hacia el campo. Se ha
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Finalmente, otra de las reformas que lleva a cabo S6focles —y que Lasso de la Vega califica
como la mas importante— es la falta de continuidad respecto a algo que habia caracterizado el
conjunto de la obra de Esquilo; nos referimos a la trilogia. Se piensa que en sus comienzos,
Sofocles utilizd esa forma trilogica —que si se recuerda incluia ademas de las tres piezas tragicas
un drama satirico— con el objeto de presentarse en los concursos. No obstante, con posteridad
hizo de éstas un todo autonomo. La relevancia de tal innovacion es, de acuerdo a la perspectiva de
Lasso Vega, por una parte que la accion se concentra en el héroe tragico y, aunado a ello, pierden
preponderancia algunos motivos tematicos de la tradicion, presentes en Esquilo y que justo daban
sentido a la trilogia, como la narracion de los sucesos acaecidos a una estirpe. “Lo suyo es el

individuo que obra su accion, conlleva su destino y sufre su dolor’*?, escribe De la Vega.

4.
La ultima anotacion nos conduce a plantear algunos elementos decisivos que aparecen en los
dramas de Sofocles. Queda fuera de las pretensiones de nuestro estudio investigar los numerosos
matices que se presentan en las siete piezas de este autor. Pretendemos hablar de generalidades,
con miras a que llegado el momento de analizar —con la obra de Filoctetes sirviéndonos de
guia— reflexiones que constituyan la plataforma de lo que sera la nocion aristotélica del hombre
prudente, dispongamos del contexto adecuado para su comprension. No intentaremos entonces
abordar todos los ambitos de reflexion en las obras de Sofocles, sino tnicamente aquellos que
constituyan una herramienta en la parte medular de nuestra indagacion; con ese proposito, nos
valdremos aqui de algunas ideas expresadas en otras piezas sofocleas.

La mayoria de los autores subrayan lo crucial que resulta el aspecto de los caracteres en las
obras de Sofocles. Ello, consideramos, tiene relacion en parte con el movimiento espiritual que a
grandes lineas caracteriza a su tiempo; no obstante algunas distinciones importantes con algunos
de sus contemporaneos. Hemos hablado del equilibrio y mesura que define la produccion de este
tragico, y mas contrastandola con la de Esquilo y Euripides.

Ya Aristoteles habia sefialado que en cuanto a los objetos imitados, Sofocles es igual
que Homero, dado que “ambos imitan personas esforzadas™?. Pero de la tradicion homérica a
los tiempos de la tragedia hay un largo camino, pues como dejan de manifiesto las palabras de

Alfonso Reyes: “Sus figuras, como las de Homero, obran con perfecta autonomia [...] la tragedia

discutido y se seguira discutiendo sobre el lugar en que se colocaban los actores. La arqueologia no puede dar una
respuesta, pues los teatros del siglo V eran de madera y nuestros teatros, retocados en época helenistica y romana,
datan, en el mejor de los casos, del siglo IV [...] Segun el testimonio de los propios textos y de los vasos, no cabe la
menor duda de que una estrecha plataforma, delante de la skéné, separaba a los actores del coro [...] unas escaleras
permitian el encuentro y el didlogo [...] El término griego es béma, que designa a la vez el peldaiio y la escalera,
pero también la tribuna desde la que el orador se dirige a los ciudadanos reunidos. Sobre la skéné, una maquina
sencilla facilita las apariciones divinas, como la de Heracles al final del Filoctetes; a través de la puerta central puede
deslizarse una plataforma movil que permite, por ejemplo, la exposicion del cuerpo de Clitemnestra al final de la
Electra (VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., Vol. 11, pp. 150-151).

592 LASSO DE LA VEGA, op. cit., p. 28.

593 Poética, 1448a, 26-27.
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de Sofocles va mas alla de Homero en la importancia que concede a la voluntad humana, campo
de batalla y de prueba para la definicion y purga de los caracteres”*.

Lo ultimo resulta esencial como escenario que —al lado de las aportaciones tanto de su
antecesor como de Euripides— configura el terreno fértil sobre el que llevara a cabo su reflexion y
elaborard el concepto del phronimos el estagirita. Atn cuando, segiin manifestamos en el capitulo
precedente, no hay en la época arcaica ni en la clasica, una nocién del “yo” tal como la concibe
la modernidad, existe, no obstante, ese sujeto que actiia y cuyas acciones (prudentes o no, como
estudiamos en esta investigacion) determinan, en cierta medida, el curso de los acontecimientos;
por ello la importancia que este tragico otorga a los caracteres, no obstante que pervivan elementos
de la tradicion.

Pero, de cierto, notamos un cambio de las primeras obras de S6focles a las que aparecieron
con posterioridad. En este sentido, Lesky anota que el propio trdgico expresod que “para alcanzar
la perfecciéon hubo de vencer primero el estilo recargado de Esquilo, y luego la aspereza y
artificiosidad de su propia naturaleza. Con esa base, ¢l erudito austriaco distingue tres etapas
en el estilo sofocleo y considera que es posible hablar también de una mutacién en su lenguaje.

En un primer momento, marcadamente en la pieza de Ayax, hay presentes rasgos proximos
a Esquilo, asi como a Homero y los liricos. Mas luego su lenguaje se encamina a la simplicidad,
sin que por ello se instale en el lenguaje cotidiano, tan caro a Euripides, y, mucho menos, quede
empobrecido. En definitiva, encontramos una “amplia renuncia a la pompa del lenguaje de Esquilo,
la restriccion en el empleo de las metaforas, la conformacion especial del discurso, que se cifie al
pensamiento como una vestidura perfectamente ajustada, pero que, por otra parte, logra producir
una tension particular mediante el empleo de numerosas interrupciones y frecuentes antitesis en
la construccion de la frase”.

Sin embargo, ese desarrollo no implica, hemos insistido, una separacion radical ni de la
tradicion homérica —manantial a fin de cuentas del que bebieron los tragicos— ni de su maestro
Esquilo. Tanto en lo que se refiere al lenguaje como al tratamiento de los mitos y reflexiones que
se desprenden de sus obras, hay, si, un cambio respecto a sus antecesores, pero cambio no significa
ruptura tajante y en gran medida sus ideas responden todavia a una vision analoga a la de aquéllos.

Es casi unanime, deciamos, la consideracion del papel fundamental de la representacion
de caracteres y el refinamiento psicologico en el autor que tratamos. Tal constatacion sera desde
la 6ptica de Nietzsche —de la misma manera que lo eran las reformas generadas en el coro— una
pérdida de la fuerza dionisiaca, necesaria, de la mano del elemento apolineo, para la conformacion
de las obras tragicas. Pero en Sofocles, seglin esta perspectiva, no se ha arribado a la destruccion
total del género: el autor de Ayax, aun “pinta caracteres enteros y somete el mito al yugo del

despliegue refinado de los mismos”, mientras que “Euripides no pinta ya més que grandes rasgos

594 REYES, A., Los Héroes en Obras Completas de Alfonso Reyes XVII, México, Fondo de Cultura Econémica,
Letras Mexicanas, 1983, p. 138.

595 LESKY, op. cit., p. 307.

596 LESKY, op. cit., p. 326.
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aislados de caracter que saben manifestarse en pasiones vehementes™*’. En el proximo capitulo
abordaremos la problematica de este tltimo, concentrémonos por ahora en la critica nietzscheana
a este rasgo de las obras de So6focles.

No deja de subrayar el autor de Asi hablo Zaratustra la precision y claridad apolineas en
los héroes sofocleos, cuestion por la que “nos figuramos penetrar con la mirada en el fondo mas

intimo de su esencia”. Pese a ello y pese a la afirmacion antes dicha, leemos a continuacion:

“Pero si apartamos la vista del caracter que aflora a la superficie y que se vuelve visible del
héroe [...] si penetramos, mas bien, en el mito que se proyecta a si mismo en esos espejismos
luminosos, nos percataremos subitamente de un fenémeno en el que ocurre al revés que en
un conocido fendomeno 6Optico. Cuando, habiendo hecho un enérgico esfuerzo de mirar de
frente al sol, apartamos luego los ojos, cegados, tenemos delante de ellos manchas de colores
oscuros, que, por asi decirlo, actian como remedio para la ceguera: a la inversa, aquellas
aparenciales imagenes de luz del héroe sofocleo, en suma, lo apolineo de la méascara, son
productos necesarios de una mirada que penetra en lo intimo y horroroso de la naturaleza, son,

por asi decirlo, manchas luminosas para curar la vista lastimada por la noche horripilante™*.

Asi, siguiendo a Nietzsche, tal nitidez apolinea resultaria la parte visible y “llamativa”
respecto a un fondo oscuro y tétrico en el que se desarrollan justamente esos caracteres, en donde
—a riesgo de expresarnos anti-nietzscheanamente y regresar a la interpretacion aristotélica de
la tragedia— tienen lugar las acciones de los héroes sofocleos. Esa noche lobrega en que son
presentados los padecimientos del héroe®®, se espesa por el binomio —presente, segiin vimos,
también en Esquilo— de lo sobrenatural y lo humano: lo primero, incomprensible e incluso lejano:
“Lo dispuesto por el destino es una terrible fuerza. Ni la felicidad, ni Ares, ni las fortalezas, ni
las negras naves azotadas por el mar podrian rehuirla”®®, Lo segundo expresado en la esencial
vulnerabilidad de los hombres: “Nada sin dolores ha enviado a los mortales el rey que todo lo
domina, el Crénida, sino que sufrimientos y alegria van rodando para todos, como las rutas
circulares de la Osa”®!, e incluso: “El no haber nacido triunfa sobre cualquier razén**?. Es, en
fin, en dicho marco, donde encontramos la figura luminosa de la generalidad de los héroes de
Soéfocles.

Mas en Esquilo, la relacion dioses-hombres se presentaba en ultimo término como
concordia, como manifestacion de la justicia divina; la culpabilidad del hombre —por mas

enigmatica que resulte en la mayoria de sus piezas— se constata porque no es posible, en este

597 NIETZSCHE, op. cit., p. 143.

598 Ibidem, pp. 88-89.

599 Si seguimos la idea de Natalia Palomar de que los héroes sofocleos se caracterizan —no exclusiva, pero
si fundamentalmente— por un dolor extremo y una resistencia extrema (Vid. PALOMAR, N., “El héroe tragico de
Sofocles: imagenes del dolor humano”, en Habis, ISSN: 0210-7694, No. 30, 1999, pp. 57-76).

600 SOFOCLES, Antigona, 950.

601 SOFOCLES, Las traquinias, 125.

602 SOFOCLES, Edipo en Colono, 1225.
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poeta, la puesta en duda de la justicia de la divinidad. La conciliacion que se busca, tiene lugar en
el marco del Estado y se efectia una reconciliacion (ya real, ya simbolica) con lo divino.

En Soéfocles encontramos, asimismo, la presencia de fuerzas sobrenaturales y de ese orden
divino, orden que ejerce un influjo en el mundo de los hombres pero que carece ya de los tintes
de justicia con que se tefiia ese ambito en los dramas de su antecesor®®. Aunque en algunas de sus
piezas, marcadamente en Ayax, encontremos pasajes que nos hacen necesariamente volvernos a
Esquilo, como en este, en que el héroe expresa: “La indémita diosa hija de Zeus, la de aterradora
mirada, cuando dirigia ya mi brazo contra ellos, me hizo fracasar, infundiéndome un rapto de
locura, de suerte que en estos animales he ensangrentado mis manos. Y aquellos se rien porque se
han librado contra mi voluntad” %,

“Los dioses [en las tragedias sofocleas] se han alejado, callan y contemplan indiferentes
el sufrimiento de hombres nobles y esforzados por actuar con rectitud”®, escribe Garcia Castillo.
Esa distancia no podemos, sin embargo, comprenderla desde la perspectiva de la modernidad o,
incluso de la propia sofistica. Las leyes divinas actian aqui efectivamente en el mundo de los
hombres y éstos, sufrientes, sienten el abismo que les separa de los dioses, no se les escapa que
ese destino sefialado por las divinidades raya, en incontables ocasiones, con la crueldad. Como
dice Filoctetes en un pasaje, aludiendo a la permanencia de hombres malvados —como, desde su
perspectiva lo son Ulises y los Atridas- entre los hombres: “jBien les protegen los dioses! Y en
cierta manera se alegran devolviéndonos del Hades a los perversos y ladinos, mientras que no
dejan de enviar alli a los justos y honrados. ;Como hay que entender esto y aprobarlo cuando, al
tiempo que alabo las obras divinas, encuentro a los dioses malvados?’’°%.

Mas, indica Festugiere: “Parece que los dioses cuando han aplastado totalmente al hombre
y le ven guardar su dignidad en el infortunio, sienten una especie de admiracion. Entonces este
ciego, este mendigo, se les hace querido y acaban por glorificarlo”’. Tal separacion efectuada
entre el hombre y la deidad genera que el drama se concentre de manera casi absoluta en el ser
humano, doliente y fragil, quien acepta con dignidad el terrible infortunio caido sobre él, y se
mantiene firme ante ese destino que lo sobrepasa. Asi lo suplica Edipo, una vez que ha tenido

conocimiento de lo ocurrido:

“En cuanto a mi, que esta ciudad paterna no consienta en tenerme como habitante mientras
esté con vida, antes bien, dejadme morar en los montes, en ese Citerdn que es llamado mio, el

que mi padre y mi madre, en vida, dispusieron que fuera legitima sepultura para mi, para que

603 “;Felices aquellos cuya vida no ha probado las desgracias! Porque, para quienes su casa ha sido estremecida
por los dioses, ningtn infortunio deja de venir sobre toda la raza, del mismo modo que las olas marinas cuando se
lanzan sobre el abismo submarino impulsadas por los desfavorables vientos tracios, arrastran fango desde el fondo del
negro mar, y resuenan los acantilados azotados por el viento con el ruido que producen al ser golpeados”, escuchamos
el canto de un coro de Antigona (SOFOCLES, Antigona, 580).

604 SOFOCLES, Ayax, 450.

605 GARCIA CASTILLO, op. cit., p. 41.

606 SOFOCLES, Filoctetes, 447.

607 FESTUGIERE en GARCIA CASTILLO, op. cit., p. 42.
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muera por obra de aquellos que tenian que haberme matado.
No obstante, sé tan s6lo una cosa, que ni la enfermedad ni ninguna otra causa me destruiran.
Porque no me hubiera salvado entonces de morir, a no ser para esta horrible desgracia. Pero

que mi destino siga su curso, vaya donde vaya’°®.

Por tanto, las piezas sofocleas no son en primer término expresion de una piedad o un
mensaje religioso, sino de ese hombre que no puede por ningin medio escapar del sufrimiento.
Sefiala Dodds, no obstante, que este poeta fue la Gltima gran figura que expresa la concepcion
arcaica del mundo, en vista de que presenta de manera genuina la implicacion y significado tragico
de los antiguos temas religiosos, esto es, sin mitigar tal concepcion, nos otorga un panorama

crudo del sentimiento opresivo de la condicion indefensa del ser humano frente al misterio de lo

609 610

divino®”, igualmente frente a la ate que conlleva todo logro humano®".
Unas palabras de Rodriguez Adrados pueden sernos de utilidad para, por una parte, matizar
la anterior afirmacion, y, por otra, comprender el vinculo y diferencias que existen entre los héroes

que presenta Sofocles respecto a aquellos que pertenecen a la tradicion arcaica:

“Este tipo humano nuevo estd logrado mediante la superacion del ideal heroico, pero
guardando de €l lo que tiene de valioso. En realidad es atacado desde dos puntos de vista [...]
De un lado el héroe cree demasiado en su propia fuerza y en su propio honor, lo que le lleva
a obrar sin atencion a la ley divina. De otro, fia demasiado en su propia inteligencia, lo que le
lleva a error y, en definitiva, al mismo choque. Aun cuando obra de acuerdo con dicha ley, no
lo hace sin excesos. En suma, frente al antiguo ideal heroico y agonal se preconiza el nuevo

de la medida y la sophrosyne !

Lo anterior nos conduce nuevamente a nuestro tema y a lo que consideramos es la
plataforma para la reflexion aristotélica sobre la phronesis. Recordemos la justa medida y la idea
de no sobrepasar los limites de lo humano como condiciones esenciales del hombre prudente:
“Zeus odia sobremanera las jactancias pronunciadas por boca arrogante”, dice el coro de ancianos
tebanos en Antigona”®'?. Los hombres arrogantes, los hombres que incurren en la hybris, aquellos
que se guian llevados por el exceso o la demasiada confianza en si mismos, se precipitan de forma
vertiginosa hacia su propia catastrofe; la idea de la moderacion y el equilibrio, es subrayada una
y otra vez en la obra sofoclea, como leemos al final de Antigona: “La cordura es con mucho el
primer paso de la felicidad. No hay que cometer impiedades en las relaciones con los dioses. Las

palabras arrogantes de los que se jactan en exceso, tras devolverles en pago grandes golpes, le

608 SOFOCLES, Edipo, 1450.

609 “Ciertamente —dice Odiseo en el Ayax, en un tono proximo al de Esquilo— todo puede suceder si lo
maquina un dios” (SOFOCLES, Ayax, 87). “Todas las cosas —leemos en la misma tragedia en voz de Teucro— las
traman siempre los dioses para los hombres” (/bidem, 1037).

610 Véase: DODDS, op. cit., p. 58.

611 RODRIGUEZ ADRADOS, op. cit., “Sofocles y el panorama ideolégico...”, p. 88.

612 SOFOCLES, Antigona, 127.

242



ensefian en la vejez la cordura™®'®; aunque ciertamente “Cuando la desgracia esta marcada por
el destino, no existe liberacion posible para los mortales”®'*. Pero no es tampoco indiferente la
actitud del hombre ante esa cicatriz impuesta por el destino. Esa ruina aparece en las obras de
Sofocles, menos atendiendo al contexto esquileo de la estirpe, al castigo que carga con las familias
enteras, y mas apuntando a la individualidad del héroe.

Aun cuando en el pasaje mencionado en el parrafo anterior, la transgresion de los limites
se refiera a lo divino, antes de continuar abordando esas relaciones, aclaremos que la cuestion de
sobrepasar las fronteras de lo humano en las obras tragicas no tiene relacion exclusiva con actos
de impiedad hacia la divinidad, se refiere también a no razonar como hombres, a perder la nocion
de los contornos en que los seres humanos nos encontramos. Esa arrogancia, se vuelve en contra
del hombre, quien, en gran medida, por esta confianza excesiva en sus capacidades, se convierte
en autor y causa de su propia desgracia e incluso, de la de sus sucesores®'®, aunque como venimos
diciendo, en el caso de las obras de Sofocles la accion se encuentra referida casi en su totalidad a
la figura del héroe.

Aubenque subraya que pese a las escasas apariciones en las obras de los tragicos de
“phronesis”’, pocos verbos hay tan usuales para €stos como “phronein”. Aunque ambos términos
“se emplean a menudo en el sentido intelectual de inteligencia, de saber, o en el sentido afectivo
de disposiciones, que pueden ser buenas o malas. [...] phronein tomado absolutamente, suele
designar, en un sentido indisolublemente intelectual, afectivo y moral, el pensamiento sano, el
discernimiento correcto de lo conveniente, la deliberacion recta que culmina en la palabra o accion
oportunas”®'®, Asi, el equilibrio y la mesura se vuelven esenciales para ello, para evitar caer en el

pecado de la hybris. Pues, segiin dice Hemon en Antigona:

“Los dioses han hecho engendrar la razon en los hombres como el mayor de todos los bienes
que existen [...] Los que creen que Uinicamente ellos son sensatos o que poseen una lengua o
una inteligencia cual ninglin otro, éstos, cuando quedan al descubierto, se muestran vacios.
Pero nada tiene de vergonzoso que un hombre, aunque sea sabio, aprenda mucho y no se
obstine en demasia. Puedes ver a lo largo del lecho de las torrenteras que, cuantos arboles
ceden, conservan sus ramas, mientras que los que ofrecen resistencia son destrozados desde
las raices. De la misma manera el que tensa fuertemente las escotas de una nave sin aflojar

nada, después de hacerla volcar, navega el resto del tiempo con la cubierta invertida™"”.

Sin embargo, es preciso tener en mente las dificultades que conllevaria en el contexto
tragico, dilucidar de manera definitiva las causas de la inocencia o culpabilidad de los héroes.

Efectivamente a tales cuestiones se han dedicado largos y eruditos analisis; en el caso de Sofocles,

613 Ibidem, 1350.

614 Ibidem, 1338.

615 “No en vano —escribe Jaeger— repite constantemente el coro de las tragedias de Sofocles que la falta de
medida es la raiz de todo mal” (JAEGER, op. cit., p. 255).

616 AUBENQUIE, op. cit., p. 184.

617 SOFOCLES, Antigona, 685y 705-718.
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la critica se ha decantado con fascinacion por defender o sefialar la culpabilidad o inocencia
de personajes como Edipo, Antigona y Creonte. Ello queda fuera de nuestras intenciones
investigativas, por una parte. Por la otra, siguiendo a autores como Vernant y Vidal-Naquet —y
en concordancia con lo que hemos expuesto hasta ahora—, consideramos justo que una de las
paradojas tragicas reside en este choque, en esta confluencia de “motivaciones” y factores que
inciden en las acciones humanas.

Nuestra labor serd ocuparnos de aquellos rasgos de los caracteres en los cuales vislumbremos
los antecedentes de lo que constituira la nocion de la prudencia expuesta en la Etica nicomdquea.
Ciertamente nuestra labor inquisidora, por la naturaleza misma de las obras tragicas, no nos
permite la busqueda de esa nocion a lo largo de la vida del héroe; sin embargo los rasgos presentes
en éstas, pensamos, poseen suficiente fuerza para ser germen de esa idea del phronimos.

Consideramos conveniente recordar la polaridad presente en las obras tragicas entre la
libertad y la dependencia; tension que Gomollon en su articulo que trata, entre otras cuestiones, el

aspecto de la libertad en Séfocles, explica asi:

“El contraste tragico exige la mayor de las polaridades entre la libertad y la esclavitud humanas,
la servidumbre, no contra un duefio igual y potencialmente vencible, sino contra el tnico tirano
cuya fortaleza es insuperable para el ser humano: el destino. He aqui el motivo: la tragedia,
hecha de contrastes irreconciliables, no puede nutrirse de medias tintas. En ella el héroe se
enfrenta a las limitaciones basicas de lo humano, pretendiendo afirmar su individualidad. En
una cosmovision de corte griego, este desafio esta condenado al fracaso. El hombre alcanzara

la resignacion, la conformidad con su destino mortal, aun demasiado tarde*'s.

En lo que concierne al aspecto sobrenatural, seguimos la idea de Dodds, de acuerdo a
la cual la generalidad de la literatura griega se encuentra caracterizada por un lenguaje vago
para referirse a este ambito®'’. Igualmente, en el capitulo anterior, llamamos la atencion sobre las
diversas deidades que pueblan la mentalidad ateniense, asi como otras figuras cuya incidencia en
el destino de los hombres es decisiva, como las Moiras y las Erinias®®,

De acuerdo a la lectura del Edipo de Sofocles, que lleva a cabo Benjamin Gomollon, para
el tragico, las deidades en cuanto elementos de conciencia colectiva, constituian un contrapeso
para el doloroso aspecto de irrepresentabilidad, de ilegibilidad de lo real y del absurdo de lo
humano®'. “Ah —canta el coro de ancianos tebanos en Edipo rey—, descendencia de mortales!

iComo considero que vivis una vida igual a nada!”%*2,

618 GOMOLLON, op. cit., p. 319.

619 Véase: DODDS, op. cit., p. 25.

620 Que, aun cuando no tengan quiza la presencia y fuerza que en Esquilo, en la obra sofoclea se encuentran
ciertamente presentes; como en aquel momento de Antigona cuando dialogando con Creonte, expresa Tiresias: “Las
destructoras y vengadoras Erinias del Hades y de los dioses te acecharan para prenderte en estos mismos infortunios”
(SOFOCLES, Antigona, 1075).

621 Véase: GOMOLLON, op. cit.

622 SOFOCLES, Edipo rey, 1188.
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Por mas imprecisa que fuera la terminologia, por mas deidades (y, nos atreveriamos a decir,
interpretaciones de dichas divinidades) que habitaran la cosmovision griega, es incuestionable
la presencia —caida como un bloque de piedra, avasallando las vidas humanas, mostrando lo
endeble y fragiles que son los hombres— del destino: “jQue actiie! —dice Creonte, refiriéndose
a Hemon, su hijo, en la pieza de Antigona— ;Que se vaya haciendo proyectos por encima de lo
que es humano! Pero a estas dos muchachas [ Antigona e Ismene] no las liberara de su destino”*%.

Pero la contraparte o, mas propiamente, el complemento de ello, reside en que, no obstante
lo anterior, el hombre, en efecto —y a pesar de que no encontremos en la tragedia un concepto que
designe la voluntad libre y la conciencia individual— posee la libertad de decantarse por actuar
de uno u otro modo®*, y no s6lo eso, sino que se ve impelido a la accion, segun establecimos en
el capitulo precedente.

En este impulso, forzoso, de actuar en una u otra direccidon, decidir moverse en uno u otro
camino, los héroes no se encuentran —del mismo modo que el phronimos del que hablara Aristoteles—,
con una norma tedrica que guie su comportamiento, pues el terreno de la praxis es inconstante, movil,
cambiante de un momento a otro, de una circunstancia a otra®” y, aun mas, presenta deberes que se
contraponen entre si, dilemas practicos frente a los cuales es preciso tomar una resolucion®.

Varia, de uno a otro poeta tragico, la forma en que los héroes se confrontan o asumen ese
hado, su destino y sus propias decisiones con miras a sus acciones. En Esquilo subrayabamos la
idea crucial de la justicia divina, que se instauraba y, como piedra lanzada al agua, se propagaba
en todos los ambitos de la existencia humana.

A diferencia de ello, en Sofocles, el precipicio que separa al hombre de los dioses genera
que al hombre solo le reste aceptar ese destino, impuesto por una divinidad distante, que no se
caracteriza ya por la justicia. No hay, parecen expresar las obras sofocleas, un asidero en que
pueda descansar de forma segura la accion humana: “Soporto dolores sin cuento. Todo mi pueblo

esta enfermo y no existe el arma de la reflexion con que uno se pueda defender”*?’, expresa el coro

623 SOFOCLES, Antigona, 765.

624 Steiner, comentando las ideas de Hegel, hace notar que: “En la tragedia antigua, el agente individual, aunque
libre, esta metido en las ‘categorias sustantivas’ de Estado, familia y destino (fatum). La conciencia de si mismo, la
subjetividad reflexiva es un elemento determinante del modernismo. De ahi una diferencia primaria: por un lado, la
accion ‘épica’ concentrada en el caracter de la tragedia clasica y, por otro lado, el tenor psicologico e introspectivo de
lo moderno. En la tragedia antigua el héroe sufre su fatal destino; en el drama moderno, ‘el héroe se yergue y sucumbe
enteramente por obra de sus propios actos’” (STEINER, op. cit., p. 51).

625 “Nada sin dolores ha enviado a los mortales el rey que todo lo domina, el Cronida, sino que sufrimientos y
alegria van rodando para todos, como las rutas circulares de la Osa” (SOFOCLES, Las traquinias, 125).
626 Nos encontramos en desacuerdo con la opinién hegeliana, expresada a propdsito de Antigona y sintetizada

magistralmente por Kojeve: “El conflicto tragico no es un conflicto entre el deber y la pasion o entre dos deberes.
Es el conflicto entre dos planos de existencia, uno de los cuales es considerado sin valor por el que obra, pero no por
los demas. El agente, el actor tragico no tendra conciencia de haber obrado como un criminal; como se lo castiga
tendra la impresion de sufrir un ‘destino’ absolutamente injustificable, pero que él admite sin rebelarse, ‘sin tratar
de comprender’” (en STEINER, op. cit., p. 38). Aunque probablemente, siguiendo el mismo esquema, el conflicto
Antigona-Creonte resulta un “didlogo de sordos”, pensamos, con Vernant y Vidal-Naquet que tales conflictos
irresolubles responden, entre otras cosas, a ese choque de valores tradicionales y valores novisimos, presentes en la
Atenas del siglo V y que la tragedia expresa de manera emblematica.

627 SOFOCLES, Edipo rey, 170.
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en una pieza de Sofocles . El hombre se esfuerza por actuar en concordancia con las excelencias
(o virtudes), constantemente se insta y se habla de la necesidad de ser prudente®?®. Pero ademas de
la irreflexion y la falta de moderacion, el hombre es conducido a la catastrofe por la ignorancia®?.

En este contexto, el ser humano se encuentra en una zona crepuscular, bordeando las
fronteras de, por un lado, lo sobrenatural y sus designios, esto es, aquellas fuerzas que nos
sobrepasan, y, por otro, el ambito de lo humano, limitado, mortal, con las fuerzas que le son
propias. El hombre se encuentra en un mundo, en cierta medida, mucho mas desolado que el
planteado por Esquilo, pues ha quedado fuera cualquier atisbo de justicia divina y la situacion de

los seres humanos es tan fragil, descarnada. Dodds expone la postura sofoclea con estas palabras:

“La conciencia mas viva de la inseguridad humana y de la condicion desvalida del hombre, que tiene
su correlato religioso en el sentimiento de la hostilidad divina, mas no en el sentido de que se crea
que la divinidad es maligna, sino en el sentido de que hay un Poder y una Sabiduria dominantes, que
perpetuamente mantienen al hombre abatido y le impiden remontar su condicion [ ...] La idea es mas
bien que a los dioses les duele todo éxito, toda felicidad que pudiera por un momento elevar nuestra

mortalidad por encima de su condicion mortal (sic), invadiendo asi su prerrogativa”®.

Esta es, pensamos, la noche, el fondo oscuro, el panorama sombrio sobre el cual llamaba
la atencion Nietzsche. Mas para tener un panorama completo de la perspectiva sofoclea, debemos
también considerar esas figuras luminosas, los héroes que si de cierto, resultan figuras dolientes
sobre las cuales se precipita la catastrofe, son asimismo figuras que manifiestan una resistencia
titdnica —valga la palabra por aquello que ha pasado a designar, sin aludir a la raza de las deidades
en la mitologia griega. Una resistencia que es consecuencia de que las representaciones de este
poeta, los retratos de los hombres, son figuras ideales y no—como lo seran en Euripides— hombres
de la realidad cotidiana: “No debemos, mujer, afiadir repulsa por la palabra a algo de lo que Zeus
se muestra autor”, dice Licas a Deyanira en Las traquinias. De forma que si era inconcebible,
como hemos visto en numerosos ejemplos, la arrogancia de palabra, la jactancia a los designios

del mas poderoso, tal osadia era casi impensable en la accion.

628 Como Tiresias cuestiona a Creonte: “; Acaso sabe alguien, ha considerado [...] que la mejor de las posesiones
es la prudencia? (SOFOCLES, Antigona, 1047-1050) o como el corifeo manifiesta, mas adelante en esa obra al
mismo personaje (Ibidem, 1095).

629 Dicha ignorancia, expuesta en numerosas obras sofocleas —notable y mas que conocido encontramos el
caso de Edipo— y que una vez descubierta conduce a una crisis decisiva, ha sido constantemente centro de debate,
para plantear los términos de culpabilidad e inocencia de los distintos héroes. Consideramos que tal dilucidacion
de los diferentes casos seria una ardua labor que resulta marginal a nuestra investigacion. Ciertamente, dada la
importancia que reviste, no podemos evitar mencionarla y tratarla someramente; sin embargo, lo que interesa en
nuestra tesis son justo las acciones en que los héroes voluntariamente se conducen prudentemente o haciendo caso
omiso de la prudencia. Pues, ain cuando el concepto de la voluntad no habia sido elaborado, como expresamos en
otro lado —y a pesar de la vaguedad de los términos que designan las fuerzas sobrenaturales que actian sobre el
hombre—, ya desde los personajes de Homero hay una distincion entre las acciones realizadas en un estado de ate o
bajo el influjo de alguna potencia sobrenatural, y aquellas otras llevadas a cabo en un estado “normal”.

630 DODDS, op. cit., p. 40.
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Sin embargo, tal “idealizacion” de los héroes se encuentra lejos de rozar el platonismo; no hay
en el tejido de las creaciones sofocleas una idea del hombre en el sentido que sostenia el autor de la
Academia, ademas de que, como acenttia Steiner, “Sofocles no es un metafisico, es un dramaturgo™!.

Los héroes sofocleos son paradigmaticos en la medida en que a pesar de que su contexto
sea local (arraigado en el mito e interpretado por el poeta), trascienden dicho &mbito para
instaurarse en lo universal. Asi, el contraste entre caracteres que notamos en las obras sofocleas,
nos conduce a la diversidad de hombres, seres humanos de los cuales dependen sus acciones (ello,
evidentemente, interpretado en el tenor a que venimos aludiendo, esto es, vinculado a la vertiente
divina y no en el sentido moderno). Y al hablar de este aspecto paradigmatico lo que entendemos
como tal no son las situaciones concretas que presenta Sofocles, las acciones concretas que llevan
a cabo sus héroes, sino justamente la fragilidad de la existencia y las decisiones, la certeza de que
no hay una norma o regla fija que guie al hombre —como al Edipo ciego— y es preciso calibrar,
medir cada ocasion y actuar prudentemente.

