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SABER Y CONDUCTA
LOS LIMITES DE LA ACTUACION INDIVIDUAL
EN LA /LIADA

Luis F. GAY MOLINS*
Gabriel SOPENA GENZOR*

RESUMEN

El presente articulo trata de realizar una aproximacién a algunos de los caracteres
que configuran los diversos planos del desarrollo de la actividad individual en la lliada.
Para ello, mediante un seguimiento detenido del texto, se analizan los factores que limitan el
obrar de los hombres: la divinidad, Dike, Moira, Ate y Erinia, el destino y los condicionantes
éticos de una sociedad que se inscribe dentro de los pardmetros del honor y del prestigio y
que considera la muerte en combate como el momento dlgido de la existencia. Tales
obsticulos en el actuar, realmente ineluctables, no implican que el individuo no tenga
conciencia de un efectivo albedrio y de una objetiva determinacion individual de sus actos.
Por el contrario, lo unico constatable es la carencia de un concepto definido de voluntad, v,
por lo tanto, la imposibilidad de manifestar ninguna clase de voluntad libre.

Lo cual, evidentemente, no le impide discernir entre los actos motivados por el yo y
las acciones que hay que atribuir a una intervencion fisica o infatuacion. Lo que si constan
son decisiones razonadas, después de considerar las alternativas posibles. En tales circuns-
tancias, los sentimientos, la interaccion constante entre el actuar humano y la decision
divina constituyen para el hombre homérico un auténtico saber. Y si el cardcter es conoci-
miento, lo que no es conocimiento no forma parte del cardcter y procede de algin lugar
exterior vy ajeno al hombre.

This study examines some characters allusives to the different levels of the indivi-
dual actions in the lliad, in the general setting of the human development.

The restrictive factors of the human acts are analysed: The Gods, Dike, Moira, Ate
and Erinia, The Fate and, finally, the ethical behaviour of a society inserted inside the
values of The Honour, The Prestige and the Kalos Thanatos: the culminani moment in
the life.

The human being, in spite of these unavoidables restrictions, can make some kind
of distinctions between his own actions and the acts belonging to a supranatural inter-
vention. So then, the constant interconnection between the feelings, the human develop-
ment and the divine resolution is, for the homeric man, a true Knowledge. And logically,
moreover, if something is not knowledge is not a part of the character and arise from
outside the man.

* Departamento de Filosofia - Departamento de Ciencias de la Antigiiedad (Area de Historia
Antigua). C.U.R. Universidad de Zaragoza.
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Es evidente que los protagonistas que configuran el universo homérico carecen
de una racionalidad como la que se constatara en la Grecia clasica. Pero no es
menos clara la virtual desaparicién de un mundo de pensamiento anterior y el
advenimiento efectivo de nuevas formas que prefiguran en muchos casos fenémenos
ideolo6gicos posteriores.

Numerosos estudios han abordado la cuestiéon desde los mas variados puntos
de vista: Homero concibe a Are —infatuacién— y a Moira —hado particular de cada
cual- de un modo estrictamente religioso, como fuerzas divinas que el individuo
puede apenas resistir y que limitan junto con el reconocimiento social, la fama vy el
honor la esfera de actuacion individual. Sin embargo, el ser humano aparece en un
buen numero de ocasiones, si no como dueno de su destino, si por lo menos en un
cierto sentido como coautor, inconsciente: 0 no, y como actante definitorio. La
dificultad esencial radica, a nuestro juicio, en delimitar la linea justa de separacion
entre elementos conceptuales anteriores y un pensamiento individual. Las siguientes
lineas, que obviamente no pueden pretenderse exhaustivas, tienen como finalidad
esbozar algunos de los caracteres que configuran, a la par que acotan, los diversos
planos del desarrollo de la actividad humana en la Iliada.

1. En el clasico analisis de Jaeger se hace hincapié en el hecho de que para los
griegos, en los que la acciéon heroica del hombre se halla en el lugar mas alio, se
experimenta como algo francamente traumatico el tragico peligro de la ceguera y se
le considera como la contraposicion eterna a la accion y a la aventura, mientras que
la resignada sabiduria asidtica, como es bien sabido, trata de evitarlas mediante la
inaccién y la renuncia'. Homero se encuentra al principio del camino en el conoci-
miento del destino humano que concluye, en el pensamiento de Heraclito, con la
afirmacién: «iBog avBpdTe Saipwv»2.

Ni Hesiodo ni Homero son creadores reales de religién alguna; ni siquiera de
manera propedéutica tangencial, en contra de lo que ha senalado algun autor. Pero
si son sistematizadores de un variado elenco de usos religiosos: parafraseando la
célebre mencién de Herédoto (II, 53), podria afirmarse que logran imponer cierto
orden en el caos. Hesiodo consigue una organizacién «racionalizadora» y, hasta
cierto punto, artificiosa; Homero, sin embargo, con mucha menor sistematizacion y
usando exclusivamente aquellos aspectos necesarios, convenientes o ventajosos para
su elaboracién artistica y su auditorio especifico refleja sin cesar una situacion tan
evidente como sintomatica: un jefe militar debe hacer valer su opinién y encuentra
toda suerte de obstaculos para poder poner bajo sus 6rdenes a los demas. El poeta,
asi, cre6 el Estado de los dioses griegos, enfrentandose a una ordenacion del cosmos
y dandole cumplimiento real.

1. JAEGER, W,, Paideia. Los ideales de la culiura griega. México D.F., 1971, p. 60.

2. «El cardcter del hombre es su daipwv». El fragmento 119 rechaza la nocién homérica que
afirma que la responsabilidad de los actos no puede ser achacada al propio sujeto. El concepto
doiuwv viene a significar, en este caso, que «el destino personal de un hombre estd deierminado
por su propio cardcter, sobre el que ejerce cierto control, y no por poderes externos y frecuentemente
caprichosos que actiian acaso a través de un «genio» asignado a cada individuo por el azar o el
Hado» (KIRK, G.S. - RAVEN, I.E. Los filésofos presocrdticos, Madrid, 1979, p. 301-302). Esta
interpretacién del alma en Heraclito de Efeso se corrobora en el fragmento 101: «Me he
investigado a mi mismo», afirmacioén que, en el sentido de una linea de evolucién en el pensa-
miento griego, ha sido puesta metodolégicamente en relacién en algin momento con el conati-
vo consejo délfico «Condcete a ti mismo» Cfs. en este sentido NILSSON, M.P., Geschichte der
griechische Religion, I, Munich, 1955, p. 529 ss; MONDOLFO, R., La comprension del sujeto
humano en la cultura antigua, Buenos Aires, Eudeba, 1955, passim.
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Ciertamente, se impone una conclusién inevitable observando detenidamente
el nexo establecido entre un comportamiento humano y un comportamiento divino
en la obra que nos ocupa: Zeus gobierna un auténtico Estado, de cosas y de dioses,
en el que éstos, absolutamente tercos, independientes y discolos, inicamente acatan
los designios del primero de los seres tras una recalcitrante resistencia, en ocasiones
enconada. Por otro lado, el destino acota ineluctablemente la senda a seguir de
manera inalterable. Ya hace muchos anos que se planteé como axioma-guia de una
lectura ideologica de los poemas homéricos la notoria aspiracién al orden efectivo,
sensacion que destila muy especialmente la Iliada. Si algo consta tras un analisis de
los caracteres de los actantes es, sin duda, una cierta tendencia a la dominacién de
la pluralidad en favor de la unidad.

Ello inevitablemente conduce a un planteamiento real de la postura del hom-
bre frente al mundo, introduciendo, de manera definitiva, un marcado caréacter de
pragmatismo en el poema. Ciertamente, la actuaciéon humana sufre las restricciones
del destino, de los dioses y de los demas hombres y los valores vitales que los
animan. Y ello por este orden para culminar en la muerte: el momento dlgido de la
existencia. Por otra parte, conviene dejar constancia preliminar de que el héroe nace
como tal y no es posible en ningtin caso alcanzar tal situacién mediante actos,
mediante el obrar. Ello, evidentemente, constrifie ab initio la generalizacion indiscri-
minada de los limites del desarrollo individual3. La claridad de la gradacién estable-
cida a su muerte por Patroclo ante Héctor habla por si misma:

«Vanagloriate ahora, Héctor, con palabras altivas, puesto que la victoria te ha sido
dada por Zeus, el hijo de Cronos, y Apolo; los cuales me vencieron fdacilmente, quitdindo-
me la armadura de los hombros. Si veinte como tii me hubiesen hecho frente, rodos
habrian muerto vencidos por mi lanza. Ha sido el hado mortal quien me ha matado
valiéndose de Latona y de Euforbo entre los hombres; y tu llegas el tercero pava acabar
conmigo. Otra cosa voy a decirte, y grabala bien en la memoria. Tampoco tu has de vivir
largo tiempo, pues la muerte v el terrible hado se aproximan a ti, y perecerds a manos
de Aquiles, ilustre descendiente de Eaco»*.

3. Sin embargo, Emilio Lledé ha verificado una lectura de la cuestién que podria denomi-
narse «culturalista» o «idealista», concluyendo en senalar cémo la eleccién del héroe supone
«un replanteamiento de elecciones y elaboraciones intelectuales que practican ya en su absiraccion,
el ancestral y cada vez mds elaborado impulso de la cultura. Esa eleccion se lleva a cabo celebran-
do, por primera vez en la historia de la tradicion literaria, la ceremonia de negarse a si mismo como
realidad, para integrarse en el espacio de la idealidad. Y esta negacion lleva implicita una afirma-
cion extraviamente coherente: aquella que sobrepone el modelo a las ventajas que pudiera arreba-
tar el individuo concreto que, de esa forma, inicia la inacabable aventura de aproximarse a él» (Cfs.
LLEDO, E., El mundo Homérico, en VICTORIA CAMPS (ed.), Historia de la Etica, I. De los griegos
al Renacimiento. Barcelona, 1987, p. 32-33).

4. «fd1 vov, "Extop, ueydi ebyeo ool yap E3mKe

viknv Zevg Kpovidng kai "Andrhov, ol pe dapocoay
pnidioc avtol yop an’ duwv tedye’ Elovro
towovtot & €l mép pot éeikoow afteforncav
TaAvTes ¥ avtdd’ Shovto Eud Vo dovpt dapévred.
GAAG pe poip’ 6A0T) Kol Antovg Ektavev Viog,
avdphv & EbpopPog, ob 8¢ pe tpitog £Eevapileis.
dAlo 8¢ toL £pEw, ov &’ évi epeci Baiieo cfioy
0¥ Onv 008’ avtodg dnpov BéR aAAG tot 1ion
Gy mapéotnkev Bavatog kai poipa kpoatod,
xepol dauét’ "Axifioc andpovoc Alokidao»
(IL., XVI, 844 y ss.).

