SissA, Giulia, y Marcel Detienne, La vida cotidiana de los
dioses griegos, trad. Elena Goicoechea Larramendi, Ma-
drid/México, Ediciones Temas de Hoy/Grupo Editorial Pla-
neta (Coleccién Historia/8), 1991, 350 pags.

Los autores de este libro han realizado un oportuno corte sobre dos
momentos de la religion griega: la del siglo vin y la del periodo de
la época clasica, siglo v y primera parte del siglo 1v. G. Sissa ha
dado el titulo de Homero antropologo a los ocho primeros capitulos
y M. Detienne ha intitulado a los siguientes siete: Los dioses en los
placeres de la ciudad.

Antes de presentar las ideas generales que aparecen en este libro,
permitasenos mencionar que en €l hay dos niveles de comprensién.
Uno es para un piiblico general que gracias al libro puede conocer
la vida diaria de los dioses griegos y, otro, el de un filélogo cldsico
para quien es muy satisfactorio encontrar una amplia anotacién
sobre los textos que se analizan y una discusién muy rigurosa sobre
diversos problemas y tendencias de la religién griega.

Por otra parte, es también necesario decir que la edicién mexi-
cana, econdmica, conserva las ilustraciones de la edicién francesa,
aunque no tiene la misma calidad. Algunas, en realidad, son muy
conocidas, como por ejemplo, el Apolo Sauréctono de Praxiteles,
que se encuentra en el Museo Vaticano de Roma (p. 56), pero
muchas otras no lo son, en especial, las que se refieren a los vasos
griegos cuyas descripciones son buenas y gracias a las cuales el
lector puede conocer el nombre del pintor del vaso, de su época y
el lugar en el que se encuentra. Infortunadamente, en las notas de
los diferentes capitulos, no siempre aparece la bibliografia en su
lengua original, sino en espafiol, por lo cual a veces hay cierta
confusidn.

Ahora bien, hay varias direcciones sobre las que se conforma
este libro. Por un lado, el concepto de lo cotidiano debe meditarse
desde el punto de vista de que lo cotidiano es “el tiempo en el que
la experiencia subjetiva de la duracién se encuentra con el mundo”
(p. 47. Cfr. P. Ricoeur, Temps et récit. 111. Les Temps raconté. Paris,
1985, p. 119, n. 1).
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El problema de lo cotidiano se presenté de manera muy evidente
en Francia, cuando en el mayo del '68 la sociedad manifesté su
inconformidad ante un mundo de gran empefio capitalista. Henrie
Lefebvre, uno de los mds ilustres filésofos franceses de este siglo,
consideraba que la vida de lo cotidiano, en su momento histdrico,
no era otra cosa que un sinénimo de alienacién en una sociedad
altamente industrializada y despolitizada. El mismo llegé a estable-
cer una diferencia fundamental entre el mundo antiguo de los etrus-
cos, romanos y griegos y el suyo. Los primeros, cuyas lenguas no
estaban estrictamente separadas todavia de la poesia, gozaban de
una naturalidad muy esponténea, cuyo estilo vital se manifestaba en
cada uno de los detalles minimos de la vida del individuo.

Es por eso que la manifestacién de la vida de los antiguos dioses
griegos se conecta con la de los hombres de la época clasica, dife-
renciindose notablemente con el protestantismo inglés y norteame-
ricano que va invadiendo ciertas dreas de nuestro continente y que
presupone que la vida del hombre estd inmersa en un orden esta-
blecido, por la creencia de una responsabilidad constante ante su
dios, lo cual le impide gozar o sufrir por su propia cuenta y riesgo.
Asi pues, los griegos antiguos descubrieron las virtudes espirituales
de lo cotidiano de manera muy distinta a la del protestantismo.

Para los griegos, el detalle es el elemento esencial de lo cotidia-
no y, por supuesto, el de la misma literatura. Ya la epopeya, siglos
antes de la novela, posefa un gusto muy especial en relacién con lo
cotidiano, pues alli se encuentran narracién y didlogo, expresados
de manera muy amplia y prolija y expuestas en escenas de situa-
ciones de un tiempo real. Al final de cuentas, en fin, lo cotidiano
no es otra cosa que gozar de una lectura o sea, obtener el placer del
texto, pero no mediante estructuras tnicas o reglas rigidas, sino
como un andlisis que cubra la vida de la sociedad (pensamientos,
acontecimientos, hechos, religién), inmersa siempre en el conoci-
miento de la historia.