Antigona misma expone esa dificultad de encontrar el punto justo, el punto medio en el actuar,
la movilidad de los limites y las perspectivas en qué situarse, cuando dice a [smene “A unos les pareces
th sensata, yo a otros”**?; refiriéndose a que para Creonte, Ismene parecia prudente y, en cambio, para
Polinices y aquellos que se encontraban en el Hades, las acciones de Antigona resultaban prudentes.
Mas adelante, como puntualiza Aubenque respecto a un pasaje de esa pieza, el coro manifiesta que:
“Las verdades humanas son dificiles no solo para nosotros, sino en si; lo que perdera Creonte es su
seguridad, su presuncion, su pretension de saber lo que es bueno en si y de estar en connivencia con lo
absoluto, su rechazo de las circunstancias y de las contingencias humanas’®*>.

Surge, probablemente la cuestion sobre qué tipo de héroes son los hombres que presenta
Sofocles, es decir, qué heroicidad encontramos en personajes como Antigona o Creonte, en
Edipo, en Ayax, etcétera; mas concretamente: como hablar de que los caracteres mencionados
son hombres “ideales”. Sin olvidar nunca el factor de las fuerzas sobrenaturales que o inciden
directamente en el actuar del hombre o a través de agentes externos que encaminen al hombre
hacia un destino determinado, intentaremos responder a ello.

En primer término es conveniente recordar el contexto en que Sofocles escribe, en que
comienza a despuntar la sofistica, y en el cual la esfera de la educacion resulta fundamental.
La expresion que los poetas habian elaborado respecto a los valores de la vida humana, se ve
acompanada entonces de esa necesidad y voluntad pedagogica. De modo que el hecho de que
los dramas sofocleos apunten al hombre y, mas especificamente, a cierto ideal de hombre, no es
arbitrario, sino que se engarza con el momento historico que se vive en Atenas. Segiin expresamos,
sin embargo, ese ideal no responde a un modelo univoco sino que en ocasiones exhibe precisamente

valores contrapuestos, presentes en el escenario ateniense de ese entonces.

631 Salvando diferencias y contextos de lo que entendemos actualmente y lo que era en la Grecia antigua un
dramaturgo. STEINER, op. cit., p. 47.

632 SOFOCLES, Antigona 557.

633 AUBENQUIE, op. cit., p. 185.
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Es justo decir, también, que en la generalidad de las tragedias, la sabiduria y la prudencia
(recordemos que siguiendo a Aubenque estos dos ambitos permanecen indiferenciados
probablemente hasta Aristoteles) se adquieren por el sufrimiento: “Nada extraordinario —dice el
coro en Antigona— llega a la vida de los mortales separado de la desgracia”®**; ademas de que,
igualmente en la mayoria, esto se consigue cuando ya es demasiado “tarde”.

Asimismo, si la tragedia puede ser concebida como un mecanismo por medio del cual se
elabora una reflexion critica sobre los valores y normas vigentes en la sociedad ateniense, resultaria
tremendamente empobrecedor que el ideal de esos héroes fuera presentado a modo de una leccion
escolar que etiquetara a los hombres en un sentido maniqueo, como modelos y antitesis de éstos.

Por lo estudiado hasta aqui, sabemos que ésta sobrepasa por mucho tal esquema,
otorgandonos una perspectiva mucho mas rica, susceptible de interpretarse desde el angulo
filosofico y capaz de otorgarnos un amplio conocimiento de las acciones de los hombres. No en
vano, como sostiene Rocio Orsi, la filosofia siempre se ha interesado por la tragedia, al grado de
que gran parte del pensamiento filoséfico occidental ha sido una reflexion sobre temas tragicos,
aunque ciertamente “Ni S6focles ni sus contemporaneos habrian admitido en ningiin modo que la
tragedia es filosofia, pero [...] aquellos textos han pervivido y se han transmitido de una manera
—imprevisible, como todas— que los hace formar parte de un contexto para el que no fueron
escritos”*®. Los textos sofocleos, escribimos en otro momento, forman parte de ese legado, tan
caro a innumerables pensadores.

Aun cuando tocamos unicamente dos aspectos de tantos que presenta la obra de Sofocles,
consideramos que resultan suficientes como herramienta para el andlisis que a continuacion
haremos de la obra Filoctetes. De cualquier manera, en €ste trataremos topicos que marginalmente

sean precisos para la comprension de esa pieza.

5.

En el capitulo anterior presentamos una obra de Esquilo en que justamente se hace ostensible lo
contrario de lo que caracterizaria al phronimos que luego conceptualizara Aristoteles; aunque
también vimos los matices que se presentan entre esta virtud y su contrario en los diferentes
personajes. En el presente, auxiliados por las reflexiones que hemos venido haciendo, estudiaremos
el Filoctetes. Aunque en cuanto obra tragica, €ésta resulta un ejemplo atipico en cierto sentido,
como manifestara el de Estagira en la Etica nicomdquea —y veremos mas delante—, pone sin
embargo a la vista, marcadamente a través del personaje de Neoptdlemo, un modelo positivo
de la propuesta sofoclea del héroe individualizado, ademas de que, para nuestros propositos

investigativos, resulta un paradigma de lo que podriamos calificar como un hombre prudente®.

634 SOFOCLES, Antigona, 614.

635 ORSI, R., “El saber del error, filosofia y tragedia en Séfocles”, p. 20.

636 Cuando analicemos con detenimiento, mas adelante, esta cuestion, se hard patente que la figura de
Neoptolemo no procede de la misma manera a lo largo de la pieza. Y alin, como vimos, cuando las mutaciones y
movimientos, las transformaciones de un personaje a lo largo de una obra son asunto frecuente en los personajes
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Los personajes de la obra que estudiamos son: a) Neoptolemo, b) Filoctetes, ¢) Heracles,
d) Odiseo e) un coro de marineros, y f) un observador disfrazado de mercader. No hace falta decir
que, exceptuando los dos ultimos, los cuatro primeros son figuras que aparecen constantemente
en la mitologia griega.

Seria extensoy fuera de nuestros propositos hacer un recuento de las multiples circunstancias
en que aparecen personajes tan egregios. Cierto, Aristoteles insiste en tomar el mito como uno
de los motivos fundamentales para las obras tragicas. Nietzsche, por su parte apunta que “El
mito tragico resulta inteligible como una representacion simbolica de la sabiduria dionisiaca por
medios artisticos apolineos”®’. Pero hemos hablado también de la manera particular en que los
tragicos asimilan y expresan la cuestion del mito.

En el caso que tratamos, el Filoctetes, se encontraria vinculado, en lo relativo a la tradicion,
conun momento de la saga o leyenda troyana. Grimal elabora una recapitulacion bastante sincrética

de este acontecimiento:

“Después de la muerte de Aquiles [padre de Neoptolemo] y la captura del adivino Héleno, los
griegos supieron por éste que la ciudad jamas podria ser tomada si Neoptdlemo no combatia
entre ellos. Ademas, habia otra condicion: que poseyesen el arco y las flechas de Heracles. Asi,
enviaron una primera embajada a Esciros, en busca de Neoptdlemo. Ulises, Fénix y Didmedes
fueron los encargados de ir a buscarlo. Licomedes [abuelo de Neoptdlemo] se opuso
a la partida del muchacho, pero éste, fiel a la tradicion paterna, siguié a los embajadores
griegos. Camino de Troya, los acompaid a Lemnos, donde se encontraba Filoctetes enfermo,
incapaz de salir por sus propios medios de la triste situacion en que lo habia sumido en otro
tiempo Agamenon por consejo de Ulises. Pero Filoctetes poseia las armas de Heracles, y
Neoptolemo se esforzo, asistido por Ulises y Fénix, en persuadirlo y llevarlo a Troya, lo cual,

al fin, consiguio™®*.

Aunque en efecto dicha narracion no difiere esencialmente, segin veremos, de aquella
presentada por el tragico que estudiamos, la profundizacion que éste lleva a cabo de los distintos
caracteres, es lo que constituye y le otorga la carne y los huesos propiamente tragicos.

Antes, sin embargo, de entrar en tales terrenos, nos resulta conveniente hablar de algunos
pasajes en que otros poetas retoman a los mencionados personajes. Por supuesto, seria imposible
tener un panorama completo de ello; ejemplificando tnicamente con la Odisea, seria preciso llevar
a cabo un analisis tan detallado que acabaria por conducirnos a otros derroteros en vez de a nuestro
tema de estudio. La seleccion de tales fragmentos estara, pues, guiada en primer término por esa idea
de la prudencia o imprudencia de los héroes, en caso, por supuesto, de que €sta quede expresada en
esos otros textos a que aludimos; de lo contrario, nuestras alusiones a dichas figuras sera escueta,

prefiriendo profundizar, llegado el momento, en el papel que poseen en la obra de Séfocles.

esquileos, en los dramas de Sofocles, el tinico personaje en que notamos ese cambio Neoptolemo.
637 NIETZSCHE, op. cit., p. 174.
638 GRIMAL, op. cit., pp. 375-376.
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De acuerdo a Lesky, en la época arcaica se ha reconocido, gracias a algunas conjeturas,
un Filoctetes, entre los ditirambos. En las obras homéricas, la //iada hace mencion de estos
personajes, sin que el pasaje que trata Sofocles se vea relatado ahi; al igual ocurre en la Odisea,
donde resultaria casi ridiculo querer senalar cada pasaje en que aparecen, sobre todo Ulises.

En un fragmento de la /liada se hace referencia al deiforme Neoptdlemo, de la misma
manera que en la Odisea se alude a €1, hijo de Aquiles, en su matrimonio con la hija de Menelao®®.

La presencia del personaje Filoctetes es amplia en los escritos de los poetas. En la lliada se
habla del “jefe Filoctetes, diestro con el arco”**’. A esa misma sagacidad se refiere Ulises, cuando
hablando a los feacios expresa que “Filoctetes no mas que con el arco solia aventajarme”**!.

Poetas como Pindaro y su rival Baquilides narran el episodio mitico, que constituird la
materia del Filoctetes sofocleo; para ambos, la caida de Troya se encuentra vinculada justamente
al regreso de Filoctetes armado con el arco y flechas de Heracles. Las palabras de Pindaro hacen

resonar el eco mitico:

“Asi se nos dice que los divinos héroes tuvieron que volver a Lemnos para traer consigo al
arquero hijo de Poeas o Peante, quien padecia con el dolor de su herida, pero que sin embargo
fue capaz de derribar la ciudad de Priamo, y acabar la empresa de los ddnaos, aunque tan

afligido de males, pues asi lo habia querido el Hado**.

Pero, ademas de los autores mencionados, el tema de Filoctetes fue motivo de la escritura
de una obra por parte de Esquilo, de Euripides y, segun hemos venido diciendo, de Sofocles. Por
desgracia, la inica que se conserva es la de este ultimo, aunque suponemos, tomando en cuenta el
conjunto de los dramas de cada uno de ellos, que ciertamente habrian vislumbrado este mito con
diferentes ojos, distincion de enfoques que tendria expresion en las variadas reflexiones, llenas de
matices, al escribir respectivamente sus piezas.

La tematica, en lineas generales, de la pieza de Filoctetes, la hemos expuesto al hablar
de la presencia de este mito en la tradicion poética. Veamos ahora, basados en la Poética de
Aristoteles, cual es la estructura a partir de la cual Sofocles expone, asimila y da vida a su drama.

En el prologo encontramos a Ulises y Neoptélemo. El primero indica al segundo el sitio
donde habia abandonado, afios antes, a Filoctetes, a quien suponen vivo, en vista de que e 1
joven encuentra una gruta que parece estar habitada. Odiseo insta a Neoptdlemo a conseguir,
con engafios, el arco y capturar al héroe herido, pues serd la unica forma de triunfar en Troya:
“Te necesito para que, al hablarle, engafies con tus palabras el animo de Filoctetes”**; éste en un

principio se niega: “prefiero, rey, fracasar obrando rectamente que vencer con malas artes”**, sin

639 Vid. Iliada, X1X, 326; Odisea, 1V, 5.

640 lliada, 11, 716.

641 Odisea, Canto VIII, 219.

642 PINDARO en REYES, op. cit., Los héroes..., p. 136.
643 SOFOCLES, Filoctetes, 55.

644 Ibidem, 95.

250



embargo el peso de tal argumento (la victoria en Troya) hace que acceda. Ulises, como hombre
astuto, habia iniciado sus palabras indicando que: “No nos es propicio el momento para largos
discursos, no vaya a ser que se aperciba de mi venida y eche a perder todo el artificio con el que
creo poder cogerle pronto”. Luego de convencer a Neoptdlemo, retorna al barco, puntualizando
que entre tales engafios debe fingirse su enemigo y de todos los Atridas.

Posteriormente, en el parodo, entran quince marineros, el coro, de la tripulacion de Neoptdlemo,
aquienes ¢ste narra la situacion, indicando la urgencia de lograr su cometido. El coro muestra compasion
ante lo expresado. La presencia de Filoctetes se hace manifiesta, pues se escuchan ruidos.

El encuentro entre Neoptolemo y Filoctetes tiene lugar en el primer episodio. Tal como
habia pactado con Odiseo, el primero hace creer al hombre abandonado la enemistad con éste
y la idea de que retornara a su lugar de origen, prometiendo, en vista de la peticion que le hace
Filoctetes de llevarlo, que ird con ¢l. Un enviado de Ulises, que porta un disfraz de mercader, les
informa que los griegos lo estan buscando. Con premura entran a la cueva a buscar las cosas de
Filoctetes. El coro intercede por éste ante el joven.

En el primer estdsimo —y el unico propiamente— de la obra el coro se lamenta por los

sufrimientos del héroe:

“Yo siento compasion por él, porque, desdichado, sin que se preocupe de €l ningin mortal
y sin ninguna mirada que lo acompaiie, siempre solo, sufre cruel enfermedad y se angustia
ante cualquier necesidad que se le presente. ;Coémo, como, desventurado, se mantiene? jOh,
recursos de los mortales! jOh razas desgraciadas de hombres, para quienes no existe una vida

mesurada!”**

Mas al verlo salir con Neoptolemo, se alegra de su proxima liberacion.

El segundo episodio narra los tremendos dolores que experimenta Filoctetes, quien pide al
joven que le guarde su arco, hasta volver en si.

Un didlogo lirico sustituye el segundo estasimo. En éste el coro insta a Neoptdlemo a huir
con el arco, en tanto el héroe permanece dormido. El recuerda las palabras del oraculo en cuanto
a la necesidad no so6lo del arma, sino también del hombre para la toma de Troya.

Devorado por los remordimientos, en el tercer episodio, Neoptélemo confiesa a Filoctetes la
verdad. Este le pide su arco, pero entra Ulises y lo impide. En vista de que se niega a acompafiarlos,
Odiseo indica que permanecera en esa isla, abandonado. El coro se queda con Filoctetes.

Un dialogo lirico ocupa el lugar del tercer estdsimo. Lo forman los lamentos de Filoctetes
en cuanto que la falta del arco, merced al cual podia obtener alimentos, le acarreard nuevos
padecimientos. El coro le expresa que atn puede decidirse por abandonar la isla. El héroe les pide
un arma para suicidarse. Llegan Neoptolemo y Ulises.

En el éxodo, el joven devuelve el arco a su duefio, intentando convencerlo de que los

acompaiie a Troya; a lo que Filoctetes se niega rotundamente. En un procedimiento en que ya

645 Ibidem, 170-180.
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profundizaremos, denominado deus ex machina, aparece Heracles ordenando al héroe embarcarse
con los hombres rumbo a Troya, donde seria curado y cumpliria gloriosamente su destino.

De acuerdo a Lesky, en esta pieza —como en la de Electra— el hombre aparece de manera
central y desconocida hasta entonces, ello sin embargo, no conduce a una modificacion en la
concepcion del mundo, religiosa a fin de cuentas, de Sofocles: “Esto no implica una secularizacion
de la tragedia vinculada al culto [...] Se trata de un desplazamiento de los acentos que tuvo sus
consecuencias. Son los mismos dioses los que gobiernan a los hombres, pero se han retirado por
completo a un segundo plano de la obra”*. Tal acentuacion en el hombre es, lo hemos visto,
una marca profunda en la época de Séfocles y, consideramos, resulta de gran utilidad para la
demarcacion de la prudencia en los caracteres que se presentan.

Autores como Goethe consideran no sélo que la forma tragica ideal es alcanzada —
aventajando a los deméds— por Sofocles, sino que ademéas “Es en el Filoctetes donde el pathos
tragico esta realizado con la mayor perfeccion”’. Su originalidad radica en varios aspectos que
el poeta aleman manifiesta tanto en numerosos apartados de su extensa obra, asi como en sus
conversaciones con Eckermann. En una charla de 1927, el autor de Fausto indicaba que pese
a que algunas piezas teatrales tuvieran un correlato historico —en el caso de la tragedia que
tratamos, pensemos en su vinculo con el mito—, el poeta no debia tener como hilo conductor este
aspecto sino que debia preguntarse cudl era el efecto que deseaba obtener y con ese fin modelar
los caracteres de los personajes.

Desconocemos lo que Sofocles pensaria a eserespecto, pero de cierto, desde la interpretacion
goethiana, Filoctetes constituye uno de los ejemplos privilegiados en que destaca con todo el
poderio la inventiva poética, pues, segun piensa, de nada valdrian los poetas si su labor fuese
repetir lo que expresan los historiadores. Incluso desde una perspectiva aristotélica podriamos
pensar por una parte, en la idea de que la tragedia resulta mas filosofica que la historia, ademas de
la compasion que suscita la figura de ese hombre, enfermo y fuera de la esfera de convivencia con
los hombres, abandonado en esa isla.

La reflexion que lleva a cabo Goethe resulta interesante, sobre todo por dos aspectos:
no so6lo en cuanto a la originalidad sofoclea, sino también porque nos otorga algunos datos —

parciales— en cuanto al tratamiento que dieron a este tema Esquilo y Euripides:

“... La trama del asunto era bien simple: se hacia preciso sacar de la isla de Lemmos a
Filoctetes y a su arco. Pero la manera como esto se realizara era cosa del poeta, y con ello
podia revelar la fuerza de su inventiva y demostrarse superior a los demas. Ulises era quien
debia recoger a Filoctetes; pero ;tenia que ser reconocido o no por éste? Y si no tenia que
ser reconocido ;como habia sabido ocultarse? ;Debia Ulises realizar solo la empresa, o que
le acompafiase alguien, y en este caso, quién seria su compaifiero? En Esquilo el compafiero

es desconocido; en Euripides, Diomedes; y en Sofocles, el hijo de Aquiles. Ademas, ¢en qué

646 LESKY, op. cit., p. 317.
647 GOETHE 1826 en STEINER, op. cit., p. 44.
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estado ha de encontrarse Filoctetes? ;La isla ha de ser habitada o no? Y si estd habitada, ;ha
encontrado o no Filoctetes una alma compasiva que le acogiera? Y de esta suerte muchas otras
cosas que quedan completamente al arbitrio del poeta, y en cuya eleccion, escogiendo esta
o rechazando aquella, puede mostrarnos la elevacion de su sabiduria. He aqui el verdadero

trabajo del poeta™®,

Lo anterior, no obstante la pretension didactica de instruir a su alumno Eckermann,
resulta altamente esclarecedor para nosotros, puesto que separa algunos elementos que a
continuacion comentaremos y dardn la nota para profundizar en las acciones de sus personajes.
Los desarrollaremos en un orden distinto que el presentado por el alemén; conforme avancemos,
quedaran de manifiesto muchos rasgos caracteristicos de los diversos personajes; seran notorias
por momentos las implicaciones directas con la cuestion de la phronesis. Conociendo esos
detalles, pensamos, sera mas simple comprender los rasgos que hemos denominado antecedentes
del hombre prudente, con cuya exposicion general concluiremos este analisis.

En primer término —deducimos por lo presentado en la estructura—, el sitio en que hace
Sofocles habitar a Filoctetes, es una isla desierta. Tal condicion de abandono en que se encuentra
el héroe ha generado en la critica paralelismos con el personaje del novelista Defoe, Robinson
Crusoe.

Siguiendo a Vernant y Vidal-Naquet, nos parece que la comparacion no es del todo acertada.
Sabemos que en el contexto griego —Iluego lo sistematizara el estagirita— el hombre es un animal
social, asi como un animal politico; no es propio de los hombres vivir distante de los otros, ello
mas bien es caracteristico de las bestias; se encuentra, en definitiva, alejado del mundo civico.
Vernant hace hincapié en el cardcter igualitario de la sociedad griega, que define al individuo que
la compone: “Cualquiera que no tenga acceso a este plano se encontrard al margen de la ciudad,
fuera de la sociedad, en el limite mismo de la humanidad”®®. Pero ademas, la herida lo confina a
la méxima miseria, a verse en la necesidad de arrastrarse para conseguir alimento y vivir en esa
cueva expuesto —con el arco como unica proteccion— a las inclemencias del tiempo.

El salvajismo a que fue confinado contrasta, justamente, con el universo de la polis. Tal
“destierro” fue primeramente obra de Ulises quien junto con sus compafieros de expedicion, se
negd a soportar los lamentos y la pestilencia que generaban las heridas ocasionadas por la picadura
de una vibora®’; en las precarias condiciones en que se encuentra, sobreviviendo practicamente

gracias al arco, Filoctetes no olvida que el malvado Odiseo lo abandon6 en ese lugar. Dadas las

648 ECKERMANN, J. P., Conversaciones con Goethe, Tomo I, Traduccion del aleman por Jaime Bonfill y
Ferro, Barcelona, Obras Maestras, 1956, pp. 203-204.

649 VERNANT, op. cit., El individuo, la muerte y el amor..., p. 205.

650 “Me habian ordenado hacerlo los que mandaban —Ie supuraba el pie a causa de un mal devorador—,
puesto que no nos era posible acceder a la libacion ni sacrificio alguno con tranquilidad, sino que continuamente nos
invadia todo el campamento con sus agudos lamentos, gritando y gimiendo”, explica Odiseo a Neoptdlemo, llegados
a la isla, con la finalidad de que este ultimo convenza a Filoctetes de otorgarles el arco y las flechas de Heracles
(SOFOCLES, Filoctetes, 5). Las palabras de Ulises son persuasivas, pues para su objetivo era preciso que el hijo de
Aquiles engafiara al hombre abandonado en la isla; de modo que, empleando como argumento velado la cuestion de
la piedad debida a los dioses, justifica sus antiguas acciones.
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condiciones inhospitas de Lemnos —por la falta de un puerto donde atracar y la ausencia de seres
humanos—, como narra el propio Filoctetes: “Los viajes de los hombres prudentes no llegan aqui.
Tal vez, es verdad, alguno desembarca contra su voluntad. Cosas asi suceden frecuentemente en
el largo tiempo de la vida humana”®', de manera que quienes por desgracia llegaban, a pesar de
mostrar cierta compasion, se negaban a sacarlo de ahi.

El contraste mencionado, ubica asimismo al héroe en una situacién analoga a la de los
barbaros, en vista de que la nocidon de barbarie estd referida a separar ciertas practicas —sean
reales o simbolicas— que constituyen lo “propio” del hombre, de aquellas que no lo son. Dicha
situacion se rompe en el encuentro con Neoptdlemo y el reconocimiento del lenguaje comun
—*“;Oh queridisimo lenguaje”, exclama Filoctetes— y de su vestimenta.

Tales condiciones nos otorgan una idea general del estado en que se debid encontrar
Filoctetes: aun con el dolor y las secuelas de no haber curado la antigua herida. Obligado, como
animal salvaje, a refugiarse en una cueva; a arrastrarse en busqueda de agua; a cazar con su arco
aves para alimentarse. Es este ultimo aspecto, lo que lo mantiene asido aiin en la frontera de
lo humano con lo animal, pues “un techo bajo el que establecerse con fuego proporciona todo,
excepto el que yo deje de sufrir”s>2,

Tomando en cuenta lo anterior, resultaba dificil que, siendo su enemigo, Ulises se
presentara ante Filoctetes y le expresara sus intenciones de recuperar el arco y las flechas con
miras a triunfar en Troya. Odiseo, “un patriota que juega en frio”%>*, pues éste suele aparecer como
la personificacion de la métis o astucia, uno de los elementos que nutre la virtud de la prudencia.
En la Odisea, de acuerdo a Vernant, son sus aventuras las que le han hecho prudente®*.

En cuanto a su legendaria astucia, Detienne y Vernant afirman, refiriéndose a su etapa de

juventud guerrera, cuando partio a Troya:

“Ulises, el polymetis, la astucia hecha hombre. Contemplamos al mas sutil, al mas peligroso
rector de Grecia aprestandose ante los troyanos reunidos en asamblea a urdir la trama,
resplandeciente de reflejos, de su discurso: permanece torpemente inclinado, los ojos fijos
en tierra, sin levantar la cabeza; mantiene inmovil el cetro como si no supiera servirse de ¢l;
alguien creeria ver en él un aldeano estpido, o incluso un hombre que ha perdido el sentido
(aphrona). El maestro del engafio, el mago en las palabras, parece semejante en el momento

de iniciar su discurso a un ser incapaz de abrir la boca, como falto de los rudimentos del arte

651 Ibidem, 305.

652 Ibidem, 297. Vernant y Vidal-Naquet insisten que es esto ultimo lo que le permite vivir fuera de la ciudad
y de los campos cultivados (Cfr. VERNANT / VIDAL-NAQUET, “El Filoctetes de Sofocles y la efebia” en op. cit.,
Mito y tragedia en la Grecia antigua, vol. I).

653 LASSO DE LA VEGA, op. cit., p. 91.

654 Jaeger comenta asimismo: “La mas alta medida de todo valor, en la personalidad humana, sigue siendo en la
Odisea el ideal heredado de la destreza guerrera. Pero se anade ahora la alta estimacion de las virtudes espirituales y
sociales destacadas con predileccion en la Odisea. Su héroe es el hombre al cual nunca le falta el consejo inteligente y
que encuentra para cada ocasion la palabra adecuada. Halla su honor en su destreza, con el ingenio de su inteligencia
que, en la lucha por la vida y en el retorno a su casa, ante los enemigos mas poderosos y los peligros que le acechaban,
sale triunfante” (JAEGER, op. cit. p. 36).
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oratorio (aidrei photi eoikos). Tal es la ‘duplicidad’ de una métis, presentandose siempre de

manera distinta a lo que es”%,

Tal caracterizacion es la percepcion de los autores del texto sobre la presencia de Ulises
en la [liada: como un lobo al acecho, que calcula todos sus movimientos antes del ataque, del
que nadie puede escapar. Se puede apreciar un Odiseo dotado de meétis, que conoce y espera el
momento oportuno. Resulta importante destacar que cuando el Rey de ftaca se presenta ante la
asamblea de troyanos atn no ha recorrido el mundo de dioses y hombres. En nuestro héroe ya
vivia la luz que encandila al adversario poco antes de sucumbir. En la /liada y en la Odisea se
puede reconocer ese hombre que Homero llama “Ulises divino, el de heroica paciencia’®*.

Como bien dice Vernant, Ulises “quiere ver, conocer y experimentar todo lo que el mundo
puede ofrecerle”®’. Por ese impulso y por esa necesidad, su travesia llegd a buen puerto, este
hombre, avido de conocimiento y experiencia, se ha transformado en un hombre templado, que
conoce el momento oportuno y, por eso, recupera todo lo que ama. Solo de un hombre asi, pueden

surgir éstas hermosas palabras que, sin duda, son un homenaje homérico a la prudencia arcaica:

“Ningun ser mas endeble que el hombre sustenta la tierra entre todos aquellos que en ella
respiran y andan, nunca piensa que va a sufrir mal, mientras le hacen los dioses prosperar y
sus pies le mantienen erguido, mas cuando las deidades de vida feliz le decretan desdicha,
mal de grado se inclina ante ellas con alma paciente; el talante del hombre que pisa la tierra
se ajusta con la suerte del dia que el padre de dioses y humanos va mandando: yo pude
también ser dichoso en el mundo, mas me di a hacer locuras fiando en mi fuerza, en mis brios,
en la ayuda y poder de mis padres y hermanos. Por ello, nunca debe un mortal practicar la

injusticia; recoja silencioso los dones que el cielo le dé”,

Ulises recuerda que el hombre es un simple mortal, vulnerable y fragil, un ser enclavado
entre los animales y los dioses, pues no es un simple animal, pero nunca sera un dios, se encuentra
sometido al azar que lo aleja y lo acerca a la dicha y la infelicidad. Odiseo advierte sobre las
pasiones del hombre que hacen ruido en el espiritu y despiertan sus demonios insaciables; ademas,
recuerda que el hombre debe tener amor por la justicia y desprecio por la soberbia.

Sin embargo, esas descripciones no son ciertamente las unicas que la literatura posee de
nuestro héroe; hemos hablado de la abundancia de referencias en este sentido. Sobre el potencial
del hombre homérico que por excelencia encarna “Ulises, paciente de entranas. Y ¢l mismo, el

retono de Zeus, el rico de ingenios”®’, Detienne y Vernant comentan lo siguiente:

655 DETIENNE / VERNANT, op. cit., p. 30.
656 Odisea, XVI, vv. 258.

657 VERNANT, op. cit., p. 109.

658 Odisea, XVIIIL, vv. 130-142.

659 Ibidem, XVIII, vv. 311, 312.
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“Entre los hombres sefiala a aquellos cuyo espiritu retorcido se mueve en todos los sentidos.
Pindaro llama a Ulises <<aidlos>>, embustero sinuoso. Aiolométis, aioloboulos responde a
poikiloboulos. Aquél, a quien la astucia le hace apto para todo (panourgos), que se muestra
lo suficientemente astuto como para descubrir en cada trampa una salida (eziporos) es, segun

Eustacio, un Eolo (aiolos), y un poikilos™*®

Tal consideracion se encuentra proxima a los hechos acaecidos en el Filoctetes de Sofocles.
El Ulises que encontramos aqui, representa la antitesis del héroe abandonado en la isla, “Politico
puro, Ulises sale de la polis por exceso de politica”®!, por razones opuestas, ambos son los “sin
patria” (dpolis). El Odiseo de Filoctetes es el hombre que ha llevado al extremo la l6gica de una
vida abocada al ideal guerrero, lo cual implica una encarnacién de los valores terrenales y de las
practicas sociales que corresponden al combatiente, llevadas mas alla de si mismas.

Ulises, tal como lo presenta en su tragedia el autor de Edipo, pareceria poder calificarse
—a simple vista, sin tomar en cuenta lo que no aparece expresamente en el drama pero que sin
embargo se encuentra implicito— con la etiqueta de habil, de astuto “a secas”. Sin embargo,
preciso es recordar que el proposito de la empresa tenia como objeto el triunfo en la guerra de
Troya que, si bien puede interpretarse como un proposito en que este héroe pretendia destacar,
también puede ser visto desde la perspectiva del “bien” de cierta colectividad.

Por lo anterior, conlleva gran dificultad condenar a Odiseo por su falta de prudencia,
por esa habilidad y esa astucia que son tan caracteristicas suyas pero que sin embargo, en este
contexto, no parecen ser sobrepasadas para instaurarse en el plano de la prudencia, que abarca
tales cualidades pero va mas alla en cuanto que se erige como la coordinadora de las virtudes.

Pero recordemos, por otra parte, la cuestion en la que hemos insistido de que Sofocles
no esta pretendiendo aqui formular una teoria sobre la prudencia, sino que en sus expresiones
poéticas ésta aparece de forma marginal y ciertamente no sistematizada. De modo que la nocién
general que elaborara Aristoteles, ya desde la perspectiva de la filosofia, se encuentra justo con ese
mundo poético, necesariamente fragmentario, pero con vislumbres que representaran el material
fundante de su concepcion del hombre prudente.

Lesky hace hincapié en la dificultad al analizar la actitud de Ulises, indicando, por una
parte, que éste carece de los rasgos de humanidad que poseen algunos personajes sofocleos.
Desde el juego entre los tres personajes que elabora Soéfocles en su drama, desde la perspectiva
de Filoctetes y Neoptolemo, en efecto es Odiseo un engafiador; mas “seria equivocado ver en €l
simplemente al prototipo del malvado y querer atribuirle rasgos mefistofélicos. Ulises actua como
comisionado de la asamblea militar y es el responsable del buen éxito del plan, del que depende
el resultado de la campafia™®?,

660 DETIENNE / VERNANT, op. cit., p. 27.
661 VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., Vol. 1, p. 179.
662 LESKY, op. cit., p. 319.
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Vernant y Vidal-Naquet, expresan, sin embargo, en cuanto a la manera de obrar de Ulises,

lo siguiente:

“Ulises [...] a lo largo de su papel es evidente que escoge no la areté, (virtud) sino la téchne
(industria). A pesar del oraculo pronunciado por Héleno afirmaba que la presencia voluntaria
de Filoctetes, y no solamente su arco, era necesaria para la toma de Troya. Ulises no se preocupa
mas que del arco o piensa transportar a Filoctetes por la fuerza. Actua y habla como si el arco
pudiera ser separado del hombre [...] Si se examinan las tres escenas donde aparece Ulises,
podemos constatar que el vocabulario militar se relaciona con el utilizado para caracterizar a
los sofistas. ¢Es un politico puro? Sin duda, en el sentido en que el Cleén de Tucidides o los
atenienses del Didlogo con los medios son politicos puros. So6focles voluntariamente hizo de

¢l un politico ateniense™*,

(Es entonces que lo que rescata Aristoteles de las obras llevadas a cabo por Odiseo, reflejan
justamente ese quedar al ras, quedar s6lo en la mera astucia carente de virtud? Si recordamos, de
acuerdo al estagirita, sabemos en qué radica la prudencia, en vista de que conocemos hombres
prudentes, por ejemplo, el contemporaneo de Sofocles, Pericles. Partiendo de ahi, podemos
comprender algunos caracteres de la phronesis, pero ello no implica de ninguna manera que
un hombre para ser prudente deba llevar a cabo las mismas acciones que realizo el gobernante,
fundamentalmente porque la prudencia es una sabiduria de los limites y, a diferencia de la esfera
teodrica, éstos nunca son fijos ni determinables de antemano; varian de hombre a hombre y de
circunstancia a circunstancia.

