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Dimensions socials

i culturals de I'individu
i la comunitat en la
tragedia grega

Juan A. Roche Carcel
Universitat d’Alacant

Resumen: En la Grecia del siglo v a. C., los conceptos «individuo» y
«comunidad» se consideraban inseparables. Sin embargo, tras este
periodo clasico, el individualismo fue ganando terreno gradualmente al
ideal comunitario. Todo eso puede observarse en las manifestaciones
sociales y culturales y, de una manera especial, en la tragedia que fue,
al mismo tiempo, un espejo reflector de su realidad social y su mas fina
transformadora. En este sentido, la tragedia constituyé tanto un arte
social como un arte para la liberaciéon individual. Y, aunque se hizo eco
del ideal humano imperante en la época, supo también profundizar en
este ideal y encontrar una medida mas humana y menos césmica. Y es
que la tragedia griega, al reflexionar sobre el sufrimiento y los embates
que azotaban a la vida humana, descubri6é que el encaje del hombre en
el ordenado cosmos no era tan perfecto, ni tan ideal, como la geometria
podia dar a entender.

Abstract: In v century before Christ Old Greece, concepts like «individual»
and «comunity» were considered inseparables. However after Classic period
the individualistic mind will gain ground to the comunitary idea. All these
changes can be observed across social and cultural manifestations and
specially in tragedy. Last one was, at the same time, a social mirror and
its sharpest transformer. Thus, tragedy was largely a social art and an
art for individual liberation. Tragedy found a human measure and
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demostrated that men’s place in an ordered cosmos was not as perfect as
Geometry insinuated.

Introduccié

Al meu entendre, I'estudi de les idees que els grecs van tenir so-
bre I'individu i la comunitat, s’ha d’abracar des d'una doble pers-
pectiva. La primera és la interrelacié dialéctica entre I'individu i la
comunitat i, la segona, estretament relacionada amb la primera, és
l'avang, en el curs de la historia grega, de I'individualisme en detri-
ment de l'ideal comunitari. En aquest article, analitzaré ambdues
perspectives en el conjunt de la societat i de la cultura hel-lenes i,
especialment, en la tragédia grega que —com es veura— no sols va
ser un espill reflector de la seua realitat social, sin6 també una im-
portant transformadora d’ella. D’aqui que la tragedia siga un fona-
mental instrument sociologic per la comprensié de la societat i de
la cultura gregues.

1. De la devocio religiosa i patriotica a I'individualisme

Escriu B. Russell, en la seua Historia de la filosofia occidental,
que la cohesié social i la llibertat individual es van trobar a Greécia
en un estat de conflicte o de compromis dificil: mentre que la pri-
mera va ser assegurada per la fidelitat a la ciutat-estat, la segona
variava considerablement. A Atenes, per exemple, els ciutadans van
tenir, durant el millor periode, una llibertat extraordinaria respecte
a I'Estat, pero el pensament grec fins a Aristotil esta sota el signe de
la devoci6 patriotica i religiosa de la ciutat, i només quan els grecs
van ser sotmesos —pels macedonis, primer, i pels romans, després—
es va produir una pérdua de vigor per la ruptura de la tradicié i per
una ética més individual i menys social (Russell, 1994, p. 29-36).
D’'una manera pareguda opina M. 1. Finley, que creu que, a Greécia,
es desenvolupa un procés que conduei que I'individu a desplacar
durant el periode hel-lenistic i 'Tmperi Roma— la comunitat com a
centre d’atencio de la societat sencera (Finley, 1975, p. 62). Es a dir,
que l'evolucio de la societat hel-lena esta determinada per un avang
de la individualitzacié enfront del comunitari.

Ara bé, efectivament, encara que —com ha dit B. Russell— els
conceptes sobre 'individu i la comunitat es van trobar al llarg de la
historia grega en un estat de conflicte o de compromis dificil; en
aquesta societat, la situacio de I'individu o I'analisi de la comunitat
no es poden estudiar separadament siné, al contrari, inter-
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elacionadament. Com sosté A. Hauser, la democracia ens introdu-
eix en un grau de cultura tan diferenciat que, 'alternativa entre I'in-
dividualisme i la idea de comunitat ja no pot ser plantejada
univocament; ambdues estan enllacades d'una manera indissolu-
ble (Hauser, 1988, p. 108). A més a més, les dues tendéncies —la
individualista i la comunitaria— estaven fermament arrelades, ja que
tenien uns origens historics i religiosos —I'individualisme procedeix
dels jonis i d’Apol-lo, mentre que I'afany comunitari ve dels doris i
de Dionis—. Aixi s’explica que aquest profund arrelament determi-
ni amplis camps de I'experiéncia social com, per exemple, la mane-
ra de guanyar la seua subsisténcia, on el grec va revelar una aguda
tendeéncia individualista, mentre que pel contingut que va omplir la
seua concepcio social va ser essencialment «comunista» (Kitto, 1979,
p- 107). Fins i tot, el gran éxit cultural grec pot tenir una certa ex-
plicaci6 en aqueixa intensa tensid, entre I'individu i el col-lectiu.
Aquesta és l'opinié d’O. Murray, que assenyala que les conseqiién-
cies culturals dels hel-lens van ser possibles gracies al conflicte en-
tre una societat tradicional i la complexitat de la seua vida publica
i privada; aqueixa complexitat va alliberar I'individu de les constric-
cions de la tradicio, pero sense provocar la perdua de la seua iden-
titat social (Murray, 1988b, p. 263).

2. La polis, I'art i la lirica, grans creacions col-lectives

L’esperit comunitari no deixa de posar resisténcia al procés d’in-
dividualitzaci6 de la societat, ja que aquest és un sentiment tan
poderds que autolimita el grec en el seu afany individualista. Juan
David Garcia-Bacca, un filosof resident a Sudameérica, posa I'accent
en aquest caracter col-lectiu, que sentia menyspreu pel purament
individual i privat. Diu que a Grécia, tot el que es feia com a perso-
na privada, lluny de I'agora, no tenia cap valor. Ser home, en la ple-
nitud de la paraula, era ser home ptiblic, i era en els llocs publics on
es manifestava aquesta personalitat.! Eren tres —continua aquest
mateix autor— aquests llocs d’exhibicionisme public, en els quals
es reafirmava I'existéncia i la personalitat de I'individu. El primer era
I'agora, on es forjava la personalitat politica i social de cada indivi-
du; el segon, el teatre, en el qual es formava la personalitat artisti-
ca; i I'ultim, la filosofia, el teatre ideologic, on es representaven a

1. Un altre filosof establert a Sudamérica, Rodolfo MonpoLFo, manté una opinié
diferent en el seu llibre La comprensién del sujeto humano en la cultura antigua, [s.
a.], p. 10. Aci, sosté que els grecs van ser capacos de concebre idees sobre la subjec-
tivitat, encara que també mantingueren una personalitat comunitaria.
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concurs, discussi6 i dialeg les idees individuals que, aixi, prenien
un cos social (Garcia-Bacca, 1964, p. 43).2 Crec que és necessari
completar les manifestacions culturals o socials, en les quals el grec
reafirmava la seua personalitat ja que, almenys, la religio, la polis i
lart van ser també algunes de les més grans creacions col-lectives
dels grecs.