Por otro lado, los autores se apropian del término griego an-
thropologein —-siguiendo a Vernant, como veremos mdas adelante-
que implica la representacién de los dioses con rasgos humanos que
se encuentra de manera muy especial en Homero, cuyos relatos se
presentan muchas veces con incidentes aparentemente insignifican-
tes, como podria ser el de la herida sufrida por Afrodita en el
campo de batalla (II. vv. 330-430), en donde se ve muy claramente
la vulnerabilidad del cuerpo de una divinidad que no posee sangre,
sino un tipo de lagrimas especiales y, ademds, en el pasaje mencio-
nado se observa la comunidad de los olimpicos en una estructura
rigida de oposicion y de competencia.
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Finalmente, este libro no habla acerca de la libertad de los hom-
bres en relacién con los dioses, es decir, no analiza la ética griega
a través de principios de justicia divina en donde la sociedad se
regia por valores morales, como lo ha hecho H. Lloyd-Jones (The
Justice of Zeus, University of California Press, Berkeley, Los An-
geles-Londres, 1971); tampoco trata acerca de la postura de la in-
tervencién personal de una divinidad con un héroe (J. Strauss Clay,
The Wrath of Athena Gods and Men in the QOdyssey, Princeton
University Press, 1983). Los autores, al contrario, son mas afines a
la posicién de J. Griffin (“The divine audience and the religion in
the lliad”, Classical Quarterly, 28, 1978, pp. 1-22), quien hace una
lectura de la Iliada desde el punto de vista de los dioses, “solo a
la luz de la naturaleza y la perspectiva de los dioses es inteligible
la vida humana, y la concepcion de la vida y la muerte que carac-
teriza a la /liada es el corazén poético del poema y de su grandeza”
(G. Sissa-M. Detienne, p. 314, n. 4).

Pues bien, a diferencia de los mitdgrafos griegos (por ejemplo,
Apolodoro) o a poetas como Pindaro o Hesiodo, Homero presenta
a los dioses en momentos de accidn o con sentido teatral, introdu-
ciendo el espacio —requisito de lo cotidiano—, con connotaciones
estéticas, toponimicas y cronoldgicas no como la sucesién de he-
chos puramente temporales, sino como los hechos que suceden en
un solo dia que los dioses explican cor toda la amplitud posible. La
narracion de los detalles es importante, con descripciones o discur-
sos directos. En ellos no se concibe el hoy eterno de la teologia
cristiana, sino la vitalidad y el placer de lo cotidiano. El mundo
griego, en general tampoco concibe a los dioses como lo hizo la via
epiciirea que prohibid entender la vida divina activa para concebir
la perfeccién de los dioses. Los dioses homéricos, por su parte,
despertaban desde la aurora con un proyecto, intencién y deseo que
los empujaba al exterior “en el que se creian inmortales y en el que
ardian de ansias de vivir” (p. 35) o, de otra manera, gozaban y
sentian la plenitud en si mismos y vivian en una perenne satisfaccién.

Otro punto importante que debe mencionarse es que, como es
sabido, los autores de este libro pertenecen a la corriente antro-
polégica que se manifiesta en los trabajos de J. P. Vernant. En este
sentido, creemos que es muy importante recordar el marco tedrico
de las ideas que Vernant escribiera en el afio de 1966 y publicara
en la revista La naissance de dieux (Editions Rationalistes, Paris)
con el titulo de “La societé des dieux” y que en gran manera
permitié —creemos— el libro que resefiamos. Asi pues, Vernant plan-
teaba que el estudio de los dioses no puede ser independiente de la
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vida material y social de los griegos y es por eso que la vida
cotidiana de estos dioses nos centra claramente, a cada momento,
en la perspectiva antropoldgica. Por otra parte, también sostenia
Vernant que los griegos consideraban que las fuerzas de la natura-
leza estaban animadas y personificadas y que la personalidad de sus
dioses no tenia un solo cardcter, sino que se presentaba en los
diferentes campos opuestos, como son el mundo de la naturaleza,
el mundo social, el mundo humano y el mundo de lo sobrenatural,
que son éstos justamente los diferentes planos de la realidad del
pensamiento griego. De manera que, para Vernant, la religién grie-
ga es, entonces, un sistema de clasificacion que permite ordenar y
conceptualizar el universo, existiendo una distincién muy clara de
miiltiples elementos de poder y soberania. Es evidente que este
sistema es un lenguaje que permite comprender y expresar, simbo-
licamente, la realidad.