Aunque como puntualiza Lesky, pese a que en la obra no es del todo clara la empresa
que debe llevar a cabo Ulises, esto es, si para triunfar en Troya es preciso solo el arco o también
el hombre, mejor que poner en primer plano la discrepancia entre los criticos, es “examinar
los procedimientos con los que el poeta hace posible el desarrollo de esta tragedia de intenso
movimiento [...] lo Ginico importante siguen siendo los impulsos dramaticos y las resonancias
espirituales que logra con ellos™%,

Pero ciertamente e independientemente de los debates, es esclarecedor el primer didlogo
en que Ulises insta a Neoptolemo a mentir para conseguir sus objetivos; habla de la necesidad de
que éste se muestre “valeroso en la mision para la que has venido”®. Insiste en ello, con el fin
de extraer al hombre enfermo, las armas invencibles: “S¢, hijo, que no estas predispuesto por tu
naturaleza a hablar asi ni a maquinar engafos. Pero es grato conseguir la victoria [ ...] préstate para
algo desvergonzado, y, después, durante el resto del tiempo, podras ser llamado el més piadoso de

todos los mortales”*°.

663 VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., p. 178.
664 LESKY, op. cit., p. 319.

665 SOFOCLES, Filoctetes, 50.

666 Ibidem, 80-85.
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El convencimiento de realizar tales acciones viene dado tanto por el objetivo esencial
que es ganar Troya, pero también por la obediencia que el joven le debe a su mayor. Y ante los
cuestionamientos de Neoptolemo sobre lo vergonzoso que resulta mentir, Ulises remarca la idea que
no lo es “si la mentira reporta salvacion™®’. Ademas, una vez logrado el cometido, Odiseo expresa
que, por fines tan altos —la conquista de Troya—, si se tiene éxito, le dice al joven, ‘“‘serias reputado
por sabio tanto como por valiente**®. Antes de marcharse para que Neoptolemo se dirija en busca
de Filoctetes, Ulises se encomienda a las deidades: “Que Hermes, el dios de la astucia, nos guie
escoltandonos a los dos, y Atenea Vencedora, protectora de la ciudad, que me protege siempre”*®.

Parece, entonces, que después de sopesar y calcular las circunstancias, para conseguir su
objeto, Ulises casi al final de la pieza abandona en cierta medida su inicial destreza para alcanzar su
fin, amenazando a Filoctetes, concentrandose, casi con desesperacion, en obtener el arco. Incluso
reprende a Neoptolemo: “;Qué piensas hacer? ;Qué temor me invade! [...] {No estards pensando
en devolvérselo [el arco]?”®° cuando éste expresa su cambio de parecer respecto a Filoctetes. Y
llega a amenazarlo con que contard lo sucedido al ejército y éste se vengara de €l.

Sin embargo, la presencia de Odiseo se hace innecesaria en el Gltimo momento. Vernant y

Vidal-Naquet, lo explican asi:

“La presencia de este Gltimo [Ulises] cesa de ser necesaria en el momento en que los otros dos
hombres se han reintegrado a la vida ‘normal’. Por eso, cuando Heracles llega para resolver el
problema planteado, Ulises ha desaparecido, no asiste a la escena final durante la cual Heracles

aporta una solucion y asegura el retorno de Filoctetes y Neoptolemo al seno de la sociedad™".

Hemos hablado de la hipercivilizacién de Ulises, en contraste con el estado en el que
aparece Filoctetes. Esta, justamente, se convierte en una muralla en su encuentro con el héroe
abandonado, marginado del mundo humano. A tales personajes los separa entonces un abismo,
una distancia que no pueden salvar: nuestros héroes, en su paroxismo, son incapaces de establecer
comunicacion, de vincularse por medio del habla.

Es preciso por ello, en primer término que se establezca un mediador y Neoptdlemo es
justamente, por los rasgos que lo caracterizan, el indicado para llevar a cabo esa tarea. Pero también,
es fundamental la presencia de Heracles, merced al cual Filoctetes y Neoptdlemo se encuentran
posibilitados para regresar a la sociedad, al mundo de los humanos y dejar —el primero— el
aislamiento y la soledad que lo habia acompafiado largo tiempo.

Esto ultimo, como en la generalidad de las tragedias sofocleas, expresa ese cumplimiento

de los designios de las deidades, sin que los hombres sean conscientes de ello. Ademas de que

667 Ibidem, 110.

668 Ibidem, 119.

669 Ibidem, 130.

670 Ibidem, 1233.

671 VERNANT / VIDAL-NAQUET, op. cit., Vol. I, pp. 179-180.
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anticipa el procedimiento ex machina®”?, que tan recurrente sera en Euripides.

Mas la mediacioén de Neoptdlemo no es asunto sencillo. Vernant y Vidal-Naquet encuentran
en este personaje el unico ejemplar de la produccion de Sofocles en cuyas acciones e inicial
caracter nos topamos con una mutacion. Ello, sabemos, resultaba muy frecuente en Esquilo, su

maestro. Nos dice Aristoteles en la Etica Nicomdquea sobre esta figura:

“Hay algunos, sin embargo, que no se atienen a sus opiniones, pero no por incontinencia
como Neoptolemo en el Filoctetes de Sofocles: ciertamente, por causa del placer no se atuvo
a su opinidn, pero fue un noble placer, porque consideraba noble decir la verdad, aunque
Ulises le habia persuadido a que mintiera. No todo el que hace algo por causa del placer es

desenfrenado, malo o incontinente, sino sélo el que lo hace por un placer vergonzoso™”,

En efecto, en un inicio Neoptodlemo, aleccionado por el astuto Odiseo, actia siguiendo
la habilidad de éste, y finge desconocer por completo la situacién en la cual se encontraba el
héroe en Lemnos. Asi, cuando Filoctetes le pregunta si ha oido hablar de su nombre, fama y
desgracias en que se consume, el joven le indica que nada sabe de lo que le pregunta®’. Llega a
mentir, ocultando que Ulises es su compafiero en la empresa en que se embarcd —y, claro esta,
acerca del proposito de dicha empresa—, simulando que éste es un enemigo comun: “También he
encontrado villanos entre los Atridas y en el violento Odiseo”™” . La confianza que le expresa
Filoctetes, al grado de darle a guardar su arco en un momento de debilidad y somnolencia, por
si —como inform¢ el falso mercader— se presentaban sus supuestos enemigos, es un signo de lo
impecable que estaba resultando la farsa.

Mas, cuando el enfermo duerme, en la conversacion con el coro, Neoptdlemo, como hombre
prudente que es, pondera sus acciones, reflexiona, pues, sobre el derrotero de su propio actuar®’® y
ademas de considerar que esta cometiendo un acto injusto, piensa que no sera huyendo con el arco el
modo de resultar victoriosos en Troya. Dice al coro, que lo apresura a ponerse en marcha: “En verdad
que éste [Filoctetes] no se da cuenta de nada, pero yo sé que en vano habremos logrado capturar este
arco si nos hacemos a la mar sin €l. La gloria es de ¢l, a €l es a quien el dios dijo que llevaramos. Es

un oprobio deshonroso jactarse de hazafias incompletas y acompanadas de falsedades™”’.

672 Por las anteriores consideraciones, muchos comentaristas, intrigados, han subrayado estas anomalias “reales
o supuestas” —subrayan Vernant y Vidal-Naquet— respecto al resto de los dramas de este autor. “las relaciones entre
dioses y hombres ha resultado en ella tan singulares que los investigadores se han preguntado si S6focles hacia
hincapié, como en el resto de sus obras, en la coherencia del mundo de los dioses frente a la ignorancia y la ceguera de
los hombres o si, por el contrario, no habria proyectado, a ejemplo de Euripides, en el mundo de los dioses la opacidad
de la condicién humana” (Ibidem, vol 1, p. 168).

673 E.N, 11464, 16 ss.

674 SOFOCLES, Filoctetes, 250-255.

675 Ibidem, 320.

676 Esta situacion de sopesar las circunstancias y las acciones es familiar en la tradicion griega, pues como
expresa Nussbaum: “La idea de que la deliberacion es o puede convertirse en un tipo de calculo tampoco resultaba
extrafia para la mentalidad comun de la época. Para el griego era tan corriente como para nosotros hablar de ponderar
un curso de accion o de calcular posibilidades” (NUSSBAUM, op. cit., p. 161).

677 SOFOCLES, Filoctetes, 840.
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Movido entonces, por un lado a compasidn por el doliente y enfermo Filoctetes, y dando
muestra de su talante®”®, Neoptolemo cambia de parecer para situarse en los limites de lo razonable;
sabe que la aventura troyana fracasara sin el hombre y, carcomido por el remordimiento, le confiesa
la verdad. “Para los hombres bien nacidos —le habia dicho Filoctetes al joven, haciendo alusion
a su buena cuna—, lo moralmente vergonzoso es aborrecible y lo virtuoso es digno de gloria”,
palabras que después se ven reflejadas en el comportamiento de Neoptolemo.

Este cambio en el hijo de Aquiles, que nos hace calificar su comportamiento del fin de
la obra como el de un hombre prudente, viene dado sobre todo por dos cuestiones: en primer
término, que, como recuerda el estagirita, un hombre prudente es aquel que es capaz de actuar, asi,
frente a las advertencias y premura de Odiseo por conseguir su objetivo, éste en ultimo término
muda su obediencia, en beneficio de Filoctetes.

Por otro lado, mas alld de su habilidad —que no ponemos en duda en vista del modo en
que Neoptolemo se gana en un inicio la confianza de Filoctetes, gracias a su impecable actuacion
en que se encontraba mintiendo—, consideramos que su actuar, a fin de cuentas, ha sido prudente
en la medida en que: “La habilidad difiere de la prudencia [...] aunque estan proximas respecto
a su definicion, difieren en cuanto a su eleccion””. Las acciones de este personaje han hecho a
muchos autores detenerse en esta figura, crucial ciertamente para la obra. Veremos finalmente lo
que respecta al héroe que da nombre a esta pieza.

Filoctetes es otro de los personajes sofocleos que sufre una mutacion a lo largo de la obra. En
primer término, el héroe herido al que encontramos al inicio de la obra—en opinidn de autores como
H. D. Kitto— no es de ninguna manera el héroe absolutamente inocente que sufri6 la mordedura de
una vibora, pues, tras esta herida, S6focles da por supuesta la historia de tal mancha: como el propio
Neoptdlemo cuenta al coro antes de hacer su aparicion ante el hombre: “Por lo que yo deduzco, de
origen divino son, tanto aquellos padecimientos que le sobrevinieron de la despiadada Crisa como
los que actualmente padece sin nadie que le atienda®"”’; asi, de acuerdo a esta version, Filoctetes
habia violado el santuario de la ninfa Crisa, de ahi volvidé a Lemnos el hombre con la herida.

Ciertamente, habia pagado caro ese atrevimiento, pues hemos hablado de la situacién
lamentable en que se encontraba al inicio de la obra, de su amargura ante el abandono de que
fue objeto. El lenguaje de Neoptdlemo lo regresa al mundo civico; es éste, el linaje del joven, asi
como algunas de las falsas palabras que dice, lo que hace al héroe tener la esperanza de ir por fin a
su lugar y salir de esa isla. En un primer momento, la confianza hacia el acompaiante de Ulises es
absoluta; lo demuestra —una vez que estan a punto de partir y comienza a sentirse mal y dormita
un momento— la entrega de las armas.

Pero una vez que Neoptdlemo le confiesa la verdad, Filoctetes se siente “perdido,

infortunado” por la traicion, e insta al joven a regresarle las armas, indicando: “Tt no eres malvado.

678 “Todo produce repugnancia cuando uno abandona su propia naturaleza y hace lo que no es propio de él”
(Ibidem, 902).

679 E. N, 1152a, 12 ss.

680 SOFOCLES, Filoctetes, 195.
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Parece que has llegado a estas vilezas por aprender de hombres perversos™®!, esto es, de Odiseo.

Y cuando Ulises aparece, pierde toda tranquilidad reprochandole su nuevo engafio. No hay,
lo dijimos, comunicacion entre estos hombres. Odiseo, fuera de si por la actitud de Neoptdlemo,
se empefia en obtener el arco, manifestdndole que teniendo las armas en su poder no necesitan de
¢l. Filoctetes tampoco atiende a las razones por las cuales han vuelto a la isla, el triunfo de Troya.

Maldice a aquella empresa y a sus emisarios. El coro, por una parte le recuerda que “Es
propio del hombre decir razonablemente lo que es justo, pero, una vez dicho, no echar en cara
palabras mortificantes que resultan odiosas”®*?. Mas, ademas, es también el coro el que expresa
que en sus manos esta rehuir el destino de quedarse nuevamente en la isla, esta vez sin el arco.
E insiste en la necesidad de que se modere. A pesar de ello Filoctetes permanece en su misma
actitud, pidiendo una espada, un hacha o cualquier arma para darse muerte.

Ni aun cuando Neoptolemo, luego de debatirse con Ulises, regresa a intentar convencerlo
con buenas razones de la necesidad de la partida o, mejor, decidido a escuchar de boca del héroe

si éste desea partir con ellos o permanecer en la isla, muda Filoctetes su actitud:

“A los hombres les es forzoso soportar las fortunas que los dioses les asignan. Pero cuantos
cargan con males voluntarios, como t1, no es justo que nadie les tenga clemencia ni compasion.
T te enfureces y no toleras a un consejero y, si alguien te amonesta, aunque sean palabras

amistosas, le aborreces y le consideras un enemigo y un adversario”®*,

Invoca a Zeus, recordandole su culpabilidad en el caso de la guardiana de Crisa y le narra
la declaracién de Héleno, el adivino, que habla de su intervencion necesaria en Troya. En vista de
que no puede convencerlo y Filoctetes permanece en su misma obstinacion, Neoptdlemo incluso
vuelve a su promesa de ayudarlo a retornar a su patria. Es en ese momento cuando se precisa la
aparicion de Heracles, quien abandona las celestes moradas e insta al héroe a escucharlo.

Le manifiesta que le esta destinada una vida gloriosa, libre de los sufrimientos presentes,
porque es preciso que Troya sea tomada con sus flechas. El momento oportuno es ese mismo, pues
expresa la deidad: “No os retraséis mucho tiempo en actuar. Os urgen la ocasion y este viento que
sopla de la popa”®®,

Finalmente, luego de tal epifania, Filoctetes se despide de la isla que habito, exclamando:
“Enviame en feliz e irreprochable travesia adonde me llevan la gran Moira y el consejo de los

amigos y la divinidad que todo lo puede [Zeus] que asi hizo que se cumpliera”®.

681 Ibidem, 972.

682 Ibidem, 1140.
683 Ibidem, 1315.
684 Ibidem, 1450.
685 Ibidem, 1465.
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Consideramos, por un lado, de la mano de Nussbaum, que:

“Al abandonar la isla que ha sido su morada, el Filoctetes de Sofocles declara que el buen
resultado que le trae la eudamonia lo han determinado tres cosas: el ‘gran destino’, el ‘juicio
de los amigos’ y ‘el daimon que todo lo gobierna, que llevo estas cosas a su cumplimiento’.
La significativa ordenacion de estos factores sugiere que el juicio practico es una isla, como
Lemnos: firme en si, pero rodeado por las fuerzas de la fortuna y el acontecer natural, que a

veces permiten la accion y otras la entorpecen o la impiden™®.

Asi, tanto las fuerzas externas, como la obcecacion contribuyen a que el hombre pueda
ser llevado por la hybris, impedido de actuar prudentemente. El juicio practico como una isla es
aquello que el phronimos debe tener constantemente en cuenta para no confiar de mas, para que
su razonamiento se encuentre siempre dentro de los limites de lo humano. Ademas, es patente aqui
la piedad sofoclea, en que evidentemente lo divino se encuentra “como niebla”, inextricablemente
unido con las acciones humanas. Es la presencia de Heracles la que hace a Filoctetes mesurarse y
pensar humanamente lo divino, actuar prudentemente, con miras a no tener como base su enemistad

con Odiseo y los Atridas sino la necesidad de su presencia en vista del bien de la colectividad.

686 NUSSBAUM, op. cit., p. 484.
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CAPITULO VI

Euripides

1.

En el presente capitulo nuestra investigacion tendra como puntal el universo del tercero de los
autores considerado parte de los grandes tragicos: Euripides. Nuestro estudio tendera, de la misma
manera que hemos hecho con Esquilo y Sofocles, a mostrar en el analisis de una de sus piezas el
antecedente del phronimos aristotélico.

Mas, segiin notamos en el estudio de los poetas que lo precedieron, es conveniente
imbuirnos en el horizonte y contexto en que tiene lugar la escritura de sus tragedias. Lo anterior
nos ofrece tierra firme, desde la cual poder abordar y dar cumplimiento a nuestro propdésito, por
una parte. Ademas, en el caso de Euripides, veremos que la polémica que gener6 en su tiempo
y sigue en alguna medida generando, ha ocasionado que con frecuencia, sin una mirada critica,
se adopten posturas radicales frente a su obra, muchas de las veces sin hacer justicia ni atender a
cuestiones medulares presentes en ésta.

Por ello, en el primer apartado haremos una travesia general por la vida y el tiempo en que
transcurrié su existencia, la Atenas que en ese entonces ya habia sufrido numerosas transformaciones
y no era ya aquella en la que Esquilo despleg6 su genio. Enseguida nos ocuparemos de la relacion
del poeta con otras figuras capitales, asi como su presencia en obras posteriores: sus lazos con
Esquilo y Sofocles; sus vinculos con los sofistas; la relevancia que posee —aun en un sentido
negativo— en obras como la de Aristéfanes y la de Nietzsche.

Lo anterior constituira, a partir de los contrastes con otros autores, asi como de las
diversas criticas de la que es objeto, un primer punto de aproximacion a sus ideas. Ello se vera
complementado en el apartado que le sigue, donde profundizaremos en materias que resultan
claves para comprender las transformaciones y permanencias que sufre el mundo de lo trdgico en
su obra.

En ultimo término, y teniendo como punto de apoyo y cimientos el panorama antes
mencionado, haremos el analisis de su pieza Hécuba, teniendo en la mira la busqueda del

antecedente de lo que Aristoteles caracterizara como el hombre prudente.

2.

Del mismo modo que ocurre con Esquilo y con Sofocles, al pretender reconstruir con precision
la biografia euripidea, nos encontramos con algunas dificultades. En el capitulo precedente
seflalamos algunos elementos en este sentido. Ciertamente, la médula de los escritos anteriores

al siglo III a.C. que versan sobre tal materia, relatos conocidos como las Vidas, son abundantes
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en anécdotas y narraciones en las cuales escasean fechas y datos precisos, o, en todo caso, en
¢éstos la cuestion de situar con puntualidad los hechos, carece por entero de relevancia y parece
mas importante hacer sincronias y establecer vinculos y entrelazamientos, coincidencias incluso,
sin que prime la atadura a los hechos. Ello es palpable en numerosas narraciones en lo que atafie
a la vida de los tres autores tragicos. No es hasta la centuria mencionada, con los discipulos de
Aristoteles, cuando localizamos el género de la biografia en la literatura griega.

De acuerdo a Medina Gonzalez y Lopez Férez, el tardio interés por ser fieles a los hechos,

responde a que:

“Solo desde el siglo IV en adelante el individuo y el entramado de su vida comenzo a
interesar a los helenos, coincidiendo con la evolucion desde un estado de civilizacion en que
la comunidad contaba mas que el ser individual a otro en el que, resquebrajado el ideal de vida

comunitario, el hombre aislado ocupara el centro de atencion™’.

En efecto, el desenvolvimiento de los acontecimientos politicos, sociales y culturales en
Atenas, iran dando paso a que la pregunta por el ser humano ocupe un sitio privilegiado en el
marco de la reflexion. Para ello, ciertamente, no son menores las aportaciones tanto de los autores
tragicos, como de los filésofos. Muestra evidente de tal antropocentrismo resultara, entre otros,
el pensamiento de los sofistas y la conocida maxima de Protagoras que erige al hombre como la
medida de todas las cosas.

En ese contexto y, volviendo a las dificultades que menciondbamos en relacion con la
biografia de los autores tragicos, es lugar comun la escena que ya hemos tratado en otro lugar
y que presenta a los tres en torno a la batalla de Salamina, acaecida en el 480 a.C.: Esquilo
participando en la contienda; Sofocles jovencisimo, y Euripides viendo la luz por vez primera
en las fechas de tal acontecimiento. A pesar de lo cuestionable que resulta, por la carga ficcional
que posee de acuerdo a ciertos estudiosos, y lo poco probable que resulta situar el nacimiento
del ultimo de ellos justo en el momento de aquella disputa —fruto, insistimos, de aquel afan de
buscar sincronias y concordancias de algunos autores antiguos—, de ésta podemos rescatar pistas
relativas al panorama general en que transcurri6 la vida de estos autores.

Generalizando dicho marco, no podemos dejar de subrayar las diversas circunstancias en
que vivieron, en atencion a la distancia que media entre el primero de ellos y Euripides. En ese
sentido, Esquilo, como los hombres de su generacion, participd en la batalla contra los persas,
abanderando tanto la libertad como una democracia moderada. Por su parte, a la generacion
de Sofocles correspondid desarrollar su existencia en un ambito resultado de aquella lucha, en
una Atenas gloriosa. Mientras que Euripides vio marchitarse aquellos frutos, y precipitarse a

la catastrofe —por sus afanes imperialistas, que a nivel colectivo y desde la perspectiva que

687 EURIPIDES, Tragedias I (El ciclope / Alcestis / Medea / Los heraclidas / Hipélito / Andrémaca / Hécubay),
Introduccion, traduccién y notas de Alberto Medina Gonzalez y Juan Antonio Lopez Férez, Madrid, Editorial Gredos,
Biblioteca Clasica Gredos, 4, 1999, p. 7.
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tratamos, pueden traducirse como un dar la espalda a los ideales de moderacion y prudencia
que habian preponderado entre los atenienses, despefidndose a causa de la hybris— a la otrora
prestigiosa Atenas.

Ciertamente esos lineamientos deben tomarse con precaucion. Entre el nacimiento de
Sofocles y el de Euripides hay una breve separacion; sin embargo, como hace notar Lesky, es
indudable, tratdndose del “periodo tempestuoso iniciado a mediados del siglo V’ que el trecho
entre los dos autores mencionados va mas alla de unos cuantos afios, y siendo contemporaneos:
“Sofocles conservd inconmovible su fe frente a la perturbacion espiritual introducida por la
Sofistica, en tanto que la postura del poeta joven ya era otra”®®,

En el siguiente apartado puntualizaremos algunos elementos ya que separan, ya que unen, a
Esquilo, Sofocles y Euripides, dejemos aqui constancia de que no obstante el breve lapso de tiempo
en que transcurre la existencia de los dos ultimos, el clima social, politico y de pensamiento que
media entre ambos nos otorga pautas para comprender el contexto radicalmente distinto en que se
situan sus obras; contexto que ciertamente repercutird en la manera de enfocar y presentar lo tragico,
en definitiva, contexto que no puede dejarse de lado al atender a los distintos rostros de lo tragico.

Medina Gonzalez y Lopez Férez hacen un recuento de obras de la antigliedad que recogen
datos sobre la biografia del tragico a que nos referimos, subrayando sobre todo la obra de Satiro,
autor del siglo II a. C., que influy6 en autores posteriores y unos de cuyos fragmentos fueron
hallados en una serie de papiros egipcios encontrados en 1911 por Grenfell y Hunt. Esta Vida,
seguin caracterizan los autores aludidos, resulta un documento “curioso”, dado que se despliega a
manera de dialogo entre Euripides y una mujer, situando como elementos sobresalientes —muy
acorde con lo dicho lineas arriba— rasgos anecdoticos, por ejemplo la misoginia del tragico;
misoginia que también es sustentada por los didlogos de algunos personajes, como aquel de Jason,
cuando expresa: “Los hombres deberian engendrar hijos de alguna otra manera y no tendria que
existir la raza femenina: asi no habria mal alguno para los hombres™%’. O aquel en que se manifiesta
analoga idea, en la pieza de Hipdlito®’; paraddjicamente, veremos que sus piezas se encuentran
pobladas de personajes femeninos, como no se habia hecho en las obras de los otros dos tragicos
que estudiamos. Ademas, como sefala Kitto, al respecto: “Algunos modernos acusan a Euripides

de ser feminista; los criticos antiguos —pienso que con mayor razén— lo llamaban mis6gino”®".

688 LESKY, op. cit., p. 389.

689 EURIPIDES, Medea, 575.

690 En ésta, el personaje que da nombre a la obra expresa: “jOh Zeus! ;Por qué llevaste a la luz del sol para
los hombres ese metal de falsa ley, las mujeres? Si deseabas sembrar la raza humana, no debias haber recurrido a las
mujeres para ello, sino que los mortales, depositando en los templos ofrendas de oro, hierro o cierto peso de bronce,
debian haber comprado la simiente de los hijos, cada uno en proporcion a su ofrenda y vivir en casa libres de mujeres
[...] He aqui la evidencia de que la mujer es un gran mal: el padre que las ha engendrado y criado les da una dote
y las establece en otra casa, para librarse de un mal. Sin embargo, el que recibe en su casa ese funesto fruto siente
alegria en adornar con bellos adornos la estatua funestisima y se esfuerza por cubrirla de vestidos, desdichado de ¢l,
consumiendo los bienes de su casa [...] Mejor le va a aquel que coloca en su casa una mujer que es una nulidad, pero
que es inofensiva por su simpleza. Odio a la mujer inteligente: jqué nunca haya en mi casa una mujer mas inteligente
de lo que es preciso! Pues en ellas Cipris prefiere infundir la maldad; la mujer de cortos alcances, por el contrario,
debido a su misma cortedad, es preservada del deseo insensato...” (EURIPIDES, Heracles, 616-645)

691 KITTO, H. D. F., The greeks, Great Britain, Penguin books, 1973, p. 229.

265



Asimismo, expresan Medina y Lopez, es muy probable que Satiro tuviera influencia
importante de las ideas manifestadas en numerosas comedias de Aristofanes, lo cual, como
analizaremos mas delante, desemboca no solo en una tendencia a presentar una imagen adversa
de Euripides, sino que ademads tales caricaturizaciones alcanzan en la lectura de Satiro y sus
continuadores, el nivel de hechos ocurridos realmente en la vida del tragico. Lo anterior, entonces,
enturbia de manera importante el rio de sucesos que conforman la vida del autor a quien dedicamos
este capitulo, dejandonos, en lo que a este aspecto se refiere, apenas un esqueleto, un caudal casi
seco, para reconstruir su biografia.

De acuerdo al Marmol de Paros la fecha del nacimiento de Euripides no esta lejos de la
batalla de Salamina, pues éste la fija entre los afos 485 o 484 a.C®?. Su padre, mercader, era
Mnesarco o Mnesarquides; y su madre, proveniente de alta alcurnia, llevaba por nombre Clito.
Ambos fueron igualmente blanco de las flechas virulentas de la comedia, en donde aparecen
respectivamente como un mercachifle y como una verdulera; Aristéfanes en Las ranas lo presenta
como “el hijo de la diosa de las legumbres”®?. Autores como Lesky expresan que una propiedad
de sus padres en Salamina fue el sitio de nacimiento del poeta; mientras que otros estudiosos
indican que tuvo lugar en Flia, una aldea en el Atica, de donde eran naturales sus progenitores.

Si hasta sus precursores llego el 4cido de la comedia, podemos percibir cudnto mas alcanzo
a ser corrosiva con la propia persona de Euripides, de quien —en gran medida impulsada por
ella— se narran todo tipo de historias, lo cual, aunado a la problematica de la que hemos venido
hablando sobre la falta de seguridad en las narraciones antiguas, nos otorgan algunos datos que
no podemos corroborar de manera precisa. Entre éstos, la practica de la gimnasia durante su
juventud. Se dice que un oraculo habia presagiado a su padre que el poeta se haria acreedor a
numerosos triunfos en esta disciplina, por lo cual éste se empefio en hacer que su hijo la aprendiera
y practicara. Y ademas, de acuerdo a algunos estudiosos, ciertos testimonios indican en efecto,
los triunfos importantes que en esta esfera cosech6®*. A pesar del conocimiento que tenemos de
lo fundamental que resultaba, en aras de una formacion integral de los ciudadanos atenienses,
la ensefianza de la gimnasia, carecemos de certidumbre para afirmar que se hayan verificado las

notas que recién expusimos®”.

692 Lesky sefiala ambas fechas (op. cit.), mientras que Medina Gonzalez y Lopez Férez indican sélo la tltima
-9
693 Por esto tltimo, se ha puesto en duda el origen de la estirpe de su madre; pero, sefiala Jaeger, que tanto

Euripides como los otros dos tragicos viven tiempos en que la cultura aristocratica al viejo estilo, ha quedado atras, y
éstos son “hijos de la burguesia”, haciendo hincapié en que los padres del tragico a que nos referimos eran propietarios
rurales. (JAEGER, op. cit., p. 226).

694 Esto ultimo lo exponen Medina Gonzalez y Lopez Férez (op. cit., pp. 16-17), sin aludir concretamente a qué
testimonios hacen referencia.
695 Las palabras de Jaeger, hacen reforzar la postura de lo dudosa que resulta tal afirmacion: “Con [Jendfanes]

se abre en la historia de Grecia el capitulo relativo a la filosofia y la formacion del hombre. Todavia Euripides
combate la estimacion tradicional del atletismo entre los griegos con armas tomadas de Jenofanes” (JAEGER, op.
cit., p. 171. El subrayado es nuestro).
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En cuanto a su formacidn religiosa, todo apunta a que ésta fue apegada a la tradicion:

“Parece ser que, de muchacho, fue copero de un grupo de danzantes que tenian una clara
significacion religiosa, pues no debe olvidarse lo intimamente unidas que estaban en la
antigiiedad helénica la religion y la danza, como lo demuestran los origenes del teatro griego,
que nacio de la progresiva evolucion a partir de un coro religioso que entonaba el ditirambo
en honor de Dioniso, divinidad de la naturaleza. También participé en una procesion con

antorchas al cabo Zoster en busca de Apolo, que, desde Delos, era conducido a Atenas”**.

El informe sobre el culto del joven Euripides a Apolo Zosterio, en calidad de danzante y
tedoforo es, siguiendo a Lesky, un dato seguro, en vista de que “no hay motivos que justifiquen
una invencion”®’,

Asimismo, en la busqueda de hechos sobre la vida del autor tragico, es frecuente toparse
con la aseveracion de que éste se dedicd con ahinco a la pintura por un tiempo. Se habla de la
coincidencia con la actividad que llevé a cabo por entonces en Atenas Polignoto, asi como de
la presencia de obras pictoricas suyas en Mégara. Sin embargo, como ocurre en el caso de la
gimnasia, tales historias no tienen un sustento firme y, como sugiere Lesky, no podemos descartar
la idea de que esas pinturas tuvieran como autor a un homénimo.

Hay también todo tipo de elucubraciones en lo que concierne a su vida privada: si estuvo
casado dos veces, sus desazones matrimoniales y demas sefialamientos en ese sentido que, ademas
de ser imposible probar, consideramos carecen de importancia para nuestros objetivos en este
trabajo.

Llama la atencidn, entre este cumulo de anécdotas referidas a la persona del poeta, el
sefalamiento sobre su caracter recogido, que de acuerdo a ciertos estudiosos, constituye el preludio
del hombre helenistico, caracterizado por su individualismo: “Todos los testimonios nos hablan
de un Euripides solitario y retraido, encerrado en el mundo de sus estudios y en la creacion de sus
tragedias™®*®. Lo anterior es manifiesto en dos ambitos fundamentalmente: el primero, en cuanto
a su falta de participacion en la vida politica de Atenas; y, ademas, en la relacion con el publico
de sus comedias.