L’aspecte social de la religié grega ha estat suficientment asse-
nyalat per diversos autors —entre altres, Martin P. Nilsson, Robert
Parker i Fustel de Coulanges—. Efectivament, la religié grega esta-
va indissolublement vinculada a la societat i als seus elements cons-
titutius —polis, genos, familia—. La religié de la polis —escriu Martin
P. Nilsson— es va formar sobre la de la familia i la del genos, absor-
bint-la junt amb els seus drets hereditaris, a mesura que el poder
estatal substituia a I'antiga organitzacio patriarcal. Era, per tant, una
religiositat col-lectiva, en la qual I'individu només valia com a ane-
lla de la cadena del genos, com a ciutada de la polis; I'expulsié del
genos ide la polis era, després de la pena de mort, el castig més greu
que podia afectar a qualsevol. Tots havien de complir amb els déus
i una falta castigava, no sols al delinquient, siné també al genosi a
la polis. A més a més, mai no faltava un altar pel sacrifici animal,
que era el ritu central de la religi6é grega (Nilsson, 1969, p. 16). En
aquest mateix caracter col-lectiu de la religiositat hel-lena, incideix
R. Parker, que en la religio6 es reflectia i es mantenia el caracter ge-
neral de la cultura grega; també es desaprovava l'individualisme i
la preocupaci6 pels estats interiors; i s'insistia, a més a més, en el
sentit de pertanyer a una comunitat i en la necessitat d’observar les
formes socials (Parker, 1988, p. 295). No cal oblidar, no obstant aixo,
que, junt amb aqueixa cultura general religiosa filocomunitaria,
certes formes religioses particulars d’individualisme utilitzaven qual-
sevol oportunitat per a aflorar a la superficie —com ocorria en els
misteris i els cultes d’Orfeu—. En qualsevol cas, és ben cert que els
cultes publics —principalment els oficials propiciats per la polis, amb
grandioses cerimonies- conservaven sempre quelcom fred i imper-
sonal: per exemple, es dirigien als déus en vista de la prosperitat
col-lectiva de les ciutats i de tota Grécia, pero s’interessaven poc per
la felicitat individual de I'ésser huma en aquesta vida i en l'altra
(Flaceliére, 1959, p. 240).

Respecta a les caracteristiques socials de la polis, es pot afirmar
que ningu no ha arribat tan lluny com els grecs en la implicacio6 del
serde I'individu, amb el ser de la ciutat (Trias, 1984, p. 73). Els motius

2. Plato exemplifica aquest punt de vista exposat per Garcia Bacca. Va representar la
comunitat en l'ordre filosofic a través del dialeg, que va obtenir del teatre. Vegeu res-
pecte aix0, la introduccié d’Emilio LLEDO als Dialegs de Platé [s. a],vol. I, p. 38.
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d’aquesta participacié son diversos, i s6n nombrosos els investiga-
dors que han tractat el tema. Encara que les seues teories divergei-
xen, mantenen com a tra¢ comu el fet que la polis representa un
fenomen col-lectiu de primera magnitud en la vida grega. D’aqui que
totes elles siguen titils per oferir una fonda visié del complex feno-
men social que va representar la polis i, concretament, els diferents
modes que va adoptar en ella I'associaci6 entre els individus.

Un dels autors més classics, Fustel de Coulanges, en la seua obra
La ciudad antigua, manté que la religio esta al centre de l'origen de
totes les institucions i del desenvolupament de la ciutat. El culte
religios als morts explica el procés que condueix la familia a la polis,
ja que gradualment es van anar associant diverses families per ce-
lebrar un culte comu, donant lloc a allo els grecs van denominar
dratriar. Al seu torn, diverses d’aquestes fraties formaven la tribu i,
finalment, sorgia la polis, composta d'un conjunt de tribus igualment
associades per la celebracié d'un culte comu. Per tant, i segons de
Coulanges, la ciutat va ser el resultat d'una confederacié de grups
constituits abans que ella, que buscaven en la religié una serie de
cultes que els permeteren la seua vinculacié (De Coulanges, 1986,
p- 116-122).

Per la seua banda, un urbanista, L. Benevolo, creu que la civilit-
zaci6 grega reinventa la ciutat com a horitzé col-lectiu, i ho fa cre-
ant una ciutat oberta, amb una relaci6 externa i equilibrada amb el
camp, i amb una dimensi6 interna calculada i controlable (Benévolo,
1992, p. 9). Un altre urbanista, L. Mumford, manté que el déu, la
ciutat i els ciutadans es van convertir en una compacta manifesta-
ci6 del jo. A més a més, la vertadera forca de la ciutat grega consis-
tia en no ser ni massa xica ni massa gran, ni massa rica ni massa
pobre i, d’aquesta manera, impedia que la personalitat humana féra
disminuida pels seus propis productes col-lectius, mentre que uti-
litzava tots els agents urbans de cooperaci6. Pero, per un altre cos-
tat, aquest autor incideix en els elements negatius de la ciutat, pel
fet de provenir de l'aldea, que li transmet tracos d’aillament, zels,
suspicacia enfront de l'estranger, provincianisme, etc., o pel seu
caracter murallat, que produia en els seus ciutadans uns caracters
psicologics patologics. Al meu entendre, les realitats exposades per
aquests dos ultims investigadors defineixen la polis, en conjunt, d'una
manera més completa ja que el primer n’efectua una descripcié ex-
cessivament racionalista —potser, en sintonia amb la definicié que
féu W. Nestlé, en la seua Historia del Espiritu Griego-, i el segon par-
la dels seus efectes perversos. En suma, la polis, efectivament, es
va obrir al camp, i en l'interior va mantenir 1'ordre, pero al mateix
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temps va ser una ciutat tancada, emmurallada i defensada de l'exterior i,
fins i tot, fins a cert punt, recelosa dels estrangers que vivien en ella.

També, per F. Kolb, la ciutat grecoromana va naixer i va existir
en el marc d’'una associaci6 ciutadana, que la distingia de les d’Ori-
ent. Pero, per ell, no son les relacions eétniques, les organitzacions
de treball o les gremials les que socialitzen al ciutada, siné que aquest
se «socialitza» en institucions i establiments publics, com les assem-
blees, les termes i els teatres (Kolb, 1992, p. 267). Emilio LLed6, per
la seua banda, manifesta que la polis és un «sistema de relacions»
ja que o és tant un espai habitat per una comunitat, quant a una
Jfuncié, un espai teoric, un sistema de relacions» (Platé, 1985, p. 62).
Kitto comenta el plaer dels hel-lens, a pesar que eren individualis-
tes, de treballar en grup; per exemple, els certamens dramatics eren
realitzats per tribus que rivalitzaven entre elles, el que els conferia
un fi deliberadament creador (Kitto, 1979, p.47). Igualment, O.
Murray parla de la ciutat com a un horitzé col-lectiu, pero en aquest
cas format per una xarxa d’associacions que sén les que han creat
el sentiment comunitari. I aquest esta basat, precisament, en I'as-
sociaci6 voluntaria, una caracteristica essencial de la polis; és a dir,
que els vincles de parentiu de sang anaven units a multiples formes
d’agrupacié politica, religiosa i social. La importancia donada als
agrupament socials masculins va fer que s’establis la vida publica
com el centre de la polis. D’aqui que la balanca s’inclinés a favor de
la comunitat, i en contra de la familia (Murray, 1988b, p. 239-246).

En resum, segons tots aquests investigadors, la religio, les rela-
cions de grup i les institucions socials van ser els instruments fo-
namentals de la socialitzacié de I'individu en la polis.