Todos los textos en griego que aparecen en el presente trabajo proceden de la edicion de

Loeb Classical Library.
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2. En este sentido, resulta fundamental para la comprensién de los limites de
la autodeterminacién humana en el pensamiento homérico partir de aquel mo-
mento de la Odisea —por otra parte traido a colacién en la practica totalidad de los
trabajos dedicados a estas cuestiones— en el que Zeus se queja de la atribucién de
culpabilidad a la divinidad por parte de los mortales:

«Es de ver como inculpan los hombres sin tregua a los dioses
achacdndoles todos sus males. Y son ellos mismos
los que traen por sus propias locuras su exceso de penas.
Ast, Egisto, violando el destino caso con la esposa
del Atrida vy le dio muerte a él cuando a casa volvia.

No accedic a prevenir su desgracia, que bien le ordenamos
envidndole a Hermes, el gran celador Argifonte,
desistir de esa muerte y su asedio a la reina, pues ello
le atraeria la venganza por mano de Orestes Atrida
cuando fuese en edad y afiorase la tierra paterna.

Pero Hermes no pudo cambiar las entraias de Egisto, aun queriéndole bien,
y él pago de una vez sus maldades»®

En un sencillo articulo como el presente resulta imposible entrar con detalle
en todas las consideraciones que pueden plantearse, siquiera en una primera aproxi-
macién: no es necesario insistir en que abordar cualquier cuestiéon relacionada con
Homero presupone aceptar la sumersién en una amalgama de problemas que se
interrelacionan a cada paso. Sin embargo, quede constancia preliminar de que la
idea de posesion demoniaca, mucho mas propia de una mentalidad popular y
comprobable en un buen numero de culturas, esta totalmente alejada de los compo-
nentes ¢ticos reflejados por el poeta, como ha de verse inmediatamente. El empleo
de tal concepto implica una referencia extrafia al universo Homérico y puede
reducir gravemente las expresiones de la experiencia vital y la visiéon del mundo
contenidas en la [liada®. En el parrafo citado arriba, ese actuar contra el hado,
contra el destino, no parece completamente involuntario: el héroe, o simplemente el
sujeto que actua, lo hace, de alguna manera, «libremente», a pesar de la fundamental
estilizacion e idealizacién de los tipos homéricos. No esta excluido en los poemas el
protagonismo del hombre que, en sus errores, comienza a tener ahora una relativa
responsabilidad.

5. <'Q momoL, olov 81 vu Bgodg Bpotol aitidvtal
’gg NUEWV yap ooot kax’ Euuevon ol 8¢ kol avpol
cofow dtacBodinow Omép povov diye’ €xovowv...»
(Odis., 1,33 y ss.)

(Hemos preferido la traduccién de J.M. PABON realizada para la Biblioteca Cldsica Gredos,
Madrid, 1982). Este fragmento parece una justificacion del argumento esgrimido en I, XIX, 86
y ss. Por otra parte, la motivacién que origina el mal y, por consiguiente su ineluctable
desgracia, radica en la decisién del ser humano, contaria al destino; ergo se admite explicita-
mente la opcién de un obrar impertinente.

6. La idea de «posesién demoniaca», o «posesion sobrenatural», estd presente incluso en
obras de gran fuste. Véase, por no citar mas que un ejemplo representativo, la introduccién a la
pulcrisima traduccién de la Iliada realizada por LATTIMORE, R, The Iliad of Homer, University
of Chicago Press, 1951, passim. Es necesario anotar, por otra parte, que la enfermedad en época
antigua consistia, por lo general, en la intrusién de un objeto extrafio y nocivo en el hombre..
Esto es, se trata de una accién directa por parte de los dioses, no de una posesion stricto sensu.
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Bien es cierto que Homero no utiliza palabra alguna para designar el acto de
decisién personal libre y que, con seguridad, el héroe seria presa de un mudo
estupor cuando se le plantease si tiene o no tiene libertad personal, cuestién que no
comprenderia en absoluto. Pero ello no significa, como matizé el profesor Dodds,
que el individuo no tenga conciencia de un efectivo albedrio y de una objetiva
determinacion individual de sus actos. Es preferible afirmar, por lo tanto, que no
posee un concepto definido de voluntad, en el sentido modélico, como hecho de
reflexion abstracta, y que, por lo tanto, no se halla en disposicion de manifestar
ninguna clase de voluntad libre. Lo cual, evidentemente, no le impide discernir
entre los actos motivados por el yo y las acciones que hay que atribuir a una
intervencién fisica o infatuaciéon. Lo que si constan son decisiones razonadas, des-
pués de considerar las alternativas posibles’. Asi, la demencia del ser humano
«poseido» por un daipwv como explicacion de las contravenciones del azar se matiza
ya por la misma idea de una legalidad de destino que puede asumirse o no. Como
apunta Mondolfo, la culpa de este individuo homérico no es equiparable a la nocidn
cristiana de pecado, pero se le acerca de algin modo en el sentido en que se afirma
como violacion voluntaria del justo destino de Zeus, repartidor de suertes entre los
hombress.

Los protagonistas poseen pues su propio arbitrio vy son, en cierta medida, los
culpables con su accién de los males que les sobrevengan. Evitar éstos sélo es
posible mediante la accidn justa: la que acepta la legalidad inviolable del destino. De
la interrelacion entre justicia divina y obrar humano surgen los conceptos funda-
mentales de la ética griega. En efecto, el animo o los sentimientos son para el ser
humano que se desarrolla en la obra de Homero un auténtico saber. El sujeto sabe
lo prudente o lo necio, lo debido y lo bueno®. Generalmente, el comportamiento
correcto estd acorde con la costumbre y es prudencia: lo contrario es necedad’®. Se

Ciertamente, en la Antigliedad tanto las enfermedades como las heridas solian ser atribuidas a
demonios malignos, aunque su causa fuese manifiesta. Lain Entralgo, en este sentido, ya afirmé
como en los poemas homéricos constaban cuatro modos de interpretar la enfermedad, el
ultimo de los cuales es el demoniaco como parece expresarse en Od., V, 394-398. No obstante,
Lain afirma, citando a Nilsson, que la potencia demoniaca, en este caso, hace alusidon a una
oscura fuerza divina sin determinar, a un daimon, en el sentido en que la individualidad viene
concedida por la manifestaciéon misma del destino que ella impone. Se trata, por lo tanto, de la
impresiéon que el ser humano tiene de ser impulsado por una potencia oscura que se opone a
sus intenciones y le conduce a un resultado no deseado por él. Y, precisamente por todo ello,
el hombre no puede citar a un dios individual a modo de causa (Véase LAIN ENTRALGO, P, La
curacion por la palabra en la Antigiiedad Cldsica, Madrid, 1958 (Barcelona, 1987), capitulo 1,
p. 17y ss.).

7. Véaunse las consideraciones de DODDS, E.R., Los griegos y lo irracional, Madrid, 1980,
p.32, n. 31.

8. MONDOLFO, R, 1955, p. 246 y ss. La consideracién, como puede observarse por nuestro
subrayado, no esta exenta de un buen grado de riesgo y puede ser objeto de critica metodolégi-
ca desde una primera instancia, dado que presupone una premisa concluyente sobre la base de
su propio resultado final que obra como agente efectivo de categorizacién, desviacién a la que
Mondolfo no rehtisa por sistema en esta obra en concreto (passim), puesto que tiende a
enfatizar excesivamente. En cualquier caso, independieniemente de la consideracién extrinseca
que representa el parangdn aludido en referencia al sema conceptual homérico, y aceptando el
término pecado con validez meramente referencial, la comparaciéon puede ser ilustrativa en el
contexto del discurso que venimos manteniendo: inicamente en tal sentido es traida a colacién.

9. Véase IL., V, 326, 761; XXI, 440; XXIV, 41. Resulta paradigmatico el episodio de Odiseo
que, solo ante su propia suerte en la batalla, sabe que no debe huir puesto que es rey y es héroe,
y ello es fruto de la reflexién, como consta en IL. XI, 404 y ss.

10. Cfs. por ejemplo, Od. XVII, 233.
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trata, en definitiva, de la misma tendencia al intelectualismo propia del mas clésico
espiritu griego, como se observa en el despreocupado juicio con respecto a los
dioses en la Iliada. El esquema siempre es el siguiente:

CONDUCTA <« SABER > COSTUMBRE <~ ARETE

Esta fundamental idea de la dependencia del comportamiento humano respec-
to del saber estd muy préxima a la idea socratico-platénica en la cual aquel que sabe
el bien, que ha sido capaz de reconocerlo en su mas intima esencia, lo practica
ademas. El profesor Dodds ya establecié claramente céomo el hombre homérico no
posee un concepto univoco y definido de lo que podria definirse como «alma» y
cémo Homero tiene la sintomatica costumbre de explicar a los personajes en térmi-
nos de conocimiento. El ilustre helenista irlandés argumento brillantemente que la
aproximacion intelectualista, dentro de un intento global tendente a la explicacion
del comportamiento, imprimié una huella indeleble en la historia del posterior
pensamiento griego: las denominadas «paradojas socraticas», las circunstancias de la
especial consideracion de la virtud como factor epistemolégico y que nadie actua
mal a sabiendas de ello, no constituian novedad alguna, sino que se manifestaban
como la formulacién explicita y generalizada de lo que habia sido durante mucho
tiempo una extendida costumbre del pensamiento. Ello, necesariamente, tuvo que
fortalecer la creencia en la intervencién psiquica. Si el caracter es conocimiento, lo
que no es conocimiento no forma parte del cardcter: ergo procede de algun lugar
exterior y ajeno al hombre'’.