Tales aspectos resaltan aun mas si contrastamos la figura del dramaturgo a quien analizamos,
con la de su predecesor, S6focles. Recordamos que este ultimo se caracterizo por ser un ciudadano
preocupado por los asuntos politicos y de culto en la Atenas en que transcurrio su existencia,
patente, entre otros, por la serie de funciones publicas que desempefio; mientras que Euripides,
por el contrario, sostuvo una relacion mas bien distante en lo que a los asuntos publicos se refiere.

Lesky escribe que:

696 MEDINA y LOPEZ FEREZ, op. cit., p. 15.
697 LESKY, op. cit., p. 391.
698 MEDINA Y LOPEZ FEREZ, op. cit.,p. 17.
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“Con frecuencia tomo6 posicion en sus dramas frente a cuestiones de la vida estatal, imponiendo
a la obra de arte razonamientos al respecto con una despreocupacion mucho mayor que sus
predecesores, pero en estos casos habla desde el punto de vista del pensador racionalista, y no
como ciudadano de la polis que participa directamente en ella, como lo hiciera Esquilo en Las

Euménides o Sofocles en el primer estasimo de Antigona™"”.

En lo que concierne a su faz de poeta dramatico, o mas especificamente a la relacion que
el publico mantenia con sus obras, encontramos que en numerosas ocasiones sus contemporaneos
se sentian perturbados por éstas, mostrando incluso aversion hacia la figura de Euripides. Ello es
claro si atendemos al dato de las pocas tragedias suyas que fueron premiadas: el Marmol de Paros
sefiala que no es hasta el 441 cuando el poeta gana un primer premio; al cual se sumaron otros

tres’®, Murray comenta en este sentido lo siguiente:

“Como dramaturgo, el destino de Euripides ha sido extrafio. A lo largo de su larga vida casi
siempre se vio (sic) derrotado en las competencias publicas. Unos cuantos filésofos, como
Socrates, lo admiraban francamente; gozé de inmenso renombre por toda Grecia; pero los
jueces oficiales de la poesia estaban en su contra, y aun sus propios paisanos de Atenas lo
admiraban con reservas y algo de mala gana. Después de su muerte, en verdad, es cuando

reivindico su reinado”°'.

De igual forma que su antecesor Esquilo, Euripides muere lejos de Atenas. Tenemos noticia
de que en el 408 a.C. se encuentra en la corte de Arquelao, gobernante conocido por rodearse de
eminentes talentos, en Pela, Macedonia. El retrato de sus ultimos afios, pinta al poeta como un
hombre solitario, con escasos amigos, con habitos peculiares, consagrado a vivir para su arte;
siempre oscilando —desde la vision de sus contemporaneos— entre el odio y la admiracion. Dos
afios después, en el 406 a.C., muere el tragico. Era primavera, antes de las Grandes Dionisias y
en éstas, se dice, Sofocles se presentd vestido de luto e hizo aparecer a los actores y a los coreutas
sin corona, concediendo incluso un premio a las obras representadas de manera pdstuma, como
muestra del respeto a su grandeza, tan poco celebrada en vida. Pero, aun entonces, alin en su

muerte, el halo de lo anecdotico reviste la figura de Euripides, pues como narra Lesky:

“Se dice que lo destrozaron perros molosos, descendientes de un perro de caza real cuya
muerte no habia sido castigada por Arquelao a instancias del poeta. Su despedazamiento por

los perros fue inventado para simbolizar el castigo del ateo, del mismo modo que, segtn la

leyenda, la tumba de Euripides y su cenotafio en Atenas fueron alcanzados por un rayo”*,

699 LESKY, op. cit., p. 390.

700 Subraya Lesky que las fuentes que sefialan cinco triunfos, indican el que consigui6 su hijo o su sobrino con
las obras pdstumas, luego de su muerte (/bidem, p. 391).

701 MURRAY, G., Euripides y su tiempo, Traduccion de Alfonso Reyes, México, Fondo de Cultura Econdmica,
Breviarios, 7, 1978, p. 9.

702 LESKY, op. cit., p. 392.
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Elaboremos, a continuacion, un rastreo de las influencias y vinculos con otros personajes
notorios —por un lado, Esquilo y Séfocles; también con algunos sofistas; y, con Aristofanes—,
lo que nos daré algunas pistas para entender cabalmente la incomprension de muchos de sus
contemporaneos hacia sus piezas, y, sobre todo, nos abrira el panorama para llevar a cabo el

estudio del antecedente de la prudencia aristotélica en su obra Hécuba.

3.

De entre los tres autores tragicos que destacan como luminarias en tierras aticas, en el siglo V a.
C., lafigura de Euripides es, con mucho, la que mas polémica ha despertado. Ello no sélo entre sus
contemporaneos, sino también con el paso de los siglos, para los autores posteriores a €l.

Vilipendiadas y exaltadas, despreciadas y glorificadas, sus piezas dramaticas no se
encuentran exentas, en fin, de ostentarse como controvertidas. Desde ciertos puntos de vista se ha
hecho el sefialamiento de que éstas se encuentran desapegadas del “verdadero” espiritu tragico,
e incluso, como ocurre en la radical perspectiva nietzscheana, se expresa su desvinculacion
del elemento dionisiaco, fundamental para el alma de lo tragico; Alfonso Reyes escribe que:
“Nietzsche afirma que aquella preocupacion ética de la Antigiiedad, desde Sécrates en adelante,
aquel entregarse a la razon hasta los extremos del absurdo, son ya sintomas de dolencia, naufragio
y pérdida del sentido vital”’®. Han sido asimismo blanco de las mordaces criticas de Aristofanes,
en numerosas de sus comedias.

No obstante, en un sentido inverso, igualmente se ha subrayado que estas obras son fruto
del mas tragico de los poetas, segtn la vision aristotélica. Leemos en la Poética: “...en la escena
y en los concursos, tales obras son consideradas como las mas tragicas [las de Euripides], si se
representan debidamente, y Euripides, aunque no administra bien los demas recursos, se muestra,
no obstante, el mas tragico de los poetas™’*.

Estudiosos como Lesky hacen hincapié en la profunda inquietud espiritual que como
una constante, recorre los escritos de Euripides. Alfonso Reyes narra que a pesar de carecer de
referencias directas en cuanto a la relacion del trdgico que tratamos con Socrates, este ultimo, a
decir del erudito mexicano, inicamente acudia al teatro cuando representaban obras de Euripides,
sin importarle tener que atravesar todo Atenas con ese propdsito; segun este autor, era comun que
la opinion de su tiempo los vinculara™.

Murray, por su parte, considera respecto al debate suscitado tanto por la figura como por
las piezas de este tragico, que por lo general sus detractores suelen contarse entre aquellos que se
decantan por la ortodoxia y la conformidad y, en cambio, destaca como simpatizantes suyos a los

defensores del libre pensamiento y la rebeldia.

703 REYES, op. cit., Junta de sombras, p. 383.

704 Pocética, 1453a, 25-30.

705 Escribe Reyes: “La gente solia decir: ‘Socrates junta la lefia para la hoguera de Euripides’” (REYES,
op.cit., La critica en la edad ateniense, p. 134). Tal asociacion es manifiesta igualmente —expresada en un sentido
peyorativo— en los escritos nietzscheanos, como veremos adelante.
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En este sentido, nos parece ilustrativo un esquema en que el autor britdnico expone algunas
de estas posturas, dejando entrever asimismo, sus propias ideas sobre el asunto; la cita es extensa,
sin embargo, pensamos, refleja las cuestiones de las que venimos hablando, a algunas de las cuales

volveremos a lo largo del capitulo. Leemos en Euripides y su tiempo:

“Ciertos contemporaneos’ nos lo presentan como un pensador que se complace en destruir.
A. W. Verrall, el mas brillante entre los modernos criticos de Euripides [...] llamoé a uno de
sus libros Euripides el racionalista, y sigui6 hasta el extremo la senda indicada por este titulo.
Su interesante y vivaz discipulo, el profesor Gilbert Norwood, se puso a su seguimiento. En
Alemania, el doctor Nestl¢, en un libro sobrio y erudito, trata de Euripides como pensador
y nos dice que ‘toda suerte de misticismo era para ¢l profundamente repugnante’, opinion a
todas luces equivocada, puesto que algunas de las mas hermosas expresiones del misticismo
griego estan precisamente en Euripides. Otro escritor de nota, Steiger, traza un laborioso
paralelo entre Euripides e Ibsen, y concluye que el secreto de Euripides esta en su realismo
y su devocién absoluta a la verdad. Pero otra generacion anterior, enamorada de Euripides,
lo entendia de modo muy distinto. Cuando Macaulay proclamaba que nada en la literatura
puede equipararse a Las bacantes, sin duda que ni por un instante pensaba en el racionalismo
o en el realismo. No: pensaba mas bien en lo romancesco, en la magia, en el claro espiritu
poético de la obra. Otro tanto digase de Milton, de Shelley, de Browning. Y lo propio sentian
los viejos humanistas como Porson y Elmsey. Porson, sin negar que la critica tiene mucho que
decir contra Euripides cuando —por ejemplo— lo compara con Sofocles, afirma, muy en su
estilo peculiar: ‘illum admiramur, hunc legimus’ (‘A aquél lo admiramos, a éste lo leemos’).
Elmsley, lejos de admirar a Euripides como un verdadero pensador, observa al paso que era
un poeta singularmente dado a incurrir en contradicciones. Pero tanto para Porson como para
Elmsley, la poesia de Euripides, sitiiesela o no en el plano superior, era sin duda deliciosa.
Muy diferentes son los memorables juicios pronunciados sobre él como autor de tragedias
por dos de los mayores jueces. Aristoteles, que escribia cuando ya Euripides habia pasado de
moda, y que lo sometia a una censura muy rigurosa y no siempre inteligente, lo declara ‘el
mas tragico de los poetas’. Y Goethe, tras de manifestar su sorpresa ante el desdén general
con que considera a Euripides ‘la aristocracia de los filologos, arrastrada por el buféon de
Aristofanes’, se pregunta enfaticamente: ‘;Acaso hay en todo el mundo otra nacion que haya

producido un dramaturgo digno de ponerle las pantunflas?’”7%’.

Las referencias de Murray, dan cuenta del debate a que aludiamos, las diversas direcciones
que la critica toma en lo concerniente a Euripides. Pesa, por una parte, de manera clara, el aspecto
de los vinculos que sostuvo el autor con muchas de las figuras de la Sofistica, materia en la que nos
detendremos mas delante, relacion por la cual se le conoce con el mote del poeta de la Ilustracion
griega; y aunque ciertamente, segun veremos, estuvo en contacto con tales personalidades, asi

como con otros intelectuales de la Atenas de su tiempo, consideramos que las ideas de Euripides

706 La primera edicion del texto de Murray data de 1913.
707 MURRAY, op cit., pp. 7-9.
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no pueden reducirse a ser mera expresion del pensamiento de los sofistas.

De entrada, es preciso atender a la situacioén historica, cultural, social, etcétera en la
que transcurre la vida del poeta. Alfonso Reyes, dando cuenta de la diversidad presente en ese
momento, bosqueja someramente el panorama, con la sofistica plantada, vislumbrando por una
parte “el paradigma sofocleano de la escultura humana, la integracion armoniosa de la persona”
y, observando, en la otra faz “el mundo escindido y contradictorio de Euripides™®. El estudioso
mexicano hace énfasis, sobre todo, en la circunstancia paradojica de que paralelamente a la
descomposicién que como hiedra invadia todos los &mbitos de Atenas, era manifiesto un impulso
intelectual y estético extraordinario’®.

Tras esta pluralidad, destaca el conflicto entre el naciente y fortalecido individualismo
frente a la antigua disciplina estatal. En la ofensiva que se generard, Reyes indica tomas de posicion
de algunas figuras relevantes, las cuales nos resultan sintomaticas y coadyuvan a la delimitacion

del universo euripideo:

“En el primero [Tucidides], encuentra su cabal expresion el Estado racional, al tiempo que
inicia su decadencia. En el segundo [Socrates], la nocion del Estado queda en penumbra —
para solo revelar su peso profundo cuando el filésofo prefiere la muerte a la violacion de las
leyes— y aparece a plena luz la preocupacion por la vida y la persona humanas, agitadas por
inquietudes nuevas. Su duelo contra los sofistas [...] es el duelo de la filosofia ética contra el
formalismo retorico y ya tocado de charlataneria politica. En el tercero [Euripides] hallan
ancha salida las revoluciones sentimentales de la época, alterando los canones tragicos a la
vez que continuando la ambicion de la poesia por erigirse en la guia de los pueblos, y dando

su molde perdurable a la lengua que inundara el mundo helénico™.

El hilo conductor que reune a estas tres personalidades —y, pensamos, a otras tantas de tal
momento— esenciales en el desenvolvimiento intelectual y cultural de la Atenas de ese entonces,
es, como describe Reyes, “el demonio de la investigacion”; investigacion que aqui podemos
entender como investigacion racional, como la lucha llevada a cabo contra el pensamiento mitico.
Este demonio al que se refiere Reyes, es manifiesto en el ataque que emprende Tucidides contra la
concepcidn mitica de la historia: “La ausencia de toda ficcion en mi historia me temo que disminuya
algo su interés; pero quedaré satisfecho si es considerada util por aquellos investigadores que
aspiran a un conocimiento exacto del pasado, como una ayuda para la interpretacion del futuro”’'';

de modo que el destierro de los mitos respondia en Tucidides a ese interés practico de aprender

708 REYES, op. cit., Junta de sombras, p. 506.

709 “Atenas, bajo la politica cultural de Pericles, se habia convertido rapidamente en emporio de la gente
escogida, centro atractivo de la filosofia y la ciencia [...] En Atenas se dan cita astronomos y musicologos. El Pireo
es reconstruido conforme a planes racionales que anuncian el moderno urbanismo. Los symposia orgiasticos de otros
dias son ahora verdaderas fiestas de inteligencia, en que reinan la libertad de la palabra y del juicio” (REYES, Ibidem,
pp. 506-507).

710 REYES, Ibidem, pp. 507-508.

711 TUCIDIDES, op. cit. libro I, cap. XXII en NUSSBAUM, op. cit.
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del pasado, pretendia entonces que su historia se erigiera como “patrimonio de todos los tiempos,
y no la muestra de una hora efimera”’".

Demonio de la investigacion que tiene su encarnacion asimismo en las ensefianzas socraticas,
en su aspiracion a la formacion del alma humana, haciendo a un lado las formas de conocimiento
que obstaculizan lo que para ¢l es el conocimiento esencial: el conocimiento de si mismo. En este
sentido, el demonio a que nos venimos refiriendo, habita también a los sofistas, los mas encarnizados
enemigos de Socrates. Pero en éstos se presenta de un modo muy distinto; ya que su método pretendia
ser una explicacion racional de aquellas historias miticas, mediante el nuevo arte de interpretacion
alegorica, “cualquier mito, por extrafio y grotesco que fuera, podia ser subitamente convertido en
una ‘verdad’ —una verdad fisica o una verdad moral”’'3. Socrates rechaza esa salida. Platon, en la
Apologia, insiste en que la acusacion a que fue sometido su maestro no fue por falta de palabras que
convencieran para evitar la condena: “He sido condenado por falta no ciertamente de palabras, sino
de osadia y desvergiienza, y por no querer deciros lo que os habria sido mas agradable oir”’*. Como

explica Cassirer respecto a este debate, a estos distintos modos de investigacion racional:

“No podemos confiar [de acuerdo al método socratico] en ‘racionalizar’ el mito mediante una
arbitraria transformacion y reinterpretacion de las antiguas leyendas de los hechos de los dioses
y los héroes. Todo esto es vano e inutil. Para someter la fuerza del mito debemos encontrar y
desarrollar la nueva fuerza positiva que es el ‘conocimiento de si mismo’. Debemos aprender
a considerar la naturaleza humana entera bajo una luz ética mas bien que mitica. El mito
puede ensefiarle al hombre muchas cosas; pero no tiene respuesta para la cuestion que, segin

Socrates, es la tnica que importa realmente: la cuestion del bien y el mal”'s,

El rechazo socratico del mito, entonces, apunta sobre todo a enfocarse al conocimiento
que ¢l considera fundamental.

Demonio de la investigacion que pulsa en la obra de Euripides, en la cual, la progresiva
racionalizacion —aspecto en que nos detendremos mas delante— es, sin embargo, ora valorada,
ora estigmatizada; llena, quiza, de los ecos de las palabras de Medea: “Si [...] eres considerado
superior a los que pasan por poseer conocimientos variados, pareceras a la ciudad persona
molesta”’'¢, Si atendemos las reflexiones aristotélicas sobre la tragedia, recordaremos que a pesar
de la recurrencia al acervo mitico por parte de los poetas dramaticos, esta fuente no posee un
papel imprescindible para lo propiamente tragico en esta perspectiva, basta recordar el elogio de
la maestria de estilo en las piezas de Euripides que lleva a cabo el estagirita. Por el contrario, este
demonio se instaura en la obra de Nietzche como el dedo acusador hacia la obra de Euripides, la

cual, de acuerdo a este autor, se apega al logos, al pensamiento racional, en detrimento del aspecto

712 Ibidem.

713 CASSIRER, E., El mito del estado, Traduccion de Eduardo Nicol, México, Fondo de Cultura Econémica,
Coleccion popular, 90, 1988, p. 71.

714 PLATON, Apologia de Sécrates, 38d.

715 CASSIRER, op. cit., pp. 72-73.

716 EURIPIDES, Medea, 300.
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dionisiaco y convierte al poeta, segin este punto de vista, en el demoledor del verdadero espiritu
tragico. Es sintomatico, como mencionamos lineas atras, la polémica que desatan las piezas de
Euripides entre sus contemporaneos, la dificultad con que consigue hacerse de un publico y lo
tardio de este hecho; asi como la controversia que contintia suscitando hoy dia; debates que en
numerosas ocasiones se relacionan con este espiritu investigativo, como lo llama Reyes, aspecto
que estara presente en nuestro estudio sobre la obra de Euripides.

Seria limitado circunscribirnos a la idea de una figura polémica, sin estudiar los vinculos
y las circunstancias que produjeron y sustentan el hecho de que hasta nosotros haya llegado (y
se siga prolongando) la asociacion de la obra de Euripides con lo controvertido. De modo que
situaremos al poeta en relacion con algunos contemporaneos, elaborando también un panorama
de criticas posteriores, como la de Nietzsche, con el objeto de dimensionarlo en su justa medida.
Comenzaremos enfocandonos en su situacion respecto a Esquilo y S6focles.

Aunque ciertamente es tema debatido el que las obras de arte constituyan un reflejo del
tiempo historico en que se elaboraron, sin pretender hacer aseveraciones absolutas al respecto,
pensamos que, como hemos venido sosteniendo en esta tesis, las piezas de los tragicos constituyen
documentos valiosos a partir de los cuales es posible tener una perspectiva de ese tiempo y ese
lugar concretos. Ello sin considerar, por supuesto, que tal era el objetivo de los poetas tragicos al
crear sus piezas. Y, en efecto, cada uno de ellos tiene sus especificidades en sus representaciones,
pues en concreto la vision de Séfocles y la de Euripides resultan contrapuestas, a pesar de ser
contemporaneos, a pesar de ser pocos afos los que separan sus nacimientos.

Respecto a esto ultimo, no podemos adoptar una perspectiva maniquea, que juzgue como
correcta la vision de uno u otro poeta. La situacion es mucho méas compleja y rica en matices: tanto
el caracter afable de So6focles, su intensa participacion en el ambito publico asi como los rasgos casi
opuestos que encontramos en Euripides, su inactividad politica, su soledad y caracter retraido, esto
es, su contexto particular, ideoldgico etcétera, aunados a los vinculos que sostenian, son también
espejos en los cuales puede mirarse el momento que vive Atenas. Pues la circunstancia de esos
tiempos, como hemos hecho mencion al hablar de las generalidades de la tragedia, es la ciudad
atenazada por diversas fuerzas contradictorias conviviendo. La tradicidn, aun viva, enfrentdndose
a nuevas ideas, tanto en el ambito del culto, de la educacion, del derecho, etcétera.

En esa confluencia de fuerzas se encuentra la obra de Euripides, que como escribe Jaeger:

“Euripides es el ultimo gran poeta griego en el sentido antiguo de la palabra. Pero también
¢l se halla con un pie en otro ambito distinto de aquel en que nacid la tragedia griega. La
Antigiiedad lo ha denominado el filosofo de la escena. Pertenece, en realidad, a dos mundos.
Lo situamos todavia en el mundo antiguo que estaba destinado a destruir, pero que resplandece
una vez mas en su obra con el mas alto esplendor. La poesia toma todavia para si un antiguo

papel de guia. Pero abre el camino al nuevo espiritu que habria de desplazarla de su lugar

tradicional. Es una de aquellas grandes paradojas en que se complace la historia™"’.

717 JAEGER, op. cit., p. 311.
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El corazon de la obra euripidea se encuentra, entonces, cohabitado por las oposiciones, por
fuerzas discordantes, en mucha mayor medida la de sus antecesores. Pese a la vision de Jaeger y
otros estudiosos, sobre la ruptura con ese mundo tradicional que efectuaria el poeta que tratamos,
hay una linea entre los tres tragicos, un camino que sigue siendo referencia para Euripides, por
mas que sea en éste donde lleve a cabo su danza destructora, en esa ruta erigira las nuevas ideas,
las nuevas formas que constituiran los ultimos elementos de la arquitectura tragica.

De cierto, las obras de Esquilo conforman el radio de accion sobre el que gravitan aquellas
de sus precursores. So6focles y Euripides, de una manera radicalmente distinta, representan una
continuacion del maestro. Hemos visto los vinculos y divergencias entre los dos primeros. Segun
analizaremos, es claro que la critica que elaboran Aristofanes y otros contemporaneos sobre la obra
euripidea, pone el acento en sefialarlo como el corruptor del espiritu que habitan las creaciones de
Esquilo. Tal indicacion sobre los distintos caminos seguidos por Séfocles y Euripides, es puesta
de manifiesto asimismo por algunos investigadores modernos —segun asevera Jaeger—, quienes
expresan la proximidad de Euripides con Esquilo, sus puntos de contacto, numerosos, en contraste
con aquellos que hay entre Esquilo y S6focles, de acuerdo a esta perspectiva.

Tales afirmaciones, sin embargo, precisan ser matizadas, porque a primera vista nada parece
mas distante que las obras del primero y el tercero de estos poetas. Por una parte, Esquilo y su rudo
arcaismo, Esquilo y sus dudas, Esquilo y su conciencia religiosa, ain enraizado en la tradicion,
pero abriendo una ruta no transitada hasta entonces. Por otro lado, el espiritu critico de Euripides,
imponiendo ya no las problemadticas relacionadas con la tradicion, sino las modernas como centro
de su obra, la cabida al pensamiento racional y dando relieve al subjetivismo en el panorama de
la tragedia atica. Sofocles, en cambio, imponiendo su “luminosa objetividad”, a decir de Jaeger.
O, en palabras de Alfonso Reyes: “Lo que era pétrea rigidez en Esquilo y sera, en Euripides,
trepidacion nerviosa, es reposo en Sofocles™ . Las obras de Esquilo y de Euripides, contrapuestas,
se encuentran entonces vinculadas por su énfasis en las problematicas ya tradicionales para el
primero, ya modernas para el segundo. Pero como escribe acertadamente H. Bloom: “La tradicion
no es solo una entrega de testigo o un amable proceso de transmision, es también una lucha entre
el genio anterior y el actual aspirante en la que el premio es la supervivencia literaria o la inclusion
en el canon™’".

Autores como Murray hacen hincapié en la forma en que tanto la tradicion como la

modernidad estan presentes en la obra del poeta:

“El que investiga, pues, la verdad, hasta donde s6lo importa a la verdad, puede rechazar
tranquilamente la tradicion sin el menor escrupulo. Pero en punto al arte las cosas cambian. El
arte implica el mensaje de un hombre a otro. Asi como s6lo podemos hablar al prdjimo en una

lengua que sea de ambos conocida, asi s6lo podemos apelar a su sentido artistico mediante

718 REYES, op. cit., Junta de sombras, p. 499.

719 MARTINEZ, J. “Introduccién” en ARISTOFANES Los pdjaros, las ranas, los asambleistas, Traduccion,
introduccion y notas de J. Martinez Garcia, Alianza editorial, El libro de bolsillo, Clasicos de Grecia y Roma, Espaiia,
20035, p. 8.
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una tradicién que nos sea comun [...Euripides] en cuanto a especulacion, es un critico y un

francotirador; pero en cuanto a la forma artistica es esencialmente un tradicionalista’’.

La perspectiva del investigador a que aludimos, entonces, hace cohabitar esos dos mundos
en la obra de Euripides, resultando un universo multiple, no ausente de contradicciones, pero a
un tiempo, rico en claroscuros, y por tanto, una obra cuya diversidad parece imposible aprisionar
para unificarla, “imposible que busquemos una férmula unica que la explique”, subraya Lesky’'.

Por otra parte, en relacion a los tragicos que hemos venido estudiando, si de Esquilo y
de Sofocles, respectivamente, conservamos uUnicamente siete de sus piezas, Euripides es el
poeta del que han llegado hasta nosotros mayor cantidad de escritos. La generalidad de autores
indica que son diecinueve las obras de su legado, aunque Lesky y Reyes hacen hincapié en que
son dieciocho, en vista de que el Reso es, para el austriaco, considerado apdcrifo. Al igual que
en el caso de Soéfocles, desconocemos el primer periodo de creacion euripidea. Tal legado nos
otorga la posibilidad de profundizar con mayor holgura en los diversos matices, e incluso las
contradicciones, del universo euripideo.

Pero no es sélo la cantidad de escritos del poeta que llegaron hasta nuestra época, lo que
nos da pistas para abordarlo. Hay, igualmente, testimonios que resultan imprescindibles. Uno
de ellos es el de Aristofanes. Segun indicamos, la presencia de Euripides en la obra del comico,
tiene un sentido negativo o, mas propiamente, es el blanco de su mordacidad; las ideas del poeta
dramatico son ahi sometidas a una dura critica. A pesar de tales ataques, no deja de ser sintomatico
el hecho de su persistencia en las comedias aristofanicas. Veamos con mas precision el contexto
en que surgen las obras a que aludimos.

Garcia Novo nos informa que:

“La comedia atica surge en la Atenas del siglo V como confluencia de elementos variopintos
que encuentran su unidad en un género nuevo, estrechamente vinculado a la constelacion de
la ciudad-estado que la genera, la disfruta, la sufre y la transforma. Es un espejo distorsionado
de la sociedad en el que se dan la mano la parodia y la ‘paideia’, el ataque despiadado y el
elogio incondicional, la fantasia y la realidad, el drama de la existencia diaria y la exuberancia
de la fiesta: en fin, retazos de vida, utopica a veces, nostalgica otras, pero siempre tomando su

mesura o su desmesura del hombre mismo’7?%.

Tales generalidades encuentran sus caracteres especificos y se desarrollan diversamente,
seguin tres momentos fundamentales: la comedia antigua, la comedia media y la comedia nueva.
La primera, con Aristofanes como figura primordial, abarca alrededor de los afios 486 a.C. y el

388 a.C., en ésta son manifiestas las nuevas condiciones sociales que se generan cuando termina

720 MURRAY, op. cit., p. 15.

721 LESKY, op. cit., p. 390.

722 GARCIA NOVO, E., “Introduccion” en ARISTOFANES, Las nubes / Lisistrata / Dinero, Introduccion,
traduccion y notas de Elsa Garcia Novo, Alianza editorial, el libro de bolsillo, Madrid, 1991, p. 9.
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la Guerra del Peloponeso: la derrota de Atenas —paralelamente a otros sucesos y reflexiones que
venian dandose— genera el distanciamiento de los ideales politicos anteriores y la primacia de la
esfera de lo privado, de lo individual; pero la comedia antigua es denominada asimismo comedia
politica, méas que por su relacion con la politica cotidiana, que en efecto se encuentra presente,
por sus vinculos con la integridad de la vida de la polis. La comedia media se extiende hasta el
321 a.C. y se caracteriza por la disolucion creciente de las cuestiones politicas, ello provoca la
aparicion de figuras prototipicas, carentes de un lugar en la comedia hasta entonces, como los
taberneros, los esclavos, etcétera. En la comedia nueva las satiras contra personajes individuales
ceden lugar en la escena a los tipos, como las intrigas y amorios burgueses; Menandro destaca
como autor fundamental de este periodo, en que ya encontramos arrinconada, casi olvidada la
funcion pedagogica que durante largo tiempo habian poseido las obras dramaticas, para dar
preponderancia a la sociabilidad y el entretenimiento.

Pocos datos se conocen sobre la vida de Aristofanes. Su nacimiento tuvo lugar alrededor
del 450 a.C., en el demo de Cidateneo y probablemente su muerte se produjo en el 385 a.C. Se
sabe que su primera comedia la presento siendo tan joven que la exhibid con un seudénimo, pues
estaba prohibido hacerlo a tan corta edad. Aunque se conservan once obras completas suyas, se
tiene constancia de que escribio cuarenta y seis. Martinez Garcia habla de tres periodos en su
creacion:

a) El que inicia con su primera representacion, la pieza de Los comensales —también
traducida como Los convidados— en el 427 a. C. Este periodo se caracteriza por la postura
antibelicista de este autor, dado que eran palpables los estragos que habia causado la guerra
contra Esparta. Los blancos de sus criticas son, generalmente, los politicos. Aunque en esta
etapa encontramos obras como Las nubes, cuyo blanco de ataque es la figura de Socrates,
en concreto su innovadora forma de educar; aunque a este respecto, Lesky precisa que
el problema en ésta es que Aristofanes ““sin preocuparse por la verdadera naturaleza y
actividad de Socrates, le habia identificado sin mas con toda la sofistica”?* Asimismo los
sofistas fueron duramente criticados en la obra extraviada Los comensales, personajes que
de acuerdo a Aristofanes propiciaban la perdicion de la juventud. La paz constituiria la pieza
con que culmina esta primera etapa, de acuerdo al estudioso que venimos comentando.

b) Aunque el interés por los asuntos relativos a la pdlis permanecen en un segundo momento
en su creacion, sobre todo en el sentido que hemos precisado, toman fuerza los temas del
mito. Lo anterior probablemente responde a las circunstancias que vive Atenas, pues se
experimenta un repunte, dado que comienza a reunir recursos para someter a Sicilia y
obtener el triunfo en la guerra. Destacan en este periodo las &cidas criticas contra Euripides,
marcadamente en Las tesmoforantes —traducida también como Las tesmoforias— y en
Las ranas.

c) Pese al optimismo que caracteriza esa segunda etapa, en el 405 a.C., en la batalla de

723 LESKY, op. cit., p. 463.
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Egospotamos, Atenas es derrotada definitivamente, fin de la Guerra del Peloponeso,
que tiene lugar poco después de la representacion de Las aves. De acuerdo a Martinez
Garcia, los asuntos de la polis se ven casi ausentes de este periodo, permeado quizéd por
el desencanto ante los hechos ocurridos, ganando preponderancia los temas “banales y
asuntos nada comprometidos”, y recibiendo influencia —curiosamente— de innovaciones
formales y musicales que habian introducido algunos dramaturgos, entre los que se cuenta
Euripides.

Luego de este panorama general, nos centraremos especificamente en lo que concierne a las
criticas en contra del poeta dramatico que tratamos, en concreto en la obra Las ranas. Sin embargo,
es importante destacar que ademas de la pieza en que nos detendremos y en Las tesmoforantes,
también en Las asambleistas Euripides se erige como figura fundamental, centro de las criticas;
y, en general, aunque sea de manera breve, aparece, en esa misma situacion, en el resto de las
comedias de Aristofanes.

Piensa Alfonso Reyes que: “La aspera contienda contra Euripides, personificada en Aristofanes,
no significa mas que la reaccion del sentimiento religioso del pueblo contra la humanizacion
excesiva de sus dioses y semidioses™**. La cuestion no es solo religiosa, sino que se ensancha a
todos los terrenos, como el de la educacion, pues los embates aristofanicos en contra de Socrates
y de los sofistas, se encaminan en este sentido.

Laproblematica general de ver amenazados aquellos valores en los que fue formado Aristofanes,
como subraya Jaeger, es la creciente fuerza que se otorga en adelante al intelecto; hemos sefialado
en otro capitulo notas para comprender el ideal de sabiduria del momento que comentamos, la
formacion en este sentido no apuntaba a ser un camulo de erudicion. Por otra parte, si recordamos
la valia fundamental que poseian las tragedias en la formacion de los seres humanos en el contexto
ateniense —ensenanza que como indica Rodriguez Adrados era tradicional e innovadora—
comprendemos que los ataques (convertidos finalmente en persecucion, parafraseando a Jaeger)
al poeta dramético tenian como puntal el radical desacuerdo con la nueva educacién y la naciente
cultura, “intelectualizada”, que éste representaba ante los ojos del autor de Las avispas. Dado
que por mas innovadoras que hayan resultado las obras de Esquilo o las de Sofocles respecto
a la poesia del pasado, éstas no habian trasgredido las fronteras como a juicio del autor de las
comedias ocurria con las piezas de Euripides.