Respecte al que no hi ha dubte és I'éxit d’aquesta socialitzacio,
ja que el ser de I'individu mai no s’havia implicat tant en el ser de la
ciutat. Les maneres amb que els grecs es van relacionar socialment
—Ila forma de la seua societat—, com han estat exposades per la
majoria dels autors citats, tenen molt que a dir sobre aquest éxit,
perd no poden ser considerades com a I'uinic factor. Fustel de
Coulanges ha dirigit la mirada cap a la religi6 i E. Cassirer, cap al
conjunt de la cultura. Per ell, és aquesta la que possibilita la socia-
litzaci6;® en comptes de referir-se al mateix cosmos de les coses en

3. Aquesta teoria també la manté I'antropoleg Melville J. HErskoviTs, en la seua
obra El Hombre y sus obras, [s. a.], p. 42. Contrariament a ell, un altre antropoleg,
Michael CARRITHERS, en 'obra Porqué los humanos tenemos culturas? [s. a.], p. 58,
sosté que «els individus interrelacionant-se i el caracter interactiu de la vida social,
son lleugerament més importants, més vertaders que aqueixos objectes que deno-
minem cultura». Per mi, la societat i la cultura no poden deslligar-se tan facilment
i ambdues expliquen, d'una manera més complet, el fet que s’esta descrivint.
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el temps i en I'espai —el que ocorre en el mén fisic—; en la cultura
humana, els subjectes es troben i s’agrupen d’'una altra manera: en
una activitat comuna. I en desenvolupar aquesta activitat conjun-
ta, es reconeixen els uns als altres, i adquireixen la consciéncia
mutua del que son, per mitja dels diversos moéns de formes que com-
ponen la cultura.* Per la seua banda, el socioleg Benjami Oltra afir-
ma que és la cultura la que crea la ciutat i aquesta, al seu torn, recrea
la cultura transformant-la en civilitzacié (Oltra, 1995, p. 24). Des
del meu punt de vista, sén la societat i la cultura, en una estreta
interconnexio, les que permeten la socialitzaci6é de l'individu, i te-
nen igualment un gran paper, les especials caracteristiques que re-
vesteixen, a Grécia, les concepcions sobre l'individu i la comunitat.

Pel que es refereix a I'art, es pot declarar que tot I'art grec manté
un caracter social ja que expressa els valors de la societat. Aco no
vol dir —com manté M. I. Finley— que, entre els grecs, el rebel fora
el filosof i no l'artista, mentre que aquest es limitava sols a expres-
sar els valors acceptats per la societat, sense buscar estils i concep-
cions noves, ni extremadament individuals (Finley, 1975, p. 159).
L’artista, en una cultura com la grega que mirava sense prejuis la
tradici6,® també va tenir la capacitat per innovar. No obstant aixo,
és cert que no sols l'art presentava aqueix caracter social, sin6 que
també estava intimament vinculat a la politica i a la vida publica,®
ocupant aixi una part central en la historia d’Atenes (Bowra, 1983,
p.- 123).

Aquest caracter social també és perceptible en la lirica. Diu E.
Fischer que la funci6 dels poemes subjectius de Safo és influir so-
bre els déus i els homes. «Per aco, el poeta subjectivista se sotmet a
la disciplina objectiva, al metre i a la forma, a la cerimonia magica i
a la convenci6 religiosa. El fet que I'ésser huma no eleve una pro-
testa informal i anarquica contra el dolor i la passi6 del desti indivi-
dual, sin6 que obeisca deliberadament a la disciplina del llenguatge
i a les regles del costum pareix inexplicable..., fins que comprenem
que l'art és el cami que segueix l'individu per retornar a la col:-
lectivitat» (Fischer, 1986, p. 53).

4. Vegeu el seu llibre Las Ciencias de la Cultura, cap. 1 i ur.

5. Segons W. NESTLE, cap altre poble s’ha situat amb tal llibertat de prejuis, com
aquest, davant la seua propia tradicié (NestLE, 1975, p. 21).

6. Raymond WEIL, en «L’Athénes de Périclés comme projet culturel», a: La Culture
comme projet de société [s. a.], encara va més lluny ja que considera que, per davall
de la utilitzacio politica de la cultura, s’emprava també com a instrument de desen-
volupament economic per la polis.
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3. La tragédia és un art social

I aco que va ser general per l'art o la lirica, encara ho va ser més
especificament, i possiblement amb una major intensitat, pel tea-
tre. Mai abans el drama havia estat considerat un art més social que
a Grecia, ja que va ser protegit i estimulat pels governants, que el
van unir a la politica religiosa centralizadora,” d’acord amb la nova
realitat de la polis, i utilitzat també com a simbol de la seua gloria i
grandesa.® Aco es pot apreciar, d'una manera especial, en la trage-
dia que —com escriuen Vernant i Vidal-Naquet— «no és només una
forma d’art: és una institucié social que la ciutat, per la fundacio
dels concursos tragics, situa al costat dels seus organs politics i
judicials» (Vernant i Vidal-Naquet, 1987, p. 26). A. Hauser insisteix
en aquest mateix aspecte ja que, segons ell, da tragédia grega enfo-
cava aixi les quiestions socials i politiques de la seua época i les trac-
tava d’acord amb les idees del governant [...]. Els tragics eren empleats
de I'Estat [...]. Francament tendenciosa, la tragédia grega tractava
directament o indirectament el problema de més actualitat en aquell
temps: el conflicte entre clan i estat» (Hauser, 1977, p. 89-90). A més
a més, era un acte de culte de la ciutat, «tracta temes ciutadans,
ensenya al poble atenés i busca, implicitament i encara explicita-
ment, abundancia, pau i felicitat per al mateix» (Rodriguez Adrados,
1972, p. 475). Efectivament, la tragedia comencava amb algunes
cerimonies en honor a la ciutat i amb una libacié feta amb la sang
d'un porquet, i després la trompeta anunciava la Primera Tragedia
(Baty i Chavance, 1983, p. 34).

Per tant, si —com s’ha dit—° el teatre és un simbol de la vida
humana, es podria concloure que ho és, especialment, de la vida
humana social. Pero, una vegada més, insistisc que I'’element indi-
vidual també té una gran preséncia en ell i, particularment, en la
tragédia. Es veritat que aquesta —com ha assenyalat José M. De
Quinto—, necessita irremeiablement una llar social, ja que la total

7. Recordeu el discurs desenvolupat per Péricles i Demostenes. El primer defen-
sava la subvenci6 publica pel teatre, i el segon la injuriava. En «L’Athénes de Périclés
comme projet culturel» del llibre La culture comme projet de société, de Raymond
WELL, es troba una solida argumentaci6 del valor que el teatre tenia per a la politica
patrocinada per Péricles a favor de la polis.

8. C. M. Bowra, en el seu llibre La Atenas de Pericles, descriu el que representava
aquesta gloria per a 'atenés, i la contrasta amb la visié que tingueren els romans
durant I'Imperi.

9. Aquesta teoria és manifestada per Susanne K. LaNGER, a Sentimiento y Forma,
[s. a.], p. 310-312, on expressa que el sentiment huma de la vida és I'esséncia de la
comeédia, mentre que la tragédia té un principi definit, una ascencié, un punt de
crisi, un descens i un final, que és la mort.
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mesura de ’'home només la pot donar el temps en el qual ha viscut;
I'home deshabitat, absent, o per damunt de la moral, de la politica,
de I'economia i de les questions existencials propies del temps en
que ha viscut, en cap cas pot servir a les condicions de la tragedia
(De Quinto, 1962, p. 103). Pero, encara que ’home deshabitat no
pot servir a les condicions de la tragédia, tampoc pot fer-ho total-
ment socialitzat. Només 'home que habita una societat, pero que
es troba en tensid, en lluita amb el desig d’alliberar-se’n, pot con-
vertir-se en un heroi tragic.