Otro elemento que sostenia J. P. Vernant y que ha sido demos-
trado por George Dumézil, es que en el sistema religioso griego sus
dioses no estdn nunca aislados, sino que siempre hay una relacién
entre ellos; o sea, que esas potencias divinas se agrupan, asocian,
oponen y se distinguen entre si. Finalmente, consideraba Vernant
que para los griegos, sus dioses eran una parte integral del cosmos
y no se consideraban creadores del universo fisico, ni de los seres
vivos, ni de los hombres. Estos dioses no eran eternos, sino inmortales
y creados por potencias primordiales que abarcan todo el universo.

Asi pues, este cosmos presentaba una serie de tensiones y con-
tradicciones, conflictos de prerrogativas y poder y la tinica manera
de considerar la armonia de todo el cosmos se daba entre las po-
tencias contrarias, de manera que los dioses tenian ciertas “formas
de saber” y “de poder”, entre las cuales habia antinomias constantes.

El marco tedrico de J. P. Vernant que hemos sintetizado nos
servird para comprender con mayor precision los diferentes capitu-
los del libro de La vida cotidiana de los dioses griegos que ahora
reseflamos.

No hay que olvidar tampoco que las ideas anteriormente expre-
sadas surgieron de los estudios de L. Gernet, en especial a partir del
libro denominado Le génie grec dans la réligion, realizado conjun-
tamente con A. Boulanger (Paris, 1932), libro considerado por los
autores como “excepcional, el mejor en este campo «sc. de la reli-
gion>”, (p. 342, n. 58).

Como hemos dicho, la primera parte del libro es de G. Sissa,
quien realiza una investigacion etnogréfica de los dioses homéricos,
quienes aparecen superiores a los hombres por su belleza, grandeza,
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poder y sabiduria; sin embargo, al igual que los hombres, tienen
preocupaciones, tristezas e incluso sufrimientos.

Por otro lado, cada divinidad pide ayuda a un congénere para
conquistar una meta; por ejemplo, Hera (Il. XIV. 178-186) se-
duce y adormece a Zeus para realizar sus planes de guerra y, asi
por ejemplo, se viste y se arregla divinamente y obtiene el ce-
iiidor famoso de Afrodita que es el objeto magico que somete a
la ley del deseo a todos los seres vivos y moéviles (excepto a
Atenea, Artemis y Hestia) pues contiene el deseo, las platicas
amorosas y el lenguaje seductor que “hace perder el juicio a los
més prudentes”.

En relacién con su lengua, los dioses poseen una que les es
propia (/. 11.814; XIV.291; XX.79; Od. X.305; XIIL.61), pero el
poeta siempre supone que los dioses conversan siempre en griego
y, normalmente no son bilingiies, salvo algunas excepciones, como
cuando Afrodita, simulando una joven frigia, habla en una lengua
troyana (cf. Himno homeérico a Afrodita, 113-116).

En sintesis, los dioses homéricos estan completamente humani-
zados, sufriendo por el rencor, el arrebato, la furia, la indignacién
y la irritacién, poseyendo una gran gama de facultades deliberativas
e intelectuales.

Por lo que se refiere al tiempo, es obvio que los dioses estdn
ajenos a la muerte; sin embargo, “el lapso de tiempo comprendido
entre el amanecer y la caida del sol es el tnico espacio temporal a
la medida de los mortales” (p. 71) y ante el cual, se someten los
dioses. Zeus es, en realidad, el amo de los ritmos cronoldgicos y
todos los dioses respetan el equilibrio del cosmos, regido por dioses
de su misma condicién: sol, aurora, noche y suefio. Los dioses
trabajan, se fatigan, se preocupan y tienen deseos de dormir, de
manera que “‘su kédos esta siempre a flor de piel y listo para con-
vertirse en atencidn, afecto, proteccién e ira, castigo y venganza”
(p. 81).