Agnes Heller, por su parte subraya que:

“Los que contra ¢l [Euripides] evocaban la figura de Esquilo o de Sofocles tenian razon en
estimar la actitud moral de los personajes de éstos superior a la debilidad de los euripideos.
Tenian razon en que, habiendo menguado la unidad organica que vinculaba al individuo con la
comunidad, la tragedia, efectiva e irrevocablemente, habia perdido su majestuosa intensidad y

sentido univoco. Pero se equivocaban —sobre todo Aristofanes— al considerarle responsable

724 REYES, op. cit., Junta de sombras, p. 372.
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unico de esta decadencia y al hacer mencion de su debilidad, inmoralidad y cortedad de

aliento”?.

Es en Las ranas donde, siguiendo a Jaeger, Aristéfanes toma distancia de sus ataques
ocasionales y ligeros contra Euripides, para plantear la verdadera problematica que aquejaba a
la tragedia. La pieza fue presentada en las Leneas del 405 a.C., obteniendo el primer premio del
agon.

El argumento nos presenta al dios Dioniso en compaiia de Jantias, su esclavo, quienes viajan
a los infiernos con el objeto de recuperar a Euripides, muerto recientemente, para volver a hacer
brillar el esplendor de la tragedia en Atenas; antes de llegar a su destino, hacen una visita a
Heracles, que les dara consejos para su trayecto. Luego, por medio de un didlogo entre esclavos,
se nos da noticia de la situaciéon que impera en el Hades: Euripides sostiene una querella con
Esquilo, disputandole el trono de la tragedia; con el fin de acabar con esa situacion, se celebrara
un concurso, cuyo juez serd Dioniso. Esquilo y Euripides rifien y se disputan el trono, cual
verduleras, parodian sobre el arte del otro contrincante. Dioniso interviene por momentos, en un
tono hilarante. La contienda contintia y en vista de que el dios no se decide, pues por un lado, es
consciente de la sabiduria de Esquilo y, por otro se divierte con Euripides, se decantan por hacer
una prueba definitiva, consistente en responder qué es lo mas conveniente politicamente para
Atenas en un momento dificil como el que atraviesa. Finalmente Dioniso se decide por Esquilo,
quien es acompanado por una comitiva hasta la superficie, en donde su ciudad podra tenerlo como
consejero politico.

Una de las criticas que alberga esta obra, entonces, es la contraposicion entre arte poética
antigua y moderna, en que Esquilo constituye “el mas alto representante de la dignidad religiosa y
moral de la tragedia”?®. En terreno completamente opuesto se encuentra Euripides, quien afirma
ser mejor que su predecesor en el arte tragico.

Sobresalen pasajes en que mas alla de los debates relativos especificamente a los dramas —si
la fuerza de la tragedia radica en su representacion en escena (Esquilo) o en la palabra hablada
(Euripides)—, se alude a cuestiones de otra indole; como aquel en el cual Aristofanes representa
a Euripides negandose a hacer ofrendas, manifestando altivez e incluso impiedad, contra las
deidades tradicionales:

*“...Dioniso. Y los dos rezad antes de decid vuestros versos.

Esquilo. Deméter, que das alimento a mi pensamiento, haz que sea digno de tus misterios.
Dioniso (a Euripides). Toma ti también incienso y haz la ofrenda.

Euripides. No gracias, es que son otros los dioses a los que rezo.

Dioniso. ; Tuyos propios, de nuevo cuilo?

Euripides. Desde luego que si.

725 HELLER, op. cit., p. 52.
726 JAEGER, op. cit., p. 341.
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Dioniso. Entonces venga, reza a tus dioses particulares.
Euripides. Eter, mi pasto, gozne de mi lengua, Entendimiento y Narices oledoras, que refute

bien los argumentos que toque’’?.

Murray hace hincapié en que en cuanto a la religion, Euripides nunca es muy claro, y
menos aun contrastando su universo con el de Esquilo. Aunque el investigador cita un fragmento
de su pieza el Belerofonte, en el cual leemos “;Hay quien pretenda que existe un Dios en el cielo?
iNo lo hay, no hay ninguno!”, en otras obras se afirma la justicia divina. Destaca sobre todo en el
poeta dramatico su afan investigativo, su espiritu de libertad; y sostiene la idea de que no podemos
clasificarlo como un racionalista a secas, en vista de los multiples matices que encontramos en su
obra’®,

Aunque llamamos la atencion sobre lo significativo de que las criticas aristofanicas reparen
con tanto énfasis en la figura de Euripides, no debemos dejar de lado la cuestion de que su afan
satirico tiene como contexto el desmoronamiento de la ciudad de Atenas y, estd dirigido a un
terreno muy amplio, como el politico, el educativo, etcétera. No obstante los embates contra el
autor que tratamos, es menester tomar en cuenta lo valioso de los escritos aristofanicos, en cuanto
documentos que nos informan sobre la situacion de un momento especifico.

Otras de las figuras de la época, igualmente controvertidas, y a las que suele asociarse la
de Euripides, son los llamados sofistas. El término significa “sabio” o “experto en el saber”. No
obstante, la acepcion positiva de su denominacidon, mutd en lo contrario fundamentalmente por la
postura de Platon y Aristoteles, segin los cuales —siguiendo las ideas de Sécrates—, el saber de
los sofistas era solo aparente.

De acuerdo a Onfray, Platon —con una holgada situaciéon econémica y como individuo
suficientemente afortunado para permitirse despreciar la trivialidad del dinero— repudiaba la
cuestion de que los sofistas, en su mayoria provenientes de familias modestas, emplearan sus
enseflanzas para asegurar su subsistencia; pensaba el alumno de Socrates, los representantes de
la sofistica anteponian el lucro a la real busqueda de la verdad. Mas igualmente desdefiaba la
democratizacion de la cultura y el saber emprendida por éstos, su intervencion en los espacios
publicos, que no seleccionaran a su auditorio ni lo confinaran a un espacio reservado —como la
propia Academia—, y, en suma, se relacionaran con éste por medio de preguntas y respuestas:
“;Mezclarse con la plebe, con cualquiera, con los pequefios, con los no-nobles, trabajar a cielo
abierto!... tantos pecados mortales para el filosofo de sangre azul”’®.

No obstante, como observa igualmente el estudioso francés, fue la version platonica
sobre los sofistas la que triunf6, y durante mucho tiempo les fue negado incluso el derecho al
titulo de filésofos: la clasificacion convencional los etiqueta como presocraticos; aunque de

hecho la cronologia testifica que el pensamiento y la actividad de estas figuras se vino dando

727 ARISTOFANES, op. cit., Las ranas, 885-895.

728 MURRAY, op. cit., p. 149.

729 ONFRAY, M., Les Saggesses antiques. Contre-histoire de la philosophie, t. 1, Editions Grasset & Fasquelle,
Le livre de poche, Paris, 2006, p. 91.
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desde tiempos de Sofocles. Michel Onfray nos informa que entre los personajes mas destacados
de este movimiento se encuentran: Protagoras de Abdera (492-422 a.C), Gorgias de Leontini
(485-380 a.C) y Prodico de Ceo (470 a.C-;?), quienes nacieron antes que Socrates; posteriores
a ¢l sobresalen Hipias de Elis (443-343 a.C), Critias de Atenas (455-403 a.C) o Trasimaco de
Calcedonia (459 a.C-;?)"*°. Antifonte de Atenas es otro de los personajes importantes, de acuerdo
a ciertos estudiosos, de la sofistica.

Las arremetidas platonicas contra este movimiento son manifiestas; muchos titulos y
personajes de sus didlogos coinciden con los nombres que hemos mencionado. Curiosamente
tales ataques con su consecuente conclusion en contra de la sofistica, prevalecieron practicamente
hasta el siglo XX, de acuerdo a Reale y Antiseri, centuria en que la revision sistematica, desde
la perspectiva filosofica e historica, permitié un justo abordaje de sus reflexiones, que condujo
a la revalorizacion de ésta. La mayoria de pensadores coinciden en la radical importancia de su
legado, incluso para sus detractores mas encarnizados como Sdcrates, Platon y Aristoteles.

Los sofistas, segin escriben los investigadores italianos, “llevaron a cabo una revolucion
espiritual en sentido estricto, desplazando el eje de la reflexion filosofica desde la physis y el
cosmos hasta el hombre y hasta lo que concierne a la vida del hombre en tanto que miembro de
una sociedad””'. Tal deslizamiento entonces se llevo a cabo a través de diversas lineas como la
¢tica, la politica, la retorica, el arte, la lengua, la educacion, etcétera. Reale y Antiseri consideran
que son dos las razones por las cuales es posible comprender este cambio de rumbo en la reflexion.
Primeramente, en el terreno de la filosofia, la llamada “filosofia de la physis™ habia agotado sus
posibilidades. Y, en segundo lugar, los fendmenos sociales, economicos y culturales que tuvieron
lugar en el siglo V a.C.

A estos ultimos nos hemos referido al tratar el marco general en el que surge la tragedia
atica. Detengdmonos, sin embargo, en la descripcion detallada de tales transformaciones, pues
éstas no solo iluminaran nuestra comprension del fenomeno de la sofistica, sino que igualmente

nos daran herramientas para percibir el entorno de Euripides:

*“...1a lenta pero inexorable crisis de la aristocracia, que avanza al mismo ritmo que el poder
del demos, del pueblo, cada vez mayor; la afluencia cada vez mas numerosa de metecos a
las ciudades, sobre todo a Atenas; el crecimiento del comercio que, superando los limites
de cada ciudad por separado, las ponian en contacto con un mundo mas amplio; la difusion
de las experiencias y de los conocimientos de los viajeros, que provocaban el inevitable
enfrentamiento entre las costumbres, las leyes y los usos helénicos, y costumbres, leyes y
usos totalmente diferentes [...] La crisis de la aristocracia comport6 asimismo la crisis de la
antigua arete, de los valores tradicionales, que eran precisamente los valores mas preciados
de la aristocracia. La gradual consolidacion del poder del demos y la ampliacion a circulos

mas vastos de la posibilidad de acceder al poder, provocaron el resquebrajamiento de la

730 Ibidem, p. 92.
731 REALE / ANTISERI, Historia del pensamiento filosofico y cientifico T. 1, Antigliedad y Edad Media,
Version castellana de Juan Andrés Iglesias, Barcelona, Ed. Herder, 1991, p. 75.
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conviccion segun la cual la arefe estaba ligada al nacimiento (la virtud era algo innato y no
algo adquirido), con lo cual pas6 a primer plano el problema de como se adquiere la virtud
politica. La ruptura del restringido circulo de la polis y el conocimiento de costumbres, leyes y
usos opuestos, constituyeron la premisa necesaria del relativismo, engendrando la conviccion
de que aquello que se consideraba como eternamente valido carecia en cambio de valor, en

otros ambientes y en otras circunstancias’’?,

Consideramos menester, hacer algunas precisiones sobre lo anterior. En primer
término, la dificultad de acudir a un esquema temporal exacto en que se fueron generando tales
transformaciones; éstas venian presentandose, de manera menos radical que con la sofistica y con
un rostro distinto, desde tiempos de Esquilo, ademas de que ain cuando los sofistas planteaban
sus ideas, subsistia, mas o menos modificada, la antigua ideologia. En definitiva, resulta delicado
intentar establecer lineas tajantes en cuanto a la implementacion de la nueva perspectiva y la
“caducidad” de la antigua.

Para Rodriguez Adrados el viraje que efectiian los sofistas tiene mas relacion con la
formulacion del ideal democratico que con la definicion de éste. Segiin venimos diciendo, tal
formulacion abandonaria progresivamente la idea de un imperativo divino que tendria su expresion
en el orden democratico, para instaurarse en la concepcion de que es el hombre quien favorece un
progreso en dicho orden.

Lo anterior, el progreso en el orden democratico, de acuerdo al mismo estudioso, habia
sido, en cierta medida, cuestion intuida por Esquilo, pero apegada en el poeta al terreno tradicional.
La democracia politica en este autor estaria fundada “en la teoria expresa de la conciliacion entre
clases y estamentos sociales y entre los principios de libertad y autoridad; conciliacion a la que
dio un fundamento divino, al tiempo que calificé de ‘justicia’ el comportamiento del hombre
democratico y lo refirié igualmente a un mundo divino moralizado, que garantiza una sancién
en caso necesario”’*. Perviven, entonces en Esquilo, ademas del paradigma de lo divino, la
concepcion tragica de que dicho progreso se adquiere peligrosamente, y a través del sufrimiento.

La confianza en la racionalidad del hombre, en que es la naturaleza humana, que contiene
valores y cualidades, la que crea el orden democratico y posibilita una nueva sociedad fundada
en principios mas o menos igualitarios resultan parte de los lineamientos esenciales de la
sofistica. Ideas, como suelen denominarse, de la ilustracion griega, que encuentran en Pericles su
aplicacion.”.

Mas, al lado de esta novedosa ideologia, pervive, mas o menos modificada, la ideologia
tradicional: no solo encarnada en autores como Herdodoto y Soéfocles, sino, indica Rodriguez
Adrados, en las masas populares. Frente a ellos, se plantan figuras como Tucidides y Euripides,

en cuyas obras encontramos un amplio horizonte de las luchas ideoldgicas que tuvieron lugar

732 Ibidem, p. 76.

733 RODRIGUEZ ADRADOS, op. cit.,La democracia ateniense, p. 159.

734 No esta de mas ajustar que como subraya Rodriguez Adrados: “Teoria y practica politica estan en constante
contacto e interaccion y no solo en Atenas, sino en todo el ambito griego evolucionado” (/bidem, p. 162).
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durante la guerra del Peloponeso. Aunque: “No se trata tanto de las ideas personales de uno y otro
escritor [Tucidides y Euripides], que por lo demés a veces es dificil establecer, cuanto de las que
son expuestas dialécticamente en los discursos contrapuestos que abundan en sus obras o en las
reflexiones marginales también frecuentes”’*.

Jaeger, retrocediendo en el tiempo, hace una excelente sintesis de la antigua y la nueva

vision, y explica su imbricacion en la época de la sofistica, del siguiente modo:

“Desde los tiempos mas antiguos el estado de derecho habia sido considerado como una
gran conquista. Diké era una reina poderosa. Nadie podia tocar impunemente el fundamento
de su orden sagrado. El derecho terrenal tiene sus raices en el derecho divino. Esta era una
concepcion general de los griegos. Nada cambia en ello con la transformacion de la antigua
forma autoritaria del estado en el nuevo estado legal fundado en el orden de la razon. La
divinidad adquiere las caracteristicas humanas de la razon y la justicia. Pero la autoridad de la
nueva ley descansa ahora, como siempre, en su concordancia con el orden divino o, como dice
el nuevo pensamiento filosofico, en su concordancia con la naturaleza. La naturaleza es para
¢l la suma de todo lo divino. Domina en ella la misma ley, la misma diké, que se considera
como la norma mas alta en el mundo del hombre. Tal fue el origen de la idea del cosmos. Pero
en el curso del siglo V esta imagen del mundo cambia de nuevo. Ya en Heraclito aparece el
cosmos como la lucha incesante de los contrarios. ‘La guerra es la madre de todas las cosas’.
Pero a poco no quedara mas que la lucha: el mundo aparecera como el producto accidental del

choque y la violencia en el juego mecanico de las fuerzas’’.

Hemos hecho alusion al corazon de lo tragico desde la postura de Vernant y Vidal-Naquet en
otro capitulo, a ese nucleo no carente de conflicto y contradiccion, a pesar de las distintas posturas
presentes en Esquilo, Sofocles y Euripides. En cuanto al orden de la ciudad, conviene recordar
algunos pasajes de la obra euripidea, en la que sobresale la presencia de ambos ideales, por mas
que se expresen los valores recientes, mas del lado del pensamiento de los sofistas. Entre éstos,
leemos en Las suplicantes, unas palabras de Teseo dirigidas al heraldo, que pregunta, a la muerte de
Eteocles y Polinices, quién es tirano en aquella tierra: “Te equivocas al buscar aqui un tirano. Esta
ciudad no la manda un solo hombre, es libre. El pueblo es soberano mediante magistraturas anuales
alternas y no concede el poder a la riqueza sino que también el pobre tiene igualdad de derechos™”’.
También en lo que al principio de isdtes, encontramos en boca de Yocasta, en otra pieza: “Es mejor
[...] honrar la Equidad, que siempre a los amigos con los amigos, las ciudades con las ciudades y

los aliados con los aliados une. Porque la equidad es garantia de estabilidad entre los hombres™7*.

735 Ibidem, p. 163.

736 Jaeger, op. cit., p. 295.

737 EURIPIDES, Las suplicantes 405-410. La pieza a que nos referimos contiene ideas fundamentales respecto
a la igualdad a que hacemos alusion. Pero es menester tener presente la cuestion subrayada por Rodriguez Adrados
sobre la dificultad de adjudicar tales expresiones a la persona de Euripides y la conveniencia de entender tales
contradicciones y la pervivencia de ambos ideales confrontados como parte medular de su obra.

738 EURIPIDES, Las fenicias, 535-540
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Sin embargo, la revolucion que emprende la sofistica no se limitaba a ser un cimulo de
ideas politicas novedosas o la destruccion de la antigua ideologia. Subraya Alfonso Reyes en
cuanto a ésta que ““se inspira sobre todo en un propdsito educativo y, en cuanto a doctrina filosofica
no se deja reducir a un solo sistema””®. Estando conscientes de lo dificil que resulta generalizar,
y sin pretender ahondar en el pensamiento particular de cada uno de los sofistas, encontramos
no obstante aspectos destacables de ésta, que nos interesa hacer notar sobre todo en relacion a
nuestro tema de interés que es la obra de Euripides. Para esto ultimo, siguiendo la orientacién que
exponen Reale y Antiseri’*’, nos apoyaremos en las ideas de los que estos autores consideran los
maestros de la primera generacion.

Hay dos aspectos especificos en que consideramos radical el influjo de la sofistica en las
obras del poeta que tratamos, relacionados uno con la retodrica y, el segundo con la puesta del
énfasis en la subjetividad; materias que no se encuentran desligadas una de otra.

En lo que concierne a la retérica, ésta se encuentra incluida dentro de su “programa”
educativo, pues desde esta vision, la educacion supone naturaleza, ensefianza y habito. Mas aqui,
como en tantas otras ocasiones en este trabajo, nos encontramos con una nocion que dificilmente
podemos entender desde la perspectiva actual. Ciertamente es hasta nosotros conocida la fama de
los sofistas como maestros de la palabra, como entendidos en el arte de la palabra, gracias a la cual
se consigue la persuasion politica. Hemos indicado que tal popularidad encuentra, en efecto, eco
en algunos de sus exponentes. Y, entre otros aspectos, €ste es uno en contra de los cuales se levanta

Platén; como leemos en el Fedro, sobre quienes profesan el arte de los discursos:

“Socrates: Dicen, pues, que [...] quien se prepara para convertirse en orador adecuadamente,
no necesitaria conocer la verdad sobre las cosas justas y buenas, o bien, sobre los hombres que
por naturaleza y por educacion son tales. En efecto, en los tribunales sobre la verdad de estas
cosas no interesa en absoluto nada a nadie, sino que interesa mas bien, lo que es persuasivo.
Y, esto es lo verosimil; y a éste debe atenerse quien desea hablar con arte. Y, mas atn, a veces,
no se deben exponer ni siquiera los mismos hechos, toda vez que no se han desarrollado de
manera verosimil sino, precisamente, so6lo aquellos verosimiles tanto en la acusa como en la
defensa. Y, en general, quien habla debe seguir justamente lo verosimil, despidiendo la verdad
con muchos saludos. Es, propiamente, esta verosimilitud que, hallandose de una punta a otra

del discurso, permite realizar todo el arte”!.

739 REYES, op. cit., p. 501.

740 Reale y Antiseri, elaboran una distincion entre tres grupos de sofistas: “1) los grandes y célebres maestros
de la primera generacion, que no carecian en absoluto de criterios morales y que el mismo Platon considera dignos
de un cierto respeto; 2) los eristas, que llevaron a un exceso el aspecto formal del método, no se interesaron por
los contenidos y carecieron asimismo de la altura moral de los maestros; 3) por ultimo, los sofistas politicos, que
utilizaron las ideas sofisticas en un sentido que hoy calificariamos de ‘ideoldgico’, esto es con finalidades politicas, y
que cayeron en diversos excesos, llegando incluso a la teorizacion del inmoralismo” (REALE / ANTISERI, op. cit.,
p. 77).

741 PLATON, Fedro 272d.
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Pero para comprender su idea de retorica, es menester no solo insistir en la prioridad que
tenia la educacion entre estos pensadores, y el creciente interés por los problemas del hombre que
caracterizo a este movimiento, sino que también es preciso tener en cuenta que, a diferencia de
lo que la retorica designa generalmente en nuestros tiempos y en ciertas figuras de la sofistica,
¢ésta no se entiende como cosa puramente formal, sino que tiene como ejes los contenidos, las
disciplinas filosoficas, artisticas y juridicas’.

Aun cuando desde tiempos remotos la retorica haya constituido un elemento importante para
la poesia griega, si consideramos los cambios a que venimos haciendo alusion, comprenderemos
que éstos afectan también al modo en que encontramos aplicada a la poesia el arte retdrico. También
aqui es medular el interés por el hombre, que fue conduciendo a una creciente subjetivizacion,
traducida en Euripides, en la supremacia que da a los didlogos de los personajes —contrastado con
el papel medular que desempetiaba el coro, por ejemplo, en las tragedias de Esquilo. Jaeger hace
hincapié en la aptitud para la argumentacion logica, auxiliada por la formacion en la elocuencia
juridica y la frecuencia con que los métodos de la sofistica aparecen en las tragedias de Euripides.

La presencia de tales referencias en la obra de este poeta, no s6lo implican una metodologia
euripidea al escribir sus piezas, se traducen, como testifican numerosos pasajes, en la gradual
importancia que adquiere la perspectiva del individuo ante las circunstancias, en la puesta en
cuestion de aspectos como la culpabilidad o inocencia de los personajes, su responsabilidad,
etcétera. Volveremos a esta materia, recordemos aqui, en boca de algunos de sus héroes, la creciente
importancia que adquiere la retorica. Asi, en Las troyanas, refiriéndose a Helena, dice Hécuba:
“Escuchala, Menelao, que no muera privada de esto; pero concédeme también a mi la palabra
para enfrentarme a ella. De los males que ha causado a Troya ninguno conoces bien, en cambio
todo mi discurso —una vez ensamblado— causara su muerte sin escapatoria posible”’*. Mas
radicalmente, el mismo personaje, Hécuba, en la tragedia homdnima, presa de la desesperacion
y el sufrimiento, enardecida por el discurso que Poliméstor dirige a Agamendn con el objeto de

salvarse, exclama:

“Entre los hombres seria necesario que la lengua jamas tuviera mas fuerza que los hechos.
Sino que, quien ha obrado bien deberia hablar bien, y quien ha obrado mal, que sus palabras
fueran de mala ley y que jaméas pudiera elogiar lo injusto. Habiles son los que conocen esto

con precision, pero no pueden ser habiles hasta el fin, sino que perecen de mala manera’*.

A pesar de que tanto Esquilo como Sofocles consiguen atenuar la antigua idea religiosa
de la culpa como algo objetivo, haciendo participe al hombre en su destino, no es hasta Euripides
cuando la expresion de la conciencia subjetiva de los personajes encuentra su radicalizacion. Una

muestra de ello, como sefiala Ramos Torre, es la cuestion de la Aybris, nocidn que mientras en

742 REYES, op. cit., p. 500.
743 EURIPIDES, Las troyanas, 905.
744 EURIPIDES, Hécuba, 1185.
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Esquilo “se concibe como desmesura de trascendencia religioso-moral, en Sofocles y Euripides
deja de tener un papel tan relevante, tendiendo el primero a concebirla como desmesura cuyos
efectos son sociales y el segundo a psicologizar el concepto”’*. La retorica, la importancia de la
propia defensa o, mas generalmente las amargas quejas en contra del injusto destino, constituyen
un testimonio en el cambio de perspectiva, tanto como de la influencia que ejercieron algunas
figuras de la sofistica en este poeta.

Otro aspecto, en estrecho vinculo con lo anterior, en el que es manifiesto ese influjo es
la creciente racionalizacion que encontramos en los discursos de los personajes de Euripides: la
fuerza del drama no reside ya en el coro, sino en la actitud subjetiva que frente al mundo toman los
protagonistas. En este sentido, por el papel preponderante que desempenan éstos, se comprenden
algunas ambigiliedades presentes en su obra; por ejemplo, el hecho de que en ciertas tragedias —
Hécuba, que analizaremos— se apele no ya a los dioses sino, desde la filosofia, a un fundamento
originario del ser, y, en otras piezas, aparezcan las divinidades como fuerzas activas.

Ciertamente, en otra parte de nuestra investigacion aludimos a la ambigiiedad como uno de
los elementos fundamentales de lo tragico y la obra de Euripides no es la excepcion. Mdas adelante
profundizaremos en estas materias. Dejemos sentado aqui esa inmersion de la filosofia en el
ambito de lo tragico, asi como la influencia de la perspectiva individual, exaltada, entre otros, por
los sofistas, que en Euripides se traduce por la fuerza que adquieren los personajes y sus dialogos.

Por ultimo, en la tarea de quitar los yugos histéricos que Platon impuso a estos autores, en
efecto, dentro de la sofistica es posible encontrar personajes grandes y otros mezquinos, algunos
en una real busqueda de la verdad y otros tinicamente haciéndose pasar por maestros. Sin embargo,

es importante recalcar, como hace Ramon Xirau, que:

“Seria totalmente falso ver en los sofistas simple y sencillamente maestros de la falsedad.
Su interés por las formas lingiiisticas les condujo a analizar el lenguaje, estudiar las figuras
retoricas, penetrar en los problemas de la logica y preparar las vias de pensamiento 16gico [...]
Los sofistas, al analizar el lenguaje, al analizar las contradicciones en que con tanta facilidad
caemos a cada paso, contribuyeron poderosamente a formar un espiritu critico, que es, al fin

y al cabo, el principio de todo pensamiento riguroso’’*.

Aunque la sofistica, como indica Jaeger, constituye en Euripides “solo un escorzo limitado
de su espiritu””¥, es quiza, este espiritu critico, esa libertad, lo que en definitiva vincula al poeta
con ese movimiento, pues hasta este ultimo es puesto en cuestion en algunos pasajes de su obra,
como cuando leemos las palabras de Medea en la pieza homoénima: “Para mi, quien es injusto y,
al mismo tiempo, de talante habilidoso en el hablar merece el mayor castigo, pues ufanandose de

adornar la injusticia con su lengua, se atreve a cometer cualquier accion, pero no es excesivamente

745 RAMOS, op. cit., nota al pie, 30.
746 XIRAU, op. cit., p. 41.
747 JAEGER, op. cit., p. 303.
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sabio”’*, Las hermosas palabras son igualmente puestas en duda si no atienden a hechos que estén
en consonancia con éstas, asi lo expresa el corifeo en las Fenicias: “No conviene hablar bien en
favor de hechos no buenos. Pues eso no es hermoso, sino amargo para la justicia™®.

Por otra parte, uno de los pensadores a quien hemos venido mencionando y que en gran
medida se ocupa de la figura de Euripides, es Nietzsche. La atencion que le presta al poeta —como
aquella de Aristofanes, aunque en una direccion muy distinta— se encuentra caracterizada por una
continua embestida no sélo hacia su obra, sino hacia lo que el filésofo considera su pensamiento y,
sobre todo, a las terribles consecuencias que, de acuerdo a la perspectiva nietzscheana, produjeron.

Nos centraremos aqui en las referencias sobre el poeta dramatico que destacan en El
nacimiento de la tragedia. En otro momento de esta investigacion hicimos referencia a las ideas
del filosofo aleman en torno a la tragedia, asi como a la divergencia de algunos estudiosos sobre
el planteamiento nietzscheano sobre el origen de ésta; ocupémonos aqui de la figura de Euripides.

La importancia de la obra que indicamos no radica en ser la primera escrita por Nietzsche,
sino que en ésta se encuentran expresados los lineamientos fundamentales de su filosofia, es ahi
donde estan expuestas sus ideas sobre el mundo y la vida, que fungiran como cimientos de sus
teorias posteriores; mas que propiamente por la tematica, porque desde estos cimientos polemizara
en sus obras posteriores con la metafisica tradicional. Recordemos que en é€sta, los principios de lo
apolineo y dionisiaco fungen como los ejes centrales no solo de la tragedia, sino de la “esencia de
la vida, entendida como impulso eternamente productivo, que supera sus producciones concretas,
es decir, que no se acaba en ellas y ve en su violenta superacion, en romper las amarras con que el
producto intenta apresarlo, la esencia de su creatividad”’™.

De acuerdo al pensamiento nietzscheano, todos los géneros artisticos de la antigiiedad,
fueron apagandose a paso lento, en un momento dado y abandonaron sin espasmos la vida, esto es,
perecieron bella y tranquilamente a edad avanzada, dejando descendencia: dando paso a nuevas
formas. Todos, excepto la tragedia atica, que tuvo una muerte muy distinta a aquellos, dejando
un vacio en el mundo griego. Nietzsche levanta como certificado de muerte de la tragedia, el
suicidio, ocasionado por un conflicto insoluble. En éste, tuvo un papel fundamental la figura de
Euripides, junto a la de Socrates, como veremos. La desintegracion de la cultura griega, el deceso
mencionado, significé el inicio de la decadencia y degeneracion de Occidente.

Lo anterior jamas llegaria a comprenderse si pensamos en las tragedias a la manera actual,
como espectaculos. Hemos visto el sentido distinto que tenia en el siglo V que surge. Pero ademas,
en el contexto de la obra a que nos referimos, la tragedia es “Manifestacion del origen, el teatro
no es el lugar trivial de una representacion””'. La consecuencia de su aniquilacion, tiene entonces

implicaciones catastroficas en muchos niveles, segun el autor aleman. No es éste el lugar de hacer

748 EURIPIDES, Medea, 580.

749 EURIPIDES, Fenicias, 528.

750 HERNANDEZ-PACHECO, J., Friedrich Nietzsche. Estudio sobre vida y trascendencia, Editorial Herder,
Biblioteca de Filosofia, 28, Barcelona, 1990, p. 55.

751 DEMOULIE, C., Nietzsche y Artaud. Por una ética de la crueldad, Traduccion de Stella Mastrangelo, Siglo
Veintiuno Editores, México, 1996, p. 53.
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un analisis de éstas ni de la reflexion de Nietzsche en ese sentido, de modo que nuestro interés
girara en torno a la figura del poeta y, s6lo tangencialmente, a la de Sdcrates.

Si atendemos a la cuestion presentada en El nacimiento de la tragedia segun la cual
medularmente las piezas tragicas presentan los sufrimientos de Dioniso, uno de los primeros
ataques provocados por Euripides en contra de lo tragico, se efectua precisamente contra de esta
deidad o, mas propiamente, en contra de lo que esta divinidad representa. Asi, leemos un pasaje

virulento en que se alza la voz de Nietzsche:

“;,Qué es lo que ta querias, sacrilego Euripides, cuando intentaste forzar una vez mas a este
moribundo a que te prestase servidumbre? El muri6 entre tus manos brutales: y ahora ti
necesitabas un mito remedado, simulado, que, como el mono de Heracles, lo inico que sabia
ya era acicalarse con la vieja pompa. Y de igual manera que se te muri6 el mito, también se te
muri6 el genio de la musica: aun cuando saqueaste con avidas manos todos los jardines de la
musica, lo unico que conseguiste fue una misica remedada y simulada. Y puesto que tu habias
abandonado a Dioniso, Apolo te abandono a ti; saca a todas las pasiones de su escondrijo
y enciérralas en tu circulo, afila y aguza una dialéctica sofistica para los discursos de tus
héroes —también tus héroes tienen unas pasiones solo remedadas y simuladas y pronuncian

unicamente discursos remedados y simulados*.

Asi, por diversas vias que sefialaremos adelante, Euripides aniquila el rostro dionisiaco de
lo tragico, es decir, la embriaguez, la fiesta, el desmedido entusiasmo, que en la tragedia atica era
a la vez el complemento y lo contrapuesto de lo apolineo, que representa la serenidad, el orden y
la mesura. Separar esos dos &mbitos, como hace Euripides de acuerdo a esta perspectiva, implica
la mutilacion de la fuerza creadora, entendida en el mas amplio sentido.

Es menester hacer aqui una precision. Cuando Nietzsche sefala al poeta draméatico como la
figura que condujo a la agonia de la tragedia, subraya que es Euripides “en cuanto pensador, no en
cuanto poeta”. De modo que éste “con toda la lucidez y agilidad de su pensar critico” percibid en
las obras de sus predecesores algo ignoto, inconmensurable que permeaba la estructura del drama
y, sobre todo, la significacion que tenia el coro; not6 asimismo una ambigiiedad en la resolucion de
las problematicas éticas y el modo en que eran tratados los mitos; igualmente —todos estos aspectos
segun el planteamiento de la obra nietzscheana a que nos referimos— le parecidé demasiado ostentoso
el lenguaje en contraste con la simplicidad de los caracteres’. Iremos viendo a lo largo del capitulo
coémo, independientemente del estigma que Nietzsche hace recaer en Euripides, hay ciertamente una
modificacion por parte del tragico en los aspectos mencionados, respecto a sus predecesores. Sie
embargo, notaremos también, cuando hablemos del aspecto de lo sobrenatural en este autor, como es
permanente la nocion de la ambigiiedad, en general en un plano descarnado y alejado de Esquilo, pero

que no obsta para considerar una postura univoca y clara en el conjunto de su obra.