11. El verbo oida (yo sé) junto a un objeto directo neutro se emplea siempre para

expresar no solo el conocimiento técnico, manual o material en general, sino también en
cualidades morales o sentimientos. Asi, tanto el caracter como la propia conducta se expresan
en términos epistemoldgicos: se saben. Aquiles, por ejemplo, puede «saber cosas salvajes como
un ledn» (IL., XX1IV, 41). En ultima instancia, nos hallamos no ante una elaboracién consciente-
mente asumida, sino frente a la consecuencia inevitable de la carencia de un concepto de
voluntad separado y definido. Véase el detenido discurso de DODDS, ER,, 1980, p. 28 y ss.,, a
quien remiten, en lo sustancial, las lineas precedentes.
En un estudio de gran transcendencia en la historia de las investigaciones, SNELL, B., Die
Entdeckung des Geistes, Hamburgo, 1948 (irad. The Discovery of Mind, Nueva York, 1960, con un
ensayo adicional por parte de ROSENMEYER, G. a la edicién original en aleman), cap. I, ha
llamado la atencidén de una manera especial al respecto de la escasa concepcidén homérica del
alma o la personalidad, y de que la sustancia corporal del hombre era concebida pluralmente:
cada emocion o sentimiento se aloja en una parte del cuerpo (véase acerca de ello el tratamien-
to de FRANKEL, H., Dichtung und Philosophie des Friihen Griechentums, Munich, 1951, p. 108 y
ss.). El thymds, término intraducible por «alma», y que significaria, aproximadamente, principio
de sentimiento u 6rgano afectivo, aparece casi siempre como una voz interior del yo, indepen-
diente, con la que se conversa. Se trata en términos generales de una objetivacién de los
impulsos como no-yo. Ello debe de haber despejado el camino a toda suerte de intervenciones
psiquicas, de las que se dice que actiian sobre el thymds del hombre, y no sobre el hombre
mismo (Cfs. en este sentido lo esbozado en IL, V, 676 y, sobre todo, en XVI, 691: «¢ oi kol tote
Bupdv’ evi otnPecoy’ avijkev»). Como apunta este autor (ibidem, p. 45), el notable namero de
intervenciones divinas que aparecen en la Iliada —en muchos casos completamente gratuitas
—confirma que no fueron pergefiadas por el aedo a la guisa de recurso de efecto circunstancial,
dado que el curso de los acontecimientos expuestos no se hubiera alterado en absoluto, sino
que pertenecen a un fondo mucho mas antiguo de creencias (al respecto de lo expuesto, puede
ser de utilidad la consulta de la reciente obra de CLAUS, D.B., Toward the Soul: an Inquiry into
the Meaning of Psyche before Plato, New Haven, 1981).
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3. El esquema expuesto sefala la conexion de la responsabilidad del culpable.
Recordemos esto a propésito de la negacién hecha por Agamenén en el Canto
XIX de la Iliada, en la cual descarga su culpa acusando a la divinidad:

«Muchas veces los aqueos me han increpado por lo ocurrido, y no soy yo
culpable sino Zeus, el Hado y la Furia que vaga en las tinieblas; los cuales hicieron
padecer a mi alma durante la junta, cruel ofuscacion el dia en que arrebaté a Aquiles
la recompensa. Mas <qué podia hacer? La divinidad es quien lo dispone todo»"2.

Claramente, la negacién de responsabilidad hecha por el rey no surge sin mas,
sino como oposicion a aquellos que afirman precisamente su responsabilidad y
autodeterminacion. El argumento dista bastante de ser una mera excusa para con-
vertirse en la tajante plasmacién de una carencia y en el establecimiento preciso
tanto de la objetivacién de un hecho cuanto de la imposiciéon de restricciones al
comportamiento individual y de la limitacién de facto del albedrio. Es decir, Ate no
implica culpa moral discernible: es un inexplicable error, un desgraciado accidente,
inconmensurable, inaprehensible.

Los protagonistas de la trama homérica, a pesar de su heroica estatura y de su
luz personal ganada muy costosamente, se debaten en una especie de marasmo, en
una brutal vortice de oscuridad y desasosiego. Hasta tal punto, que los adjetivos
agathos, esthlos, etc. —utilizados para alabar la excelencia de un individuo guiado por
la areté— no tienen en la Iliada, como se expondra ulteriormente, connotaciones
morales remitentes a una autorrestriccion o conducta justa'd. Ciertamente, Afe es
capaz de ofuscar a todos con su pernicioso espiritu, de cegarlos y de manejarlos a su
antojo. El hombre mas sabio puede actuar con temeraria irreflexion, el caudillo mas
valiente, el mejor de entre los generales, puede ser rendido en el combate por un
dios infimo, y asi asustarse y abandonar a su incierta suerte a quienes de su mando
dependen; pero también, de la misma manera, el personaje mas necio puede alcan-
zar la cordura'®. Desde luego, se presupone que nadie es capaz de verificar actuacio-
nes de tal indole conscientemente, pero ello no significa en ningan modo que los
seres humanos estén a salvo de obrar incorrectamente. En altima instancia, se trata
del sentido imprevisible de la vida humana, ya que el ser humano esta sujeto a los
mismos males que atormentaron al padre de los dioses: incluso el propio Zeus se
ofuscé a causa de su danina hija Ate, a la cual castigd?®.

Los héroes homéricos, efectivamente, ostentan unos repentinos cambios de
humor y de conducta, para los que Nilsson acuié un término que hizo fortuna:
Psychische Labilitdt. Es resenable la circunstancia de que Homero presenta la actua-
cién humana de una manera basicamente irracional, desatinada y vesanica, sin

12. IL., XIX, 85y ss. (nos remitimos aqui a la traduccién de Luis Segald para Espasa Calpe,
Madrid, 1954). Véase la opinién, no exenta a nuestro juicio de puntos muy discutibles, que
manifiesta MONDOLFO, R., La conciencia moral de Homero a Demdcrito v Epicuro, Buenos
Aires, 1968, p. 18 y ss.

13. Véase el excelente tratamiento de la cuestién terminologica, en relacién con la moral
agonal, ofrecido por parte de RODRIGUEZ ADRADOS, F., La democracia ateniense, Madrid, 1985,
p. 36 y ss. Véase, igualmente, la ya clasica aportacién de ADKINS, A W.H., Moral Values and
Political Behaviour in Ancient Greece, Londres, 1972, p. 12-16.

14. IL., X1, 254 ss.; Cfs. en este caso, Od,, II, 311 ss.

15. IL, XIX, 91 y ss.
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argliir en ningan momento el hecho de que si fuéramos capaces de conocer suficien-
tes datos descubririamos que la accién fue necesaria y, en cierto sentido, racional'é.
No deja de resultar sintomatico, por otra parte, que los factores imprevisibles o
caprichosos sean traidos a colacién relacionados, precisamente, con actos y determi-
naciones que, en ultimo término, implican crueldad, sufrimiento, horror y muerte
para un gran numero de personas.

Sin embargo, la actuacién de Ate no representa una posesion demoniaca alie-
nante y globalmente anuladora, sino que se trata mas bien de una absorbente
proyeccién divina sobre los hechos humanos. En realidad, como ya se apunto
anteriormente, no existe culpabilidad moral discernible en este caso; pero la cir-
cunstancia de haber sido manejado u ofuscado por Ate no supone de ninguna
manera una franca evasiéon de la responsabilidad personal. El propio Agamenén, que
anteriormente descargé su culpa acusando amargamente a los dioses, lo aclara un
poco después de la forma mas explicita:

«Pero ya que la Ate me cegd y Zeus me arrebato el juicio, es mi deseo
hacer las paces y dar abundante compensacion»'’.

Es decir, como ocurrirda en épocas posteriores con la propia dinamica de la
justicia griega, no existe una real consideracion de las intencionalidad: lo sustantivo
es el acto en si mismo.

Los factores que provocan la dafina accion de Ate son siempre supranaturales,
pero se trata de una locura pasajera, de una intervencion psiquica o infatuacion, y
nunca de una posesion. Erinia, Moira y Zeus son los citados agentes.

La primera —que no aparece nunca aqui en plural, como una de las tres dio-
sas'8- es tratada como una fuerza que impulsa a hacer alguna cosa a alguien.
Pudiendo ser traducido el término literalmente por «porcién», Moira es el sino, el
hado, el destino que corresponde individualmente a cada persona. La actitud frente
a ella podria definirse sintéticamente de este modo: me ha sucedido algo, algo
inexplicable, algo que no se puede comprender, luego debia de ser asi. Por su parte,
Erinia es el elemento personal que garantiza el cumplimiento satisfactorio de una
Moira. En tal caso, Erinia sigue siendo dispensadora de Ate'®.

La propia conducta, deviniendo ajena, escapa a la interpretacion coherente
del individuo. He aqui uno de los motivos fundamentales de la intervencién sobre-
natural en la Iliada y también el punto troncal de diferenciacién con una posesién
demoniaca alienante y enajenadora. Es la propia monicién interior quien pone en
marcha la actuacién divina, que, duplicando exactamente una intervenciéon psiquica,

16. Véase NILSSON, M.P, I, 1955, p. 188 y ss. Al respecto del comportamiento de los
héroes y, en general, de sus caracteristicas definitorias, es de indispensable consulta la obra
capital de BRELICH, A., Gli eroi greci: un problema storico religioso, Roma, 1958, p. 313 y passim.

17. «(...) oV duvapny AeraBéch’ " Atng, 1) TpwToV dacONV.

AN émel docauny xai pev epévag léreto Zevg,
Gy’ €06Am apéoar, dopeval v’ amepeiol’ drowa»
(IL., XIX, 136 y ss.; Cfs. IL., XIX, 85 y ss.).

18. Las Tres Moiras constan por primera vez en Hesiodo, Teog., 900 y ss., como hijas de
Zeus y de Temis.

19. Con respecto a Erinia como garante de la ley natural, obsérvese la claridad de lo
apuntado en IL., XIX, 418. Véase el extenso y,acertado tratamiento de DODDS, E.R., 1980, p.
18-22 y, en general, su capitulo 1, passim. Igualmente, resulta de obligada consulta el clasico
trabajo de GREEN, W.C., Moira: Fate, Good and Evil in Greek Thought, Cambridge, 1944.
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]a muestra con unas determinadas caracteristicas especificas desde el punto de vista
formal. Aun mas, la trasposicion del mundo interior al exterior presupone la instru-
mentalizacion objetiva de un demonio indeterminado que debe hacerse concreto
por medio de un dios personal y definido?°.

Sin embargo, podria argumentarse cabalmente que el estado de menos no
formaliza en absoluto una experiencia constituida sobre la base del despliegue,
inmanente o no, de una admoniciéon mediatizada por la mera incomprension de la
conducta propia. Tal situacion consiste en la directa comunicacién de poder por
parte de la divinidad a un sujeto, que permite a éste llevar a cabo con suma facilidad
las mas dificiles o descabelladas empresas. Paradigma de ello es Héctor, quien,
totalmente enfurecido y fuera de si, preso de una mania, comienza a escupir sin
cesar espumarajos y sufre un reblandecimiento de las pupilas?!. Ciertamente, de ahi
a la idea de verdadera posesion (dowpovav) no dista demasiado. Pero en la Iliada
jamas se salva ese trecho. En el caso citado, el menos se produce a instancias de
Zeus, ya que se explica que fue Ares quién entré en Héctor y lo llen6 de fuerza y de
bravura guerrera cuando el héroe se puso la armadura de Aquiles: se trata, entonces,
de una simple alegoria del espiritu bélico?2.

En resumidas cuentas, de la misma manera que los dioses pueden aparecer en
forma de hombres para conseguir sus deseos, también los seres humanos pueden
aparecer imbuidos del espiritu divino?3. Por lo tanto, aun siendo de todo punto
infranqueable la linea de separacion entre lo divino y lo humano, existen vinculacio-
nes. La mentalidad homérica no habia realizado la operacién de discernimiento que,
al cabo del tiempo, acabd estructurando la razén de Occidente, pero delimito los
campos; vy, sin acabar de deslindarlos, los desentran$?4.