4. L’escala humana defineix la societat i la cultura gregues

Les especials condicions en qué es desenvolupa la tragedia —que
requereix un heroi que tensione al maxim els limits imposats per la
seua societat— i I'éxit aconseguit per ella mateixa —mai abans ha-
via tingut tanta importancia per al conjunt de la societat—, perme-
ten comprendre que els sentiments socials conviuen amb els
individuals.!® I és que la consciéncia de la importancia de I'individu
esta també present, d'una manera general, en la societat i en la
cultura, i afecta a totes les formes de la creaci6 humana,
especialment, a la religio, a la historia, al dret, a la polis, a la filoso-
fia, a poesia, a I'art i al teatre. Seguint a Jasper Griffin, mantinc que
en la base d’aquesta consciéncia es troba el fet del manteniment de
I'escala humana com a caracteristica definidora, tant de I'artistic com
del social (Griffin, 1988, p.18).

El caracter antropologic de la religio grega ha estat destacat per
I'antropoleg Joseph Campbell, que sosté que els grecs estaven or-
gullosos de ser homes en comptes d’esclaus, perqué havien aprés a
no ser serfs d'un déu, sin6é homes que jutgen racionalment; a més a
més, les seves arts estaven dedicades a la celebraci6 de la humani-
tat, no dels déus i, fins i tot aquests, s’havien convertit en homes —
d’aqui que el pante6 grec siga antropologic— (Campbell, 1992, p. 203).

Pel que fa referéncia a la historia, també esta determinada per
I'escala humana. Com diu O. Murray, «la historia grega, al mateix
temps que reconeixia un model moral per als assumptes humans,
considerava que 'home controlava aqueixos assumptes: la historia

10. Precisament, la caracteristica basica del pensament tragic, segons Edgar Mo-
RIN, consisteix en sustentar-se sobre dues veritats antagoniques profundes, que no
s’arriben a excloure (MoriN, 1992, p. 50). D’aqui que la tragédia grega siga un ins-
trument sociologic de primer nivell per comprendre les tensions que van assolar el
poble grec.
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era el registre, no de la merce o de la colera de déu, siné de les grans
gestes dels homes» (Murray, 1988a, p. 214).

Igualment es troba el dret, que evoluciona des del seu ancestral
caracter religiés cap a un més humanista, especialment des de la
legislaci6é de Dracoén (en el segle vi a.C.), sent el seu progrés més
important —com assenyala R. Flaceliére— l'abolicié de les penes
col-lectives i el reconeixement de la responsabilitat personal, men-
tre que en I'época antiga el culpable no era I'iinic castigat, siné que,
amb ell, ho era també tota la seua familia (Flaceliére, 1959, p. 274).

Tampoc la polis és aliena a aquesta mesura humana ja que —
segons Martienssen— pels grecs, fonamentalment, era un «cos po-
litic» 0 una reuni6 de persones. Es a dir, que més que un grup
d’edificis, era un reflex de I'axioma «’home és la mesura de totes les
coses». La polis «tenia més de persona que de lloc» (Martiebssen, 1977,
p- 31); i en aquest sentit, es pot estar d’acord amb L. Mumford, que
creu que el producte més elaborat de 'experiéncia grega no va ser
un nou tipus de ciutat, sin6é un nou tipus d’home (Mumford, 1979,
p.- 197). D’altra banda, aquesta mesura humana distingeix la polis
de les ciutats orientals i romanes, i marca la seua peculiaritat. Res-
pecte a la ciutat!' oriental —com manté F. Kolb—, I'hel-lena en va
agafar algunes influéncies, perd també va presentar significatives
divergéncies: d’Orient, les colonies gregues van rebre, concretament,
dos influxos —la planificacié i I'arquitectura en pedra d’Egipte—
(Kolb, 1992, p. 96); i es diferenciaven pel fet que les ciutats gregues
estaven més a prop de la mesura humana i es trobaven exemptes
de les pretensions paranoiques de monarques quasidivins (Mumford,
1979, p. 165). I en relacio a la ciutat romana, M. 1. Finley indica que
aquesta ultima caracteristica també distingeix la ciutat grega de la
romana ja que, enfront d’aquesta, l'arquitectura classica grega va
evitar, en conjunt, la megalomania (Finley, 1975, p. 175). Finalment,
la mesura humana de la polis és també apreciable en el seu avang
cap al procés general d’individualitzacio, de manera que no s6n dues
les forces que determinen la seua evolucié —és a dir, la familia i la
ciutat—, sino tres —la familia, la ciutat i I'individu—.'?

11. Polis i ciutat no sén exactament el mateix, com assenyala Frank KoLs en el
seu llibre La ciudad en la antigiledad , [s. a.], p. 17 i seglients, perd és molt dificil
trobar un sindonim adequat per 'espanyol.

12. Aco és el que opina Carlos Garcia GuaL, en la seua introduccié al llibre de
Fustel de CouLanGes, La ciudad antigua. Mentre que Coulanges sosté que son dues
les forces evolutives de la ciutat —familia i ciutat—, Garcia Gual creu que son tres
—familia, ciutat i individu—. A mi, em pareix que aquest altim autor té raé i que el
procés individualitzador que han experimentat totes les formes culturals gregues
en son la prova més evident d’aixo.
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Aquesta mesura humana condicionara també el desenvolupament
de la filosofia. En naixer —diu R. Mondolfo—, aquesta trasllada el
seu objecte d’interés de 'home a la naturalesa i, més tard, quan es
forma l'ideal filosofic de la vida —amb Soécrates, sobretot—, passara
del naturalisme a ’humanisme (Mondolfo, 1960, p. 181). John Wild,
especifica quins so6n els precisos moments en qué la filosofia grega
s’ocupa de ’home:

a) amb els sofistes del segle v a.C. i, especialment, amb Protagores
que —com se sap—, va dir que d’home és la mesura de totes
les coses»

b) amb Socrates i Plato

¢) amb Aristotil

d) amb l'estoicisme

A més a més, segons aquest autor, la concepcio de ’'home es pot
captar a través de set aspectes:

a) mitjancant les relacions de 'home amb la naturalesa

b) amb les de 'home i la societat

c¢) amb les de 'home i 'esperit divi

d) mitjancant I'evoluci6 de la historia humana

e) amb l'analisi de la persona humana individual

Jl através de la idea moral i dels mitjans per realitzar-la

g) amb el procés d’educacio

A diferéncia de R. Mondolfo, que opina que la mesura humana
apareix ja en l'origen de la filosofia, Wild creu que els presocratics
no s’ocupen de 'home, sin6 només de la naturalesa (Wild, 1964, p.
46-49). En qualsevol cas, és evident que 'huma té, a Greécia, una
gran importancia per a la filosofia.