752 NIETZSCHE, op. cit., pp. 99-100.
753 Ibidem, pp. 106-107.
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Mas no toda la responsabilidad, segiin Nietzsche, de tan trdgica muerte, recae sobre
Euripides:

“Dioniso habia sido ahuyentado ya de la escena tragica, y lo habia sido por un poder demoénico
que hablaba por boca de Euripides. También Euripides, era, en cierto sentido, solamente una
mascara: la divinidad que hablaba por su boca no era Dioniso, ni tampoco Apolo, sino un
demdn’* que acababa de nacer, llamado Socrates. Esta es la nueva antitesis: lo dionisiaco y lo

socratico, y la obra de arte de la tragedia perecid por causa de ella’>,

Habiamos mencionado el vinculo que desde la antigiiedad se establecia entre ambas
figuras; de acuerdo a la leyenda que llegd a nosotros por Didgenes Laercio y que era comun
en Atenas, Socrates ayudaba al poeta a escribir sus piezas dramaticas’®. El “arte socratico” es,
de acuerdo a Nietzsche, una negacion del propio arte, en vista de que constituye una inversion
del proceso artistico original. La muerte de la tragedia acaece porque, en palabras del estudioso
Agustin Izquierdo: “Dej6 de concebirse a partir de la musica y en que todos sus simbolos, su
creciente vision, dejaran de nacer paulatinamente y de un modo inconsciente a partir del estado de
embriaguez””’.

Insistamos en la cuestion de que la exaltacion de lo dionisiaco en este contexto, la denuncia
de su anulacion por parte de Socrates y Euripides, apunta a que lo apolineo queda, sin su elemento
complementario, descarnado. Y no es que lo dionisiaco per se bastara para dar lugar a la tragedia:
es la reunion de esos dos aspectos, el estrecho vinculo entre esos opuestos lo que la constituye.

Huérfanas de lo dionisiaco, las piezas euripideas, al igual que la filosofia que arranca con
Socrates, se convierten en expresiones de conciencia, orden y entendimiento que aniquilan una
faz del mundo, eliminando la contradiccion y el caos inherente a éste. El mundo no es palpito en
adelante, sino, como expresa Hernandez-Pacheco, “el sereno museo de las significaciones”; “la
razén se convierte ahora en instancia descalificadora de todo lo que en lo real no se ajusta a la
transparencia y estabilidad de las significaciones categoriales™”®,

Euripides, en cuanto poeta, “es sobre todo el eco de sus conocimientos conscientes™”’.
Tal despliegue de conciencia, la tachadura de cualquier penumbra que hubiera sombreado hasta
entonces las piezas tragicas, es patente segiin Nietzsche, en el constante recurso, por parte de
Euripides, a las divinidades, con el propdsito de resolver, clarificar y explicar, para iluminar y
quitar cualquier particula de duda o ambigiiedad. Proceso conocido como deus ex machina, que

consistia en el teatro antiguo en un mecanismo por medio del cual se hacia aparecer en escena a

754 Daimon, como indica Sanchez Pascual en las notas a la traduccion de El nacimiento de la tragedia, entendido
en la Grecia clasica —a diferencia del “demonio” de la teologia cristiana— como un ser intermedio entre lo divino y
lo mortal; en el contexto socratico, es una “aparicion” que le habla sobre todo en suefios.

755 NIETZSCHE, op. cit., p. 109.

756 DIOGENES LAERCIO, 11, 5, 2.

757 IZQUIERDO, A., “Prélogo” en Estética y teoria de las artes, op. cit., pp. 37-38.

758 HERNANDEZ-PACHECO, op. cit., p. 59 y 60.

759 NIETZSCHE, op. cit., p. 113.
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cualquier deidad, con el objeto de que generara el desenlace de las obras; Platon pone en boca de
Socrates la idea de que se recurria a éste cuando los autores trdgicos se veian en un embrollo o
se encontraban en una situacion embarazosa’. En la obra nietzscheana a que venimos aludiendo
leemos: “Euripides antepuso el prologo a la exposicion y lo colocd en boca de un personaje al que
era licito otorgar confianza: frecuentemente una divinidad tenia que garantizar al publico, en cierto
modo, el decurso de la tragedia y eliminar toda duda acerca de la realidad del mito”’¢'. Autores
como Murray subrayan que tales acusaciones son producto de una lectura poco critica de la obra
de Horacio Ars poetica, quien apegado a Platon se refirid a este procedimiento como una forma
de salir bien librado para desatar, mediante la intervencion milagrosa, algunas complicaciones en
la historia que el poeta se habia visto imposibilitado para solucionar’®.

Es la carencia aludida, la ausencia del impulso dionisiaco con que se erige toda la cultura
occidental, la que tiene presente en el otofio de 1869, tres afios antes de la publicacion de El
nacimiento de la tragedia, antes de las violentas polémicas y del ataque por parte de Wilamowitz-

Mollendorf a causa de esta obra, cuando escribe:

“Si se quiere describir brevemente en qué consiste la armadura tan pesada bajo la que todo
arte moderno se desploma tan a menudo y avanza con tanta lentitud extraviandose: ésta es la
erudicion, el saber consciente y el saber de todo. En los griegos, los comienzos del drama se

remontan a las expresiones inexplicables de los instintos populares; en esas fiestas orgiasticas

760 Véase: PLATON, Cratilo 425 d.

761 NIETZSCHE, op. cit., p. 113.

762 Escribe Murray, respecto al procedimiento del deus ex machina: .. .parejos recursos —Ila aparicion de un
tio rico, el descubrimiento de un testamento ignorado, o de nifios trocados en la cuna, etc.— son la comun debilidad
de la literatura romantica. De aqui que la objecion de Horacio contra el dios de Euripides haya sido aceptada sin
un examen escrupuloso. Pero es equivocada. En ningin caso aparece el dios para traer una felicidad inesperada,
ni siquiera en el Orestes. Y hasta hay algunas piezas, como la Ifigenia en Tauride, donde, lejos de aclararse asi un
embrollo, el argumento hasta tiene que sufrir un desvio en el ultimo momento para permitir la visita del dios. Sin duda
que Euripides tenia aficion a los finales sobrenaturales y cuando no podia hacer comparecer a un dios —como en la
Medea y en la Hécuba— se las arreglaba al menos para acabar con carros voladores y profecias. ;Podemos explicar
tan singular proceder?

Hay dos o tres circunstancias que no debemos olvidar. La epifania formaba parte del ritual. No era una invencion
nueva: lo unico nuevo en el caso parece haber sido la maquina escénica para dar mayor aparato a la llegada de un
dios. Ademas, para un griego del siglo V a.C., acaso nada hay de absurdo, ni siquiera de inverosimil, en que aparezca
un dios, dada la atmoésfera de la tragedia. Los héroes y heroinas de la tragedia eran ya por si casi divinos; eran figuras
de la gran saga heroica, y casi todas —hay pruebas de ello— recibieron culto. Si Orestes y Agamemnon aparecen en
escena, ;por qué no ha de presentarseles Apolo? El afan de exagerar el realismo de Euripides ha sido causa de que
algunos escritores recientes —yo mismo, en cierta época— se desconcierten tanto con estas epifanias divinas.
Sospecho que contribuye también a nuestro embarazo la diferente convencioén que hoy impera sobre como debieran
hablar los dioses. Hoy queremos que sean abruptos, torturantes, envueltos en misterio. Esperamos que se manifiesten
en el estilo de la antigua poesia hebrea o la epopeya nordica. Pero puede que eso le pareciera barbaro a un griego
auténtico. En todo caso, los dioses helénicos, en Euripides y en todas partes, hablan de un modo facil, fluido y lucido.
Amén de la consideracion artistica, hay una consideracion histdrica que no debemos echar en olvido, aunque la
tentacion es mucha. Un ateniense del siglo V a.C. no esta después de todo, tan por encima de lo que ¢l mismo llamaria
la ‘sencillez primitiva’ como su contrafigura de la Europa Occidental en los siglos XVIII o XIX. Aquel hombre
culto apenas comenzaba —con gran osadia y brillo, desde luego— la empinada cuesta hacia una visién del mundo
filosofica o cientifica. Pero s6lo lo habia logrado de modo muy precario y parcial, y cuando resbalaba, iba a dar
inconscientemente al fondo del abismo. Admitir la presencia de un dios visible en pleno escenario quiza no le era mas
violento que a un moderno admitir, digamos, la profecia de un suefio. (MURRAY, op. cit., pp. 173-175).
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de Dioniso reinaba tal grado del estar fuera de si, éxtasis, que los hombres se sentian y se

comportaban como transformados y hechizados...”’¢

Aunque hemos analizado las disputas en materia de la relacion de la tragedia con sus
antecedentes, y a pesar de puntualizar, de acuerdo al filosofo aleman, la decadencia de la cultura
occidental a partir de Sdcrates, la cuestion que hoy denominariamos lo inconsciente en la creacion
artistica, ha sido tema que llama poderosamente la atencion en todas las épocas. Independientemente
de lo enraizadas que encuentra Nietzsche las tragedias en los ritos dionisiacos, ese aspecto ignoto
y que “escapa” a lo racional en el arte, sigue generando preguntas. El mismo Platon, que tan
encarnizadas criticas dirigi6 al arte mimético, sustenta el concepto de un arte inspirado por los
dioses. De cierto que en este debate, son también numerosas las filas de quienes sustentan que la
racionalidad y la conciencia es lo que genera las obras de arte, como piensan Aristoteles y Edgar
Allan Poe, por citar algunos.

Pero mas allad de la creacion artistica, el sefialamiento nietzscheano hacia la creciente
racionalizacion y hacia una nocion de “saber” socratico, con Euripides como francotirador, tiene
como directriz la acusacion del nacimiento de un moralismo, ausente hasta entonces en el mundo
griego. Este fanatismo con que en adelante se entregan a la razén y su consecuente moralismo,
dice el aleman, se explican por una determinacion patolégica. Alfonso Reyes considera que: “La
preocupacion moral o politica es en Grecia tan antigua como la filosofia, aunque solo los sofistas
ponen esta preocupacion al alcance de todas las inteligencias™’®*. La obra de Euripides, por tanto,
manifestaria esa pérdida del sentido vital para instaurarse en la claridad racional. Mas, vuelve a
ajustar Reyes: “Ninguna filosofia es hija de la pura razon”’®. Aunque, verdad es que el concepto
de sabiduria derivaria en reflexiones como la aristotélica, que despoja de toda capacidad de praxis
al sabio y escinde los conceptos de prudencia y sabiduria; en definitiva, comienza con Socrates
el camino en que muda el concepto del sabio y su eventual utilidad o inutilidad dentro de la
comunidad.

No es aqui el momento para hacer refutaciones a la obra nietzscheana. A continuacion
analizaremos, algunas generalidades sobre las tragedias de Euripides. Ahi, en efecto, se haran
patentes muchas de las denuncias del alemén, en cuanto a modificaciones que este poeta implemento
respecto al pasado o a los trabajos de su coetdneo Sdcrates, sin embargo, consideramos, tales

novedades no obstan para descartarlo de la linea que venia generandose desde Esquilo.

763 Estética y teoria de las artes, Op. Cit. Fragmento 108, pp. 80-81.
764 REYES, op. cit., La critica en la edad ateniense, p. 178.
765 REYES, op. cit., Junta de sombras, p. 490.
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4.

Habiendo establecido el panorama intelectual que vivié Euripides, quedaron ya de manifiesto muchas
de sus ideas que complementaremos con otras en este apartado. Cosa dificil, pues aunque poseemos
un mayor legado de su obra en comparacion con Esquilo y con Sofocles, se contempla que escribid
alrededor de un centenar de piezas’, de las que se conservan dieciocho, segiin hemos mencionado.

Hicimos hincapié en algunas distinciones con los otros dos autores tragicos, muchas de
ellas sometidas a una severa critica, sea por autores de su tiempo, sea por la posteridad. Algunos de
tales rasgos se refieren a contenidos, a una escision en las reflexiones presentadas en las tragedias y
otros, respondiendo también a un pensamiento, a modificaciones en la puesta en escena. Tanto uno
como el otro, tienen una importancia decisiva si queremos comprender el universo de Euripides.

En primer término nos centraremos en un elemento medular de lo tragico: el hombre y la
fatalidad. Vimos cémo en Esquilo, no obstante lo enigmatico que se presente, se hace manifiesta
la culpabilidad humana; el sufrimiento de los mortales constituye un castigo divino, pues de lo
contrario quedaria en entredicho la justicia de las deidades. Sofocles, por su parte, presenta un
panorama desolador, en cuanto que los dioses son envidiosos y al hombre unicamente le resta
aceptar su destino con entereza.

Semejante soledad del hombre frente a lo sobrenatural encontramos en las obras de
Euripides. Ante el infortunio irresistible, estan la impotencia y la resignacion de los seres mortales.
De acuerdo a Ramos Torre, lo dominante en las obras de Euripides, es: “La necesidad, privada
ya del barrunto de cualquier sentido ético e inteligible, [que] se muestra fragmentada en golpes
de azar que zarandean a los hombres e inestabilizan sin remedio su mundo”?’. Dice Heracles en
la pieza Alcestis: “Oscuro es saber adonde se encamina la fortuna y no es posible ensefiarlo ni
aprenderlo por la practica”®®. En tales tinieblas, en ocasiones ceguera humana, no hay esperanza;
la nodriza en Hipolito, expresa: “La vida humana no es sino sufrimiento y no hay tregua en sus
dolores. Lo que es mas hermoso de la vida la oscuridad, envolviéndolo, lo oculta con sus nubes™’®.

En este panorama ausente de esperanza, Festugi¢re pone de relieve dos rasgos que resultan una
novedad en el ultimo tradgico, que constituyen de acuerdo a este pensador, el principal atractivo a los
ojos de los lectores de la actualidad. El primero es la ternura de los nifios y, el segundo, la presencia
de una naturaleza que sirve como marco al hombre para atemperar el dolor. Ambos finalmente, sin
representar soluciones radicales al sufrimiento humano, si consiguen ser una atenuacion frente a éste.

La mejor ejemplificacion para el primer aspecto a que nos referimos, se encuentra al
comienzo de la pieza lon, en que nos topamos con un joven huérfano, disponiéndose a llevar a
cabo las labores diarias de atencion a los dioses en el acto de limpiar la entrada del templo con

ramos de laurel’”. Dice el muchacho:

766 REYES, op. cit., La critica en la edad ateniense, p. 112.

767 RAMOS, op. cit., p. 226.

768 EURIPIDES, Alcestis, 785.

769 EURIPIDES, Hipélito, 190. En el mismo sentido encontramos los lamentos de Hécuba en Las troyanas: “{El
dolor se amontona sobre el dolor” (596), “Es terrible la fuerza del destino” (616).

770 Véase: GARCIA CASTILLO, op. cit., p. 42.
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“Oh siervos délficos de Febo, sumergios en las corrientes de plata de Castalia y, purificados
con sus limpidas gotas, venid a su templo.

Es bueno vigilar vuestra boca silenciosa y manifestar con vuestra lengua palabras piadosas
para quienes desean consultar el ordculo. Que yo har¢ el trabajo en que desde nifio todos los
dias me ejercito: con ramos de laurel y con sacras guirnaldas limpiaré la entrada de Febo y
rociaré los suelos con agua.

Con mis disparos pondré en fuga a las bandadas de pajaros que echan a perder las sagradas

ofrendas. Y es que, huérfano de padre y madre, a los nutricios altares de Febo yo atiendo™””'.

Como acertadamente explica Garcia Castillo, detalles como el anterior no contribuiran a
evitar el sufrimiento del espectador ante lo que se presenta en las tragedias: persistird la distancia,
el abismo infranqueable entre deidades y mortales; pero esa ternura de ejercer honrosamente el
trabajo a los dioses, contribuird a dulcificar el dolor.

En cuanto al segundo punto a que nos referimos, escribe Garcia Castillo:

“Es la vida sencilla, la tranquilidad interior y la naturaleza que produce sosiego y descanso al que
huye de la vida agitada de la politica, de la ciudad agresiva y del ambito del poder. Al final de su
vida, cuando Euripides escribe su ultima tragedia, Bacantes, vemos como evoca esta idea de la
tranquilidad de la vida dedicada a los dioses, una tranquilidad que s6lo es posible si se acepta el
poder irresistible de los dioses y la fragilidad de la vida humana acechada siempre por el infortunio.
El coro canta con lirismo un encendido poema a la vida serena, a la moderacion de las aspiraciones

humanas, porque la brevedad de la existencia exige una vida sencilla, propia de un ser efimero””>.

La busqueda de esa vida feliz, en la sencillez y santidad de la vida natural, la dicha en
la vida cotidiana se expresa, de acuerdo al investigador, en las Bacantes; como en el siguiente
fragmento en que el coro exclama: “jOh, feliz aquel que, dichoso conocedor de los misterios
de los dioses, santifica su vida y se hace en su alma compafiero de tiaso del dios, danzando por
los montes como bacante en santas purificaciones, celebrando los ritos de la gran madre Cibele,
agitando en lo alto su tirso y, coronado de yedra, sirve a Dioniso!”’”?, Garcia Castillo destaca, sin

embargo que la conviccidn euripidea de llevar una vida como se ha expresado:

“Son so6lo las palabras finales de un ser humano, poeta tragico, que ha experimentado el dolor
irreparable de la existencia ante el destino y el capricho funesto de los dioses. Ahora lo ve, como
quien ha aprendido todo de la experiencia, como quien aconseja a quienes vienen a la vida
para que no tropiecen en la misma piedra de clamar contra los dioses por el dolor o de intentar

rebelarse contra la fatalidad invencible. Lo sensato es sobreponerse al dolor y escapar a una vida

llena de vanidades superfluas, de ambicion desmedida, de insolencia ante el poder divino’”’.

771 EURIPIDES, lon, 95-110.

772 GARCIA CASTILLO, op. cit., p. 43.
773 EURIPIDES, Las bacantes 75-85.
774 GARCIA CASTILLO, op. cit., p. 45.
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De cierto, si nos remontamos a obras anteriores, el panorama respecto al sufrimiento
humano es desconsolador, umbrio. Asi lo transparentan las palabras del mensajero a Medea: “No
es la primera vez que considero la condicion humana una sombra y valientemente podria decir
que, de los mortales, los que pasan por sabios e indagadores de conocimientos, €sos son los que se
ganan el mayor castigo. Pues ninguno de los mortales es feliz y, cuando la prosperidad se derrama,
uno podra ser mas afortunado que otro, pero no feliz”’".

El hombre, finalmente, es inocente, victima ya sea de la divinidad, envidiosa, o del azar;
ha caido la idea esquileana de la justicia sobrenatural; el hombre esta solo frente a lo inevitable
y no hay quien acuda en su ayuda. “Arrogantes son los dioses”’’®, indica Heracles en la obra
homoénima. Es imposible, dado lo implacable de una u otro, que el hombre encuentre un escape
a tales designios o se instale en una felicidad duradera; como queda de manifiesto en Medea,
probablemente unos se veran mas favorecidos que otros, pero es imposible aspirar a una felicidad
perenne. Solo el sosiego interior y de la naturaleza, pueden en alguna medida, coadyuvar a mitigar
el sufrimiento.

Ajustemos, sin embargo, que del mismo modo que ocurria con Esquilo y Sofocles, las
nociones de culpabilidad e inocencia humana resultan una respuesta generalizada ante la pregunta
por lo sobrenatural. Hemos insistido a lo largo de nuestra investigacion en el marcado acento
contradictorio y ambiguo que posee la tragedia, del que no se salvan —por mas acusaciones de
racionalista y busqueda de claridad en ese sentido— las obras de Euripides, de manera que resulta
casi imposible establecer un parametro maniqueo de bueno-malo en las acciones que llevan a
cabo los personajes, como quedara de manifiesto en el analisis que realizaremos a continuacion;
es quiza a esta moralidad a la que se referia Nietzsche. Y con Euripides, a pesar de que el hombre
es una victima de los dioses o del azar, es posible calificar muchas de sus acciones como prudentes
0 no, esto es, aunque a fin de cuentas, en su totalidad el hombre se vea impotente para enfrentar
esas fuerzas, es posible encontrar en sus actos el antecedente de lo que ya depurado y clarificado
Aristoteles denominara el phronimos. El estagirita hace hincapié¢ en tales paradojas, cuando en la

Etica nicomdquea se pregunta, ya desde una perspectiva radicalmente distinta:

“...,es posible decir, como lo hace Euripides, de una manera paradojica:
He matado a mi madre, en una palabra.

¢ Voluntariamente por ambas partes o contra su voluntad sin yo quererlo? 7.

Parece, por tanto, que en los tragicos la fusioén del ser humano y lo sobrenatural (sean
dioses, destino, azar) se presentan tan indisolublemente unidos, que solo es posible identificar, a
partir del estudio de acciones concretas de éstos, lo que en la filosofia aristotélica se presentara

separado, como la figura del hombre prudente’”.

775 EURIPIDES, Medea, 1225.

776 EURIPIDES, Heracles, 1243.

777 E.N., 11364, 10. Los versos de Euripides corresponden a la tragedia perdida Alcmedn.

778 Jaeger, a ese respecto, escribe: “El antiguo concepto de la culpa era completamente objetivo. Podia caer
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Consideramos conveniente precisar una cuestion que mencionamos lineas atras. Al hablar
de la inocencia humana, mencionabamos, indistintamente, como victimarios a los dioses o al azar.
Pues bien, ello responde a que, de acuerdo a ciertos autores, un grupo de obras de Esquilo parecen
dejar en segundo término la nocion de divinidad, en aras de la idea de #yché. Uno de tales casos lo
ejemplifica la pieza Helena, obra controversial para la actualidad, pues como se pregunta Lesky:
“(Es Helena una tragedia? Es facil que la pregunta engendre confusiones si no se toman en cuenta
las diversas posibilidades de delimitar este concepto. Un griego de tiempos del poeta no habria
comprendido la pregunta. Para ¢él, la obra representada en las Dionisias con un asunto relativo al
mito era naturalmente una tragedia. La situacion cambia si partimos del concepto moderno de lo
tragico”””. La problematicidad en esto Gltimo radica por el tratamiento que de este mito se hace,

por el lugar que ocupan en esta pieza las divinidades. Lesky afiade:

“Lo tragico en el drama no esta necesariamente unido a un desenlace fatal, sino que mas bien
las situaciones tragicas dentro de la obra justifican que se la considere [a la Orestiada] como
tragedia también en el sentido moderno de la palabra si estas situaciones estan colmadas de
un sentimiento tragico que alcanza a las raices de la existencia humana. Pero precisamente
esto no sucede en un drama como Helena. Ni se enfrenta el hombre con fuerzas divinas
cognoscibles, ni debe realizarse en un destino que le viene al encuentro desde un mundo
totalmente diverso del suyo, ni tampoco se convierte en problema tragico su distanciamiento
de los dioses, su deslizamiento a algo que carece de sentido. No hay duda de que los dioses

todavia actuan [mas] Un nuevo soberano aparece detras de todo esto, el azar”7,

Medina Gonzalez y Lopez Férez, sostienen que lo anterior es consecuencia del cambio
de mentalidad respecto a los valores tradicionales de la comunidad, sometidos al duro juez de
la razén. A pesar de que nos parece, segun hemos venido diciendo, que en efecto, la situacion
de Euripides y de la Atenas de su tiempo, dista mucho de semejarse a aquella de Esquilo y el
cuchillo de la racionalidad comienza a hacer mella en la carne de la tragedia, la obra euripidea
no es del todo una de las manos homicidas; encontramos en ésta, agudizados, los conflictos y las
ambigiiedades caracteristicos de la tragedia y ciertamente un intento por marchar en pos de esa
claridad racional. En la pieza Hipdlito, dice la nodriza: “De lo que brilla en la tierra, sea lo que sea,

nos mostramos ciegamente enamorados, por desconocimiento de otra clase de vida y por carecer

sobre un hombre una maldiciéon o una mancha sin que interviniera para nada su conocimiento ni su volutad. El
demonio de la maldicion caia sobre él por la voluntad de Dios. Ello no le libraba de las desdichadas consecuencias de
su accion. Esquilo y Sofocles se hallan todavia impregnados de esta antigua idea religiosa, pero tratan de atenuarla,
otorgando al hombre sobre el cual cae la maldicion una participacion mas activa en la elaboracion de su destino, sin
modificar, empero, el concepto objetivo de la até. Sus personajes son “culpables” en el sentido de la maldicion que
pesa sobre ellos, pero son “inocentes” para nuestra concepcion subjetiva. Su tragedia no era para ellos la tragedia del
dolor inocente. Esto es cosa de Euripides y procede de una época cuyo punto de vista es el del sujeto humano [...]
la subjetivacion del problema de la responsabilidad juridica en el derecho penal y en la defensa de los tribunales en
tiempo de Pericles, amenazaba con hacer desaparecer los limites entre la culpabilidad y la inocencia” (JAEGER, op.
cit., p. 316).

779 LESKY, op. cit., p. 416.

780 Ibidem, 416.
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de la prueba evidente de lo que sucede en el mundo de abajo y, contra lo que deberiamos hacer,
nos dejamos llevar por mitos”’®!; ciertamente tal pasaje nos remite a un sentido amplio de lo que
puede considerarse el mito. Pero lo dicho no exime a Euripides de tener atn un pie en la esfera
de los valores “tradicionalmente tragicos”. Por mas novedoso que resulte su tratamiento del mito,
por mas pretensiones que apunten sus obras a instalarse en ese otro mito, el de la racionalidad, por
mas que el cuchillo de la critica atraviese su obra, Euripides sigue siendo, como subraya Jaeger,

“el ultimo gran poeta griego en el sentido antiguo de la palabra”. Escribe el filologo:

“El mito, que habia inspirado a los dos grandes tragicos de Atenas y habia animado desde un
comienzo toda poesia noble, constituia, con todos sus héroes, algo dado al poeta, de una vez
para siempre. Aun el afan innovador de Euripides no pudo pensar por un momento en apartarse
del camino trazado [...] Por primera vez en Euripides aparece como un deber elemental del
arte la voluntad de traducir en sus obras la realidad tal como se da en la experiencia. Y puesto
que halla el mito ante si como una forma previamente dada, el poeta deja fluir a través de su
cauce un nuevo sentido de la realidad. ;No habia ya adaptado Esquilo las antiguas sagas a las
representaciones y a los anhelos de su tiempo? ;No habia humanizado Séfocles, por razones

analogas, a los antiguos héroes?”72,

Jaeger entonces adscribe las modificaciones que Euripides hace a la tragedia respecto al
mito, dentro del marco de las reformas y adaptaciones que sufre éste en el contexto tragico con todos
los autores precedentes’™. En el tejido de la historia del arte, Wollflin, seguido por Danto, indica
que no todo es posible en cualquier momento’!, refiriéndose con esta idea a que en innumerables
ocasiones, dadas sobre todo las condiciones historicas, sociales, economicas, filosoficas, etcétera
—vy nosotros afiadiriamos incluso las circunstancias personales como el temperamento, la vision
del mundo, etcétera— resultan impensables ciertas expresiones e innovaciones en el terreno
artistico, mas que por falta de vision de los creadores, por el contexto general y la significacion
que tienen las obras en determinado momento. Por mds que las obras tragicas hayan sido una
ruptura respecto a la poesia de, por ejemplo, Homero, éstas se inscriben en esa tradicion, por una
parte, que segiin hemos visto poseia un significado muy distinto de lo que hoy entenderiamos

por obra de arte™. Por otro lado, a pesar de que a lo largo de la historia encontremos el esquema

781 EURIPIDES, Hipdlito, 195.

782 JAEGER, op. cit., pp. 311-312.

783 Kitto, por su parte, considera que: “En lo relativo al mito griego, algunas de las obras tardias de Euripides
muestran como el centro de gravedad se mueve. Los pensamientos serios se mueven en canales exclusivamente
filosoficos. Los tiempos de la alta poesia estan pasando; la unidad clasica de mito y religion se destruye. Hacia el final
del siglo quinto, Euripides (tal como en el lon, la Ifigenia en Tauro y en Helena) comienza a usar ¢l mito de manera
sarcastica, juguetona o romantica. KITTO, op. cit., p. 203.

784 Escribe Danto, siguiendo a Wollflin que: “No todo es posible en cualquier momento”, expresando con ello
la imposibilidad historica de que se genere determinado tipo de arte en “cualquier” momento. En DANTO, A. C., El
abuso de la belleza. La estética y el concepto del arte, Traduccion de Carles Roche, Barcelona, Paidos, Estética, 37,
2005, p. 18.

785 Ciertamente, como inicia T. W. Adorno su Teoria estética, comprendemos que “Ha llegado a ser obvio que
ya no es obvio nada que tenga que ver con el arte, ni en él mismo, ni en su relacion con el todo, ni siquiera su derecho
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de tradicion y novedad, en la Grecia del siglo V, la idea de lo novedoso per se, no tiene un
peso importante; Baudelaire sefalara que €sta resulta una caracteristica de la modernidad. Asi,
pensamos que cada uno de los tragicos introdujo cambios en el modo de presentar lo tragico,
de acuerdo a ese marco general, que por mas radicales que en un momento dado aparecieran a
los ojos de los espectadores, seguian ancladas en el terreno de las obras tragicas. En el caso de
Euripides, consideramos que si se le achaca como un problema el hecho de que muchos de los
asistentes a las representaciones de sus piezas no las comprendieran, ello est4 relacionado en parte
porque ¢€stos se encontraban habituados a los otros modos de representacion, ademas de que las
ideas novedosas que este autor opone y hace colisionar con las tradicionales en sus obras, es decir,
la reflexion filosoéfica, los planteamientos de la sofistica, etcétera, no eran algo que el pueblo en
general hubiera ya asimilado del todo.

Igualmente entre esas modificaciones que elabora el poeta que tratamos, aunque todavia
con el ropaje mitico, encontramos la incorporacion al drama de escenas de la actualidad de la
Atenas de ese entonces. Hemos hecho mencion de la contraposicion en sus obras de la tradicion
con las ideas modernas; asi, estas ultimas aparecen traducidas a problematicas de la sociedad del
momento que se vivia. A esto denomina Jaeger el aburguesamiento de la vida. No so6lo palpitante
en evidencias como la introduccion de mendigos y seres desheredados en escena; sino, sobre todo
como expresion de las mayores libertades individuales que se experimentaban y, las consecuencias
que derivaban de esta situacion. Ello implica que la tematica que se trata en las distintas obras de
Euripides se ensanche, abordando innumerables materias en sus piezas. La confrontacion entre la
tradicion y la innovacion se hace presente en diversas obras, como en aquel pasaje de las Bacantes

en que Euripides pone en boca del coro las siguientes palabras:

“Es tarda en dispararse, mas, sin embargo, segura la potencia divina. Y exige una rendicion de
cuentas a los mortales, a todos aquellos que honran a la insensatez y que no se ocupan de los
dioses, con loca opinidon. Ocultan de mil formas los dioses el paso lento del tiempo, mientras
dan caza al impio. Jamas, pues, se ha de inventar y practicar nada por encima de las leyes
tradicionales.

Ligero esfuerzo cuesta creer en el poder que tiene lo divino, como quiera que sea, y la tradicion
que en largo tiempo se ha hecho ley e igual para siempre a la naturaleza.

(Qué es lo sabio? ;Cual el mas precioso botin ofrecido por los dioses a los humanos? ;Acaso
mantener la mano vencedora sobre la cabeza de nuestros enemigos? jLo bello es grato

siempre!”7%

a la vida” (ADORNO, Teoria estética, Obra Completa, 7, Traduccion Jorge Navarro Pérez, Espaiia, Akal ediciones,
Akal basica de bolsillo 67, 2004, p. 9). Sin pretender resolver tan intrincada cuestion, por cuestiones de claridad aqui,
entendamos la nocion de obra de arte, tal como se gesto a partir del siglo XVIII, alejandose de las nociones anteriores
sobre todo por la idea de su autonomia, por su separacion radical de una “funcion” (una utilidad, en el sentido mas
general) que poseia en contextos precedentes, un anclaje dentro de la comunidad en que surgia.

786 EURIPIDES, Bacantes, 882-900.
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Ese conflicto se agudiza en otras obras que, a decir de Ramos Torre, presentan “un mundo
desestructurado, poblado de voluntades (divinas y humanas) contrapuestas donde la eudamonia
resulta un brevisimo suefio y en el que rige un radical azar que no cumple plan urdidor alguno”
87 Asi lo expresa Orestes en Ifigenia entre los tauros: “Tampoco los dioses a quienes llamamos
sabios son mas veraces que los fugaces suefios. Hay una gran confusion, tanto en el mundo divino
como en el humano™’®%.