4. De tal modo, existen interacciones constantes muy estrechas entre lo divino
y lo humano?®. La ultima causa de todo suceso es siempre la decisién de Zeus. A los
ojos de Homero, incluso la tragedia de Aquiles es decreto de su voluntad suprema:

20. Véase DODDS, ER., 1980, p. 27; SNELL, B, 1948, p. 45-47; BRELICH, A, 1958, p.
300-316; NILSSON, G.P., I, 1955, p. 122 y ss. Al respecto de la aparicién de los dioses como
simples seres terrestres, constiltese la breve pero interesante aproximacion de LAVOIE, G., «Sur
quelques métamorphoses divines dans I'lliade», L'Antiquité Classique, 39, 1970, p. 5-34; igualmen
te, CLAY, J., «<Demas and Aude: the Nature of Divine Transformation in Homer», Hermes, 102,
1974, p. 129-136.

21. IL., XV, 605 ss.

22. IL., XVII, 206 y ss. Cfs. DODDS, E.R,, 1980, p. 22-23.

23. Véase NILSSON, G.P, 1955, I, p. 355-91; Cfs. SNELL, B., 1948, p. 151-157; Cfs. BUR
KERT, W.,, Greek Religion, Cambridge-Massachusetts, 1985, p. 121-22.

24. En el sentido de confusion terminoldgica entre posesion e infatuacion, capital como se
observa para distinguir la responsabilidad individual real, pueden ser utiles en lo general las ya
muy antiguas observaciones de Combariew: «En buena hora la pasion ha sido considerada como
un sufrimiento por los antiguos. Cuando el sentimiento es violento, desordenado, rebelde a la tutela
de la razon vy de la conciencia moral, se convierte en la vida interior, casi cual un huracdn en el
mundo exterior; produce efectos patolégicos cuyo estudio, mds que al moralista pertenece al médico:
perturbaciones en la respiracion, en la circulacion de la sangre, en el funcionamiento de los
organos. El individuo primitivo que se encuentra bajo el influjo de una pasion violenta, se
considera a si mismo como un poseso o como un enfermo, que son la misma cosa para él. El
hombre que ha experimentado en si mismo esta transformacion oscura y perturbadora, se ha creido
poseso, es decir, bajo la actuacion de un espiritu» (COMBARIEU, «La musique et la magie», en
Etudes de philologie musicale, 11, Paris, 1909, p. 600 y ss. Citado por MONDOLFQ, R., 1968, p. 14).

25. Con respecto al diferente matiz que presentan en este aspecto la Iliada y la Odisea,
véase, por ejemplo, el punto de vista de KIRK, G.S., Los poemas de Homero, Buenos Aires, 1968,
caps. 16, 17 y 18.
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en toda motivacién de las acciones humanas intervienen los dioses26. Jaeger, en los
capitulos dedicados a estos aspectos, senala la no exclusién, por otra parte propia de
todo el pensamiento griego, de la consideracion psicolégica y metafisica de un
mismo suceso. Cualquier resoluciéon del primero de los dioses, por determinante que
sea, ni excluye ni esta en contradiccion con la comprensién natural de los mismos
acontecimientos. Su accién reciproca es para el pensamiento homérico lo natural?’.

Desde este punto de vista, la Iliada se muestra fundamentalmente como un
juego de contrapesos entre lo humano y lo divino en el cual no se produce nunca la
anulacién de un elemento por parte del otro; juego mutuo que, de otro lado, permite
capacitar al ser humano para proyectar hacia el futuro el horizonte de sus acciones,
de tal manera que puede llegar a aparecer como intérprete de su propio destino. Y
Zeus es el punto central del entramado, dado que cualquier relacién humana con un
dios que no sea €l permite una proyeccién hacia el futuro de mucho menor calibre y
categoria?8. El primero de los olimpicos es la piedra de toque de todo el contacto
terrestre y divino: es el poseedor de la balanza?®. Aun mas, el hecho de que los
dioses se articulen de manera definitiva en la trama como protagonistas efectivos
introduce un matiz significativo: la historia que se esta relatando es importante, es
extraordinaria3°.

De la misma manera que acaba de ser expuesto cémo, lejos de considerar en
primer plano la intencién, era el acto en si lo que importaba, no existe preocupacion
en Homero por ninguna realidad catalogable como creencia. Desde luego, honrar a
la divinidad en los ritos y cumplimentar diligentemente la correspondiente parte
contractual resulta absolutamente imprescindible, pero nada mas3'. Ya se argumen-
t6, por otra parte, que no hay dualismo entre alma y cuerpo. Ciertamente, el
concepto y la idea de lo suprahumano es constatable como una aspiracién del
hombre al sentirse enajenado del medio, pero no hay sentimientos divididos suscep-
tibles de comprobacién32.

26. Ya Albin Lesky, en una obra clasica, planted en términos antinémicos la relacion entre
dioses y hombres. Las tres antinomias que propuso el célebre investigador fueron: proximidad
y distancia, favor y crueldad y arbitrariedad y justicia (véase el tratamiento aludido en LESKY,
A., Historia de la Literatura Griega, Madrid, 1976, p. 88-96).

27. JAEGER, W.,, 1971, Libro 1, caps. I, II y IIl. Cfs. KAUFMANN, W., Tragedia y filosofia
Barcelona, 1978, p. 238-39; Cfs., igualmente, las consideraciones de SNELL, B., 1948, p. 19-20.

28. Recuérdese, por ejemplo, cémo Diomedes se permite perseguir a Ciprina, sabiendo
que es una divinidad débil. Los dioses de mayor rango, finalmente, se ven obligados a conmi-
narle para que se retire del combate porque puede salir maltrecha. Véase a este respecto IL., V,
327-352.

29. Asi se le denomina en /L., VIII, 68-73.

30. Véase GUTHRIE, W.K.C., Les Grecs et leurs dieux, Paris, 1956, p. 49-81 (sobre la figura y
el papel de Zeus en la religion griega). Por otra parte, no parece necesario insistir en el hecho
topico de que una de las constantes dominantes en la Iliada es la idea del pasado como mas
grandioso que el presente. Las cosas, entonces, eran extraordinarias: de ahi la aparicion de los
dioses en el marco de grandes gestas humanas.

31. Con respecto a esta cuestién, véase una sintesis util en espanol de GARCIA LOPEZ, J.,
Sacrificio y sacerdocio en las religiones micénica y homérica, (manuales y anejos de Emerita, 26)
Madrid, 1970. Cfs. en el sentido expuesto, BURKERT, W., Homo Necans, Berlin, 1972, p. 10-27 y
passim. Véase igualmente DETIENNE, M. - VERNANT, I.P., La cuisine du sacrifice en pays grec,
Gallimard, Paris, 1979, con bibliografia especifica y un brillante y exhaustivo tratamiento.

32. Acerca del significado de la creencia entre los griegos, como estadio muy posterior a
los estratos de la propia religién civica —cuestiéon abordada, en cualquier caso, por regla general,
en todas las grandes obras alusivas a la religion y a la religiosidad griegas— véase, entre otros,
KITTO, H.D.F,, The Greeks, Penguin Books, Harmondsworth 1960, p. 198 y ss. En relacién con la
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Asi pues, desde esta perspectiva, podrian ser definidas tres maneras de actua-
cion de lo humano con lo divino: la del héroe piadoso, la del héroe activo y la del
comun de las gentes33.

En cuanto al hombre piadoso, se dirige al principio suprahumano para, en
algain modo, acelerar la actuacién del destino. Su paradigma es Héctor34. Si el ser
humano se define en los poemas homéricos por su situacion de participacion, es
decir, por su saber, y se prefiere lo que es objetivamente preferible, Héctor no duda
en remitirse hacia lo absoluto en detrimento de su propia «libertad», y de su propia
vida, evidentemente:

«Pero cPor qué el corazén conversa asi conmigo? No, no iré a
implorarle (a Aquiles), que sin compasion ni respeto me wmataria
indefenso como a una mujer en cuanto dejase las armas. (...) Serd
mejor comenzar el combate cuanto antes. Sepamos pronto a cudl de
los dos otorga el Olimpico la victoria»35.

Por lo que se refiere a Aquiles, es un sujeto que duda constantemente. El es el
unico protagonista del poema al que, en principio, se le da opcién para elegir; pero
tiene la absoluta certeza de que debe morir: su hado es también inexorable. Tal duda
estaria representada por su alejamiento y posterior vuelta a la lucha: cuando decide

ausencia de dualidad (Cfs. las consideraciones vertidas supra), Rudhart sefialaba que los ate-
nienses debieron asumir como algo novedoso el hecho de que Sdcrates afirmase que el hombre
tenia alma individual (RUDHART, J., Notions fondamentales de la pensée religieuse et actes
constitutifs du culte dans la Gréce classique, Ginebra, 1958, p. 113 y p. 125-126; Cfs. ademas
FRANKEL, H., 1951, p. 108 y ss. y 605 y ss.). Ciertamente la divinidad es interpretada como un
poder o una serie de poderes, no como una persona, a pesar de todo lo que se ha exagerado
sobre el antropomorfismo de los dioses griegos. Vernant, cabalmente, hizo hincapié en sefalar
—como ya lo hiciera antes Graz, entre otros— que los dioses del pantedn griego se organizaron
en un periodo del pensamiento que ignoraba por completo la oposicién establecida entre sujeto
v fuerza natural. En dicha época la mentalidad no habia elaborado todavia —y distaba mucho de
emprender tal tarea— la nocién de dimensién interior del hombre, la idea de una existencia
meramente espiritual. El pensamiento religioso, en este sentido, corresponde de manera univo-
ca a los problemas de organizacién de los poderes divinos, pero jamas se les pregunta por su ser
personal. Por lo tanto, el pensamiento de una clara antitesis entre unidad y pluralidad es
rechazado cuando se trata de seres sobrenaturales: se concibe, sin trauma aparente, una unidad
de accién sin unidad de persona (VERNANT, J.P., 1983, p. 317-333; Cfs. igualmente, GRAZ, L,
«L’Tliade et la personne», Esprit, Septiembre, 1960, p. 1390-1403).

33. Con caracter general —y no desde la perspectiva especifica abordada aqui al respecio
de la relacién humana con lo divino—, es interesante confrontar la ya antigua categorizaciéon
global de los héroes, como sujeto de culto, realizada por FARNELL, LR, Greek Hero Cults and
Ideas of Inmortality, Oxford, 1921. Véase, especialmente, BRELICH, A,, 1958, p. 130-136; consulte-
se también, NILSSON, M.P,, 1955, I, p. 187-88.

34. Véase, en relacion a Héctor, QUAGLIA, L., La figura di Ettore e letica dell'lliade (Atti
della Accademia delle Scienze di Torino, n.c 94), Turin, 1959/60.

35.