En la poesia —diu B. Gentili—, també es produiren postures
anticonformistes respecte a I'ética comuna. No obstant aixo, per
aquest autor, aquesta ruptura no és deguda a 'emergéncia de la
subjectivitat i la individualitat que, des de I'¢poca de Burckhardt,
han estat en un lloc comu. El fenomen ha de connectar-se més
prompte amb les situacions reals en les que operava el poeta, amb
la seua condicio social i les formes concretes amb les quals desple-
gava la seua activitat (Gentili, 1996, p. 331). A mi em pareix dificil
obviar que, si tota la societat en el seu conjunt es va veure sotmesa
a aquest fenomen que es descriu, també ho féra també la condicio
social propia i les formes concretes amb les quals el poeta desplega-
va la seua activitat. Per tant, la poesia grega també es caracteritza
per una mesura humana, fenomen que és ja apreciable en la lirica
arcaica. Aquesta —com diuen José Luis Navarro i José M.
Rodriguez—, manifesta una visi6 integral de 'home grec dels segles
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vt i vi a.C. El poeta té, en l'eix del seu cant, el propi home amb tres
dimensions fonamentals: la religiosa, I'individual i la sociocol-lectiva
(Navarro i Rodriguez, 1990, p. 43-44).

Pel que respecte a I'art, el seu desenvolupament va partir de les
formes generals per atrapar les individuals (Tatarkiewicz, 1987, p.
345), i la seua matéria tematica va ser també, essencialment, I'ho-
me,!3 tant quan era inspirat per la naturalesa com quan ho era per
la religié. A¢o succeeix, per exemple, en l'escultura que tria de la
realitat la forma humana, el vestit, el moviment, les armes, els ani-
mals, pero l'eix és sempre 'home constituit com 'arquetip d'una
bellesa ideal. D’aquesta manera, el cos huma nu es concep com un

13. En els aspectes essencials de 'art grec, se’n percep el caracter humanista, ja
que les tres caracteristiques que el defineixen estan relacionades amb ’home. Aques-
tes son les segiients:

a Humanisme

e Des del punt de vista social i politic, la vida atenesa presentava un equilibri
conservat per les institucions democratiques de la societat. L’art reflectia la tensio
existent entre la tradici6 aristocratica —sempre partidaria d'un conservadorisme
basat en 'austeritat, moderacio i estilitzacio—, i el nou liberalisme dinamic —carac-
teritzat per I'émfasi en I'emocio, el naturalisme i la preferéncia per 'ornament—.

¢ De la naturalesa, capten principalment 'espai i el temps, d’acord amb I'experién-
cia humana. L'espai indefinit i el temps infinit no van significar res pels grecs, per
aixo I'arquitectura va humanitzar I'experiéncia de I'espai en 'organitzacié, de mane-
ra que pogués ser abracat totalment per I’home.

e La senzillesa i la claredat de la construcci6 grega van ser sempre evidents per
I'observador, i en definir I'indefinit i imposar un ordre en el caos de 'espai, els
arquitectes grecs van fer els seus espais clarament intel-ligibles.

b) Idealisme

¢ En el punt maxim del seu floriment, en la segona meitat del segle v a.C., 'estil
grec va ser dominat per la teoria idealista. El temple grec va ser dissenyat com un
domicili idealitzat per un ésser perfecte, i per mitja de la seua interrelacio logica de
linies, plans i masses, aconsegui plasmar quelcom de la permanéncia i de I'estabili-
tat, enfront de 'estat efimer i fortuit de la naturalesa.

e Sino hi ha un altre remei, el moén real i I'ideal representen un caos fosc; i respec-
te a l'ordre perfecte, el primer era intolerable i el segon, inabastable, pel que va ser
necessari buscar un punt intermedi, entre els dos. Per poder dominar les condici-
ons caotiques de la seua existéncia i acostar-se a 'aparentment inabastable perfec-
cio, el grec posa en accio el jui, el sentit de la moral i, sobretot, el raonament.

¢) Racionalisme

e Lafe enlarad va donar a les arts una logica intima, basada en les virtuts d’equi-
libri, claredat i senzillesa, que van traduir en les arts una ment harmoniosa i orde-
nada.

e Els artistes grecs van buscar un ordre ideal, que podia ser captat per la ment a
través dels sentits —aco es veu clarament en 'arquitectura—, que va donar soluci-
ons racionals als problemes de la construccié. Donen, aixi, la imatge d'un univers
harmoniosament proporcionat, molt semblant a un sistema logic.

Aquest resum ha esta obtingut de Violeta MonToLIU SOLER, Arte Antiguo y Medie-
val, [s. a.], p. 19-22.

214



Dimensions socials i culturals de lindividu i la comunitat en la tragédia grega

edifici, les parts del qual mostren amb claredat les linies frontere-
res (Blanco Freijero, 1990, p. 144). D’altra banda, en l'art, s’eviten
els tracos sobrenaturals i els animals es mantenen en un nivell se-
cundari, decoratiu, o en el millor dels casos, expressen la dependéncia
de I'home de la fertilitat dels animals, o les paraboles sobre el com-
portament huma. A més a més, mentre que la major part de l'art
egipci, indi i gran part del mesopotamic era religios, I'art grec reflectia
la relacié de 'home amb els seus déus, pero rara vegada estava dic-
tat exclusivament per exigéncies religioses. Quelcom semblant ocorre
en l'arquitectura, on tant la idea de la vida temporal, com la del poder
i la de la religio, propiciaven una arquitectura relacionada amb el
canon huma i la dimensié de l'individu, en oposici6 al sentit ultra-
terrenal i massificat dels pobles orientals (de Mesopotamia i Egipte)
(Montoliu Soler, [s. a.], p. 9). Aixi doncs, la mesura humana defi-
neix també l'art.

No obstant aix0, ’'home que apareix en l'art és un home idealit-
zat, i haura de passar molt de temps abans que canvii aquest
idealisme per una expressi6 individual de I'ésser huma (Boardman,
1988, p. 311-341). El retrat, precisament, assenyala aquesta evolu-
cié ja que, com a representacio fidel de I'aspecte d'un individu, era
un concepte alié en la Grécia del segle v a.C.; i només a partir del
segle v a.C., comencaren a aparéixer en ells caracters individuals
(Blanco Freijero, 1990, p. 334).

Eltipus d’home idealitzat a qué em referisc ha estat analitzat per
W. Jaeger, en la seua obra Paideia: los ideales de la cultura griega,
com recorda R. Mondolfo. Jaeger, en investigar la consciéncia nor-
mativa i valorativa de I’huma en els grecs, observa que el descobri-
ment de ’'home entre ells no era el descobriment del jo subjectiu,
sinod la conquesta de les lleis universals de la naturalesa humana,
és a dir, de 'home o la imatge universal i exemplar de I'especie. D’altra
banda, Jaeger opina que les empremtes d’aquest procés de forma-
ci6 apareixen en dos tracos caracteristics:

a) en la importancia educativa de 'exemple, sobretot de I'’heroi
famoés i dels personatges mitics, que condueixen a una orien-
taci6 individual

b) en la tasca atribuida a I'honra, és a dir, a I'aprovacié aliena de
les obres propies (Mondolfo, 1960, p. 29).