Los dioses también corren peligros y, a veces, van con los mé-
dicos, pero en especial, cuidan su “hermosa piel”, sobre todo ante
la guerra. Por ejemplo, Ares (/l. 885-887) s6lo pudo escapar de
Diomedes gracias a una huida, diciendo: “si no llegan a salvarme
mis ligeros pies, hubiera tenido que sufrir horrores entre espantosos
montones de caddveres, o quedar invdlido, aunque vivo, a causa de
las heridas que me hiciera el bronce” (p. 85).

G. Sissa también muestra como los dioses manejan el destino
humano, pero su historia olimpica se da a través de los momentos
de la vida humana y, al mismo tiempo, los dioses tienden a no
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enfrentarse constantemente contra su propia raza en los problemas
humanos, porque el hombre es un ser destinado a la muerte. En fin,
los dioses tienen compromisos, son audaces, temerosos, generosos
y, también, son francamente ruines a pesar de su sufrimiento.

Por lo que se refiere a las estrategias divinas, en general, se
encuentran en la base del enojo y de la venganza y se apoyan,
muchas veces, en las pasiones de los hombres. Por su parte, el
hombre no es consciente al desobedecer a los dioses, sino que ellos
cometen actos fallidos y, en realidad, no se trata de tomar decisio-
nes que muchas veces se convierten en ofensas o en promesas
olvidadas. Ante esta situacion, el tinico medio para reconciliar a los
dioses con los hombres es el sacrificio. Gracias al sacrificio, pues,
practicamente no se da el castigo contra los hombres aunque, a
veces, los dioses realizan metamorfosis (a una comadreja, a una
arafa, etc.) o suplicios como los tradicionales a Titio, Téantalo, o
Sisifo, quienes cometieran hybris contra los dioses.

Otros aspectos interesantes de los que habla G. Sissa es el deleite
del placer de la vida de los dioses griegos (capitulo V), en donde,
recordando a J. P. Vernant, menciona que “la mesa implica el co-
rrecto reparto, la invitacién y la alternancia de papeles y es, por
tanto, el lugar idéneo para apreciar miltiples signos, alli donde los
hombres hablan y se manifiestan y la cocina introduce una estética
que responde mds a un deseo que a satisfacer un apetito” (p. 103).

Nos encontramos, entonces, en el placer y en la relacién social
que son los dos aspectos sobresalientes de los convites, tanto en la
ciudad como en el Olimpo. Hombres y dioses, pues, son sensibles
al placer de un festin y, entre los primeros, se acompaia la ofrenda
divina, el sacrificio, para agradecer, aplacar o solicitar favores y
conjurar la célera divina. Es este un momento de comunicacién y
de contacto entre los niveles humano y divino.

Como hemos podido observar, los dioses homéricos se encontra-
ban siempre en los placeres pero, paulatinamente, fueron perdiendo
fuerza ante el racionalismo. Considérense dos ejemplos significati-
vos: Aristéfanes, Las aves, 186 y Luciano, Zeus trdgico, 13 y Dos
veces acusado o Los tribunales, 1-3. En el primero, los dioses no
reciben ya los vapores de la came y estan a punto de morir y, en
el segundo, se presenta un Zeus sumamente cansado por el trabajo
intenso de resolver los problemas humanos, lo mismo en Grecia
que en Egipto al punto de que no tiene un momento para dormir.

Abhora bien, por lo que toca a la injerencia divina ante los hom-
bres (capitulo VI), G. Sissa asevera que las divinidades homéricas
los invaden: les ordenan, los poseen intelectual, afectiva y soma-
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ticamente y al final de cuentas, los trastornan de mil maneras y por
ello, muchas veces, las injerencias divinas son traicioneras. De otra
manera, puede decirse que el hombre arcaico es un ser inexistente,
dividido entre las pasiones y los dioses, determinado doblemente
por fuerzas ajenas.

