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MANERAS RITUALES DE MATAR A UNA DONCELLA: IFIGENIA
ENTRE LAS VICTIMAS SACRIFICIALES EURIPIDEAS
(Ritual Ways of Killing a Maid: Iphigenia amongst Euripidean Sacrificial
Victims)

EvLsa Ropricuez Cipre (elsale@fibertel.com.ar)
Universidad de Buenos Aires

RESUMEN — Ifigenia en Aulide tiene por argumento principal la preparacién y ejecucién
de un sacrificio humano y en ese sentido es una tragedia inica. Euripides recurre con
frecuencia a la figura de la virgen sacrificial en sus obras. Es objetivo de este capitulo
analizar la violencia ritual en el sacrificio de Ifigenia en dicha tragedia y compararla
con la correspondiente a otra victima sacrificial clave en el corpus euripideo como es
la figura de Polixena en Heécuba.

PavaBraAs cLavE: Euripides, Ifigenia en Aulide, Hécuba, parthénos.

ABSTRACT — Iphigenia at Aulis’ central plot is about the preparation and execution of
a human sacrifice and in this sense it is a unique tragedy. Euripides often employs
the figure of the sacrificial virgin in his works. In this chapter we will analyze ritual
violence in the sacrifice of Iphigenia and compare it with another sacrificial victim in
the Euripidean corpus, namely the figure of Polixena in Hecuba.

Keyworps: Euripides, Iphigenia at Aulis, Hecuba, parthenos.

Nicole Loraux en su ya cldsico libro Maneras trdgicas de matar a una mujer, su-
braya la relacién existente entre la violencia y lo femenino en el registro tragico: “de
forma violenta, pues, mueren las mujeres tragicas. Mds exacto, es en la violencia
donde la mujer conquista su muerte™. Y agrega: “Esquilo se interesa fuertemente
en la violencia del crimen, Séfocles en la voluntad desesperada que anima el sui-
cidio, y Euripides en la inmolacién de tiernas doncellas™. Efectivamente, nuestro
tragediégrafo recurre con frecuencia a la figura de la virgen sacrificial (que también
contempla la variante masculina) que salva a su familia, su polis o su pueblo en una
situacién critica’. Asi pasan por la escena Polixena en Hécuba, Ifigenia en Ifigenia en
Aulide, Macaria en Heraclidas y, desde el lado masculino, Meneceo en Fenicias. Es
nuestro objetivo en este trabajo analizar la violencia ritual en el sacrificio de Ifigenia
en Ifigenia en Aulide (IA) y compararla con la correspondiente a otra victima sacri-
ficial clave en el corpus euripideo como es la figura de Polixena en Heécuba (Hec.)".

!Loraux 1989: 27.

2Loraux 1989: 87

3 Cf. Foley 1985: 65.

*La edicién base es la de Diggle. Hemos ya analizado en otro lugar el sacrificio de
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Ifigenia en Aulide tiene por argumento principal la preparacién y ejecucién
de un sacrificio humano y en ese sentido es una tragedia Gnica. El texto presenta
sus problemas en cuanto a la autenticidad de varios versos y, como expresa Foley,
resulta imposible determinar si la obra se cierra con la sustitucién de Ifigenia por
una cierva y el aparente traslado de la nifia a un status divino (evento narrado por el
mensajero’), con una posible aparicién de Artemis en la mekhané para pronunciarse
sobre el destino de la joven entre los Tauros (epifania supuesta a partir de testimo-
nios indirectos) o bien solo con la aseveracién de Ifigenia de que ella no deberia ser
llorada en la forma tradicional como otras victimas sacrificiales. Pero es de notar
que para las tres situaciones Foley afirma (discutiblemente) un status divino para la
heroina euripidea marcadamente diferente de sus predecesoras conocidas’.

Como afirma Bonnechere, el sacrificio animal representa el valor funda-
mental del sistema normativo griego en lo que concierne al culto, por lo que el
sacrificio humano podria ser definido como el antivalor de la misma escala de
valores (como una norma en la inversién’). De hecho, en el Agamendn de Esquilo
el coro condena el sacrificio humano calificindolo de dvooefii &vayvov dvigpov,
“impio, impuro, sacrilego” (vv. 219-220), razén por la cual el acto de Agamenén
deviene monstruoso®. Respecto del sacrificio en Ifigenia en Aulide de Euripides,
Aeclion (1983: 122) sostiene que toda condenacion ha desaparecido, afirmacién
dificil de sostener cuando recordamos que tanto Clitemnestra como Ifigenia se
ocupan de acusar al jefe de los aqueos: la esposa de Agamenén en vv. 1104~
1105 lo describe como el que pronto serd descubierto “realizando actos profanos
contra sus hijos” (€ml T0ig avTOD TéKVOLG/ Gvdola Tpdoowv), y en vv. 1317-1318
la propia Ifigenia expresa: “soy asesinada, perezco con las degollaciones profanas
de (mi) profano padre” (povetopar SibAAvpai/ s@ayaioty dvosiotoy dvosiov
natpdg)’. Recordemos que en Ifigenia entre los Tauros (IT), producida diez afios

Polixena. Cf. Rodriguez Cidre 2010: 161-172, 204-218.

SRecordemos que en cualquier forma de drama tanto los humanos como los animales no
pueden ser asesinados sobre el escenario. Cf. Sommerstein 2004: 46 y ss.

®Foley 1985: 66. En cuanto a los pasos del sacrificio, cf. Burkert 1966: 106 y ss. Acerca de
los antecedentes literarios del sacrificio, cf. Michelakis 2006: 21 y ss. Cf. también Masaracchia
1983: 44 y ss. Como sefiala Cropp 2000: 45-46, el género trigico nunca habia mencionado
antes de Euripides la apoteosis o la supervivencia de Ifigenia, es decir, o la doncella murié en
Aulide (Esquilo), o fue rescatada e inmortalizada en Grecia (Estesicoro) o entre los Tauros
(Hersdoto).