No hay, pues, un asidero en que el hombre se encuentre a salvo, no hay tampoco esa
justicia divina, implacable a la manera de Esquilo: “Esttpido es el mortal que se alegra creyendo
que tiene éxito. La fortuna con sus caprichos —como un demente— salta de un lado a otro.
Nunca tiene suerte el mismo hombre”’®. Se hace hincapié en otras obras en que: “Muchas son las
formas de lo divino y muchas cosas concluyen los dioses”””° No obstante, son también numerosos
los pasajes en que se alude a la necesidad de la piedad a los dioses; asi lo encontramos en las
palabras de Demofonte en Los heraclidas, que en un didlogo con el heraldo manifiesta: “Eres
torpe de nacimiento, si albergas proyectos que corrijan los de la divinidad”, ya que, como expresa
mas delante “La sede de los dioses es una defensa comun para todos””'. En otros momentos
encontramos incluso cierto optimismo, como al final del Jon en que el corifeo canta: “Aquel cuya
casa se ve zarandeada por la desgracia, debe tener fortaleza si venera a los dioses. Pues al final, los
buenos obtienen su merecido y los malos, en cambio, jamas saldran ganadores, como corresponde
a su naturaleza””®?. En esto ultimo es destacable, por tanto, la insistencia en la importancia del
obrar del hombre en una u otra direccion. Y, en fin, encontramos entonces, segin deciamos al
inicio de este capitulo, una variedad enorme de matices en la obra de este tragico, incapaces de
reducirse a una formula.

Por otra parte, en cuanto a las problematicas de la realidad cotidiana que lleva a escena, a la
que aludimos parrafos atras, ésta tiene paralelo en otras innovaciones que lleva a cabo Euripides. Si
atendemos a la creciente importancia que adquiere el sujeto individual, no es dificil comprender la
relevancia crucial que da el poeta a los personajes, en detrimento del coro. Lo anterior representa
uno de los fundamentos nietzscheanos para hablar del fin de la tragedia, pues de acuerdo al aleman
la “perplejidad” respecto al coro comienza a notarse desde la obra de Sofocles, signo para ¢l de que

los cimientos dionisiacos de lo tragico comienzan a ser dinamitados; tal perplejidad es manifiesta

787 RAMOS, op. cit., p. 227.

788 EURIPIDES, Ifigenia entre los tauros, 570.

789 EURIPIDES, Las troyanas, 1205.

790 EURIPIDES, Alcestis, 1160. El mismo final encontramos en Andrémaca: “Muchas son las formas de lo
divino y muchas cosas deciden los dioses inesperadamente” (1285). Y similar formula en Medea (1415), Helena
(1690) y Bacantes (1390). Consideramos que esta manera “explicativa” de terminar las tragedias, entre otros aspectos,
era de acuerdo a la perspectiva nietzscheana, la concrecion de la creciente racionalizacion y ausencia del aspecto
dionisiaco en las obras tragicas.

791 EURIPIDES, Los herdaclidas, 258 y 260.

792 EURIPIDES, Ion, 1620. Semejante idea es expresada en Heracles, donde el coro canta: “Los dioses, si, los
dioses se ocupan de conocer a justos ¢ impios. El oro y la fortuna sacan a los mortales fuera de si arrastrando el poder
de la injusticia. Nadie se atreve a prever los reveses del tiempo. Cuando uno rechaza la ley y entrega sus favores a la
ilegalidad quiebra el oscuro carro de la prosperidad” (775).
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en el hecho de no confiar al coro la parte principal del efecto y por tanto restringir su &mbito de
accion. Y si ello se habia iniciado con Séfocles, con Euripides se convierte ya en un implacable
bombardeo, de acuerdo a Nietzsche, éste “con el latigo de sus silogismos y la dialéctica optimista
arroja de la tragedia a la musica™. Aristoteles es asimismo otra de las figuras que censuran los
“coros incoherentes” que encontramos en las obras de este tragico.

Mas, desde otraperspectiva, que pretende dar cuentamas de laevolucion que fue generandose
en Atenas y que repercutié en las piezas que se representaban, Jaeger hace hincapié¢ en que tal
pérdida de fuerza en el coro no es una arbitrariedad, sino una respuesta a tales circunstancias y
lleva aparejado un enorme interés por la psicologia humana. Tal atencidén innovadora ciertamente,
tiene su suelo, insistimos, en la creciente importancia que va adquiriendo el sujeto. Leemos en

Paideia:

“Euripides es el primer psicologo. Es el descubridor del alma en un sentido completamente
nuevo, el inquisidor del inquieto mundo de los sentimientos y las pasiones humanas [...] Es el
creador de la patologia del alma. Semejante poesia era, por primera vez, posible en una época
en que el hombre habia aprendido a levantar el velo de estas cosas y a orientarse en el laberinto
de la psique, a la luz de una concepcion que veia en estas posesiones demoniacas fendomenos
necesarios y sometidos a la ley de la naturaleza humana. La psicologia de Euripides nacio
de la coincidencia del descubrimiento del mundo subjetivo y del conocimiento racional de
la realidad que en aquel tiempo conquistaba cada dia nuevos territorios [...] Euripides [...]
abre asi nuevas posibilidades a la tragedia mediante la representacion de enfermedades del
alma humana que tienen su origen en la vida impulsiva y contribuyen con su fuerza, a la

determinacion del destino””*.

A pesar de ello, Nietzsche arremete de nuevo sosteniendo la falta de fuerza dionisiaca en
las tragedias desde que é€stas se centraron en la representacion de caracteres y en el refinamiento
psicologico. Aln en este aspecto expresa la maestria de Sofocles al pintar caracteres y piensa
que “Euripides no pinta ya mas que grandes rasgos aislados de caracter”’®’. En una direccion
analoga, Heller indica que encontramos en Euripides una contribucién a la disolucion de la moral
comunitaria, asi como la creciente relevancia del hombre privado’®.

Consecuencia también de la invasion de los temas cotidianos en las tragedias de Euripides,
es el lenguaje que éste emplea en sus obras, asi como la diferente forma que tiene de estructurar
sus piezas, respecto a Esquilo y Sofocles. Tales libertades por parte del poeta que estudiamos,
consideradas un atentado mortal de acuerdo a ciertas perspectivas, tienen asimismo paralelo en el

ambiente que se respiraba en ese momento”’. En efecto, si se subraya el caracter individual de los

793 NIETZSCHE, op. cit., p. 122.

794 JAEGER, op. cit., p. 320.

795 NIETZSCHE, op. cit., p. 143.

796 HELLER, op. cit., p. 63.

797 En ese sentido, la innovacion en muchos de los aspectos responde a ese clima. Nussbaum apunta, respecto a
otras figuras del siglo V, que: “Uno de los motivos del conservadurismo es la satisfaccion con lo existente. Protagoras
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personajes, si el punto de vista subjetivo de los protagonistas va en incremento, parece natural que
el didlogo y la manera en que éste tiene lugar, quiza sin tanta fastuosidad, més proximo al lenguaje
que se emplea ordinariamente, se desplieguen como ocurre en las piezas euripideas.

A pesar de ello y en general, del rechazo que sufrid por parte de sus contemporaneos, como
subraya Jaeger, ello se vio compensado por el enorme influjo que ejercid sobre la posteridad.
Influencia nunca exenta del sello de la polémica; transitando —dependiendo de la época historica—
ya de la consideracion de éste como el tragico por antonomasia, ya de la idea de ser el asesino de
la tragedia clasica. Su pervivencia es notoria y radical la importancia que el siglo XX dio a sus
dramas, que ademas de repercutir en innumerables literatos y dramaturgos, irrumpieron en otros

terrenos del arte, como la plastica y la musica.

Y cuando la fortuna, siempre loca,
hunde de Troya la grandeza altiva,

tal que el rey con el reino a su fin toca,
Hécuba triste, misera y cautiva
después que muerta vio a su Polixena,
y a Polidoro —¢I muerto y ella viva—
vio tendido del mar sobre la arena,

a ladrar, no llorar, rompe la insania:

a punto tal le enloquecio la pena.
Dante, Infierno XXX, 13-21.

Hemos arribado finalmente al apartado en que analizaremos la Hécuba de Euripides. Con ese
objeto, nos seran de valor muchas de las anotaciones sobre el entorno y el pensamiento del poeta.
Mas es preciso no perder de vista que nuestra finalidad es enfocarnos en rasgos de los caracteres
que funcionan como antecedentes del concepto de prudencia que posteriormente desarrollara el
de Estagira.

Hécuba, esposa de Priamo, mujer conocida por su fecundidad, tiene una larga tradicion
en los mitos. La controversia sobre su genealogia es materia de disputa desde la antigiiedad;
en la /liada se le considera hija de Dimante, rey de Frigia; en tanto que los tragicos, sobre todo
Euripides, se refieren a sus origenes tracios, como hija de Ciseo. En cuanto a generalidades sobre
esta figura, nos dice Grimal: “En Homero, Hécuba tiene un papel bastante borroso. Interviene

en segundo plano para moderar el arrojo de Héctor, llorar sobre su cadaver y rogar a Atenea que

vivio los mejores afnos de su vida en el apogeo de la cultura politica ateniense. Todavia parece formar parte de ese
pasado glorioso y relativamente feliz [...] No se siente atenazado por la urgencia de los problemas morales que pronto
caracterizara la obra de pensadores mas jovenes, como Euripides, Tucidides o Aristofanes” (NUSSBAUM, op. cit.,
p. 157).
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aleje de la ciudad la desgracia. Pero desde las epopeyas ciclicas y, sobre todo, en los tragicos,
la figura de Hécuba se acrecienta hasta el punto de convertirse en el simbolo de la majestad y el
infortunio””®®.

De acuerdo a la leyenda, antes de parir a su segundo hijo tuvo un suefio, en el cual vio salir
de su seno una antorcha que propago su fuego por toda la ciudad de Troya y los bosques del Ida.
Una veta de la leyenda narra que los oraculos interpretaron con este suefio que el nifio que naceria,
Paris, causaria la ruina de Troya, pero su madre se neg6 a que lo mataran y se limit6 a exponerlo;
su hijo fue salvado y mas tarde regresé a su ciudad. Segln otra version, los adivinos anunciaron
igualmente que ese nifio seria la ruina de Troya, indicando que convenia dar muerte a ¢l y a su
madre; pero el mismo dia, naci6 también Munipo, hijo de Cila y Timetes, pariente de Priamo, de
modo que éste condend a muerte a los ultimos. Fuera por ser madre de Paris o por negarse a dar
muerte a su hijo, las leyendas anteriores justifican las calamidades que abatieron a la ciudad de
Troya.

La presencia de Hécuba en la Iliada carece del impulso y del protagonismo que le dara
Euripides en su tragedia homonima, pero en dicha obra homérica la encontramos como un simbolo
de la prudencia y la moderaciéon. Al ser tomada Troya, Hécuba y Priamo habian perdido a casi
todos sus hijos. En el ultimo canto —de una fuerza poética extraordinaria—, muerto ya Héctor a

manos de Aquiles, Priamo, luego de haber hablado con Iris, entr6 en el tallamo perfumado:

“Y llamo a su esposa Hécuba y le dijo:

‘iInfeliz! Un olimpico ha venido de parte de Zeus a decirme
que vaya a las naves de los aqueos a rescatar a nuestro hijo
y que lleve a Aquiles regalos que le ablanden el animo.

Ea, dime también esto: ;qué te parece a ti en tus mientes?
Pues el ardor y el animo me mandan a todo trance ir alli

a las naves, dentro del vasto campamento de los aqueos’®.

De acuerdo a la narracion homérica, Hécuba estallo en sollozos y aconsejando una accion

prudente, sopesando las circunstancias y el momento concreto en que se encontraban, le respondio:

““1Ay de mi! ;A4 donde se te ha ido el juicio que antes

te hizo famoso entre las gentes extranjeras y tus subditos?
(Coémo quieres ir solo a las naves de los aqueos,

para ponerte a la vista del hombre que a muchos y valerosos
hijos tuyos ha despojado? De hierro es tu corazon.

Pues si se apodera de ti y con solo que te vea con sus 0jos,
ese hombre es carnicero y traidor, y no se compadecera de ti

ni te respetara en absoluto. Mas bien lloremos ahora aparte

798 GRIMAL, op. cit., p. 227.
799 Iliada XXIV, 190-200.
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sentados en el palacio. Eso es lo que el imperioso destino

urdio con su trama para €l al nacer, cuando yo lo alumbré:

saciar a los perros, de agiles patas, lejos de sus progenitores

y en poder de un hombre brutal, a quien ojala yo medio higado
pudiera devorar hundiendo mis dientes. Entonces habria venganza
por mi hijo, porque no lo ha matado como a un cobarde,

sino ante los troyanos y las troyanas, de esbeltos talles,

quieto y sin acordarse de la huida ni de escondrijo alguno’”.5%

Al negarse Priamo, su mujer lo incita a hacer una libacion a Zeus antes de partir®”!

, aunque
sin resultado. En definitiva, y aun con lo difusa que se halle en la //iada la cuestion de la culpa
por la caida de Troya, Hécuba se nos presenta como un personaje prudente ante las adversidades
y la desgracia. Es poco después de los sucesos que narramos, el momento en que Euripides situa
su tragedia.

Fue en el 425 o en el 424 a. C. cuando tuvo lugar el estreno de Hécuba. Segin hemos
indicado, al referirnos a la presencia de la tradicidon y la novedad en el poeta, y mas generalmente en
todas las piezas tragicas, esta obra, con todo y la presencia expresa del mito, manifiesta cuestiones
que en ese momento resultan de enorme actualidad. No ciertamente en cuanto al contenido
explicito, sino a cuestionamientos generados por los conflictos que tenian lugar entonces. En el
424 a.C., lleg6 a su fin la guerra civil que durante tres afos devastd Corcira.

Tucidides en su Historia de la guerra del Peloponeso nos otorga un testimonio precioso
que da cuenta de las atrocidades sufridas por esa guerra, calamidades que sucedieron en Cocira
antes que en las otras ciudades de Grecia, de acuerdo a lo que escribe el historiador. En el libro III
de la obra a que aludimos, nos informa de la turbacion de que fueron sujetos estados y gobiernos,

y lo que ocurria en estas sediciones y discordias civiles:

“...todos estos males se excusaban nombrandolos con nuevos e impropios nombres, porque
a la temeridad y osadia llamaban magnanimidad y esfuerzo, de manera que los temerarios y
atrevidos eran tenidos por amigos y por defensores de los amigos; a la tardanza y madurez
llamaban temor honesto, y a la templanza y modestia, cobardia y pusilanimidad encubierta;
la ira e indignacion arrebatada, nombrabanla osadia varonil; la consulta, prudencia y consejo,
perezay flojedad [...] el mas dispuesto para hacer dafio a otro, era muy elogiado [...] Por estas
sediciones y bandos toda la Grecia sufri6 males innumerables, y los buenos y virtuosos, que

por la mayor parte suelen ser generosos de animo, eran perseguidos, burlados y escarnecidos

800 Ibidem, XX1V, 201-216.

801 “Toma, haz una libacion a Zeus padre y ruégale llegar/ a casa de regreso de los enemigos, ya que tu animo/
te insta a ir a las naves en contra de mi voluntad./ Ruega, por tanto, al Cronidn, que arremolina oscura nube / y que
desde el Ida contempla toda la extension de Troya,/ y pidele un agiiero, el rapido mensajero que es para él/ la mas
querida ave de rapifia y cuyo poder es el mas excelso,/ que venga a la derecha, para que ti mismo lo veas con tus ojos/
y vayas fiado de ¢l a las naves de los danaos, de rapidos potros./ Y si Zeus, el de ancha voz, no te envia su mensajero,/
jamas entonces yo te impulsaria ni te aconsejaria/ ir a las naves de los argivos por intenso que sea tu deseo” (/bidem,
XXV, 287-298).
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[...] El consejo de los ruines valia mas que el de los buenos y cuerdos, por ser mas temerario
e insensato y decidia para acometer cualquier empresa. Los prudentes y discretos, por la poca
cuenta que hacian de los otros, confiando en que por su ingenio y destreza mejor proveerian
las cosas de lejos que aquéllos, queriéndolas ejecutar antes por consejo y arte que por fuerza,

muchas veces sufrian atropello de los mas bajos y viles™,

Ese avasallamiento es, de acuerdo a Tucidides, producto del conflicto, en el cual, faltando
las cosas mas elementales para cubrir las necesidades de la existencia, muchos se sentian atraidos
por la mala voluntad, siguiendo los designios de la soberana guerra, que por fuerza gobierna.
Nussbaum enfatiza, relacionando la pieza de Euripides con lo que acaecia, en la particular
sensibilidad que debieron tener los espectadores de ese tiempo de cara a ese tipo de situaciones: la
actitud tomada por algunos frente a tiempos dificiles, que, nuevamente en palabras de Tucidides,
“no se hacian por la autoridad de las leyes ni por el bien de la republica, sino por codicia y contra
todo derecho y razon. La fe y lealtad que se guardaba entre ellos no era por ley divina y religion
que tuviesen, sino por mantener este crimen en la republica y tener compafieros de sus delitos’s%.

En efecto, segun veremos, la obra de Hécuba conduce a planteamientos que eran de toda
actualidad para los atenienses: la situacion de guerra, las venganzas, etcétera. Alfonso Reyes

elabora una sintesis de la pieza, del siguiente modo:

“La Hécuba de Euripides nos conduce nuevamente a las tenebrosidades de la derrota troyana.
Detenidas las naves aqueas en el litoral de Tracia por los vientos contrarios, los guerreros
han recibido un ordculo: Solo podran regresar a Grecia si aplacan el espectro de Aquiles
sacrificandole a una joven cautiva troyana. Los capitanes, en consejo, designan para el
sacrificio a Polixena, hija de Priamo. Una de las mejores paginas de Euripides es aquella
en que Polixena resiste y recibe heroicamente la noticia, de labios de un Odiseo ya un tanto
degenerado y cinico. La segunda parte del drama nos cuenta el descubrimiento de la muerte
de Polidoro, hijo menor de Priamo y Hécuba, a quien su padre habia puesto bajo la guarda de
Poliméstor, rey de Tracia, pagandole espléndidamente el servicio. Poliméstor ha traicionado

al joven, y sobreviene la espantosa venganza de Hécuba’s*.

Iremos detallando los sucesos, segiin avancemos. Antes, nos parece conveniente precisar
algunas ideas respecto a esta pieza que, como muchas de este autor, resultd y aun ahora resulta,
bastante controvertida. De acuerdo a Nussbaum existe el juicio, bastante generalizado desde
el siglo XIX, que considera la Hécuba como una de las tragedias menos dignas de atencion e
incluso como indican otros autores, casi un melodrama, anticipando la comedia nueva, que pronto

acapararia el interés de los atenienses.

802 TUCIDIDES, op. cit., Libro III, Cap. XII, pp. 156-157.
803 Ibidem, p. 156.
804 REYES, op. cit., Los héroes, p. 139.
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La critica se ha enfocado en varios aspectos, algunos de los cuales subrayaremos. Se hace
énfasis en lo “innecesario” de la violencia que tiene lugar en la obra, asi como en lo repulsivos
y degradantes que resultan algunos pasajes; en este sentido ya Aristételes habia censurado la
recurrencia a la crueldad al referirse a algunas piezas de Euripides; mas, consideramos que
escenas de esa indole, no estdn ausentes del teatro de Esquilo, ni aun del de Sofocles. Por otra
parte, algunos estudiosos insisten en la falta de unidad en la estructura de la obra, en la que, de
acuerdo a esta perspectiva, claramente pueden discernirse dos partes bien diferenciadas: “por un
lado, la tragedia de Polixena; por otro, la de Polidoro™®®. Lesky, en contra de esta idea, expresa
que: “Nadie negara que la tragedia consta de dos partes, pero no puede discutirse que el poeta no
logre en gran medida formar una unidad. Esto se expresa ya en la manera discreta y habil en que
procura que la separacion espacial de dos escenarios no sea perturbadora en ninguna ocasion’s%,

Pensamos —postura que iremos reforzando en estas lineas— que como sostiene Lesky,
ciertamente encontramos en la obra bien diferenciados por una parte los sucesos que acaecen a
Polixena y, por otra, aquellos que se relacionan con la muerte de Polidoro. Sin embargo, ademas
de que los sufrimientos de Hécuba constituyen un elemento del engranaje entre tales “mitades”,
el modo en que ésta afronta ambas desgracias no resulta Gnicamente contrastante, sino que
consideramos que su reaccion en el segundo caso responde también al quebranto de valores que
habian prevalecido en el primero, en la figura de su hija sacrificada. Los estudiosos aluden a una
degradacion en la protagonista femenina: esta corrupcion, la crueldad y venganza que manifestara
al tener noticia de Polidoro muerto constituyen desde cierta perspectiva una ruptura de lo que
a la muerte de Polixena habia parecido una respuesta, una seguridad. Lo anterior, ademas, para
nuestros propositos investigativos, representa un material riquisimo desde el cual poder analizar
los antecedentes de la idea de la prudencia aristotélica.

Martha C. Nussbaum, nos indica que en la Hécuba de Euripides: “Desde el primer
momento son atacadas nuestras ideas mas queridas sobre la seguridad del ser humano y su accion
benefactora™"’. Pues la pieza comienza con el espectro de Polidoro, es el nifio-fantasma quien en
el prologo nos informa sobre el panorama general de la obra, situacidon completamente novedosa
en el contexto de las obras tragicas; el recurso para llevar a cabo este comienzo fue presentarlo en
lo alto del escenario, sostenido por una maquina, de la que hablamos cuando tocamos la materia del
deus ex machina. Subraya la filosofa estadounidense que por un momento el poeta tragico evoca
en nosotros, mediante la figura de Polidoro, esperanzas y sentimientos que relacionamos con la
vida, encarnados en la inocencia de un ser pequefio, con todo el futuro por delante, para enseguida
tener conocimiento —a través del propio espectro— de que fue degollado y luego arrojado al mar:
“Yazgo unas veces tendido sobre la costa, otras veces en el reflujo marino, llevado de aqui para

alla por los muchos vaivenes de las olas, sin ser llorado, sin tumba’%,

805 MEDINA Y LOPEZ FEREZ, op. cit., p. 27.
806 LESKY, op. cit., p. 402.

807 NUSSBAUM, op. cit., p. 492.

808 EURIPIDES, Hécuba 28-31.
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En la figura de su asesino, Poliméstor, nos detendremos mas adelante, dejemos sentado
aqui que el nifio habia sido encargado a este amigo de Priamo y Hécuba, para salvaguardarlo de
los desastres de la guerra. Con Polidoro, le habia sido confiada ademas, una gran cantidad de oro:
“Mi padre mand6 conmigo mucho oro a escondidas, para que, si un dia caian las murallas de Ilion,
no tuvieran sus hijos vivos escasez de recursos”. El infanticidio resulta aterrador, pues ademas
de la traicidon a sus padres, resulta un ataque a un inocente, que no tiene capacidad ninguna de
defensa; siendo el mas joven de los pridmidas, fue enviado fuera del pais, “pues no era capaz de
llevar armadura ni lanza con mi joven brazo”*”. Por no hablar del quebranto de las leyes de la
hospitalidad, tan caras en el contexto que tratamos.

Polidoro —cuya muerte no sera conocida por Hécuba, ya viuda, hasta avanzada la obra—,
aparecido como espectro, constituye un recurso radical por parte de Euripides para otorgarnos el
horizonte de los acontecimientos al inicio de la pieza: su bienestar, mientras Héctor, su hermano,
triunfaba en Troya y su tragico fin “cuando Troya y la vida de Héctor se perdieron y queddse el
hogar de mi padre demolido™®'’; el propdsito de su aparicion, con el objeto de buscar un sepulcro;
hemos dado cuenta en otra parte de este trabajo de lo imprescindible que resultaba dar sepultura
a los muertos, recuérdese en este sentido la Antigona de Séfocles. También sabemos por sus
palabras el sacrificio para el que reclamardn a su hermana Polixena. Al final del prologo, dirige
unas palabras a su madre que a la caida de Troya se encontraba en condicion de esclava; en
¢ésta se hacen presentes elementos que ya encontrabamos en otras tragedias: los vuelcos que da
la fortuna y la envidia de los dioses: “;Oh madre que procediendo de un palacio real viste el
dia de la esclavitud! jTanto mal sufres cuanto bien tuviste en otro tiempo! Un dios te aniquila
contrapesando tu felicidad de antafio™'.

Andlogamente a lo que narramos, Hécuba se ve asaltada por un suefio que le resulta
escalofriante: “He visto una cierva moteada, degollada por la sangrienta zarpa de un lobo, tras
haberla arrancado de mi regazo por la fuerza™'?, en lo mas alto de ésta aparecia el espectro de
Aquiles. Pide por su hijo Polidoro, sin saberlo muerto, anhela la presencia de Héleno y Casandra
para que interpreten sus suefios®!®, pero oscuramente presagia la cercana muerte de Polixena a
manos de los aqueos.

El coro constata su lobrega vision, pues el ejército precisa un sacrificio en honor de

809 Ibidem, 10-15.

810 Ibidem, 22.

811 Ibidem, 55.

812 Ibidem, 90.

813 Recuérdese que Casandra y Héleno, gemelos hijos de Hécuba y Priamo, al ser llevados cuando nacieron al
templo de Apolo de Timbreo, fueron olvidados ahi por sus padres, donde pasaron la noche: “A la mafiana siguiente,
cuando fueron a recogerlos, los encontraron dormidos, mientras dos serpientes les pasaban la lengua por los 6rganos
de los sentidos ‘para purificarlos’. Ante los gritos que proferian los padres asustados los animales se retiraron a
los laureles sagrados que ahi crecian. Mas tarde los nifios poseyeron el don profético que les habia comunicado la
‘purificacion’ de las serpientes. Otra leyenda cuenta que Casandra habia recibido este don del propio Apolo. El dios,
enamorado de ella, le habia prometido ensefarle a adivinar el porvenir si accedia entregarse a ¢l. Casandra acepto el
pacto, pero, una vez instruida, rehusd. Entonces Apolo le escupio en la boca, retirandole no el don de la profecia, pero
si el de la persuasion” (GRIMAL, op. cit., p. 89).
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Aquiles; aunque en la reunién que se efectu6 con este fin, Agamenodn se opuso, triunfo la decision
de los hijos de Teseo. Ulises esta ya presto a ir por Polixena, de modo que el coro la insta a ir a los
templos, como suplicante de Agamenodn, y a que convoque a las deidades para evitarlo.

Hécuba, apelando a la deliberacién que precede a todo acto prudente, al sopesar su actuar
ante tan adversa circunstancia, se pregunta: “;Qué he de exclamar? [...] ;Por qué camino he de
marchar? ;Por ése o por aquél? ;Hacia donde echaré?’®'4. Como advierte Nussbaum, y como
hemos ido viendo durante este trabajo sobre los antecedentes de lo que el estagirita acuiara bajo
el concepto del phronimos: “La idea de que la deliberacion es o puede convertirse en un tipo de
calculo tampoco resultaba extrafia para la mentalidad comun de la época. Para el griego era tan
corriente como para nosotros hablar de ponderar un curso de accion o de calcular posibilidades™!.

Mas junto a tales preguntas que se plantea Hécuba, se expresa asimismo la orfandad
respecto a los dioses —a la que nos referimos cuando estudiamos este aspecto en el contexto de
las obras de Euripides—, y respecto a los demas hombres, dado que, ademas de demandarse cuél
es la via por la cual deben transitar sus pasos, la antes reina se pregunta qué linaje o qué ciudad
pueden defenderla. Eso por parte de los hombres, y respecto a las deidades, exclama angustiada:
“;Donde esta como ayuda alguno de los dioses o espiritus divinos?’’8!6,

Es preciso recordar estas conjunciones, estos puntos de encuentro que son constantes en la
literatura tragica. A pesar de la simplificacion que en ocasiones se exhibe en lo que concierne a la
accion humana en este contexto, hemos visto como los personajes no solo se ven impelidos a la
accion sino que, actuando en una u otra direccion, manifestando o no ese sentido de la prudencia,
tienen por lo general consciencia de que es menester deliberar, elegir, actuar; aunque ello se
transparente quiza s6lo a través de preguntas como la que se hace Hécuba. Es incierto y arriesgado,
pero es menester actuar, la phronesis, como enfatiza Aubenque, se encuentra en relacién con esa
funcion asociada a la idea de limite y equilibrio: ;como podria Hécuba, siendo una esclava, ir
contra la decision de los poderosos argivos si no es recurriendo a Agamenén? ;jcomo levantarse
contra las divinidades, tan distantes, ella, abandonada como esta? ;qué decision o actitud tomar
frente a tan mala ventura? Pues, en palabras de Demdocrito: “Gran cosa es, en las desgracias, ver
cuerdamente lo que se debe hacer!’.

Pero en la pieza euripidea no es, en este primer momento, la propia Hécuba, quien “piensa
como conviene”. Ella parece cegada por el dolor, y es su hija Polixena, una vez notificada de la
decision de los argivos, quien afronta prudentemente su destino: “Lloro, madre, por ti, desdichada,

con cantos funebres llenos de lamentos; pero no deploro mi vida, ultraje y afrenta, sino que para

814 EURIPIDES, Hécuba, 155.

815 NUSSBAUM, op. cit., p. 161.

816 EURIPIDES, Hécuba, 164-165.

817 En Los presocraticos, obra editada bajo el sello del Fondo de Cultura Economica, esta sentencia aparece
bajo el apartado “Pensamiento de Democrates”. Garcia Bacca, traductor, indica en una nota los debates eruditos y
falta de un acuerdo ante muchos fragmentos conservados con el nombre de Democrates, para ubicarlos como autoria
de Democrito. Queda fuera de nuestros propdsitos entrar en tal controversia, y preferimos respetar las convenciones
y presentarlos como pensamiento de Democrito, siguiendo las ideas de Aubenque, que asi lo presenta (“Fragmentos
auténticos de obras no determinadas” en AAVYV, op. cit., 42, p. 335. Cfr. AUBENQUIE, op. cit., p. 183).
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mi morir es una suerte mejor”*!®, Ciertamente la suerte que la esperaba, de vivir, de no haber
pensado los argivos en verter su sangre en honor de Aquiles, era como esclava, por un lado. Por
otra parte, en el contexto que tratamos, era propio de los cobardes preferir la vida, esto es, amar la
vida mas que una muerte con honores, asi lo manifiesta también Sofocles, mediante las palabras
de Ayax: “El noble debe vivir con honor o con honor morir’®",

De ese modo, Polixena, a pesar del sufrimiento que le acarrea dejar a su madre, acata
los consejos de Ulises, quien habiendo llegado le dice a la joven: “Procura no ser apartada por
la violencia y no entables conmigo un forcejeo personal. Reconoce tu fuerza y la inminencia
de tus desgracias. Cosa sabia es, incluso en medio de las desgracias, pensar lo que se debe’™.
Recordemos que, antes de la categorizacion aristotélica y la clara division entre sabiduria y
prudencia que el de Estagira elabora, ambos términos se empleaban casi indistintamente, dada la
propia idea de sabiduria generalizada entonces. Aunque como dijimos en otro momento, la escision
entre sabiduria y prudencia comienza a ser expresa en tiempos de Euripides, tal resquebrajamiento
es apenas un sintoma y las palabras apremiantes de Ulises apuntan a ese comportamiento propio
del phronimos, saber que sin referirse a cierta funcion intelectual, refuerza este pensamiento
dispuesto que sopesa las circunstancias y tiene presente la idea practica de la mesura.

Hécuba entabla un didlogo con Ulises, en el que le reprocha su desagradecimiento ante la
ayuda que ésta le habia prestado en otro momento. Apela asimismo a la stplica, manifestando la
fuerza —tan preciosa en esos momentos de desgracia— que para ella constituia la compaiiia de
su hija y sefalando los deberes de quienes ostentan el poder: “Preciso es que los que mandan no
manden lo que no se debe, y que cuando son afortunados, no crean que siempre lo han de pasar
bien*?!, Hécuba lo sabe, conoce los vuelcos de la fortuna en carne propia y por ello, bajo el
amparo de Zeus, patrono de los suplicantes, implora a Ulises. Mas este tltimo argumenta la honra
debida a Aquiles.

Con el “sello admirable y distinguido™ entre los mortales que proceden del buen linaje,
como expresa el coro, Polixena, a pesar de su corta edad, se sostiene en esa disposicion virtuosa,

propia de los hombres prudentes. Recordemos que como escribe Aubenque:

“El phronimos, pues, sigue siendo en Aristoteles el heredero de una tradicion aristocratica
que concede al alma ‘bien nacida’ un privilegio incomunicable al vulgo. Pero este privilegio
sigue siendo el de la intelectualidad, incluso si no es intelectualmente definible ni transmisible
por discursos racionales. El phronimos de Aristoteles reune rasgos cuya asociacion hemos
olvidado: el saber y la incomunicabilidad, el buen sentido y la singularidad, el bien natural y
la experiencia adquirida, el sentido tedrico y la habilidad practica, la habilidad y la rectitud, la

eficacia y el rigor, la lucidez precavida y el heroismo, la inspiracion y el trabajo™.