Asi como el hombre pasa de pasién en pasion, siendo siempre
por completo mutable, los dioses homéricos, ellos mismos cambian
y reaccionan a cada dia y para ellos, un dia no es idéntico a otro.

Tal vez uno de los capitulos de G. Sissa mds interesante en este
libro es la presentacion de las divinidades: Hera, Atenea, Ares,
Eride y Poseidén (capitulo VII) ante Zeus, es decir, la soberania de
Zeus es todo un conflicto. Asi, pues, €l debe alardear de su fuerza
para que los otros dioses no desarrollen unas estrategias que no
vayan de acuerdo con lo que él dispone. Por lo tanto, su fuerza
omnipotente resulta siempre ser fragil, porque su legitimidad no es
absoluta. El tiene que mostrar, demostrar y defender tentativas
constantes de sublevacion.

Por ejemplo, el compromiso de Zeus ante la lliada es la promesa
que realizara a Tetis de castigar a los griegos hasta que se den
cuenta de que Aquiles es su tnica salvacién, debido, claro esta, por
la terrible injuria que Agamemnén le causara a aquél. Y esto, ¢ por
qué razén? Porque Zeus le debia un gran favor a Tetis. Llegamos
pues, a la conclusion de que los dioses no se mueven por el amor
a los hombres, sino por el ajuste de cuentas entre sus rivales con-
sanguineos. En verdad, las divinidades toman partido y llegan a
tener una figura como la de Ares que ante Zeus “encarna, en gene-
ral, una violencia absoluta e indiscriminada. Su pasién por la guerra
es tan ciega que parece incapaz de seguir una estrategia de alianzas
duraderas. Ares, indiferente a las causas de uno y otro bando, es
neutral, pero sirve a ambos de modo desordenado. Ofrece su ayuda
a la ligera (XIII. 298-303). Se une a los Troyanos en cuanto se lo
ordena Apolo (II. vv. 830-834; v. 455), olvidando la promesa de
solidaridad hecha a Atenea y a Hera” (p. 147).

Zeus también tiene una conducta tortuosa: ama tanto a los grie-
gos como a los troyanos, se compromete con una persona de su
raza. Es comparable a Ares, a Eride. Por ello, un hombre como
Néstor, desconfiado y prudente, sabe que Zeus a veces estd a favor
de uno y a veces a favor del contrario (VIII. 140-14); sin embargo,
Zeus también se comporta con un codigo de honor cortés, respetan-
do las decisiones de los demais; pero ante la sagacidad de Hera, €l
no se oculta (I. 516), pues a él le resulta odiosa porque ella, subrep-
ticiamente, hace lo contrario de lo que habia prometido. Después de
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las discusiones de las asambleas divinas, Zeus suele inspirarse du-
rante el suefio para realizar sus planes y puede enviar un suefio
pernicioso o mentiroso. En sintesis, Zeus no siempre es mentiroso,
ni siempre es sincero y es el amo de la palabra y tanto hombres
como dioses soportan mal su despotismo. Pero en general, los dio-
ses disimulan y mienten, engafian y no tienen la menor lealtad.

Al final de cuentas, Zeus necesita, como se ha dicho, demostrar
su poder relativo y se impone por la astucia, en contra y a pesar de
los demas pero, lo mds positivo de €l es que “es un dios lleno de
energia y actividad y sus dias desbordan vida y proyectos” (p. 165).

Si pasamos a los capitulos de Marcel Detienne, observamos que
la relacién de los hombres con los dioses es muy estrecha y se crea
gracias a las fundaciones de las ciudades, especialmente en Sicilia
y en la Magna Grecia. Es decir, los hombres toman en cuenta a los
dioses, trazando un recinto para la ciudad; edificando templos,
construyendo sus casas y repartiendo las tierras entre los ciudada-
nos. Dicho de otra manera, “con los olimpicos, pero en cierto modo
a sus espaldas, los inventores de la ciudad van a fabricar dioses
ciudadanos, divinidades llamadas poliades, que regentan el pante6n
de una ciudad, dioses estrechamente implicados en lo cotidiano de
la vida social y politica” (p. 198).