"Bonnechere 2009: 191 y ss.; cf. Vernant 1991: 214 y ss., Michelakis 2006: 66 y ss. Para
una historia textual del sacrificio, cf. Jouan 1990: 9y ss.

8 En palabras de Henrichs 1981: 199, la versién de Esquilo elimina el rasgo ritual mds
conspicuo del mito de Ifigenia que no es la perpetracién del sacrificio humano sino su
prevencién y transformacién en un animal sacrificial. La sustitucién animal en el mito de
Ifigenia representaria un desarrollo secundario, un intento consciente para humanizar una
cruda historia heredada de tiempos distantes. Al permitirle a Ifigenia morir, Esquilo habria
revivido la forma mds primitiva y original del mito; cf. Henrichs 1981: 203.

?Para un estudio de la violencia de los padres hacia los hijos, cf. Bonnard 2005.
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antes que Ifigenia en Aulide, 1a prictica del sacrificio es repetidamente denigrada
por los personajes griegos y al final de la obra una imagen de Artemis es llevada
a Grecia donde la diosa serd honrada con un rito que imita el sacrificio humano
(vv. 1446-1461)". Otro rasgo que distingue a Ifigenia en Aulide es que si bien
todos los personajes sobre el escenario estdn en principio en contra del sacrificio
de Ifigenia y actian con buenas intenciones, la hija de Agamenén no podra evitar
alguno de sus duros destinos (ser sacrificada o servir como sacerdotisa en el tem-
plo de Artemis en la regién de los Tauros)*.

1. DoSs JOVENES GARGANTAS

Detengdmonos en algunas similitudes notables entre las historias y roles
de Ifigenia y Polixena. Una de ellas estd conformada por el momento del mito.
Los dos sacrificios enmarcan la guerra de Troya: mientras que el de Ifigenia se
produce en los prolegémenos del conflicto bélico®, el de Polixena se da con una
Ilién ya vencida. Pero no importa solo el momento sino también el contexto
geogrifico de estos dos sacrificios ya que Aulide y el Quersoneso tracio no se
hallan en Troya: podriamos decir que en un sentido espacial también estamos en
las periferias de la guerra. Ademds de esta marginalidad respecto del escenario
bélico, ambos lugares comparten otras dos cualidades significativas, a saber, su
aspecto montaraz y su cardcter de geografias transicionales. En el caso de Ifigenia
en Aulide 1a trama se desarrolla en el campamento militar en Aulide, ocupacién
efimera de un espacio que no representa sino una escala (obligada) de un iti-
nerario por seguir®. A su vez, los vv. 1543-1550 nos presentan Aulide como un
lugar bucélico donde se hacen presentes el bosque y las praderas cargadas de
flores consagradas a Artemis. E1 Quersoneso tracio de Hécuba también supone
una escala, esta vez de regreso, y por ello funciona como una zona liminar que
sefiala el pasaje de Asia a Grecia, descrito en el texto como una eremia, un lugar
que, como hemos sefialado siguiendo a Zeitlin (1991: 53-54), parece un pais
con un rey (Poliméstor) pero con stbditos ausentes: Tracia aparece asi como un
espacio agreste propio de barbaros sin ciudades. Este triple cardcter de agrestes,
marginales y transicionales debe ser asociado también con la diosa clave del

10Cf. Gamel 2002: 314. Para el motivo del sacrificio en I7; cf. Sansone 1975 y Sourvinou-
Inwood 2003: 301-308. Para un estudio del discurso mitico en I7, cf. Belpassi 1990.

1 Cf. Michelakis 2006: 31.

2En palabras de Foley 1982: 159, Ifigenia muere no para salvar una ciudad amenazada o
una familia sino por una guerra panhelénica que no ha comenzado ain y aparentemente no
tiene que comenzar. )

13 Homero menciona en [/iada (2.303-330) la concentracién de los aqueos en Aulide donde
tiene lugar el célebre presagio de la serpiente y de los pdjaros interpretados por Calcante, pero
se ignora el sacrificio de Ifigenia; cf. Jouan 1990: 9. Para una comparacién entre este presagio
y el de Agamendn, cf. Sommerstein 2010.
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mito de Ifigenia. En efecto, Artemis es una divinidad que habita siempre en los
espacios liminares que contactan el mundo de lo montaraz con aquel ordenado
de la presencia humana, y que cuenta con el doble poder de administrar el pasaje
necesario entre el salvajismo y la civilizacién y delinear sus fronteras cuando llega
el momento de franquearlas™.

Un tercer elemento clave que refuerza esta relacién especular entre las
doncellas sacrificadas lo conforma la ausencia de vientos, necesarios para llegar
a Troya (14 10-11, 14-15, 87-88, 92, 352, 358-360, 879, 1378-1382, 1575, 1596-
1597) o para regresar a la Hélade (Hec. 110, 445, 540, 898-901, 1289-1292)*.
Esa ausencia de vientos y esa espera aparecen como situaciones claves para dar
lugar al sacrificio. No obstante, son sugerentes los vv. 1320-1325 de Ifigenia en
Aulide, de 1a propia Ifigenia donde nos presenta a Zeus como la divinidad que
sopla un viento contrario (und” dvtaiav Ebpinwt/ mveboat moumnav Zedg), y que
dispone un viento distinto para unos y para otros de los mortales (eilicowv/
avpav GANoig &GAAay Bvat@v).