Grécia descobreix, doncs, una mesura humana universal, pero
no podia ser d'una altra manera ja que buscava la unitat i la seua
concepcié del moén n’és un reflex. La individualitzacié profunda de
I'home només pot tenir lloc quan aqueixa cosmovisio, que presen-
tava un mon unificat, es trenca en mil trossos. D’aqui que la visio
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de 'home siga una imatge universal d’ell mateix, encara que a¢o no
és un obstacle perque, a Grécia, sorgisca el nucli d’alldo que sera una
gradual transformaci6é d’aquesta concepcid; progressiva i llarga ja
que la cosmovisio hel-lena es mantindra vigent —amb la incorpora-
ci6 del cristianisme—, almenys, fins gairebé finals del segle xvm.!*

5. El cami cap a I'individualisme

El filosof R. Mondolfo troba en Feuerbach la descripcié de com
es produeix el procés de canvi que porta l'idealisme a una expressio
individual de I'home. Feuerbach, a Esséncia del cristianisme —diu
Mondolfo—, expressa que la formacié del subjecte es desenvolupa
sempre en la seua relacié amb l'objecte i el primer objecte amb el
qual 'home es relaciona és el seu proisme. Per tant, per arribar al
coneixement del mon, cal passar pel coneixement dels altres homes:
I'altre és el vincle entre el jo i el mon (Mondolfo, 1960, p. 16). Maria
Zambrano ho expressa amb altres paraules ja que, segons ella, 'home
és si resisteix, és a dir, existir és resistir, enfrontar-se a quelcom;
aixi, només 'home ha existit quan, concretament, enfront dels seus
déus, ha ofert una resisténcia (Zambrano, 1973, p. 23).

Pero, no tots els autors es posen d’acord respecte a qui,
prioritariament, es resisteix 'home. Maria Zambrano!® creu que la
divinitat és el factor principal de desenvolupament de la conscién-
cia humana, mentre que per H. Read ho és I'art,!® i per Feuerbach,
el proisme. Per la seua banda, el fildsof R. Mondolfo manté que la
societat humana €s el model sobre el qual el grec crea I'ordre del
cosmos i, posteriorment, aquest és el model de la societat.!” Pense
que l'altre jo, a qui es refereix Feuerbach i que 'home té davant, a
qui ha de resistir, és a dir, I'alter ego que permet el desenvolupa-
ment de la seua consciéncia, és tant el proisme —els altres éssers
humans-, com la divinitat, la naturalesa i el propi interior de I'ho-

14. Es pot veure, per exemple, el llibre d’E. M. TiLLyarp, La Cosmovision Isabelina,
[s. a.], p. 151 seglients, on manifesta que els puritans i els cortesans d’aqueix peri-
ode anglés tenien en comu una cosmovisio encara medieval, pero derivada d'una
amalgama de Platé i de UAntic Testament.

15. Diu aquesta filosofa que I'aparicié d'un déu representa el final d'un llarg peri-
ode de foscor. Amb aquesta aparicié, ’'home pot fer la primera pregunta, perqué ja té
a qui dirigir-se, i aquesta primera pregunta suposa I'aparicié de la consciéncia hu-
mana. Vegeu el seu assaig El Hombre y lo Divino, [s. a.], p. 34.

16. Com el propi titol del seu llibre suggereix, Imagen e Idea. La funcién del arte en el
desarrollo de la conciencia humana; pero vegeu la introduccio, [s. a.], p. 11 i se-
guents.

17. Vegeu la seua obra, En los origenes de la filosofia de la cultura, [s. a.], p. 19 1
seguents.
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me. De tots ells, aquest obtindra coneixement ja que esta determi-
nada la formaci6 del subjecte per la relacié que manté amb ells. En
definitiva, la resisténcia humana ha estat i és multiple; s’ha forjat
en oposicio als déus, a la naturalesa, a la societat i al propi home.
Només quan la resisténcia de I'ésser huma es transforme en una set
de conquesta el procés haura finalitzat.

6. La trageédia i el desenvolupament de la personalitat individual

La tragedia arreplega la tensio individu-comunitat com quelcom
essencial en ella mateixa, i permet trobar la vertadera sintonia de la
mesura humana grega, aixi com l'avang i les resisténcies a la indi-
vidualitzacié. D’aqui que la seua detallada analisi puga servir per
mostrar el que esta ocorrent en el conjunt de la societat i de la cul-
tura gregues. Quin paper ha d’adoptar la tragédia en aqueix procés
general de desenvolupament de la consciéncia humana i de progrés
de I'individualisme?

Es evident —com el propi W. Jaeger va ensenyar— el caracter
educatiu del teatre, aixi com la seua participacié en aquest procés
del descobriment de ’'home, tant en la comédia —sobretot, en la
comedia mitja i nova—, com en la tragédia, que evoluciona —com
I'art— des de conceptes universals fins a conceptes individuals, i cap
a una major analisi psicologica dels personatges; €s a dir, que ten-
deix a subratllar més els sentiments personals dels protagonistes
(Vernant i Vidal-Naquet, 1987, p. 64). Esquil, encara que dona un
importantissim paper al cor, oferi també a I'actor un rol decisiu.!®
Amb Sofocles, I'heroi solitari guanya intimitat i personalitat, fet que
denota un avang de la individualitat molt significatiu, sobretot pel
major paper que ofereix a 'actor en detriment del cor.!® I aco ho fa,
precisament, perque les seues tragedies giren més entorn a '’home
—Tl'individual—, que entorn a I'Estat —el col-lectiu—.2° Finalment,
en Euripides, 'home és un individu ple que s’ha convertit en una
auteéntica persona, i que pot sentir en contra de la ciutat i de I'Estat
(Alsina, 1971, p. 75-77).

18. Es Tespis, qui introdueix €l primer actor a la tragedia, pero Esquil n’hi agefeix
un mes.

19. Sofocles disminueix el paper del cor i fa que la tragedia siga més rica en accio,
redueix I'extensio de les parts corals (estasims), augmenta el nombre d’actors (de
dos a tres), i eixampla i prodiga les seues intervencions (episodis). A més a més,
converteix el cor en un subactor, subordinat als altres actors. Vegeu SorocLEs,
1995, p. 19.

20. Aco és el que manté RopriGUEZ ADRADOS, 1966, p. 82.
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Ara bé, aquesta trajectoria cap a la psicologia no abandona to-
talment el caracter huma ideal i, potser, la seua importancia
consistisca a iniciar un procés que madura amb Shakespeare, i que
continua fins el segle xx. En aquest sentit, cal matisar la teoria de
W. Musch, que sosté que la qualitat de la mascara és la grandesa
de la tragedia grega, mentre que la psicologia conscient i la contem-
placi6 de 'home per si mateix s6n la grandesa de l'art shakespearia
(Musch, 1977, p. 43). Shakespeare no inventa la psicologia, fou la
tragédia grega la que ho va fer. I aqueix invent va ser possible per-
que la propia tragedia, en la seua propia arrel, requeria ja un sentit
—una consciencia— de la individualitat que algunes religions i al-
gunes cultures no han generat, pero si 'hel-lena, fet que li ha per-
mes ser I'auténtica creadora d’aquest génere. En les cultures tribals
—diu Susanne K. Langer—, en les quals I'individu encara esta inti-
mament lligat a la seua familia, 'existéncia de la personalitat és
minima (Langer, 1967, p. 310-312-330). Es pot afegir —seguint la
teoria d’E. Morin— que, en elles la por a la mort és també infima, ja
que és amortida pels potents llacos socials.?! D’aquesta manera, I'in-
dividualisme i la por a la mort estan relacionades: «’home expressa
una idea de si mateix i de la seua mort quan atrapa un grau emi-
nent d’individualitzacié» (Nicol, 1977, p. 108). La tragedia es nodreix
de la concepcié de la mort, i d’aqui que no s’origine en aquestes
cultures, ja que necessita, per un costat, que elles manifestin un
desenvolupament de la personalitat individual i, per un altre, que
estimulin I'horror a la mort. La mort, la tragédia i I'individualisme
estan, doncs, inextricablement unides.