Es evidente que cuando el griego escucha la epopeya de los
aedos y los rapsodos, aprendiendo de Homero y de Hesiodo, pero
también de los poetas desconocidos y olvidados, y cuando concurre
a los sacrificios panhelénicos (Delfos, Delos, Olimpia) aprende
muy bien cudles son las caracteristicas de los dioses y sabe que sus
obligaciones son el de ofrecerles sacrificios y hecatombes y, al
mismo tiempo, sabe que cada dios tiene un drea de competencia y
cada cual tiene sus propios privilegios. Los dioses estdn sometidos
al cosmos y se mezclan en el orden politico, en la organizacion
humana cuando los hombres edifican comunidades de ciudadanos,
respetando a la divinidad poliade, admitida por un lejano antepasado.

Por su parte, los legisladores se encargaran de los asuntos de los
dioses cada vez que escriben las leyes y en las asambleas de los
ciudadanos ponen en el orden del dia “los asuntos de los dioses™ y
alli se deciden los sacrificios, las fiestas, el calendario y los regla-
mentos de los santuarios.

Por otro lado, como lo dice Herédoto (II. 4), los griegos, poco
a poco y desde la sabiduria de los egipcios, aprenden los nombres
verdaderos de los dioses (eponymiai), sus honores (timaf) y sus
saberes y la competencia de cada uno (téchnai), asi como de qué
manera se significan (semainein) y las formas visibles de los dioses
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(eidéa) y los primeros hombres de la tierra inventan, instituyen y se
inauguran unos dioses en su singularidad. Por ejemplo, “Cécrope,
el primer humano pero cuya parte inferior termina todavia en cola
de serpiente, el tiempo que da el dltimo toque a su proyecto de
monogamia, invoca al hacer el sacrificio, el nombre del altisimo
Zeus, el Zeus hypator, y le ofrece en un altar tortas de cereales de
la tierra Atica (Pausanias 1.26,5; VII1.2.3.)” (p. 199). Es decir, se da
un sacrificio puro en honor del dios-Cielo.

La caracteristica mas destacada de los dioses en las ciudades
griegas, es la pluralidad, de manera que pareciera ser, como dijera
Heréclito que ellos se encuentran hasta en la cocina. De manera que
“Grecia sin duda forma parte de las sociedades con numerosos
dioses, poderes divinos, fuerzas demoniacas, a semejanza de las
sociedades arcaicas como la India, el mundo de los hititas o las
civilizaciones del Africa negra” (p. 205).

Ahora bien, los griegos plantean el mundo de los dioses como
auténomo y no como otras civilizaciones en donde los presentan en
intercambio con las plantas, los animales, etc. Por otro lado, estos
dioses estan firmemente individualizados y, al mismo tiempo, hay
una mitologia muy elaborada. Luego, se da el tipo de politeismo,
“su riqueza de organizacién a través de las relaciones de dos o
varias divinidades, de las correspondencias de oposicién y com-
plementareidad explicitas entre los dioses, de configuraciones jerar-
quicas patentes en los altares, en el espacio de los santuarios o en
los preceptos de un ritual” (p. 208). Es por ello que la vida del
ciudadano se da en tanto que se participa en los templos, en las
fiestas y, por supuesto, en las asambleas deliberativas y en los
tribunales; es decir, el aspecto religioso griego es realmente una
especie de compaiiia con los dioses, rindiéndoles cultos y man-
teniendo relaciones amistosas con ellos, acudiendo a sus altares y
frecuentdndolos, es decir, teniendo una practica social y mas bien
politica.

Por lo dicho, el no creer en los dioses implica para un griego una
exclusion de la comunidad humana, hundiéndose en la locura y en
la desmesura, y tanto es asi que la impiedad se consideraba un
delito piiblico, por ejemplo, como el caso de Sécrates, quien afren-
tara a la ciudad, sus principios y su propia esencia. De manera que,
la cualidad de ciudadano “abre el camino hacia los altares al tiempo
que la practica regular de los sacrificios es la que nutre el ejercicio
cotidiano de la ciudadania” (p. 226).