Podemos nombrar en cuarto lugar a un personaje, Odiseo. Es el encargado
de llevar a las virgenes al sacrificio por la fuerza si ellas o los suyos no lo hacen
“voluntariamente”. En Ifigenia en Aulide (v. 1362-1364) Aquiles le plantea a
Clitemnestra que el itacense vendrd a buscar a la joven — situacién que impide la
misma Ifigenia al aceptar el sacrificio. Incluso se llega a pensar en un potencial
escenario en el que el mismo Odiseo ordena degollar a la doncella tras matar a
Agamenén y a Menelao (vv. 530-535). En el caso de Hécuba es el itacense quien
separa a Polixena de su madre para llevarla a la tumba de Aquiles donde se llevara
a cabo el sacrificio (vv. 218-224).

El ejército también juega un rol clave en ambas obras. En Ifigenia en Aulide
conforma la masa que ejecutard la venganza guiada por Odiseo, entre otros, si
no se vierte la sangre que debe ser derramada. Ya hace su aparicién en el v. 427
cuando se pone en movimiento para verificar que Ifigenia ha llegado a Aulide.
Agamenén evoca la compleja imagen de una Afrodita, A@poditn 11§ (v. 1264),
que ha enloquecido al ejército griego con un deseo de navegar hacia y contra Tro-
ya'. Incluso unos versos después (vv. 1267-1268) Agamenén la presenta como
responsable de su muerte y la de su familia. La mencién de Afrodita nos invita a
considerar la naturaleza erética del deseo del ejército’®. En Hécuba, la valencia se-
xual no es ajena a la interaccién entre el ejército y Polixena quien, al exhibir como

1 Cf. Vernant 1986: 23 y ss., 31, 40.

15 Cf. Nancy 1981: 17, Jouan 1990: 13 y Gregory 2000: 116 n. 25.

16 Cf. Aelion 1983: 331-332, Ryzman 1989: 114, Burgess 2004: 45 y Michelakis 2006:
44-46.

7Cf. Masaracchia 1983: 57 y ss.

18 Cf. Burgess 2004: 46-47. Cf. también Michelini 2000: 52 y Michelakis 2006: 64. Para
una relacién con Tucidides (6.24.3), cf. Ferrari 1992: 44-45.
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opcién de corte para su verdugo sus senos y pecho (plural poético), calificados de
K&AAoTa, hermosisimos (v. 561), deja sin palabras a la tropa extasiada.

Otro elemento a tener en cuenta es, de manera previsible, la animalizacién
de ambas virgenes sacrificiales. Brevemente podriamos decir que hallamos
una referencia compartida a la ternera (I4 1083, I7" 359, Hec. 206, 526-528)
y un parentesco semdntico entre los calificativos que acompafian el término:
ovp1Bpéntay, “criada en la montana” (Hec. 205), y &’ &vipwv éNBodoav dpéwv,
“que viene de las rocosas cuevas” (I4 1082)%. Estas cualidades atribuidas a las
doncellas sacrificadas pueden ser interpretadas como un sintoma del caricter
antinatural del sacrificio humano® y como una interseccién entre el mundo
civilizado y el salvaje’’. En Ifigenia en Aulide también se halla una referencia a
las terneras en contexto sacrificial, pero significativamente se encuadran (en una
primera lectura) en el marco matrimonial: Agamenén anuncia en el v. 1113 que
las pdoxot estan dispuestas para el sacrificio prenupcial®. La referencia remite sin
duda a la propia Ifigenia quien no asistird a su boda sino a su ejecucién. La es-
tratagema del matrimonio con Aquiles que Agamendn usa para atraer a Ifigenia
hasta Aulide era conocida por Euripides desde la tradicién épica®. Foley destaca
que en la versién de Euripides el falso motivo del matrimonio es expandido hasta
compartir un lugar casi igual al del sacrificio y, al final de la obra, Ifigenia, contra
toda expectativa, une los dos rituales*.

Dentro de las animalizaciones sufridas por ambas heroinas y focalizando
en Ifigenia querria detenerme en la eventual sustitucién de su cuerpo por el de
una cierva. Por un lado, podemos pensar con Foley que este reemplazo marca
un retorno propicio a una prictica normal y civilizada®. Por el otro, el animal
en cuestién nos mantiene en los bordes ya que, como muy bien marca Vernant
(1986: 30-31), 1a cierva es el mas salvaje de los animales domésticos. En Ifigenia
entre los Tauros (vv. 28-30) se explicita que la joven victima es sustituida en el altar
por una cierva por voluntad de Artemis que la llevara a habitar entre los Tauros
como su sacerdotisa (y ligada de manera significativa a los sacrificios humanos de
los extranjeros que arriban al sitio). La sustitucién también aparece en Ifigenia en
Aulide en el discurso del mensajero (vv. 1578-1589, 1593), aunque Clitemnestra
permanece dudosa sospechando que la historia en su conjunto es una mentira (vv.
1615-1618). Y en todo caso, como sefiala Masaracchia (1983: 51), la aparicion
del animal en el sacrificio no indica necesariamente la salvacién de la victima

¥ Cf. Rodriguez Cidre 2010: 164.

20 Cf. Mossman 1995: 151.

21 Cf. Loraux 1989: 59.

22 Las terneras aparecen también en esta obra acompafiando a Paris en el Ida, vv. 574-575.
2 Cf. Conacher 1967: 250-253 y Henrichs 1981: 198-203.

2 Foley 1985: 68 ss. Cf. Seaford 1987: 106-109 y Masaracchia 1983: 56 ss.

% Foley 1985: 90.
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humana. Por lo tanto, si en Ifigenia en Aulide el coro expresa a Clitemnestra su
conviccién de que la doncella ha volado entre los dioses (v. 1608), se debe deducir
que ha muerto en tanto la apoteosis presupone el paso por la muerte.