Sera amb l'heroi tragic, amb el qual la tragédia aconseguisca el
valor exemplificador i educatiu que menciona W. Jaeger. Aquest és
un dels tipus ideals creats per Grécia que millor expressen el seu
esperit, ja que és noble i lluitador, i sofreix o mor (Rodriguez-Adrados,
1962, p. 11-21). Amés a més, els tragics tractaven d’assenyalar, amb
tots els detalls de la seua vestimenta, el seu caracter sobrehuma: el
chiton (la toga) i I'epiblema (el mantell) reals apareixien en la trage-
dia adornats amb un luxe inusitat (Baty i Chavance, 1983, p. 351

21. Com manifest E. Morin, en el seu llibre El hombre y la muerte, [s. a.], p. 24-47,
I'horror a la mort esta relacionat amb la pérdua de la individualitat; aixi, a major
consciéncia d’individualitat, major horror a la mort i, al revés, la preséncia impera-
tiva del grup anihila, adorm o inhibeix la consciéncia de la por a la mort, com també
ho fa la guerra i la polis. En un altre lloc, efectue una analisi més detallada de les
relacions de la individualitat i de la mort amb la tragedia grega. Vegeu respecte
d’aix0, Juan A. RocHE Carcel, Dimensiones sociales de la vida y de la muerte en la
tragedia griega.
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seglients). Pero, potser, foren les accions de I'heroi tragic les que van
fer que els grecs es poguessin contemplar millor com a homes, i
avancar cap al seu autodescobriment. Es possible que, en aquest
tipus d’heroi, els grecs veiessin que, en primer lloc, amaven l'acci6.
En efecte —com diu Diaz-Tejera—, els agradava l'activitat fins al punt
que no van deixar d’actuar, encara que, a posta, el seu procedir els
portaria la seua propia desgracia. En el tragic és, doncs, fonamen-
tal I'acci6; igual que, en el pla purament historic, la historia de Grécia
és una historia dinamica, d'un dinamisme concentrat (Diaz-Tejera,
1989, p. 29-30.

Pel que manifesta aquest autor, I'acci6 és essencial en el poble
grec i, també, en la tragedia. Pero, les seues paraules m’han condu-
it a fer-me diverses qliestions, totes referides a I'abast real del tea-
tre en aqueix procés d’autodesenvolupament huma. Si, efectivament,
en allo tragic és fonamental 'accié i aquesta porta a la desgracia, i
si la historia de Grécia va ser dinamica, d’'un dinamisme concentrat,
em pregunte, primerament, si aquesta historia va ser igualment tra-
gica? Pero, en segon lloc, em qtliestione sobre les relacions de la tra-
gédia —com a génere teatral—, amb la realitat historica del poble
grec. I en tercer lloc, si el missatge tragic va ser obtingut de la reali-
tat social o, més prompte, si es va convertir en un avis, en una pre-
monicié d’alldo que podia ocorrer. Finalment, m’interrogue sobre quin
va ser 'abast real que va tenir en la societat el missatge del teatre.
Soc conscient que la resposta a tots aquests interrogants no és gens
facil i, probablement, no es puga trobar encara, perqué falta la su-
ficient informaci6 per aconseguir-ho, ja que el curs de les investiga-
cions actuals esta lluny de satisfer aquestes demandes. D’aqui que
tracte, en el seu lloc, de deixar algunes inquietuds escrites i algu-
nes reflexions d'una manera molt oberta.

Els dramaturgs grecs, logicament de manera diferenciada, es van
acostar als problemes del seu pais. Concretament, els esdeveniments
i la realitat van determinar tant I'<optimisme» tragic d’Esquil,?? com
la inquietud de Sofocles davant del poder de I'Estat®® i de I'accio

22. Per E. JAEGER, a Paideia. Los ideales de la cultura griega, [s. a.], p. 224 i se-
guents, «les experiéncies de la llibertat i de la victoria sén els solids vincles, mitjan-
cant els quals aquest fill dels temps de la tirania uneix la seua fe en el dret, heretada
de Solén, en les realitats del nou ordre. L'estat és I'espai ideal, no el lloc accidental
dels seus poemes».

23. En Sofocles —com diu F. RobricuEz Aprabos, 1966, p. 99—, l'individual, el
familiar i el religios estan per davant de les idees de I'Estat i de la politica, ja que tem
la tirania de I'Estat.
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humana,?* aixi com la crisi de la consciéncia hel-lénica que mani-
festa Euripides.?® Pero, al mateix temps que I'obra d’aquests tragics
esta directament relacionada amb l'avanc dels successos desastro-
sos que van tenir lloc amb ells, la tragedia també evoluciona cap a
una major critica de la cultura i de la societat gregues. Esquil va
pertanyer a una época en la qual Grecia acabava d’aconseguir I'exul-
tant victoria contra els perses, i es fonamenta I'esplendor d’Atenes.
Enfront d’ell, Sofocles tenia una certa por a la grandesa —ja conso-
lidada— en la qual es trobava ara la seua ciutat. Finalment, Euripides
—que amava tant Atenes— arriba un moment en qué no va poder
suportar el grau de decadéncia a que havia arribat la seua ciutat.
Per tant, aquests tres dramaturgs representen tres moments dife-
rents de 'esdevenir historic de Greécia i, més concretament d’Atenes;
a més a més, son tres instants que indiquen que els desastres arri-
ben, inexorablement, com a fruit de I'accié concentrada del poble
hel:l¢, i que el condueixen a ser conquistat per pobles estrangers,
darrere de tota una llarga seérie de lluites intestines.

Es possible que la historia de Grécia fos tragica®® o, almenys, que
aqueixa siga una de les possibles visions que es puga tenir sobre
ella. Mentrestant, a dalt dels escenaris, el maxim que es va poder
fer va ser mostrar inquietuds i parlar dels desastres, fins i tot Sofocles
va adoptar un paper d’auténtic vident. No obstant aix0, quelcom
distint de tot a¢o i molt profund queda en la consciéncia del poble
hel-l¢ i, posteriorment, també en la de tots els occidentals. I és que
l'accié de I'home ha conduit a dues conclusions —com assenyala
Rodriguez Adrados—:

a) la necessitat de la mesura, de I'autolimitacié en I'accié humana
b) l'autoafirmacié de I'home mitjancant l'accié, acceptant
previament les seues lleis

No s’ha d’oblidar, no obstant aix0, que aquestes conclusions no
s6n un invent de la tragédia, siné que fou Apol-lo qui assenyala el

24. Com indica A. Lesky, 1973, p. 130, l'afany de conquesta de I’'home desperta en
Sofocles, al mateix temps, sorpresa i por. En I'época en qué la pujada d’Atenes cap
a una grandesa orgullosa i perillosa suscitava la pregunta d’on aniria a parar sem-
blant desenvolupament, Sofocles féu el cant sobre la sinistra facultat de ’'home per
eixamplar més i més les fronteres del seu domini, dins del regne de la Naturalesa.
Vegeu també, respecte d’aixo, I’Antigona de SorocLes, p. 145-146.

25. Per J. ALsiNa, 1971, p. 75, Euripides representa dins del desenvolupament de
la tragedia grega, «la crisi de la consciéncia hel-lena».