Por otro lado, la carne y los cereales fueron regimenes ali-
menticios para el griego y se manifestaron también en los alta-
res y en los sacrificios. En cuanto a la comida, siempre se dio
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una divisién y reparticién igualitaria; lo mismo acontecid con el
sacrificio, en tanto que permitia clasificar a los dioses, diferen-
ciarlos y conocer sus peculiares caracteristicas. Sin embargo, el
sacrificio en la ciudad implica también una funcién directa, en
tanto que permite enunciar las estructuras del cuerpo social e
inclusive, el tipo de relacién entre las ciudades. Es decir, el
sacrificio pone un marco de igualdad, basdndose en las partes
iguales. A esta balanza, la democracia le afiade la prictica del
sorteo que implica una igualdad absoluta, de manera que la
comida y los sacrificios se dan en la comunidad piblica en
sacrificios plenarios que conforman una cohesion, en tanto que
en la ciudad hay un hogar piblico.

Por lo que se refiere a la fundacién de una ciudad hay tres
elementos religiosos importantes: el altar, elegido para la divinidad
que tiene enfrente su morada (nads) y la parte mas importante para
el culto, con una naturaleza arquitecténica, con elementos entrela-
zados de cuernos de las victimas, escalonamientos de piedras bru-
tas, con un trabajo delicado, con lineas regulares y sobrepuestas. El
altar, pues, constituye la primera piedra de una ciudad y los dioses
mismos reciben una parte del suelo de sus altares. Una ciudad
necesita también rodearse de una muralla, repartir la tierra entre los
ciudadanos, construir sus casas y edificar los templos para los dio-
ses. Ahora bien, el territorio divino, el altar, sirve también como
lugar de santuario, es decir el “lugar consagrado” en donde se
ponen los gestos del sacrificio y las victimas para los dioses.

Asi pues, dado que los dioses pertenecen a lo cotidiano, el griego
debe recorrer tres etapas en su participacién colectiva: en primer
lugar, el ser reconocido en una fratria, el inscribirse en el démos y
realizar la actividad en la ciudad y es en este peldafio en donde se
tratan los asuntos divinos y los humanos. Inclusive en el caso de un
extranjero, para obtener la ciudadania (sin ser meteco ni perieco),
en la ciudad en donde habita, requiere participar en los sacrificios
publicos, acceder a los altares y santuarios, a los dioses de la ciudad
y luego a las asambleas y magistraturas, accediendo a las tres eta-
pas mencionadas maés arriba, excluyéndoles, en algunos casos, co-
mo el que se refiere a los Platenses, aliados incondicionales de los
atenienses, al acceso del sacerdocio y de los asuntos mistéricos que
se transmiten hereditariamente asi como a pertenecer entre los nue-
ve arcontes.

Por lo que toca a la fuerza de las mujeres, Detienne nos habla de
la bisqueda de Poseidén sobre su soberania, tanto en el Atica como
en la Argoélide. El es vencido por las mujeres, especificamente por
Hera, Atenea y compaiiia... Es, pues, sometido por algunas cualida-
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des que provienen del deseo, de la persuasion y del matrimonio de
mutuo acuerdo, que entran dentro del area de las otras divinidades,
pero mediante algin tipo de transaccion, sus adversarios le conce-
den algunos derechos.

La interpretacién de Detienne puede comprenderse cuando dice
que “el andlisis de los mitos es mds provechoso si se comparan
previamente las distintas versiones o se confrontan los relatos mi-
ticos que se corresponden entre Argos y Atenas, o incluso entre un
estrato y otro de la misma ciudad. Por ejemplo, la autoctonia ate-
niense de caricter femenino, frente a la autoctonia politica mascu-
lina: l1a historia de Praxitea (Ia mujer de Erecteo, el que pretendien-
do obtener la autoctonia de Atenas es obligado por el oriculo de
Delfos a pedirle a su mujer que degiielle a su hija) y Aglauro (una
de las hijas de Cécrope quien se suicida con el fin de que la ciudad
adquiera su autoctonia) frente a la de Erecteo en la misma Acré-
polis” (p. 279).

En cuanto a la autoctonia de una ciudad, por ejemplo en Atenas,
las mujeres aprueban, uninimemente, a Atenea y cierran fila en
contra de Poseiddn y los hombres, a pesar de que la divinidad ante
todo es partidaria del varén, por su nacimiento, sin embargo, llega
a tener el nombre de “Madre” y es la Atenea patriética, la que
puede salvar a la ciudad con la ayuda de sus hijos, que son los
ciudadanos.