Ahora bien, aunque las dos doncellas experimentan un proceso de anima-
lizacién, lo cierto es que ambas proceden a un sabotaje del mismo a través de la
apropiacion del discurso directo donde niegan lo que se pretendié adjudicarles
por medio de imédgenes: en Gltima instancia, si las jévenes hablan, ciertamente
no son animales. En el discurso directo de Ifigenia y de Polixena se manifiesta
el consentimiento del sacrificio (I4 1375-1401, 1552-1560; Hec. 347, 357, 367,
515, 547-552)%. En el caso de Ifigenia ello se da en la declaracién que hace a su
padre en los vv. 1553-1556:

TOOUOV d¢ o@ua TAG Eufic UmEp maTpag
Kal TG andong EAAGSo¢ yaiag Umep
B0oo idwy’ Ekoboa Tpdg Pwuodv Oedc
dyovtag, einep €oti Ofo@atov TOdeE.

mi cuerpo por mi patria y por toda la tierra de la Hélade entrego voluntaria
para sacrificar(lo) a los que me llevan al altar de la diosa, si esto es decretado
por un dios.

En Hécuba el acto voluntario de Polixena queda explicito en los vv. 548-552
cuando se dirige a los argivos que saquearon su ciudad:

gkoDoa Oviiokw: p Tig dmrat xpoodg

ToVuoT apé€w yap Sépnv ebkapdiwg.
ghevBépav O¢ I, ¢ Eevbépa Bdvw,

Tp0Og OV, pebévteg kTelvat: €v vekpoiot yap
800N kexAfioBat PactAic ods” adoydvouat.

muero voluntaria. Que nadie sujete mi piel pues ofreceré la garganta con buen
corazén. Matadme, tras dejarme libre para que muera libre por los dioses. Pues
siendo una princesa me avergiienzo de ser llamada esclava entre los muertos.

Ambas marcan el caricter voluntario de su accién, ékodoq, “voluntaria” (14
1555 y Hec. 548). Ifigenia dice con toda precision la razén por la cual entrega
su cuerpo TAG €ufig vmEp mdtpag/ kai tiig andong EAAGSog yaiag Unep, “por mi
patria y por toda la tierra de la Hélade™. No podria ser mayor el contraste con
la Ifigenia esquilea quien carece de voz y acude a su sacrificio amordazada (Ag.

2 Cf. Foley 1985: 95 ss., Loraux 1989: 67, Rabinowitz 1993: 35 y Napoli 1998: 375.
# Es una innovacién de Euripides que Ifigenia se convierta en ejemplo de heroismo

patriético. Cf. Nancy 1981: 18.
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231-237). En el caso de Polixena, no es un dato menor que siga llamandose
princesa aunque Troya y toda su magnificencia hayan caido: no aparece como
una esclava cuyo destino es decidido por otros sino como una princesa con ca-
pacidad de enunciar y ejecutar una decisién de su voluntad. Cabe sefialar que
ambas coinciden en el reclamo de no ser tocadas, preocupacién por mantener
una virginidad inmaculada hasta el dltimo minuto®. Incluso el tragediégrafo usa
exactamente las mismas palabras para expresar la razén del pedido. Acabamos de
ver el v. 551 en boca de Polixena mapé€w yap d€pnv ekapdiwg, “pues ofreceré la
garganta con buen corazén”, y en L4 1560 aparece de igual manera, mpog tadta
ur Yavon t1g Apyeiwv épodr/ oryf] tapé€w yap dépnv evkapdiwg, “por esto que
ninguno de los argivos me toque pues en silencio ofreceré la garganta con buen
corazén”. Ambas heroinas ofrecen literalmente sus gargantas con buen corazén,
“with stout heart” en la traduccién de Liddell-Scott-Jones. Como sefiala Rabi-
nowitz (1993: 36 ss.), las doncellas que se sacrifican “de manera voluntaria” en
la tragedia estdn representadas para reafirmar un cédigo guerrero para el cual lo
masculino sacrifica lo femenino. Si bien estas jévenes podrian ganar una clase de
fama y gloria reservada a los hombres, su muerte es simplemente una precondi-
cién para la glorificacién del ejército. Recordemos en Ifigenia en Aulide los versos
1524-1531 donde en palabras del coro es Agamendn quien gana la corona mds
renombrada, kAgwoétatov otépavov, (v. 1529) y la gloria de eterno recuerdo,
kAéog detpvnotov (v. 1531)%. De todos modos, este apropiarse del discurso ge-
nera en Hécuba algunas perturbaciones: Polixena desubica a Neoptélemo al darle
a elegir qué lugar de su cuerpo va a golpear (vv. 563-565).

2.IFIGENIA ENTRE RITUALES

La comparacién de Ifigenia con la otra gran victima sacrificial de Euripides
revela que las referencias al sacrificio se conectan frecuentemente con elementos
ligados al matrimonio. En este sentido, el texto de Ifigenia en Aulide conforma
otra muestra de la distintiva contaminacién de ritos a la que la tragedia euripidea

#Recordemos la preocupacion de Hécuba manifestada a Taltibio en los vv. 511-517 acerca
de la forma y el respeto llevado con la muerte de su hija. También las palabras de Agamenén a
Hécuba (726-732) cuando le reprocha la tardanza en ir a hacerse cargo del cuerpo de Polixena
mientras que ellos cumplieron en no tocarla ni permitir que otros lo hicieran, NUEIG YEV 0OV
gl@pev ovd’ EPavopeV (v. 729).