26. En un film recent, La mirada de Ulisses, el director grec Theo Angelopoulos
posa en boca d'un taxista una visi6 tragica, molt hel-lena d’altra banda, de la histo-
ria del seu pais, ja que aquest personatge diu que Grécia ha mort i que no cal
allargar més la seua agonia.
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cami del seu ensenyament.?” La tragédia —un dels seus components
essencials és el caracter apol-lini—?® arreplega el testimoni i mos-
tra que I'home esta cridat al patiment que acompanya la seua ac-
ci6; aquesta és —en opinié de Rodriguez Adrados— la filosofia de
l'acci6 que la tragédia troba en I'¢pica i en la lirica, i que desenvolu-
pa. Per ell, la «grandesa i miséria de I'acci6 humana dins de l'ordre
del moén [...] podria ser el tema de la tragédia grega» (Rodriguez
Adrados, 1962, p. 25-29). En efecte, les reflexions sobre que I'accié
de 'home és, al mateix temps, gran i misera, i que aquest és, alho-
ra, un ésser enorme i xicotet, possiblement siga el gran llegat que
ha deixat la tragedia a la cultura universal.

Pero no solament de la reflexio sobre el valor de 'acciéo humana,
obté la tragedia aquesta conclusié sobre 'home. També, amb la
meditacié sobre I'abast de la fortuna en la vida humana arriba a la
mateixa conclusid. A través de la reflexi6é sobre la seua funcio, la
tragédia exhibeix un home que oscil-la entre el valor que li confereix
a la seua racionalitat per superar el mén contingent, i 'amor que
aquest li produeix. I és que la fortuna —com assenyala Martha C.
Nussbaum—, juga en les tragédies un gran paper amb la conforma-
ci6 de la vida humana, ja que sotmet els éssers humans a una certa
passivitat en el mén de la naturalesa i, al mateix temps, els produ-
eix una resposta d’horror i colera davant d’aquesta passivitat. De
manera que passivitat i horror, enfront d’aquella, coexistien una al
costat de T'altra, encoratjant la creenca que l'activitat racional po-
dia salvar la vida humana i, aixi, fer-la digna de ser viscuda. Es a
dir, que aquesta activitat racional podia desterrar la contingéncia
de la vida humana. Ara bé, aquesta mateixa autora indica que tot
aquest procés reflexiu no és gens simple perqué, encara que la tra-
geédia exhibeix el desig de desterrar la contingéncia de la vida hu-
mana, al mateix temps també expressa un amor a I'especial bellesa
que atresora el contingent i mudable, i al risc, i a la vulnerabilitat
de la humanitat. Per tant, la paradoxa en queé incorre —continua
dient— és que, per un costat, desitja posar fora del perill de la for-
tuna el bé de la vida humana, mitjancant el poder de la raé, pero,
per un altre costat, ama el contingent i la vulnerabilitat de la hu-
manitat. En el fons d’aquesta paradoxa, es troba latent la lluita en-

27. Ha esta F. NietzscHE, 1981, p. 44-84, qui ha cridat 'atenci6é sobre el fet que
Apol-lo va oferir la doctrina de la limitacié de 'home davant dels déus. La doctrina
antiga és «coneix-te a tu mateix, saps que només ets un home, i que entre els homes
i els déus hi ha un abisme infranquejable».

28. Apol-lo i Dionis, segons NierzscHE, 1981, p. 44-84, serien el sos components
basics de la tragedia.
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tre 'ambici6 de transcendir allo merament huma i el reconeixement
de la ruina que aix0 ocasiona. D’altra banda, aquesta autora accep-
ta a la tragédia una profunditat i un abast en la visié d’aquest com-
plex tema, que la filosofia no arriba a plantejar:* «els poemes tragics,
en virtut tant dels seus temes com de la seua funci6 social, solen
abordar problemes sobre 'ésser huma i la fortuna, que un text filo-
sofic pot ometre o evitar. En contenir relats que han servit perqué
tota una cultura reflexione sobre la situacié de I'ésser huma, i en
mostrar les experiéncies de personatges complexos, no és facil ocultar
la vulnerabilitat de la vida enfront de la fortuna, el caracter muda-
ble de les nostres circumstancies i passions, o I'existéncia de con-
flictes entre els nostres compromisos» (Nussbaum, 1995, p. 30-42).

Conclusio

Si la mesura humana era caracteristica del pla artistic i del soci-
al, la tragédia va ser la que va aprofundir en el seu significat i la que
va trobar un sentit nou de 'home; perqué aquesta mesura humana
de la qual parla la tragédia, no és només la cosmica del mite, ni la
geomeétrica o harmonica de I'escultura o de 'arquitectura, ni tam-
poc unicament I'heroica de I'épica, ni I'exclusiva transcendent de la
filosofia platonica, siné una mesura més dialéctica —i, per tant, crec
jo, més real— de 'home concebut, al mateix temps, com un ésser
divi i com un animal, amb una gran dignitat i amb una gran insufi-
ciéncia, com un ésser actiu i un ésser passiu. Logicament, aquest
descobriment es va sustentar sobre una altra mesura de tipus geo-
metric, que situava ’'home, com un microcosmos, dins d'un cosmos
ordenat i unificat en el qual I'ésser huma era una anella entre el mén
natural i el mén divi. En aqueix context, no es pot considerar, enca-
ra, com un ésser aillat o solitari, ni tampoc com una estrella del fir-
mament, siné com un ésser, la mesura del qual esta determinada
precisament per aqueix context. La tragedia no ho va qliestionar, no
va voler donar a 'home un espai que no li corresponia —el randa
huma era encara molt solid dins la cosmovisié hel-lena—, pero va
intentar aclarir I'interior de I'espai propi, que la seua cultura li ha-
via adjudicat. I crec que ho va fer de dues maneres. De la primera
manera, va centrar el seu punt de vista en I’home, pero sols en una
part d’aqueix, tot i que diem cosmovisio, i en fer-ho, va prioritzar la
part sobre el tot i va obrir, aixi, en aquesta cosmovisid, una bretxa.

29. Giorgio CoLLi, a La Sabiduria griega, p. 16, sosté que en Dionis radica I'origen
meés fosc de la saviesa. «La presumpci6 del coneixement que es manifesta en aquei-
xa avidesa per traure el suc a la vida, a la vida sencera, amb totes les seues conse-
qiéncies». Dionis és, per consegiient —segons aquest autor—, «un impuls insonda-
ble», «és I'inexhaurible». Aixi doncs, la tragédia obté, de Dionis, aquesta fosca saviesa».
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I de la segona, la tragédia va reflexionar sobre el patiment i els em-
bats amb que és assolada la vida humana per la seua propia accio,
per l'atzar o pels déus. D’aquesta manera, va poder comprendre que
el patiment era un sentiment molt huma —compartit per tots els
éssers humans—, i va descobrir, paradoxalment, que el randa en
aqueix moén ordenat no era tan perfecte ni tan ideal, com la geome-
tria podia donar a entendre. La mesura general de 'home sofrent va
xocar, tragicament, amb la mesura general, humana i geometrica.

En definitiva, la tragédia va transformar la mesura césmica de
I'home en una mesura més humana, amb la que va desvetllar la seua
fragilitat i, també, la de I'ideal huma que sustentava la cultura. No
estranye, doncs, que el teatre —simbol de la vida humana— expresse
la insuficiéncia de I'home per poder parar els esdeveniments, o per
eliminar el patiment. No obstant aix0, almenys, i en furgar en ell, va
saber trobar la vertadera mesura de I'home, és a dir, la seua gran-
desa i la seua miseéria i, sobretot, va ensenyar que el patiment i la
tragedia son els companys de viatge de 'acci6 i de la vida.
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