«GAAG Ti ot Tavte EIAOG SteAélato Buudc;
wiuy £y pgv tkopar idy, 6 8¢ | ovk €lerioet
oUdé Ti |’ aidéostan, KTeVEEA BE Ue yopov £6via

abtwg (¢ te yovaiko, &nel k¥ 4nd tevyea Sdw.
(...) Béltepov avt’ Epdt Luvedavvéuey STt tdiota
gdopev Omnotépw Kev "OAOUTIOC evyog Opeln.»
(IL., XXII, 122-130).
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volver sabe que morira en lo mejor de la edad3®, pero sacrifica su propia seguridad
en aras de un honor que desea, y por ende sacrifica una temporalidad relativa a un
tiempo absoluto que solamente corresponde a los mejores una vez muertos. Es
decir, en muchas ocasiones, la actuacion del Pélida est4 interferida, interrelacionada
si se desea, con aquel comportamiento piadoso que definiamos en primer lugar?’.
Sin duda, la caracteristica de su conducta es la actividad, puesto que descendiendo
de los dioses llega a la realizacion de la obra que se ha propuesto: tiene, aparente-
mente, oportunidad para optar. En este sentido, cuando insulta a Agamenén por
consejo de Atenea, Aquiles es la boca natural de la diosa38. Por lo tanto, con ¢l se
esta definiendo un modo de actuacion mas actual, en tanto que los dioses verifican
una notoria aproximacion, un contacto mas directo. Asi, Héctor es menos «libre»: el
Hado le reserva la muerte, Apolo lo abandona; pero Aquiles, como hijo de divinidad,
arrastra tras de si a todo el Olimpo aunque su final sea tan inexorable como el de
cualguier mortal3®.

El tercer modo de actuacién seria el propiamente humano. Sin duda, el menos
relevante por asi decirlo, de los apuntados. Efectivamente, no tiene ningun interés
para Homero puesto que, alejado de la relacién entranable con los dioses y de su
estirpe, a diferencia de lo que corresponde a Héctor y Aquiles, representa la fealdad,
la maldad, el caos, el desorden, un modo de vida no aristocratico que el héroe
recrimina a la menor ocasion con un desprecio poco o nada oculto. El zafio y
vocinglero Tersites, por ejemplo, recibe bastonadas en su espalda por parte de
Odiseo: he ahi su condicién*°.

36. Como se observa claramente en la conversacion con el caballo Janto. Este le vaticina
su muerte lejos de su casa y de sus padres; pero Aquiles le replica que no hay ninguna
necesidad de hacer tal observacion: él sabe, claramente, cual es su destino pero no cejaréd en su
empefo («e0 v 10 0 1da kol adTog & pot pdpog Eveasd® orécbar...»). Por lo tanto, su saber guia su
conducta (IL., XIX, 400-424). No deja de resultar sintomatico que este saber del Pélida manifies-
ta que su propia sensatez no logra contener su ira (IL., IX, 645).

37. Whitman establecié un atinado parangén, entre Aquiles y Patroclo en este caso,
insistiendo en lo que Schnapp-Gourbeillon denomina «dualidad de la imagen del héroe» (Cfs.
SCHNAPP-GOURBEILLON, A, «Les funérailles de Patrocle», en GNOLI, G. - VERNANT, J.P.
(dir.), La mort, les morts dans les sociétés anciennes, Cambridge, 1982, p. 77-88). Segun Whitman,
la muerte de Patroclo es una proyeccion de la muerte de Aquiles —a montage of one image upon
another- que enfatiza la afinidad casual entre la caida de Patroclo y el final efectivo de la
tragedia del Pélida (WHITMAN, C., Homer and the Heroic Tradition, Cambridge, 1958, p. 201).

38. Notese la significativa contraposicion con Crises el flechador quien, lanzando sus
venablos, no es consciente de que es el propio Apolo quien los envia por su mano. La
separacion diferencial es sustantiva: al contrario de Aquiles, boca natural de Atenea, Apolo es el
brazo sobrenatural de Crises. Véase IL., 1, 37-59 y 215-250.

39. Cfs. QUAGLIA, L., La figura di Achille e letica dell'lliade (Atti della Accademia delle
Scienze di Torino, n.° 95) Turin, 1960/61.

40. Véase IL, 1, 207-278; Cfs. las observaciones de CHANTRAINE, P.A.C., <A propos de
Thersite»; L'Antiquité Classique, 32, 1963, p. 18-27. No debe pasarse por alto que la fealdad fisica
esta intimamente vinculada con la fealdad interior y la pobreza de espiritu, mientras que los
héroes son bellos, en el amplio sentido del término. Ello anticipa, claramente, una de las
constantes de la posterior moral griega, cual es la contraposicion kalon/aiskhron. Ciertamente,
cuando se alude a actos humanos tales como el abandono de los suyos o la impiedad se
estigmatizan no como injustos, sino como feos, vergonzosos. Al respecto de la «naturaleza del
nobléex», véanse las pertinentes consideraciones de RODRIGUEZ ADRADOS, 1985, p. 41 y ss. (Cfs.
la opinién de LORAUX, N, «'HPn et avdpeia. Deux versions de la mort du combattant athé-
nien», Ancient Society, 65, 1975, p. 1-31, referido a la belleza fisica «simbolica» de las esculturas
de los monumentos publicos).
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5. Asi pues, se observa un panorama en el cual operan unos héroes piadosos en
estado constante de dependencia, que no se diluyen sin embargo en lo suprahuma-
no. Y unos dioses que permanentemente se inmiscuyen de manera perfecta en los
avatares de la guerra. Ciertamente, la pugna ha sido reavivada por voluntad de Zeus.
Pero en esta perspectiva general, determinada por el Olimpo, la «libertad» del
hombre conserva sus derechos; y ésta es muy capaz de provocar un acontecimiento
que la divinidad no habia previsto: el armisticio que deciden los dos héroes respon-
sables del conflicto, Menelao y Paris. Con el éxito de este ultimo, los griegos han
ganado la contienda y todo parece concluir. Sin embargo Zeus decide la derrota
moral de los ganadores para honrar a Aquiles. En esta relaciéon de la decisién
humana y de la decisién divina parece que ninguna de las dos acaba teniendo la
ultima palabra. Por ejemplo, la paz decidida no puede ser mas que un paréntesis
humano en un contexto divino (no hay que olvidar las opiniones de los dioses,
enfrentadas y contradictorias) que prevé una victoria troyana; y este triunfo no es
sino un paréntesis divino en el contexto fatal que exige necesariamente la caida de
Ilion41.

Asi pues, las estructuras de decisiéon humana y divina, que aparecen ora antité-
ticas, ora indisolubles, ora en linealidad, se manifiestan subsumidas bajo un concep-
to de fatalidad en el que casi inicamente se expresan como parcelas ideoldgicas,
como meros actantes: tal concepto de destino general evolucionard posteriormen-
te42. El hombre es libre en el interior de las perspectivas olimpicas y los dioses estan
capacitados para actuar en el seno de las perspectivas fatales; la libertad humana,
capaz de suscitar acontecimientos que ni la divinidad parece anticipar, se desarrolla
necesariamente en este espacio estrechamente limitado que supone la presencia del
hado y, en principio, en aquellas condiciones de dependencia reciproca citadas
anteriormente. En tales circunstancias de interaccion, la categoria temporal debiera
adquirir una importancia notable.

Efectivamente, podria afirmarse que los sucesos, como nocién estrictamente
histérica, son determinados a priori en su naturaleza, pero no en su ocasion: ergo lo
unico que pertenece relativamente a los hombres y a los dioses es el instante. Siendo
inviable escapar a la accion inexorable del destino, el saber se demuestra retrasando
su cumplimiento, si ha de ser cruel, o acelerandolo, en el caso de ser favorable: la
sabiduria es corroborada también en la conveniente disposicion del tiempo futuro.
Es decir: aprehendido el saber que anima los hechos humanos —saber que compren-
de igualmente la inexorabilidad del destino— es preciso que tal logro sirva como

41. Véanse los cantos Il y IV en su totalidad.

42. Seria interesante volver en alguna ocasién sobre esta cuestion para esclarecer, si es
viable, en qué sentido ello se relaciona con la nocién griega de historicidad o infinito, que
evidentemente Homero no puede aclarar, pues describe desde el punto de vista del poeta, no
desde la afinada postura intelectual de un Tucidides o un Platén y ni siquiera desde la
intencion de un Hesiodo, por citar sélo algunos paradigmas. Un muy interesante tratamiento
general del problema puede ser consultado en la clasica obra de GIGON, Grundprobleme der
antiken Philosophie, Berna, 1959, passim y p. 123. En menor medida, BONFANTE, G., «Microcos-
mo e macrocosmo nel mito indoeuropeo», Die Sprache, 5 (1959), p. 1-9. Véase también el
excelente estudio de KERSCHENSTEINER, J., Platon und der Orient, Stuttgart, 1945, p. 161-170,
referido en concretio a la cuestién hesiédica de las cinco edades (Cfs. por otra parte, el brillante
tratamiento de VERNANT, J.P, Mifo y pensamiento en la Grecia Antigua, Barcelona, 1983, p.
21-88). Cfs. LIEBERMAN, S.R., The Eve Motif in Ancient Near Eastern and Classical Greek Sources,
Boston University Graduate School, Massachusetts, 1975.

Cuad. invest. hist., Brocar n. 14 (1988) 21



L. F. GAY MOLINS - G. SOPENA GENZOR

herramienta para su propia autoplasmacion. Ello podria configurarse claramente
como un embrién, como el primitivo punto de partida en un camino dentro del
pensamiento griego que llegara, por ejemplo, hasta el propio Eutidemo platénico, en
donde se alude expresamente a que la adquisicion de una ciencia no es util mas que
si tal ciencia se sabe utilizar3.

Matizando, pues, habria que afirmar que la prediccion divina, con toda la
certeza que puede implicar, no realiza sino condiciones ideales, férmulas intrinsecas
de categorizacién eventual, que presuponen la fidelidad de los héroes. Estos apare-
cen en la Iliada sélo relativamente libres para cumplir o no lo que era correcto
porque lo determinaron los dioses. Obsérvese como, para animarle al rescate del
cuerpo de Héctor, se le dice a Priamo44:

«Ni la idea de la muerte ni otro temor alguno conturbe tu dnimo,
pues tendrds por guia al Argidida, el cual te llevard hasta muy cerca
de Aquiles. Y cuando hayas entrado en la tienda del héroe, éste no te
matard e impedird que los demds lo hagan. Pues Aquiles no es
insensato, ni temerario, ni perverso; y tendrd buen cuidado de respe-
tar a un suplicante»*s.

Es realmente significativo, como se observa, que el caracter no perverso, ni
temerario, ni insensato de Aquiles sea imprescindible: por mucho que su decision de
no serlo dependa del temor a Zeus, como éste explica de la forma mads concreta
cuando envia a Tetis, madre del héroe, para que amoneste a su hijo por retener el
cadaver de Héctor.

«..por si temiéndome consiente en que el caddver de Héctor sea
rescatado»*.