# Cf. Rabinowitz 1993: 49. Bremmer 1983: 306-307 destaca el hecho de que las victimas
sacrificiales voluntarias parecen mds atractivas que antes ya que en la realidad histérica la
comunidad sacrificaba alos miembros menos importantes de la polis, que estaban representados
sin embargo como personas muy valiosas. Gamel 2002: 306 repasa las jerarquias que ella
invoca cuando anuncia su decisién de aceptar el sacrificio: los seres humanos deben obedecer
la decisién de los dioses (I4 1395-1396), la comunidad es mds importante que el individuo (Z4
1386), los griegos deben prevalecer sobre los barbaros (14 1400), los libres sobre los esclavos
(I4 1401) y los hombres son mds valiosos que las mujeres (14 1394).
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es afecta. En el caso de matrimonio y sacrificio los puntos en juego son nume-
rosos al punto que autores como Segal o Loraux sefialan la degollacién de las
virgenes sacrificiales en el registro tragico como sustituto de la desfloracién®.

Esta mixtura entre sacrificio y matrimonio se asienta sobre determinadas
concepciones que sostienen la cultura griega cldsica en general y su conoci-
miento médico en particular. En efecto, la ecuacién por la cual la sangre que
derraman las virgenes sacrificiales equivale a aquella que habrian vertido en
el desfloramiento de sus nupcias responde a una frecuente asimilacién entre la
genitalidad femenina y la garganta, bocas y cuellos paralelos que engloban y en
un punto determinan al cuerpo de las mujeres®. La estrecha relacién entre los
genitales femeninos y los sangrados (del himen o de la menstruacién) refuerza
la asociacién que la sociedad griega entabla entre el degollamiento ritual y las
mujeres: la sangre femenina aparece, entonces, como particularmente apta para
su derramamiento en un escenario sacrificial®.

Esta relacién entre el género femenino y las victimas sacrificiales explica a
su vez la reiterada vinculacién que la cultura helénica establece entre las mujeres
y el mundo animal que se manifiesta en los distintos procesos de animalizacién
que suelen experimentar los personajes femeninos en la tragedia. En lo que con-
cierne a la ejecucién misma del ritual sacrificial, el hecho es que los animales que
han de ser inmolados son a menudo preparados como una novia y muchos gestos
coinciden en ambos ritos: corte de pelo, lavado, uso de coronas y guirnaldas, la
manifestacién de un consentimiento, etc., tal como se puede ver en el caso del
sacrificio de novillas en la épica (I/iada 10.293, Odisea 3.382-384 y 3.430-463).
A partir de esta fluidez semdntica entre distintos rituales, la sociedad griega
puede a la vez concebir a las novias como victimas sacrificiales de las que se
espera que derramen sangre en el lecho nupcial** y, de manera especular, las
victimas sacrificiales pueden presentarse como parthénoi que serdn desfloradas
en un matrimonio con Hades¥.

Ahora bien, desde esta perspectiva, ¢quién deviene esposo de nuestras
doncellas cuando se ejecutan sus respectivos sacrificios? En el caso de Polixena
hallamos un juego entre Aquiles y Hades. En Hecuba Aquiles reclama a Polixe-
na como honor (vv. 37-41, 95) o como victima (vv. 109, 125, 149-152, 189, 196,
205-210, 220-221, 258-263, 303-305, 389-390). Recordemos que no hay un

dios, como es usual en estos casos, que pida el sacrificio de Polixena sino que se

S0 Cf. Loraux 1989: 64 ss. y Segal 1993: 175 ss.

31 Cf. Laqueur 1994: 75-76.

32Cf., entre otros, Sissa 1990: 143 ss., Laqueur 1994: 74 y 85, Demand 1994: 33 ss., King
1995, Wohl 1998: 72 y 221, Frontisi-Ducroux y Vernant 1999: 111-116, Blundell 1999: 99-100
y Foley 2003: 113 ss.

3 Cf. Foley 1985: 136 y King 1986: 120.

#Cf. King 1986: 120.

3 Cf. Seaford 1995: 307 y Rabinowitz 1993: 34.
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trata del fantasma del enemigo por antonomasia de Troya. En cuanto a Hades,
el texto es mds sutil. Asi, Polixena se describe en didlogo con su madre en los
siguientes términos: Aaudtopdv T “Ada/ yag vmomepnopévav okdtov, EvOa
vekp®V péta/ tdAava keloopat, “con la garganta cortada, llevada a Hades, bajo
las tinieblas de la tierra, donde en compaiia de los muertos yaceré desdichada”
(vv. 208-210)*. En el v. 368 agrega doiny’ opudtwv éAevbépwv/ @éyyog T,
“A1d1 TpooTifeic’ Eudv déag, “dejo caer de mis ojos libres esta luz tras entregar
mi cuerpo a Hades”.

En el caso de Ifigenia, numerosisimos son los versos donde se habla de la
boda con Aquiles”. Este matrimonio, como sabe el espectador, conforma solo
una trampa pero ello no impide que se crucen continuamente los elementos que
vinculan al casamiento con la muerte. Foley (1985: 71) recuerda que en la prime-
ra escena entre Ifigenia y su padre el texto 1lama la atencién sobre los similares
preliminares entre el matrimonio y la guerra tensando el detalle del sacrificio
comin a ambos. Respecto de un eventual matrimonio con Hades, en Ifigenia
en Aulide, las dos referencias de Agamenén son claramente mis directas que
lo que descubrimos en Heécuba. En la primera, se pregunta: v & ab téAatvav
napBévov - ti mapOévov;/ “Adng viv, wg €oike, voppedoel Tdxa -, “y nuevamen-
te en cuanto a la infeliz doncella — ¢para qué doncella? Hades, segtn parece,
la convertird en su mujer pronto” (vv. 460-461). En la segunda, le pide a su
hermano que yendo entre el ejército vigile que su esposa no sepa nada “hasta que
yo tras tomarla dé a mi hija como esposa a Hades”, mptv “A1d1 modd’ €urv nposO®
Aapiv (v. 540). Clitemnestra, por su parte, enuncia en el v. 1278, @evyel oe
natrp “Adn mapadouvg, “(tu) padre escapa tras entregarte a Hades”.