818 EURIPIDES, Hécuba, 210-215.

819 SOFOCLES, Ayax, 480.

820 EURIPIDES, Hécuba, 225. El subrayado es nuestro.
821 Ibidem, 280.

822 AUBENQUE, op. cit., pp. 75-76.
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De obstinarse en vivir, la joven sabe que, en su calidad de esclava, encontraria “un trato
vergonzoso, en desacuerdo con mi dignidad™®?*. Hécuba, presa del dolor, insiste infructuosamente
a Ulises que la lleven a la pira de Aquiles, en lugar de a Polixena. Este le confirma que no es ella
quien fue requerida para el sacrificio y la exhorta a que se comporte prudentemente.

Armonizando la tension entre su madre y Ulises, y en un adids y aceptacion de su destino

acorde a su dignidad, exclama Polixena:

“Madre, hazme caso. Tu, hijo de Laertes, perdona a mi madre que esta irritada con razon. Y
tu, oh desdichada, no luches con los poderosos. ;Quieres caer al suelo, que desgarren tu viejo
cuerpo al apartarte por la fuerza, y perder la compostura al ser arrastrada por un brazo joven,
cosas que sufriras? Tu, por lo menos, no. Pues no vale la pena. jEa, oh mi querida madre,
dame tu dulcisima mano y aprieta tu mejilla con mi mejilla! Que nunca mas veré los rayos ni
el circulo del sol, sino que ahora es mi ultima ocasion. Recibes ya mis saludos de despedida.

jOh madre! ;Oh ti que me diste a luz! Ya me voy a ir abajo™**.

Nussbaum insiste en la figura de la joven como “ejemplo de nobleza incorrupta en la
obra”?, segtin se desprende de los pasajes que hemos venido comentando. Ello es patente incluso
en el momento de su muerte, donde sigue preservando su entereza: “jOh argivos que destruisteis
mi ciudad! Moriré voluntaria. Que nadie toque mi cuerpo, pues ofreceré¢ mi cuello con corazéon
bien dispuesto. Matadme pero dejadme libre, para que muera libre, por los dioses. Pues, siendo una
princesa, siento vergiienza de que se me llame esclava entre los muertos”. Tales palabras y su propia
actitud motiva incluso el respeto por parte del grupo de soldados que la rodean. Una situacion similar
encontramos en la pieza Los heraclidas, en que la hija de Heracles, Macaria, antes de verse siendo
esclava o siendo deshonrada, se ofrece a morir por los suyos y por la ciudad de Atenas®?.

Pero ademas, tal despliegue de nobleza por parte de Polixena, constituye un cimiento
solido, una especie de refugio y seguridad, una respuesta ante los tremendos movimientos del
destino que testifica Hécuba; resguardo que no tardara en hacerse afiicos, cuando la madre desolada

conozca la otra muerte, la de su pequeno Polidoro. Leemos en La fragilidad del bien:

823 EURIPIDES, Hécuba, 375.

824 Ibidem, 405.

825 NUSSBAUM, op. cit., p. 503.

826 La nobleza de Macaria, queda patente en el didlogo que sostiene con Yolao: “Yo misma, antes que se me
ordene, anciano, estoy dispuesta a morir y a presentarme para mi degollacion. Pues, ;qué diremos si la ciudad cree
oportuno correr un gran peligro a causa de nosotros, y, en cambio, nosotros, imponiéndoles trabajos a otros, cuando
es posible quedar a salvo, vamos a huir de la muerte? No, por cierto, pues seria motivo de irrision no sélo gemir
sentados como suplicantes de los dioses, sino también mostrarnos cobardes a pesar de haber nacido de aquel padre
del que hemos nacido. ;Ddénde son apropiadas esas actitudes entre gentes de valia? Es mas hermoso, pienso yo,
que caer en manos de los enemigos, cuando esta ciudad sea apresada —cosa que jamas ocurra- y, luego después de
pasar por ultrajes terribles, aun siendo hija de un padre noble, ver de todas formas a Hades. ;Acaso tengo que andar
errante expulsada de este pais? No me avergonzaré, entonces, si uno dice: ‘;Por qué habéis venido aqui con ramos de
suplicante, vosotros que tenéis apego a la vida? Salid del pais. Pues nosotros no ayudaremos encima a unos cobardes’
[...] ¢No es verdad que es mejor morir que obtener ese destino sin merecerlo? [...] Proclamo que muero en defensa
de mis hermanos y de mi misma. Pues, por cierto, al no tener apego a mi vida, acabo de confirmar el descubrimiento
mas hermoso: dejar la vida con buena fama” (EURIPIDES, Los herdclidas, 500-535).
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“Si se contempla el problema del caracter bueno y su estabilidad, se observa que el primer
episodio propone una respuesta que el segundo da motivos para poner en duda. Al mismo
tiempo, en el personaje de Polixena se muestran determinados atributos de nobleza que
imposibilitan que ésta sea tan solida como piensa su madre, atributos cuya desaparicion

violenta provocara la corrupcion de la propia Hécuba en la segunda mitad de la obra™?’.

Taltibio, enviado de los argivos, narra a Hécuba la honrosa muerte de Polixena, y le indica
que debe acudir a enterrarla. La madre se lamenta, ante los males presentes, y en el culmen del
sufrimiento arriba una servidora, anunciando peores noticias: la muerte de Polidoro. Hécuba en un
primer momento, no comprende el nuevo infortunio, pero una vez que lo hace recuerda la vision
que habia tenido.

Polixena, que hasta entonces, en cierta medida, habia fungido como conciliadora, como
la prudente consejera de su propia madre, ha muerto ya. La ira por la traiciéon de Poliméstor,
invade a la mujer: “Cosas increibles, sin nombre, mas alla del prodigio, no piadosas ni tolerables.
¢;Donde esta la justicia de los huéspedes? jOh, el mas impio de los hombres! ;Como has partido
su cuerpo, cortando con férreo cuchillo los miembros de este nifio y no te compadeciste!”*. La
traicidon tiene matices escabrosos, pues Poliméstor no solo habia quebrado el lazo de amistad
que otrora los unia, sino que ademas la ruptura de las leyes de hospitalidad era considerada en
Grecia, como mencionamos en otro lugar de este trabajo, un agravio de enormes dimensiones:
pues, uno de los atributos de Zeus era justamente ser protector de los huéspedes; de modo que,
supuestamente, quien era acogido en un hogar, era inviolable.

Mientras tanto, llega Agamenoén, a inquirir por qué la tardanza en acudir a dar sepultura
a Polixena. Hécuba lo pone al tanto de lo ocurrido, solicitando, en nombre de la justicia, que
la ayude a vengarse de Poliméstor: “Si te parece que es piadoso lo que me aflige, yo acaso me
resigne. Pero, si lo contrario, sé ti mi vengador contra ese hombre, el huésped mas impio™®.

Agamenon le pide que medite sobre la circunstancia en que se encuentra, pues el ejército
de los aqueos considera uno de los suyos a Poliméstor y por ello, de realizar cualquier accioén en
contra de este ultimo, encenderia la animadversion de los aqueos. Hécuba le pide sea su confidente,
pues planea castigar al traidor, urdiendo una trama con las mujeres cautivas.

Asi, lo cita, fingiendo desconocer el infanticidio y simulando querer darle a conocer los
escondrijos de oro de los priamidas, lo conduce, al lado de sus hijos, a las tiendas de las cautivas,
donde llevara a cabo su escalofriante venganza: “Pues lo que se debe a la justicia y a los dioses no
se desvanece de un solo golpe. jFunesta, funesta desgracia! Te engafiara la esperanza que tenias
en este camino, la cual te ha conducido mortal hacia Hades. jAy infeliz! Dejaras la vida bajo una

mano que no hacia la guerra”®?’, canta el coro.

827 NUSSBAUM, op. cit., p. 504.
828 EURIPIDES, Hécuba, 715.
829 Ibidem, 790.

830 Ibidem, 1030.
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Da muerte, entonces a sus hijos y posteriormente lo ciega. Sin vision e iracundo,
Poliméstor pide ayuda a los atridas. Acude Agamenon, quien escucha la falsa y lacrimosa version
del asesino de Polidoro, en la cual destaca la idea de que una vez que creciera, el entonces nifio se
levantaria contra ellos y seria un peligro. Y llega el momento en que Hécuba defiende su postura,
destacando la falsedad de tales ideas. Agamenon le reprocha a Poliméstor la violacion de las leyes
de hospitalidad.

Y, por ultimo, en un final calificado de extrafio por numerosos autores, Poliméstor quien
con la ceguera adquiere la capacidad de ver el futuro, le augura a Hécuba su conversion en perra
con mirada de fuego, y a Agamenodn el baio de sangre que le espera en Argos. Hécuba se siente
satisfecha con su venganza sin importarle qué destino le depare. Y Agamenon, mas prudente,

indica a la mujer que dé sepultura a los cadaveres de sus hijos.
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CONCLUSION

En el presente trabajo de investigacion hemos mantenido la tesis de que la figura del hombre
prudente, del phrénimos que Aristoteles expone en la Etica Nicomdquea posee sus raices y se
nutre de la tradicion. El rastreo de esas fuentes se centrd en nuestro estudio en el universo de
la poesia tragica, concretamente en los tres autores destacados: Esquilo, Sofocles y Euripides,
respectivamente.

Ciertamente, la busqueda y el cuestionamiento sobre el modo en que debe actuar el ser
humano, sobre la vida buena y lo relativo al obrar no es una invencion aristotélica; se inscribe en la
tradicion griega, se encuentra presente en Homero y en la mayoria de poetas, quienes constituian
en ese contexto uno de los pilares fundamentales de la educacion de los ciudadanos. La filosofia
se instaura como una via distinta que la de la poesia, a pesar de ello, a pesar de la distancia que
comienza a zanjarse entre ambos caminos, en la cultura griega se encuentran profundamente
vinculadas, como acertadamente subraya Jaeger.

En definitiva, poesia y filosofia constituyen aqui dos rumbos cuyas busquedas confluyen
en numerosos senderos; segiin expresa Onfray respecto a la segunda, la labor de ésta radicaba en
mostrar maneras de vivir, modos de obrar y técnicas de existencia. No obstante el intelectualismo
con que se califican las reflexiones de Platon, por ejemplo, atin teniendo como timén el mundo de
las Ideas, éstas no apuntaban a engrosar los tomos de una erudicion, sino que formaban parte de
esa inquietud viva, de esa interrogacion sobre, entre otros, el actuar del hombre. Mas sintomatico
es, sin embargo, el caso de Aristoteles en su filosofia practica, en concreto en la Etica nicomdquea
y la Politica: a nivel del individuo y de la comunidad, respectivamente, tales investigaciones son
llevadas a cabo no por el interés tedrico que éstas puedan suscitar, sino que ambos estudios deben
tener como puntal el aprovechamiento practico.

Las reflexiones aristotélicas en este sentido, atentas al bien posible para el hombre, al bien
que esta a su alcance, se alejan entonces del camino que habia trazado su maestro para beber del
manantial de la tradicion, de las preciosas ensefianzas de los poetas. Siguiendo a Aubenque, en este
retorno a tales fuentes, destaca el rescate de numerosos elementos que el estagirita sistematizara,
ya desde la perspectiva filosofica, para forjar su nocion del phronimos, del hombre prudente.

Ennuestra investigacion, examinamos en un primer momento el &mbito en que se encuentra
la phronesis aristotélica, lo cual nos fue util para extraer conclusiones y delimitar el concepto de
la prudencia. Pudimos comprender la diferenciacion que el estagirita establece entre el saber
cientifico, el saber técnico o poiético, y el saber practico. La prudencia, enclavada en esta ultima
esfera, representa la culminacion de éste.

El terreno de la praxis, de acuerdo al pensamiento del maestro del Liceo, versa sobre
lo contingente, sobre lo que puede ser de otra manera; por el contrario, la teoria, trata sobre lo

necesario e inconmovible. Dada la diferencia entre estos dos &mbitos y atendiendo a aquello que
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les es propio, no es posible de acuerdo a Aristoteles pretender imponer, para la accion, normas
fijas e inmoviles, en vista de que la accion no esta orientada hacia lo universal, sino hacia lo
particular.

Ahora bien, en este marco, es fundamental no perder de vista que el bien constituye
propiamente el objeto de la ética, es aquello hacia lo cual todas las cosas tienden: todo conocimiento,
accion y eleccion. Pero habiendo diversas acciones, ciencias y artes —de acuerdo a como lo
expone en las primeras lineas de la Etica nicomaquea—, habra también diversos fines; mas, hay
en esta cadena un bien ultimo, al que los demads se encuentran subordinados, ya que de otro modo
el proceso se expandiria hasta el infinito y la tendencia a tales fines seria vacua.

El bien a que se refiere el estagirita es aquel que se busca por si mismo —pues hay,
igualmente bienes que se eligen por causa de otra cosa—, el bien perfecto y éste consiste en la
felicidad. Este bien no es un bien ideal, como habia propuesto Platon, sino es un bien realizable,
posible y al alcance del hombre. Tal bien propio del hombre, sélo es asequible mediante la virtud,
en tanto que ésta es la actividad del alma de acuerdo con la funcion propia del hombre, que es la
realizacion de su vida més perfecta, la racional, que le distingue de las bestias.

En este sentido, el de Estagira se aleja del pensamiento de su maestro, quien consideraba
que el actuar humano tiene como directriz la idea de bien; tal paradigma no atiende, desde la
perspectiva que tratamos, a lo especifico de la praxis, de lo contingente, a la movilidad, en fin,
propia de ésta. Ademas, piensa Aristoteles que, en este contexto, de poco sirve definir la virtud,
si no se tiene en la mira practicarla y convertirse en hombres virtuosos; es decir, lo que interesa a
la ética, mas que forjar definiciones y conceptos, mas que poseer una comprension tedrica de las
acciones virtuosas, es obrar de manera recta, con lo que ello implica. En definitiva, el interés de lo
ético es eminentemente practico.

Es menester, por tanto —como se ejemplifica en innumerables ocasiones en la Etica
nicomaquea—, que el hombre preste atencion a las circunstancias que lo rodean, de la misma
manera que los navegantes conocedores de su oficio resuelven oportunamente cada caso en
particular, cada viaje, atendiendo a los factores externos, como el viento y las mareas, y a aquellos
que estan en sus manos, como las condiciones de la embarcacion, etcétera.

La ética y el estudio de la accion es, entonces, antropocéntrica: ocupada no del bien en
si mismo sino del bien humano. La virtud es una de las condiciones de la eudamonia, de la
felicidad, pues hay otros factores que son necesarios para alcanzarla; elementos que no dependen
del hombre, como la buena cuna, etcétera. Entre aquellas disposiciones que estd en manos del
hombre adquirir hasta volverlas una costumbre, Aristoteles hace una distincion, atendiendo a la
division del alma: por una parte las virtudes €ticas, vinculadas al ethos o caracter del hombre, que
perfeccionan la parte irracional, en cuanto puede participar de la razon; y, por otra las dianoéticas,
a las que corresponde el perfeccionamiento de la parte racional del alma, es decir, el logos.

Una nocion esencial para comprender el sistema de virtudes aristotélico es la nocion del
término medio. Aunque éste no es una constante al referirnos a todas las virtudes, ya que no toda
accion ni toda pasion admiten ese punto medio, puesto que algunas de €stas, como por ejemplo

la envidia, nos refieren a la idea de perversidad, el estagirita recurre al describir las virtudes
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éticas —que consisten siempre en la eleccion del término medio—, a la tradicion, en la que se
encuentran presentes la idea de medida y el concepto de limite, como queda de manifiesto en
numerosos pasajes de las obras tragicas, en las cuales, por mas distinciones que existan entre
Esquilo, Sofocles y Euripides, se advierte a los personajes que no incurran en la desmesura, en
la obcecacion y se mantengan sobre los limites de lo humano, pues las acciones fuera de toda
mesura, acarrean la ira de los dioses y la desdicha de los hombres.

Aristoteles sefiala que en el término medio se halla la virtud, el acierto en la eleccion y
la medida y el equilibrio de los deseos. El medio y el limite entre dos extremos es un valor, algo
excelente y virtuoso. En vista de que es necesario contar con las circunstancias, contar con que no
todo depende del hombre en el terreno de la praxis, es preciso dimensionar el contexto, ademas de
que, es menester atender a que si el término medio es relativo a nosotros, esta en correlacion con el
individuo concreto, entonces no serd el mismo para todos. El de Estagira indica que no es posible
erigir una regla fija, por ejemplo, en los alimentos, dado que un atleta necesitard mayor cantidad
de éstos que alguien que no practica ejercicios fisicos. El hombre, entonces tiene que sopesar las
circunstancias para determinar el punto medio.

La problematica entonces es de qué indole sera tal determinacidn, en vista de que depende
de cada hombre. Sin embargo, hay que comprender que cuando Aristételes recurre a la idea del
término medio, no esta proponiendo un relativismo. La virtud, nos dice, “es un modo de ser
selectivo, siendo un término medio relativo a nosotros, determinado por la razon y por aquello
por lo que decidiria el hombre prudente”. Es menester entonces, de acuerdo al maestro del
Liceo, apelar a un recurso que instaurado en el horizonte de lo particular, posea como nucleos
el pensamiento y el lenguaje humanos, pues, acorde con sus juicios, no es posible concebir al
hombre fuera de la comunidad y, por ende, no es posible tampoco la consideracion de la virtud
como algo aislado, autonomo de esa comunidad, sino que son esos limites, los limites de lo
humano, donde se despliega la accion virtuosa. La norma, entonces, vendra dada por el hombre
que encarne aquellas excelencias, que sea personificacion de la regla correcta en la accion.

La prudencia, en el area de lo practico es analoga a la sabiduria en el de lo teorico.
Obrar prudentemente es saber deliberar correctamente, sopesar lo que es posible, atendiendo a
los diversos factores y elegir sobre las cosas que estan al alcance del hombre; tanto la eleccion
como la deliberacion, de acuerdo a Aristoteles, en el habito electivo que es la virtud moral, deben
ser determinadas por la recta razén: el phronimos u hombre prudente, posee esa capacidad de
prevision moral, que permite al hombre, en el seno de una comunidad, en relacion con sus pares,
establecer su propio bien y poseerlo; gracias a €sta es posible deliberar y elegir rectamente para
alcanzar el bien propio del hombre en el momento oportuno.

La prudencia, tal como la presenta Aristoteles, viene a ser la sintesis de todas las virtudes,
pues en ella se unen el buen juicio, el arte de la medida y el sentido de la oportunidad en el obrar.
Ciertamente Aristoteles critica la férmula socratica, que afirma que todas las virtudes son formas
de la prudencia, pero su posicion no esta muy lejana de ésta, pues sin prudencia no hay verdadera
virtud ética, y ella es la virtud dianoética central, la que ordena la vida humana al bien al alcance
del hombre.
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Aristoteles en su Etica nicomdquea recurre al “tipo”, al hombre concreto que encarna esa
virtud, pues de aquello a que se refiere la prudencia —a las cosas humanas y lo que es objeto de
la deliberacion—, es el hombre prudente quien lleva a cabo tales funciones; es considerando a los
hombres a quienes denominamos prudentes como podemos llegar a comprender la naturaleza de
tal virtud. El empleo aristotélico de la figura del hombre prudente —asi como la de otros hombres
que encarnan otras virtudes, como sefiala acertadamente Aubenque—, es para Aristoteles una
senda que nos conduce a la determinacion de la esencia de la virtud.

Una mencién importante que hace Aristoteles como ejemplo de hombre prudente es el
de Pericles. Este encarna un saber sobre el bien comiin y sobre el bien propio en relacion con la
situacion politica concreta de la polis. Supone el conocimiento de lo particular, propio del hombre
prudente, el cual conoce lo que es bueno para ¢l mismo, pero igualmente conoce lo que es bueno
para los hombres en general, el bien de la comunidad. En definitiva, la prudencia no so6lo apunta
—como también lo hace la sabiduria— a la perfeccion de la vida buena, sino que esa direccion
de las acciones posibilita la unidad en el conjunto de virtudes. Aristoteles expresa que cuando
existe la prudencia todas las otras virtudes estan presentes. Y estan presentes precisamente en un
horizonte de conducta otorgado por la prudencia; pues la prudencia tiene en la mira ese conjunto
de una vida, y, ademas, el juicio del phronimos no se refiere meramente a lo que es bueno para ¢l
sino que abarca lo que es bueno para todo ser humano.

El hombre prudente se encuentra entonces en posesion de ciertos rasgos ejemplares, entre
los cuales se cuenta esa destreza o habilidad para su actuar concreto en el momento oportuno
(kairos). Y, tan fundamental como atender al momento oportuno, resulta aquello a que los griegos
denominaban meétis, que suele traducirse por astucia o destreza. Pero es mucho mas que eso.
La meétis es una forma de inteligencia y pensamiento, es un conjunto de actitudes mentales y de
comportamientos intelectuales que combinan el olfato, la sagacidad, la prevision, la flexibilidad
de espiritu, la habilidad, la atencion vigilante, el sentido de la oportunidad y una experiencia
largamente adquirida.

No hay, pues, en la ética aristotélica una ciencia del bien en general, ni de la ocasion en
general, sino que hay saber de los diferentes dominios en los que el bien o la ocasion se aplican.
Y el sentido de la ocasion favorable, la percepcion inteligente de la oportunidad es la ayuda
del hombre prudente para elegir el momento justo de la accion, aplicando el saber general a la
circunstancia concreta.

Aristoteles, recogiendo el sentir de la cultura griega, a través del concepto de phronesis que
desarrolla en la Etica nicomdquea, convierte al hombre en el centro del saber moral y prudencial, a
medio camino entre la ciencia y la sabiduria divinas y la opinion, que no sigue una norma definida.
Aristoteles ha ideado un recurso intelectual, una capacidad de prevision moral, que permite al
hombre establecer su propio bien y poseerlo, gracias a este recurso humano particular que es la
prudencia. Ella le ayuda a encontrar la deliberacion y la eleccion recta para alcanzar el bien propio
del hombre en el momento oportuno.

Ahora bien, como hemos indicado, tales notas que sintetizo Aristoteles, se encuentran

presentes en la tradicion; estas fuentes constituyen ensefianzas y documentos valiosos para la
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sistematizacion llevada a cabo en la Efica nicomdquea. En nuestra investigacion procedimos,
luego del estudio del phrénimos aristotélico, a realizar un anélisis de la Poética. Este fue el primer
paso para internarnos en la comprension de lo tragico. Notamos ahi algunos entrecruzamientos
con la ¢ética, desde la perspectiva del estagirita. Quedd sobre todo de manifiesto la estructura de
las obras tragicas y la problemadtica que tales piezas suscitan.

En tal estudio de las generalidades de lo tragico recurrimos a la perspectiva de otros
autores ademas de la aristotélica; lo cual contribuy6 a ampliar nuestro horizonte al respecto y nos
proporcion6 herramientas para comprender las peculiaridades de dicho universo. Ciertamente, la
cuestion tragica ha dado lugar a océanos de tinta; son variadisimas las perspectivas con que €sta
ha sido analizada. En vista de lo anterior, y del objetivo especifico que persiguid nuestro trabajo,
nos apoyamos en aquellas investigaciones que contribuyeran a dicha finalidad, sefialadamente y
para el tercer capitulo, de las ideas al respecto de Vernant y Vidal-Naquet.

Hicimos referencia a la importancia de atender al contexto historico en que surge la
tragedia, a ese momento especifico en que ésta surge en Atenas, momento en que confluyen la
tradicion mitica con las nacientes instituciones de la polis y el pensamiento filosofico. Ello da
lugar a que, en lineas generales, pues como hemos sefialado cada uno de los autores tradgicos
presenta sus particularidades, las obras tragicas se encuentren impregnadas de ambigiliedades y
contradicciones. Asi, resulta dificil intentar buscar una férmula univoca que pueda dar cuenta del
fenomeno tragico, dada su propia naturaleza caleidoscépica, y de las innumerables miradas con
que es susceptible de abordarse.

Llevamos a cabo un estudio del mito como fuente de las obras poéticas en Grecia. Fuente
que, sin embargo, por lo recién indicado, adopta otros matices que aquellos de la tradicion homérica.
Apoyandonos en las ideas de Mircea Eliade arribamos a la consideracion de que el pensamiento
mitico no representa, respecto a la filosofia, un discurso opuesto, aniquilado e invalidado por
esta ultima, sino que tales expresiones constituyen dos tipos especificos de discurso que se van
configurando y mutando en las diferentes etapas en que aparecen, que van respondiendo a distintas
preguntas y elaborando planteamientos diversos, sin que la racionalidad constituya un elemento
exclusivo de alguno de éstos, y ambos son poseedores de una serie de componentes psicoldgicos
y socioldgicos compartidos por los miembros de una comunidad.

Si atendemos a lo anterior se comprendera que, pese a que en Grecia no existe aun la
separacion entre filosofia y literatura, sino que ambas son concebidas como busquedas que
responden a cuestionamientos del y para el ser humano, la perspectiva mitica no se sittia en el
terreno de la irracionalidad. Alegre Gorri para explicar las circunstancias historicas, sociales,
culturales, etcétera que rodean a la tragedia, asi como la gestacion del pensamiento filosofico,
propone el establecimiento del parametro pensamiento politico versus pensamiento pre-politico,
cuestion que abarca los terrenos del pensamiento tragico, por ser justo el cruce de caminos en que
éste se genera.

Ahora bien, a pesar del cruce de caminos y la convivencia de las mencionadas perspectivas,
nociones, como la que estudiamos del phronimos, no son simplemente desechadas; mas

propiamente, ésta se va modificando. Asi, se comprende que perviva desde los poemas homéricos,
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se encuentre presente en las obras tragicas y tenga un papel fundamental en la ética aristotélica.
La prudencia es fundamental tanto en la relacion con la divinidad y lo sobrenatural que plantea
Homero y subsiste todavia en Esquilo, esa idea de la mesura y de estar consciente de los limites de
lo humano, asi como de sopesar las circunstancias y actuar de acuerdo a una eleccidon que no sea
dictada por la Aybris se mantiene en Sofocles y Euripides, aun cuando en ambos la divinidad no
tenga el papel que desempefiaba en su maestro; e igualmente, segun vimos, representa una figura
clave en la ética aristotélica, que constituye la plataforma de la politica, pues el hombre virtuoso
no puede considerarse independiente de la comunidad en la que se desarrolla su vida.

Ciertamente es ineludible tratandose de la tragedia, comprender la incidencia que las
diversas fuerzas sobrenaturales —se trate de divinidades u otras entidades como las moiras y las
erinias, la até, la fatalidad— desempefian en la vida del ser humano. Este altimo, en la generalidad
de los casos (pensamos casi como excepcion en el Filoctetes de Sofocles), se vera arrastrado a la
catastrofe, envuelto en un destino ineluctable.

Lo anterior tiene correlacion con la ausencia de una nocidon de la voluntad humana y
de la accion libre del hombre, al menos en el contexto tragico. Mas la falta de tal concepto, no
implica que de una manera “rudimentaria”, se concibiera que las acciones del ser humano tienen
un peso y una responsabilidad. Tanto en el ambito mitico religioso, por ejemplo, el castigo por la
insolencia ante lo divino; como en el naciente derecho, en que la nocidon de responsabilidad por
las acciones comienza a ser un tema crucial. Nuestra investigacion, entonces, considera al hombre
como, segun atinada expresion de Williams, “verdadero centro de decision”.

No obstante la dificultad que las ambigiiedades presentes en la mayoria de piezas tragicas
plantean y la imposibilidad de adoptar un esquema maniqueo para su andlisis, pensamos que en
estas obras se encuentra el binomio de un destino del cual el héroe no puede escapar, a la vez que
la decision y las acciones de éste lo conducen a determinadas situaciones, propiamente tragicas.
Estas obras, pues, ponen de manifiesto la cuestion de la fragilidad del hombre en el campo de
la accion, las diversas fuerzas a las que estd sometido, pero asimismo la posibilidad que tiene el
hombre de actuar prudentemente. Ello constituira un valioso punto de apoyo para el estagirita en
su Etica nicomdquea.

Aunque tales notas constituyen generalidades de lo tragico, dedicamos un capitulo a cada
autor y elegimos una obra que consideramos emblematica para el anélisis concreto de la phronesis.
En primer término nos ocupamos del pensamiento de Esquilo, cuyas obras, como dijimos lineas
atras, se encuentran mas apegadas a las ideas homéricas, en ese sentido autores como Rodriguez
Adrados hablan del universo esquileo como una “democracia religiosa”. Lo anterior en vista de
que, desde su perspectiva, no es posible poner en duda las decisiones de la divinidad: el sufrimiento
de los hombres es entonces merecido, en la medida en que si no fuera de esa manera, se estaria
poniendo en duda la justicia divina.

Mas, aun en tal esquema, es posible distinguir en las acciones del hombre una prudencia
o falta de ésta, como queda de manifiesto en la obra que analizamos, Los siete contra Tebas, en
la cual, los hijos de Edipo, pese a tener conocimiento de las maldiciones que pesan sobre ellos,

se dejan arrastrar por la ira, se dejan invadir por la Aybris, encontrando asi su funesto destino. En

316



dicha pieza, ademas, Esquilo nos otorga una detallada descripcion de cada uno de los hombres que
atacaba la ciudad de Tebas al lado de Polinices, asi como de quienes, con Eteocles, se encontraban
defendiéndola, en cada una de sus puertas; ésta resulta muy valiosa para nuestros propositos, dado
que esta descripcion de los “tipos” contrasta con la que elabora Aristoteles en su ética. De cierto,
solo podriamos calificar de entre estos hombres, como un phronimos al adivino Anfiarao, que
combate en el bando de Polinices, no obstante, la antitesis que ofrece la mayoria de hombres ahi
descritos, resulta igualmente una pista importante para la delimitacion, a partir de su opuesto, de
lo que es el hombre prudente.

La religiosidad de Esquilo se ve menguada en el contexto de Sofocles, en cuyo universo,
siempre reconociendo a su predecesor como el maestro, la divinidad ya no desempena el rol
que tenia: la divinidad es envidiosa de la felicidad del hombre, pero, sobre todo, se encuentra
completamente distante del ser humano; entre ambos, media un abismo insalvable. A pesar de ello
y como ocurre en general en todo el contexto griego, el hombre se ve impelido a la accidon. Los
caracteres adquieren en las piezas sofocleas una dimension y relevancia de la que carecian hasta
entonces.

Esto ultimo, a pesar de ser criticado por autores como Nietzsche, tiene para nuestros
propdsitos una ventaja radical, en vista de que, al constituir un sefialamiento de un naciente interés
por los asuntos humanos, la cuestion de la accion del hombre y la nocidon que estudiamos de la
prudencia, ocupan un ambito notable dentro de las obras de Sofocles. Asi, en la investigacion que
realizamos del pensamiento de este tragico, nos decantamos por analizar la pieza Filoctetes, que en
cierta medida resulta atipica, sobre todo considerando un desenlace que desentona con la mayoria
de finales tragicos. Mas en esta notamos, marcadamente en personajes como Neoptolemo, figuras
que son emblematicas para la consideracion del hombre prudente; del mismo modo, y en contraste
con la literatura anterior, en la que por lo general representaba un phronimos, Ulises aparece con
diversas notas y caracteristicas muy distantes de la prudencia.

Finalmente nuestra investigacion se detiene en Euripides. Aunque son pocos afios los que
lo separan de Soéfocles, con el también alumno y deudor de Esquilo, la tragedia toma un rumbo
distinto del de su contemporaneo. El ultimo de los grandes tragicos es una figura controvertida,
tanto para su tiempo como para la actualidad; desde perspectivas como la nietzscheana, Euripides
es el culpable de la muerte de la tragedia, la negacion del aspecto dionisiaco que, junto con
su opuesto y necesario polo apolineo, la caracterizaba. Revisamos en nuestro estudio algunas
polémicas y sefialamientos en ese sentido, con el proposito de tener un panorama amplio sobre el
pensamiento de este autor.

A pesar de las diferencias y la distancia que toma respecto a los otros tragicos, y de las
innovaciones que lleva a cabo en el terreno de lo tragico, consideramos que Euripides se sittia
en esa misma linea, aunque en su obra ciertamente encontremos influencias de otros ambitos de
reflexion, como del pensamiento filosofico, de los sofistas, etcétera. La creciente importancia dada
a los personajes que habia emprendido Séfocles, alcanza con este autor, un grado mas elevado,
sintoma también del clima que se vivia en Atenas y no era ya la época de gloria en que se desarrolld

la vida de Esquilo.
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No obstante también el cambio en la consideracion de lo divino, la progresiva presencia
del azar en sus piezas y el particular empleo que lleva a cabo del mito, encontramos también en
la poesia euripidea la idea del hombre empujado al obrar, la idea del ser humano que debe tener
consciencia de sus limites y pensar “como se debe”, de no dejarse arrastrar por las pasiones
desmesuradas, en fin, la idea del hombre prudente. Para mostrar tales notas, en vinculo con las
ideas éticas del estagirita, analizamos en esta tltima parte la obra Hécuba, en donde encontramos,
en los distintos personajes que aparecen en esa pieza, rasgos que serviran a Aristoteles para
formular su nocioén del hombre prudente, ya sea en un sentido positivo, como también a partir de

aquellos que acttian alejados de lo que propiamente es el phronimos.
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