Ciertamente, todo ello sefiala la ambigiiedad de la conexién divina-humana,
pero también define los rasgos fundamentales de la estructura de pensamiento,
como sefialabamos en parrafos anteriores. Tan importante como la lealtad del sujeto

43. Ciertamente, ya aludimos con anterioridad a la identificacién saber = conducta en
Homero, asi como su propensién a presentar a sus personajes en términos de conocimiento que
lo colocaban en el punto de arranque de una costumbre del pensamiento helénico, que sélo
encontraria formulaciéon explicita muchos siglos después. Platén expone cémo no son la misma
cosa la ciencia de hacer y la ciencia de servirse de lo que se ha realizado, pero también se revela
necesaria una ciencia de los fines. Asi, se formula la célebre maxima que sostiene que los
gedmetras no producen las figuras; se limitan a descubrir las que ya lo son. En este sentido,
Socrates afirma en el didlogo que el bien no es mas que una ciencia. El bien, efectivamente es
una sabiduria, pero si el arte regio consiste en hacer hombres buenos y sabios es necesario
saber, del mismo modo, cdnmo llegaran a serlo. Al igual que se prefigura en el pensamiento
homérico, en el Eutidemo la sabiduria se demuestra no solo por el acto —o por la coherente
sucesion de actos- sino también por la conveniente disposicion de sus efectos y por la manera
de motivarlos.

44. Cfs. lo anteriormente dicho en IL., XXIV, 144y ss.

45. IL., XXIV, 181-187 (Seguimos aqui la iraduccién de Luis Segala).

46.

«.01 Név mog U 1e delop &nd 6 "Extopa Avor»
(IL., XXIV, 116).
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para consigo mismo se manifiesta en Homero la comunidad de intereses de los
dioses. Pero esa unidad de su poder vy esa permanencia de su Estado divino van
apareciendo en el poema con los primeros rasgos que definiran el pensamiento
giego posterior. La intervencion divina en los hechos y los sufrimientos humanos
han obligado al poeta a considerar siempre las acciones y el destino de los hombres
con su significacion absoluta, a subordinar ambos al conjunto del universo mundano
y a estimarlos de acuerdo con las mas altas normas religiosas y morales*’.

6. Los dioses, el caracter divino en si mismo planteado, el origen del hombre y
su meta se objetivan con un predominio regulado que confiere, a la par que asegu-
ra, a cada una de las partes su cualidad especifica. En Homero, lato sensu, empieza
a gestarse la configuraciéon de una ética, ya que el individuo comienza a ser respon-
sable de sus actos, a comprenderlos y a elegir, por lo tanto, aquello que considera
como Bien o que como tal esta consensuado. Claramente, se trata de un «Bien-para-
mi», robustamente individualizado, distinto para el joven y para el viejo, para Paris y
para Tersites. Pero no es posible enfatizar, pues en verdad sélo se trata del principio
de una gestacion. Efectivamente, la ética del mundo de Aquiles, y también quiza en
menor medida de Odiseo, esta hecha, regulada y sancionada por el hombre sin que
los dioses de la denominada «religién homérica» puedan mostrar la faz del Mal,
puesto que, sencillamente, estan desnudos de cualquier cualidad ética: se hallan,
como algunos helenistas gustan de sefnalar, en un estadio «premoral».

Lo que prevalece en el mundo descrito por Homero, a pesar de todas las
disquisiciones que puedan hacerse y de toda suerte de controversias que puedan
surgir en las argumentaciones, es un ser humano que se dirige a los dioses para que
le ayuden en sus multiples actividades. El hombre homérico no puede remitirse a la
divinidad para solicitar una guia moral. Tal cosa no esta en la mano de los olimpicos;
pero tampoco en el coédigo existencial de aquél.

Es posible, ciertamente, comprobar todo el tremendo dramatismo del contras-
te entre la desgracia de la muerte de Héctor y la alusion a los planes de cotidianei-
dad de Andrémaca, elaborados tras una supuesta vuelta de su esposo como triunfa-
dor. Dice el poema:

47. Resulta necesario apuntar, siquiera de soslayo, algunas consideraciones en torno al
concepto de dike, en el sentido del aserto que se viene manteniendo. Zeus puede cambiar y
modificar el destino, y de hecho se propuso hacerlo en lo referido a su hijo Sarpeddn; sin
embargo, por consejo de Hera, el primero de los dioses comprendié que tales actuaciones
supondrian la aniquilacién virtual de la justa armonia universal o dike (IL., XVI, 433 y ss.),
independiente de los dioses y los hombres. Asi pues, dike podria ser definida como el transcur-
so general y natural de los acontecimientos, que competen a la esfera del habito o la costumbre
en lo que se refiere a los hechos humanos: la dike de un hijo es amar a su madre; la de un héroe,
morir con gloria. Ciertamente, tal idea atafie sobre todo a las relaciones entre los hombres,
todos los hombres. Salirse de la aisa, romper el ambito de lo que constituye los limites propios
de la condicién moral, quiebra la dike. Se trata, en dltima instancia, de un principio conservador
del orden social, y por ende del orden césmico. Pero implica, a diferencia de los meros juicios
de valor (kalén/aiskhrén), una sancién religiosa real: la ira de Zeus. Hay mucho de precaucién
que tomar, en este sentido, y dike, como ha de verse ulteriormente, esta evidentemente subordi-
nada a la areré: cuenta mas la censura social de la vergiienza y el ridiculo, de los juicios de valor,
que la ira de los dioses fruto de la ruptura de la justicia. Véase el soberbio tratamiento de
RODRIGUEZ ADRADOS, F., 1985, p. 50-55; igualmente, Cfs el punto de vista de LLOYD-JONES,
H., The Justice of Zeus, Berkeley, 1971, p. 6 y ss. (con abundante bibliografia). Consultese,
igualmente, BIANCH], U,, Dios Aisa. Destino, uomini e divinitd nell'epos, nelle teogonie e nel culto
dei Greci, Roma, 1953, interesante en su planteamiento general, con diversas consideraciones
orientativas.
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«En la casa ella ordenaba a sus sirvientas de hermosos cabellos
poner cerca del fuego un gran tripode, a fin de que hubiera para
Héctor un batio caliente al retornar del combate. ilngenua! no sabia
que muy lejos de los batios calientes el brazo de Aquiles lo habia
sometido a causa de Atenea la de los ojos verdes»*8.

Dentro del universo de valores homéricos, el héroe, como prototipo de hom-
bre, y su significado vienen coherentemente derivados de la relacién con los dioses.
Dicha relacion surge de la base histérica y humana y sera modificada con el cambio
de esta historia. Asi pues, para el primer punto es posible constatar que es la suerte,
no el mérito, quien, en principio determinara qué tipo de fortuna ha de recibir un
individuo. Zeus reparte dones en forma de azares, pero nunca entrega un decalogo.
Luego, propiamente, no puede exigir un pecado??; la ofensa hecha al dios (falsos
juramentos, ofensa al oraculo, negligencia en el ofrecimiento de sacrificios...) puede
ser desagraviada como se repara la ofensa hecha a un sujeto: se restablece, de esta
manera, una debida relacion contractual. Exactamente no existe una idea de contric-
cién, pues no existe nocién de culpabilidad. Las maldades de las que habla Aquiles
son, en todo caso, accidentes. Para la ayuda moral, los hombres de la Iliada no
confian propiamente en la divinidad, sino en sus companeros mortales, en las
instituciones y en las costumbres que les han visto nacer y en las cuales viven.

Porque esta sociedad comienza a ser propiamente tal, y esta en lucha: no es
una comunidad apacible donde el esposo tomara el bafio, que su esposa habra
preparado en su ausencia, a la vuelta de su labor. Los hombres homéricos o son
héroes o no son nada mas que una muchedumbre zafia, caética. Han de triunfar, por
encima de todo y de todos, para obtener riquezas y prestigio social. Jaeger apunto
que los griegos vieron en el afan de distinguirse y la aspiracion a culminar el honor
un medio de llevar a la persona a lo ideal y sobrepersonal, donde el valor empieza, a
diferencia de lo que ocurriria posteriormente con los sentimientos cristianos, que
observaban en ello vanidad pecaminosa®°.

Pero este ideal de valor, esta estructura de pensamiento surge de una necesi-
dad de afirmar el poder, pues los griegos estan inmersos en un enfrentamiento.
Parece como si la introyeccion del valor de la lucha en la comunidad griega (con-
tiendas poéticas, atléticas, etc.) viniese determinada por la necesidad de afirmar el
propio poder de una comunidad politica frente al exterior, sea en caso de peligro,
sea por la necesidad de lucha en busca de riqueza material. La areté aristocratica se
manifiesta, asi, necesaria e histéricamente.

De como se discierne el valor dentro de la comunidad y su importancia
hablaremos mas adelante. De momento, nos interesa resaltar esta importancia de la
confrontacién como originada en este momento historico. Homero escogié un tema,
que es la ira de Aquiles; pero el nucleo troncal en torno al que el poeta organizé su
historia es el de la competicion: estrictamente. Atun mas, consideré la guerra como
una sucesion de competiciones que no acaban con la muerte, sino que prosiguen en

48. IL., XXII, 437 y ss. (seguimos aqui la traduccién de Luis Segald).

49. Véase al respecto el clasico trabajo de LLOYD JONES, H., 1971, passim, con toda suerte
de consideraciones. Acerca de las matizaciones que pueden introducirse con respecto a dike,
véase supra nota 47 (Cfs. LLOYD JONES, H., 1971, p. 6 y ss.; DODDS, E.R,, 1980, p. 42-44 y notas
17-22. Ambos autores manifiestan opiniones francamente contrapuestas).

50. JAEGER, W, 1971, p. 25.
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las larguisimas descripciones de los juegos funerarios. Ademas, la célera del Pélida
lo pone en primer término en conira de Agamenén y los aqueos, y luego contra
Héctor y los troyanos, para ceder finalmente en el encuentro definitivo con el
anciano rey Priamo®'.

7. El que detenta la areré es valeroso porque es fuerte. Y para mantenerla ha
de conservar también la categoria de su poder. Ciertamente, el elogio y la reproba-
cién son la fuente del honor y del deshonor en todas las culturas donde el cédigo se
manifiesta con caracter definitorio. Pero en el caso homérico —a diferencia de otras
éticas de corte agonistico con evidente confianza en la vida de ultratumba- el escaso
consuelo que cabia esperar de la existencia en el Mas Alla, la breve, vaga e incierta
definicion del destino que pudiera alcanzarse tras la muerte52 y la consideracion de
la vida como un acontecimiento cargado de miserias y penalidades marcaron la
religiosidad y la ética griegas de manera concluyente: ya el propio Homero compara
a los seres humanos con las hojas agitadas por el viento53 y, por boca de Zeus, afirma
que no hay criatura mas miserable que el hombre>4.