Ahora bien, si en Heécuba se dibuja cierta ambigiiedad entre Aquiles y Ha-
des, en Ifigenia en Aulide, donde la referencia al dios infernal es mds explicita,
podemos hallar también una indeterminacién puesto que Ifigenia manifiesta la
entrega de su cuerpo a otro sujeto: la Hélade*. Este ofrecimiento se asienta a su
vez en la necesidad de garantizar la indemnidad de infinitos matrimonios. Asi
en los vv. 1269-1275 Agamendn explica a su hija la importancia de la libertad
de Grecia por la cual debe sacrificarse de manera que los lechos helenos no sean
despojados a la fuerza por los barbaros (vv. 1274-1275)*. Y posteriormente es
la propia Ifigenia quien asume la tarea de evitar que los bdrbaros rapten mds
esposas de la feliz Hélade (0ABiag €€ ‘EANGSOG, v. 1381), entrega su cuerpo a la
Hélade (3idwpt o@pa tovuov EANGSL, v. 1397), entrega a la Hélade la salvacion

% Para el coro de cautivas troyanas de Hécuba Europa devendrd los tdlamos de Hades,
“Ada OadGpoug (v. 480).

37 Cf. IA 97-103, 360-362, 686-687, 831-832, 835-836, 840, 884, 886, 905-908, 1108,
1110-1114, 1342, 1353-1357, 1405. Para un anilisis del personaje de Aquiles, cf. Santos 2006.

3 Cf. Gibert 2005: 235, n. 38.

¥ Cf. Burgess 2004: 51.
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que trae la victoria (0g swtnpioav/ “EAANct §woouva’... vikngdpov, vv. 1473-1474).
Y concluye: la “luz me aliment6 para la Hélade; y no reniego morir”, €é0péab’
‘EANGSL pe @dog/ Bavoloa & ovk dvaivouar (vv. 1502-1503)#. Esta relaciéon
entre el sacrificio de Ifigenia y la salvaguardia de tantos matrimonios griegos
introduce una valencia nupcial en la entrega del cuerpo a la Hélade que la joven
efectia. Esta valencia se refuerza si recordamos que en vv. 1398-1399 la hija de
Agamenén plantea su muerte por Grecia como un sustituto del matrimonio,
cuando sefiala que su monumento funerario estard en lugar de sus hijos, sus
bodas y su fama, kai Taideg o0tot kal ydpor kai 86E éun*. Al respecto, resulta
sugerente el contraste con la manera en la que se expresa en Hécuba la misma
asociacién entre matrimonio y sacrificio pero aqui a través del uso de alfas pri-
vativas: en el v. 416 Polixena se presenta dvoupog dvopévatog, “sin marido y sin
himeneo”, y Hécuba en el v. 612, al tratar de preparar el caddver para el ritual,
la describe como vOugnv T dvuugov mapbévov T andapbevov, “desposada sin
esposo y doncella sin doncellez”.

Como deciamos, un punto importante en esta contaminacion ritual radica
en las referencias a la sangre. En Heécuba el coro cuenta a la caida reina que
los Teseidas coincidieron en “coronar la tumba de Aquiles con sangre joven”
(tov AxiMetov / topPov otepavoiv afpatt YAwpd, vv. 125-126). Unos versos
después le anuncia que va a ver “cayendo sobre la tumba, a la doncella empur-
purada con su sangre, con la fuente de brillo negro de su cuello portador de
oro” (tOuPw pomet] owvicoouévnv/ aipatt tapbévov €k xpuoogdpov/ deipfic
vaop® pelavavyei, vv. 150-152), intenso juego cromdtico que resulta de una
triada trabajada mds tarde cuando conecta el cuello adornado con oro con la
sangre purpura que de él mana, la copa de oro donde esta se vierte (démag/
nayxpvoov, vv. 527-528) y finalmente la espada dorada que se manchard de
sangre (GUixpuoov @dacyavov, v. 543). Neoptdlemo invoca a su padre para que
beba “la negra y pura sangre de la doncella” (uéAav/ k8png dkpatQvig aiy’, vv.
536-537), una sangre que no es ofrecida por la joven sino que aparece enuncia-
da como un regalo del ejército y del degollador (6 oot dwpovpeda/ otpatdg te
K&yw). Por su parte, en Ifigenia en Aulide (v. 1114) Agamenén hace referencia a la
sangre de las terneras que hay que inmolar a Artemis frente a una Clitemnestra
que ya conoce la verdad aunque él ignore este punto. Cuando Ifigenia sale de
escena camino a su sacrificio, el coro menciona que ella rociard con las gotas de
su sangre que corre el altar de la divina diosa (Bwpdv ye daipovog Oedg/ paviowv
atpatoppvtolg, vv. 1514-1515). Michelakis (2006: 51) sefiala que cuando el coro

A esta lista debemos agregar los vv. 1553-1556 ya citados. En el v. 1378 la doncella
expresa €1 €U EAAGG 1] peylotn mdoa vOv dnoPAémet, “hacia mi toda la grandisima
Hélade ahora observa”. En una imagen donde personifica a la regién ella se pone como el
blanco de la mirada del colectivo. Cf. Ferrari 1992: 47-48.

# Cf. Michelakis 2006: 51 y Rabinowitz 2008: 112.

118



Maneras rituales de matar a una doncella: Ifigenia entre las victimas sacrificiales euripideas

nota cudnta sangre de la garganta del bonito cuerpo de Ifigenia manchard el altar
de Artemis (vv. 1514-1517) estd reactualizando la centralidad de la posesién y
violacién del cuerpo virginal en ambos ritos del matrimonio y de la ejecucion sa-
crificial. Por otra parte, el v. 1574 nos recuerda los vv. 536-537 de Hécuba; ahora
es el padre de Neoptélemo, Aquiles, quien detalla el don entregado por ellos a la
diosa, “la sangre inmaculada de un cuello hermoso y virginal” (&xpavtov aiua
kaAAmapOévou dépng).