Sin embargo, como divinidad poliade no se preocupa por defen-
der los derechos de la mujer, pues ante el rechazo de Poseidon, ella
pierde alli el derecho del voto, la imposibilidad de nombrar, por su
parte, a sus hijos e inclusive ni siquiera puede ser considerada
<ateniense>. Asi pues, en realidad Atenea es miségina. La autoc-
tonia de la ciudad es de la mujer, pero en el aspecto politico, el que
triunfa es el hombre, pues es €l quien, como se ha mencionado,
muere por su patria.

El dltimo capitulo de Marcel Detienne, se refiere a un tema
publicado por €l en 1986 y traducido en espafiol en el mismo afio:
Dionisio a cielo abierto (ed. Gedisa), es decir, el drea de compe-
tencia, los privilegios, el saber, el poder y la division de trabajo de
Dioniso en relacidn con otras divinidades, cuales son Afrodita y
Hermes itifdlico que comparten algunos aspectos del ritual del ma-
trimonio, y con Priapo y Pan que conllevan problemas de la sexua-
lidad humana.

El ensayo sobre Dioniso se refiere a su manifestacién “por y a
través del pene”, hecho que tiene un lugar central en su culto y en
sus fiestas mds importantes, y se encuentra relacionado con las
Ménades, mujeres obsesivamente castas y con los Satiros, de una
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energia sexual exhuberante. Una de las fiestas dionisiacas mds im-
portantes al respecto son las Faloforias, compartidas por ciudada-
nos y ciudadanas y realizadas durante las Grandes Dionisiacas, en
el momento en que estd por nacer la Primavera y la tierra empieza
a llenarse de sabia, de jugos y de humores.

El analisis de Detienne se refiere exclusivamente al falo; Dioniso
“llega, surge e irrumpe” entre los griegos de dos maneras, como la
bebida y como el falo. En un caso, un mediador suyo, Pegaso, lleva
su estatuilla para ser honrado en la ciudad de Eleuteras, en los
limites de Atenas (cf. Schol. Aristophane, Acharniens, 243). Como
no se le respeta, el dios manda una enfermedad fulminante que
afecta el 6rgano sexual masculino. El ordculo de Delfos demuestra
el enojo de Dioniso y ordena que todos construyan y fabriquen
falos con lo que se aplaca la enfermedad. Es decir, puede hablarse
del falo de Dioniso o bien, Dioniso como miembro viril.

En otro relato que aparece en un escolio de los Didlogos de los
dioses de Luciano, Icario ensefia a los demas la nueva bebida que
habia recibido de la divinidad, invita a todos a beberlo y ellos caen
en un suefio profundo, por lo que los ciudadanos los consideran
muertos. Por ello, matan a Icario. Dioniso se enfurece y se presenta
como un joven de quien todos se enamoran y los castiga como una
pulsion erdtica inextinguible. Ademads, desencadena el “priapismo”
o “aumento permanente de la verga sin placer sexual” y la “sa-
tiriasis”, “entrega al acto sexual con un desgaste fisico infinito”.
Nuevamente el oraculo de Delfos indica que deben fabricar figu-
rillas de falos de barro cocido para terminar con la “mania” que
padecen.

Dioniso no elige la locura afrodisiaca, ni tampoco transmite el
delirio sexual a las Bacantes y a las Ménades, de manera que, como
dice muy claramente Marcel Detienne, “el sentido del falo de o
para Dioniso hay que buscarlo, en primer lugar, en el discurso
autctono, en la semdntica griega del falo, en las configuraciones
especificas de Dioniso y, en particular, en la fisiologia que desplie-
ga el poder propio del «hijo de Sémele», como le gusta llamarse a
este dios cuando se muestra. Sus apariciones y sus epifanias lo
demuestran: es tan aficionado al vino que “mana como a brincos”.
Dioniso, pues, se reconoce en el érgano de la sangre, en el corazén,
por el vino, pero también en el falo, érgano vivo como el anterior
con un «humor vital».

Este libro es muy sustancioso y, al mismo tiempo, grato, por lo
cual no tenemos duda de recomendar.

Silvia AQUINO
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