La vida es corta y esta determinada de antemano. Y la comunidad esta en
lucha, lo que hace mas precaria su condicion. Por ello, los hombres no dudan en
sacrificar su existencia en aras del honor, el valor ideal. El héroe homérico vive, pero
sobre todo muere, para encarnar una calidad de existencia explicitamente expresada
mediante la palabra areré55. En efecto, consta en la Iliuda un deseo de gloria a toda

51. Walter Kaufmann ha sido uno de los autores que mas énfasis ha puesto en senalar que
esta desmedida fascinacién homérica por la contienda prefigura definitivamente el estilo poste-
rior de las tragedias. Desde luego, ello parece mas que evidente en muchos casos. Séfocles, por
ejemplo, dispone el argumento de Edipo rey mediante una larga sucesién de encuentros
violentos entre el desdichado protagonista y aquellos que parecian interponerse en su busque-
da de la verdad. En Antigona, por su parte, se establece una agria colisién moral entre la
heroina y Creonte, asi como otras confrontaciones airadas entre ella y su hermana, Creonte y
su hijo, v entre €l y Tiresias. También en Ajax, tras el suicidio del protagonista, se hace
desembocar el argumento en una rivalidad entre Teucro, por un lado, y Menelao y Agamendn
por otra.

Esquilo definié bien esta forma en las obras siguientes a Los Persas y Los Siete contra
Tebas. Sin ir mas lejos, puede observarse en Las Suplicantes la evidente competicion entre las
doncellas y sus perseguidores, mientras que, por otra parte, intentan influir al rey en sentido
opuesto. Pero quiza sea La Orestiada el caso mas sintomatico de lo hasta aqui apuntado, puesto
que cada una de sus diferentes partes se centra en una confrontacién: Clitemnestra contra
Agamenon, Orestes contra Clitemnestra y Apolo contra las Furias. Esquilo, en dltima instancia,
presenta notorias influencias homéricas al implicar a los dioses en la contienda: en Promereo, el
Titan se enfrenta nada menos que al propio Zeus (Véase KAUFMANN, W., Critique of Religion
and Philosophy, Nueva York, 1961, capitulo 77 passim; 1978, p. 219-220).

52. Cfs.,, RHODE, E., Psigue, vol. 1, Barcelond, 1973, p. 19-85.

53. IL., XXI, 462 y ss.; VI, 145 y ss.

54. IL., XVII, 443 y ss.

55. Con respecto a ello, véase BURCKHARDT, J, Griechische Kulturgeschichte, 11, p. 89 y
ss.; ADKINS, AW.H., Merit and Responsability, Oxford, 1960, cap. 1-3, y 1972; SNELL, B., 1948,
caps. 1, 2 y 8; REDFIELD, J.M., Nature and Culture in the Iliad. The Tragedy of Hector, Chicago-
Londres, 1975, p. 30 y ss. y passim.,; DODDS, E.R, 1980, caps. 1, 2 y 3; FINLEY, M.1, El mundo de
Odiseo, México, 1984, cap. V. Constltense, muy especialmente, los extraordinarios trabajos
publicados en la reciente obra dirigida por Gnoli y Vernant La mort, les morts dans les societés
anciennes, Cambridge, 1982, a saber: LORAUX, N.,, «<Mourir devant Troie, tomber pour Athénes:
de la gloire du héros a l'idée de la cité», p. 27-43 (véase un tratamiento mas extenso del tema en
la obra de la misma autora Linvention d'Athénes, Paris-La Haya-Berlin, 1981); VERNANT, J.P.
«La Belle Mort et le cadavre outragé», p. 45-76, realmente soberbio; SCHNAPP-GOURBEILLON,
A., «Les funérailles de Patrocle», p. 77-88. Véase, también, LONG, AA., «Morals and Values in
Homer», Journal of Hellenic Studies, 90, 1970, p. 121-139; KIRK, G.S., «War and the Warrior in
the Homeric Poems», en VERNANT, J.P. (ed.), Problemes de la guerre en Gréce Ancienne, Paris-La
Haya, 1968, p. 93-117.

Cuad. invest. hist., Brocar n. 14 (1988) 25



L. F. GAY MOLINS - G. SOPENA GENZOR

costa en la conviccion de que es necesario sobresalir de entre los demas: asi se lo
dicen Hipdéloco a Glauco y Néstor a Patroclo, recordando los consejos de Peleo a su
hijo Aquiles®®. Es preciso luchar, por encima de todo, cumplir grandes hazanas,
obtener el reconocimiento:

«Mil emboscadas tiende la muerte a nuestros pies, v nadie puede
salvarse v enganiarla. Participemos, pues, tanto si procuramos gloria
a otros como si la logramos para nosotros mismos»°7.

Por definicion, en este sentido, los protagonistas son petulantes, engreidos y
altaneros, dado que toda ética del honor implica, de forma esencial, la aceptacién
del orgullo: la peyadoyuyia que, en el caso homérico, supone la aceptacién y el saber
de la superioridad real. Al propio Aquiles no le duelen prendas al afirmar que es el
mejor de todos los hombres y no considera nada malo el proclamarlo®8. El sentido
de rango es muy marcado y muchas veces se expresa sin ningun género de rubor
por qué razédn alguién es mejor que otro®®. Resulta francamente significativo que el
Pé¢lida ruegue encarecidamente a Patroclo que no obtenga una victoria excesivamen-
te abrumadora, dado que ello podria disminuir su propio prestigio convirtiéndolo en
uno mas de los hombres ordinarios®°.

Evidentemente el vencedor tiene la razén. Generalmente, la justicia de los
poemas homéricos es virtud aristocratica que concierne al fuerte en sus relaciones
con el débil. Aquiles es nacido de una diosa, Héctor de una mujer: es justo que el
primero sea objeto de favores particulares. La diferencia entre ambos, en ultima
instancia, es una diferencia entre aristoi a partir del matiz de relaciéon para con los
olimpicos. En el canto XXIV aparece una discusion entre los dioses que podria
resumirse en dos concepciones morales: una justicia reparadora fundada sobre la
igualdad de los individuos —igualdad entre los iguales, evidentemente— y una justicia

56. IL., VI, 208; XI, 784.
57.
«viv d'8unng yap Kiipeg £pectdow Bavdtolo
uvpia, ag ovx £ott uyeiv Ppotov ovd” Vraddlot,
101V, N)E T eVY0¢ Opélopey, Hé Tig uivs
IL., XII, 326 y ss.

No ha lugar a extenderse; baste recordar el parlamento de Aquiles a su madre Tetis iras la
muerte de Patroclo —-donde afirma que, cuando llegue la muerte, morira, pero mientras tanto
buscara la gloria (L., XVIIL, 98 y ss. y 115 y ss.)- 0 la amarga queja de Priamo al «perder un hijo
tan valeroso» (IL., XXIV, 241-242).

58. IL., XVIII, 105; XXII1, 275. En efecto, la postura de Aquiles, independientemente de
su dosis de arrogancia es cierta: él es el mejor combatiente y asi se le reconoce por parte de
todos.

59. Véanse, por ejemplo, IL., 11, 200 ss. y 760 ss.; 11T 71 y 92; 1V, 405; VI, 252; VII, 104 ss;
XVI, 708; XVII, 168, 279 ss. y 538 ss.; XVIII, 105; XX, 433 ss.; XXI, 106 ss.; XXII, 158; XXIII, 274
y ss. y 357 ss; etcétera. Los ejemplos serian, realmente, interminables.

60. IL., XVI, 87-90.
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distributiva fundada sobre el valor personal de cada uno, también referida propia-
mente a los aristoi®'.

Las formas de derecho que aparecen en esta sociedad aristocratica no pueden
ser sino tres: el arbitraje, el duelo y el juramento. El pueblo mismo aclama a Odiseo
cuando acalla la impertinencia de Tersites frente a Agamenén®2. En la disputa entre
Menelao y Antiloco se plantean tres maneras de resolver quién de los dos ha de
llevarse la razon, tres modos de resolver el triunfo sobre el otro: exactamente las tres
formas arriba citadas. Pero, en cualquier caso, lo que importa resaltar aqui es que la
cuestion entire ambos era estrictamente personal, podia decidirse por medio de un
juramento.- No habia necesidad de apelar a ninguna autoridad, no era necesaria
asamblea alguna®3.

Muchos han sido los autores que han afirmado cé6mo el mundo arcaico mues-
tra una extrana mezcla entre poder y consejo, mezcla definitoria de esta época.
Finley ha llegado a afirmar que incluso Posidén admite el poder de Zeus para
obligar a la obediencia; pero el poeta se resiste a reducir la decision a la fuerza
sola®4. No obstante, lo real y efectivo es que ese consejo, considerado como instancia
racional opuesta o adyacente a las decisiones individuales, no existe. La misma
racionalidad de lo que es justo o injusto, o no aparece o solo consta en su vincula-
ci6én a aquella ambigliedad de estructura divina y humana de la que habiamos
hablado. En efecto, la misma posicién de Néstor, quiza prototipo de la sabiduria en
la epopeya homérica, solo es consultada e incluso sélo decide lo que corresponde a
una tactica de actuacion inmediata. La areté por lo tanto, siempre se sobrepone a
dike: la verglienza y el reconocimiento priman sobre cualquier otra consideracién,
limitando de forma definitiva la actuacién personal de los hombres.

8. De este modo, se exige un justificante claro, dado que la pretension de la
excelencia es de caracter extremadamente relativo; como sefialaba Hobbes, el honor
es la base de la precedencia®s. En tales circunstancias, el prestigio precisa de
simbolos que lo alimenten y lo legitimen ante la comunidad, v la muerte se converti-
ra en la definitiva culminacion de una vida en la Iliada: «cayé como valiente que
era» («ovip ayobog yevopevog amébave»), locucién empleada habitualmente en el
poema, se convierte asi, en el ultimo recibo de la dignidad para el occiso y también
para los demas. Se debe ultrajar al enemigo vencido para privarle de la Bella
Muerte, arrancar su cabeza, dejar sus huesos mondos a la intemperie, prefigurando
la maxima nemo me impune lacessit; se debe agasajar al amigo con el mejor de los
tesoros, con la mas hermosa hospitalidad y los mas caros regalos; se debe ofrecer al
suegro el mejor de los ganados en compensaciéon por la pérdida de su querida
hija. Pero los signos del honor son claros y concretos; la riqueza emparejada indiso-
lublemente con el honor significa ante todo placer y satistaccién material directa.
«Los héroes tenian ciertos rasgos de aldeanos, a lo cual se anadia el amor de un
aldeano a las posesiones, sus calculos, acumulaciones, mediciones y cuentas casi

61. En los poemas homéricos, las asambleas casi aparecen como un entorno meramente
formal, si bien estan presentes en las decisiones que toma el Bacileds y con sus gritos expresan
su opinion (sin voio alguno, evidentemente). Es unicamente el rey el que ostenta el cetro. En
suma, no se habla en Homero de otra justicia que no sea caballeresca.

62. Od,, 11, 42-46.

63. Véase la interesante exposicion de GERNET, L., Antropologia de la Grecia Antigua,
Madrid, 1981, p. 208-211 al respecto de IL., XXVIII, 566 y ss.