Sacrificio y matrimonio comparten también ciertos gestos y elementos
rituales. Asi ocurre con el cubrirse la cabeza con un peplo. Resulta sugerente
que en Hécuba (v. 432) Polixena se cubra con un peplo para encaminarse al ritual
sacrificial jugando con el velo del ritual matrimonial. En Ifigenia en Aulide,
Agamenén describe a Ifigenia también cubriéndose con el peplo en el v. 1123
cuando teme, estando en lo cierto, que su hija y su mujer ya saben todo. El propio
Agamenon se cubre en el v. 1550 en una interesante contaminacién que insinda
una feminizacién del héroe que la tragedia también gusta explorar”. Otro ins-
trumento clave es la corona. En Ifigenia en Aulide, Clitemnestra en diilogo con
Aquiles fusiona ambos rituales al exclamar: “tras coronarla con guirnaldas, yo
la conducia para casarla, y ahora la traigo para la degollacion” (ol kataotépac’
&YW Vv Ayov w¢ yauovuévny,/ vov § ém ogayds kouilw, vv. 905-906)+. El
coro en el v. 1080 compara la coronacién de la doncella con la de una ternera.
En los vv. 1475-1479 la misma Ifigenia pide las coronas camino al sacrificio.
El coro retoma la imagen en los vv. 1510-1517. En el v. 1567 Calcante corona
literalmente la cabeza de la joven. Recordemos el ya citado v. 1529 donde es
Agamenén quien gana la corona més renombrada, kAgivétatov otépavov. En
palabras de Michelakis (2006: 102), es probable que Ifigenia salga del escenario
por tdltima vez con la guirnalda visible sobre su cabeza simbolizando su victoria
pero también su casamiento con la muerte y el sacrificio que ella encara. En
Hécuba, como vimos, lo que se corona es la tumba de Aquiles con la sangre de
Polixena (vv. 125-126). La corona metaférica se coloca sobre un objeto tandtico
y el elemento clave para ese simbolo es la sangre de la doncella que solo con su
muerte puede entregar.

3.LA DIOSA Y LA MUERTE

Hemos sefialado que la geografia de Ifigenia en Aulide nos presenta un
paisaje agreste que en el conjunto de la historia mitica narrada representa un
espacio transicional. Este paisaje estd conformado por unas referencias al prado
consagrado a Artemis (vv. 420-423), de difusa diferenciaciéon con el bosque

#Para esta confusién de roles de género, podriamos pensar, por ejemplo, en el Taltibio de
Hécuba o el Peleo de Andromaca.
“Cf. Gamel 2002: 321.
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sagrado, &Acog. Es el lugar donde han soltado a los caballos que trajeron desde
Argos a Ifigenia y Clitemnestra* y donde ha de desarrollarse el sacrificio de la
joven (vv. 1462-1463, 1543-1544). La cercania con el bosque sagrado es clara: en
vv. 185-186 el coro de mujeres de Calcis enuncia que para ver el campamento ha
cruzado el bosque sagrado de Artemis, donde se le ofrecen muchos sacrificios,
noAvBvTov 3¢ 81’ dAcog Aptéuidog. El bosque aparece junto a la pradera en el
relato del mensajero del v. 1544 y en el v. 1549 se lo menciona como el lugar
al que se dirige Ifigenia para ser sacrificada. Esta geografia de frontera con el
dmbito silvestre configura el espacio propio de una divinidad como Artemis,
diosa del paisaje liminar, del contacto entre lo salvaje y lo civilizado, de fronteras
que se traspasan.

Es esta cualidad la que hace de Artemis una diosa de intima relacion con
el género femenino desde el momento en que la cultura griega suele asimilar a
las mujeres con animales salvajes que deben ser domesticados bajo el mando de
un varén o incluso uncidos a un yugo, metafora recurrente para dar cuenta de la
concepcidén que se sostiene sobre el matrimonio. Esta competencia de la diosa en
lo que concierne a la relacién entre hombres y mujeres explica que Artemis, diosa
virgen, manifieste también una injerencia en asuntos matrimoniales al presidir,
precisamente, los ritos de pasaje de las mujeres, el abandono de un espacio sil-
vestre para ingresar en el masculino mundo de la civilizacién.

El caricter liminar revela la ambivalencia propia de la diosa. Como sefiala
Vernant (1986: 21), esta divinidad presenta un doble aspecto. Por un lado, es la
cazadora que mata bestias salvajes con sus dardos cuando recorre los bosques
(en el v. 1570 de I4, Aquiles emplea en pleno ritual del sacrificio el término
O Onpoktdve, “oh, la que mata bestias”, para invocarla), y también la que en
ocasiones lanza sus flechas contra seres humanos, provocando en las mujeres
una muerte repentina®. Por otro lado, Artemis es también la parthénos pura,
consagrada a la virginidad eterna, que, acompafada de musica y cantos, dirige
un coro de compaieras adolescentes, las ninfas y las cérites. Ifigenia pide al coro
de jévenes en los vv. 1491-1492 que se junten para celebrar con ella a la diosa, iw
1o vedvideq,/ ouvenaeiSet "Aptepv#. La relacién entablada entre Artemis y las
nifias que trasponen la frontera de la pubertad se institucionaliza en el culto que
se le ofrece a la diosa en el santuario de Braurdn, a algunos kilémetros al este

#El prado aparece también en el locus amoenus de Paris (vv. 1283-1299). Segtn Foley
1985: 81, la conexién entre la belleza y el motivo del matrimonio es implicito en las partes
liricas de 4 en 1249-1309, donde el certamen es en una pradera donde las ninfas recogen
flores. )

* Como sefala Lloyd-Jones 1983: 90, en la adoracion a Artemis en tiempos histéricos
muchas caracteristicas de la “Sefiora de los animales” persistieron. Para una relacién entre
Artemis y el sacrificio preliminar en combate, cf. Vernant 1991: 245 ss.