64. FINLEY, M.1,, 1984, p. 161-162.

65. HOBBES, T., Leviathan, cap. 10.
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tacanas. Pero los héroes eran mas que aldeanos y podian dar tan orgullosamente
como recibir, y podian establecer el honor sobre todos los demas bienes materia-
les»%6, Esto, que no deja de ser una fina observacion por parte de Finley, puede ser
constatado literalmente en el canto II de la Odisea: aquello que mas ocupa a las
cabilaciones de Odiseo son sus calculos sobre la riqueza que percibira por parte de
Alcinoo y la importancia de mantenerla.

Prevalece aqui la importancia de lo que los antropélogos y sociélogos utilizan
como clave de la materializacion del valor. La donacién y contradonacién de regalos
como parte de la red de actividades honorificas y de competencia. Una medida del
verdadero valor de un hombre sera pues cuanto puede ofrecer como regalo, cual es
su tesoro®’. Como ya se ha mencionado, en este contexto determinado por el podery
la dignidad del reconocimiento social como sumo bien, no existe un solo hombre en
los poemas homéricos que no se vea obligado a inclinarse ante la fuerza, aunque
sOlo sea una vez. Tal fuerza tiende al infinito: del atan de poder surge la necesidad
de tener.

El momento historico que refleja el poema parece de suma convulsion. La
misma relacién entre dos grupos en la contienda homérica parece crear, como
afirmabamos al principio, las bases de competencia y complejizacién de relaciones
de una sociedad propiamente estructurada que determinara por su virtualidad una
sensacion y una situacion de inseguridad y temor que llevan a la dignificacién de los
valores materiales y de su posesion, de la importancia de su acumulacién. Asi, puede
afirmarse que lo que quieren los griegos es nada menos que todo: todas las riquezas
de Troya como botin; todos los palacios, los templos y las casas como cenizas; todas
las mujeres y los nifios como esclavos; todos los hombres como cadaveres. Cierta-
mente, la 16gica del honor no encaja soluciones de compromiso: es una légica del
todo®8. Pero en esta ubicuidad volitiva, eén el plano fisico, en el ambito del tener,

66. FINLEY, M.I, 1984, p. 149.

67. Véase el magistral tratamiento de MAUSS, M., «Ensayo sobre los dones. Motivo y
forma del cambio en las sociedades primitivas», en Sociologia y Antropologia, Madrid, 1971, p.
155-258. Un excelente estudio centrado en los caracteres de la mecanica dadiva-contradadiva en
un sentido extenso, contemplando nuclearmente las sociedades asiaticas pero aludiendo tam-
bién a otras parasiaticas, y en concreto al universo homérico, puede ser consultado en MARCO,
F, «El regalo como distribucion exterior del excedente en las sociedades asiaticas del Proximo
Oriente Antiguo», Memorias de Historia Antigua (Universidad de Oviedo), 3, 1980, p. 189-198 (con
un completo y riguroso tratamiento y bibliografia especifica. Véase p. 193 en lo referido a la
sociedad homérica). Con respecto al Porlach —o donacién de regalos y festines como materializa-
cion del prestigio y el valor en sociedades no industriales— véanse los estudios fundamentales
de BENEDICT, R., Patterns of Culture, Nueva York, 1946; VEBLEN, T., The Theory of the Leisure
Class, Nueva York, 1934; SAHLINS, M., «<On the Sociology of Primitive Exchange», en BANTON,
M. (ed.), The Relevance of Models for Social Anthropology, Londres (Association of Social Anthro-
pology, Monographs, 1), 1965, p. 139-236.

68. SOPENA, G., Dioses, ética y ritos. Aproximaciones para una comprension de la religiosi-
dad entre los pueblos celtibéricos, Zaragoza, 1987, p. 83 (Cfs. p. 79 y ss. y passim). El complejo
tema del honor como c6digo —y en especial en lo referido a las épocas antiguas— no ha gozado
de un tratamiento excesivamente extenso en la historiografia, sino mas bien todo lo contrario.
En este sentido, para una estimacién de caricter general acerca de la idea del honor, resultan
de notoria utilidad los trabajos de PITT-RIVERS, J., Mediterranean Countrymen, Essays in the
Social Anthropology of the Mediterranean, Paris-La Haya, 1963; CAMPBELL, 1.K., Honour, Family
and Patronage, Oxford, 1964 (muy especialimente, consuiltese el excelente capitulo 10 que, a
nuestro juicio, constituye una acertadisima aproximacion a la esencia del concepto); de interés
son las observaciones de ONIANS, R.B., The Origins of European Thougth, Cambridge, 1951, p. 48
y ss. y 120-121; en menor medida, SPEIER, H., «<Honour and Social Structure», en, Social Order
and the Risks of War, Nueva York, 1952, p. 36-52.
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también se impone la restriccién del prestigio y el orgullo. Cuando Aquiles entrega
el cuerpo de Héctor a Priamo se dirige al cadaver de Patroclo, por si Héctor se
sentia herido en su dignidad: la recompensa no era nada despreciable y Patroclo
recibira su porcién. Empero, en este caso, la atencion no se centra en la riqueza,
como en tantas otras ocasiones; el preciado botin de nada le valdra ya al querido
amigo muerto. Lo que importa realmente, pues queda expuesto al entredicho, es su
honor, su prestigio, su dignidad®®.

9. Por consiguiente, en esta debilidad y peligro de subsistencia de la comuni-
dad, es la necesidad de afirmacién frente a los otros lo que define a la areté
aristocratica. La individualidad del poder, el valor personal no se han sublimado
todavia en una legalidad superior comun a todos’°. En efecto, a pesar de que Aquiles
sabe que- la muerte de Héctor preludiara la suya propia, ¢l Pélida se enfrenta sin
miedo a su destino. Pero para él no significa nada consagrar su misién a la patria y
salvar la comprometida expedicion emprendida, sino de lavar su honor, de evitar la
deshonra y vengar a Patroclo: se trata, desde luego, de sortear la vergiienza. Y en
este sentido, se observa una de las mas rotundas afirmaciones de la individualidad
en la Iliada por parte de Aquiles, que desea el mal para los aqueos sélo para
demostrar que él era imprescindible. El profesor Dodds, en una de sus mas lucidas
aportaciones, defini6 a la época homérica como una «cultura de vergiienza», utilizan-
do dicho término, junto al de «cultura de culpa», —que ya habian sido empleados con
anterioridad por autores como Benedict y por algunos otros antropélogos norteame-
ricanos en relacién a sociedades no occidentales— en un sentido descriptivo’’.

Ciertamente, en la Iliada todo aquello que provoca el desprecio o la burla de
los semejantes resulta realmente insoportable. Todo puede ser sobrellevado por el
héroe; el ridiculo, sin embargo, no. Como ya ha sido expuesto, el orgullo no sélo no
es malo, sino que la peyoloyuyia es una cabal y elevada aspiracion, un factor cuasi
consustancial a la areté que acaba definiendo la actuacién personal de todos los
protagonistas, limitando su campo de accidén a un codigo perfectamente consensua-
do. Es posible convenir con Marrou que la estima de uno mismo, la @Aavtia, no es
el amor propio, sino el que se dirige hacia el ser-en-si, el Perfecto Valor que el héroe
tratara de encarnar en una hazana que despertara la admiracién y la envidia entre
sus pares’2. El orgullo se aprueba, la envidia se acepta; pero la obstinacién es
deplorable, y ello resulta de sumo interés. En efecto, un hombre tiene que saber su
valor y no debe engafiarse a si mismo sobre sus posibilidades, ora rebajandose, ora
sobrevalorandose. Pero también debe darse cuenta de que es necesario ceder,
considerando la humanidad y la areté de los demas, tal y como hizo Agamenén con

69. IL., XXIV, 592 y ss.

70. Jaeger expreso6 atinadamente cémo «el amor a la patria, que solventaria hoy la dificultad
era ajeno a los antiguos nobles. Agamendn solo puede apelar a su poder soberano por un acto
despdtico, pues aquel poder no es tampoco emitido por el sentimiento aristocrdtico que lo reconoce
sélo como primus interpares. En el sentimiento de Aquiles ante la negacion del honor que se le
debe por sus hechos se mezcla también este sentimiento de opresion despdtica, pero esto no es lo
primordial. La verdadera gravedad de la ofensa es el hecho de haber denegado el honor de una areté
prominente». Cfs. JAEGER, W.,, 1971, p. 26. Véase al respecto de esta cuestion, el interesante
articulo de GREENHALGH, PA.L, «Patriotism in the Homeric World», Historia, 21, 1972, p.
528-537; Cfs. lo apuntado por FINLEY, M.I, 1984, p. 141 y nota 1.

71. Véase DODDS, E.R,, 1980, p. 30-31 y capitulo II, passim.

72. MARROU, H.1, Historia de la educacion en la Antigiiedad, Madrid, 1985, p. 30.
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Aquiles y éste con Priamo. Quien atenta contra la areté ajena pierde en suma el
sentido mismo de la areré’s.

10. Sélo resta concluir. En un universo en el que la adquisicion del Sumo Bien,
en el que el ejercicio de la calidad existencial es propia de un grupo restringido; en
un mundo dominado por el héroe guerrero, el eje fundamental de su cultura no es
otro que el honor, catalizador de la consideracién social de otros elementos como la
valentia, la dignidad y, por supuesto, el ridiculo. Todo valor como juicio, toda accion,
todas las habilidades y. talentos que configuran las actitudes, el saber, ejercen la
funcion de definir la dignidad o de lograrla. Como sentenciaba Dodds, la nocién de
Ate le sirvié al hombre homérico para proyectar, con buena fe, sobre un poder
externo los sentimientos de vergiienza para él insoportables, los fracasos morales
incomprensibles’4. En tales circunstancias, la actuacién personal aparece acotada de
una forma que podria denominarse apodictica: la coherencia de los limites del
desarrollo humano contempla los polos histérico y extrahistorico, en directa rela-
cion con la actitud para con los dioses y con el consenso de valores verificado
dentro de la comunidad. Desde este punto de vista, la ética corrobora un sistema
compacto en el obrar que, por otra parte, no esta desprovisto de multiplicidad: no
aparece postulado como uno, sino operando una creacién hacia la esencia de las
acciones que rebasan el limite del hacer. La naturaleza del héroe, como patrén de
conducta, se muestra constantemente sustraida a las circunstancias, dado que, en
efecto, no existe oposicion neta entre lo objetivo y lo subjetivo a escala individual.

Todo ello hizo fortuna: la propia perennidad de la obra de Homero y su
aplastante influencia en Grecia, y después en el Occidente entero, confirié a los
protagonistas de su gesta la perpetuacion en la memoria de los hombres. El poeta,
pues, colmo con creces los ardientes anhelos éticos de griegos vy troyanos inmortali-
zando su aventura. Nada mejor podrian haber deseado: ansiaron la gloria de los
mejores, en pos suyo vivieron y por ella, heroicamente, murieron.

73. RODRIGUEZ ADRADOS, F., 1985, p. 86-50 v ss.
74. DODDS, ER,, 1980, p. 30.
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