*Unos versos antes Ifigenia pide al coro que entone un pedn a Artemis por su destino (vv.

1466-1468).
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de Atenas. Alli la adoracién de Artemis se liga a la iniciacién ritual de las ninas
que, al alcanzar la pubertad, entregan sus juguetes a la diosa distrazadas de osas
a fin de dar cuenta del estado salvaje previo al matrimonio que representa a las
parthénoi*’. Este santuario de Braurén asociaba en la practica el culto de Artemis
con el de la propia Ifigenia, adorada como heroina tanto en Atica como en otros
lugares en el mundo griego*.

Ahora bien, Michelakis plantea que, en contraste con las versiones previas
de la historia como la del Agamendn de Esquilo, Artemis tiene un rol notable-
mente reducido en Ifigenia en Aulide. La diosa es introducida de manera casual
(vv. 89-91); el sacrifico que pide es condicional — es necesario solo si los griegos
quieren navegar hacia Troya (vv. 87-93); Clitemnestra focaliza su atencién en
la decisién de Agamenén y la armada mds que en la demanda de la diosa (vv.
1192-1202); Ifigenia atribuye los vientos adversos a Zeus mds que a su hija (vv.
1323-1325). Todas estas razones conducen a Michelakis a concluir que el papel
minimizado de Artemis en Ifigenia en Aulide hace que se desarrolle mas clara-
mente el drama de la motivacién y la obligacién humanas®. Si bien coincidimos
con los elementos sefialados por Michelakis, creemos que la presencia de la
diosa no deja de ser clave en esta tragedia. La mayor responsabilidad de los
personajes humanos (Agamenén, Menelao, Calcante®, Odiseo, Aquiles mismo)
es evidente. Pero ello no significa que la imagen divina no sobrevuele la obra,
determindndola. A la manera de Euripides, claro estd. En este punto es muy
clara la misma Ifigenia cuando expresa: “y mi muerte... tomé Artemis como
primicia de sacrificio para Ilién”, (éuol 8¢ Bdvatov,.../ ... tpéOvua F#AaPev/
"Aptepig mpog "TAtov, vv. 1308, 1310-1311).

Si consideramos la estrategia de contaminacién ritual que los textos eu-
ripideos de manera continua exploran, la intervencién cobra otro cariz de la
diosa en Ifigenia en Aulide. Toda virgen que llega al matrimonio debe, como dice
Vernant (1991: 215), morir primero para Artemis, desvanecerse en su status de
parthénos a través y para la diosa, de manera que, una vez madura, escape a su
competencia y sea liberada por ella. En tanto diosa a cargo de la iniciacién de las
nifias, Artemis era un destino apropiado de ofrendas en el tiempo del matrimo-
nio y el simbolismo de la iniciacién asociaba en un mismo campo matrimonio

47Cf. Henrichs 1981: 207-208, Lloyd-Jones 1983: 91-95 y 97-98, Vernant 1986: 27 y 1991:
217 ss., Cropp 2000: 50 ss., Leduc 2005: 279 ss.

* Culto que aparece bien atestiguado. Cf. Lloyd-Jones 1983: passim, Cropp 2000: 43-56,
Michelakis 2006: 62. Jouan 1990: 11 sefiala los tres principales santuarios de Artemis con
los que Ifigenia estd asociada (Braurén, Halae y Aulide). Por otra parte, Platnauer 1956: vii
distingue tres figuras en el culto a Ifigenia: la diosa dtica, la diosa tdurica y la Ifigenia humana.

# Michelakis 2006: 63. Cf. también Masaracchia 1983: 53.

*0 Euripides parece haber eliminado los celos de Artemis como una causa por lo menos
parcial del problema en Aulide, arrojando la culpa completa al adivino Calcante. Cf. Platnauer

1956: xi-xii.
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y sacrificio, lo que en el contexto de Ifigenia en Aulide hace a Ifigenia apropiada
para el matrimonio y para el sacrificio®. Ahora bien, su muerte no se presenta
bajo la figura de la metifora sino que acontece como consecuencia de una pe-
ticién real de la divinidad. En los vv. 1524-1525 el mismo coro la invoca como
“Oh, Seora, <Sefiora>, que te complaces en los sacrificios humanos”, & Tétvia
<nétvia>, Opacty Bpotnaiowg/ xapeioa. El altar sacrificial de Artemis sustituira
la tumba de la doncella, Bwuog Oedg pot pvijua tfg Atog kdpng (v. 1444)=.

En suma, la figura de Artemis determina profundamente la trama de la
tragedia presentando una estrecha relacién con la muerte de Ifigenia no solo
porque es la divinidad que ordena el sacrificio que acaba con la vida de la joven
sino porque, por su misma identidad, Artemis pone las condiciones para plan-
tear dicha muerte como una transicién matrimonial. En este sentido, resulta
significativo que en el registro mitico la imagen de la pradera esté asociada con
la de una virgen justo antes de ser raptada o casada®, geografia que en Ifigenia en
Aulide no es un dato menor.

4. CONCLUSIONES

La puesta en paralelo de las muertes de Ifigenia en Ifigenia en Aulide y Po-
lixena en Heécuba nos permitié dimensionar algunos aspectos del sacrificio de la
joven argiva. Ello, por supuesto, no significa ignorar las profundas diferencias
entre ambos casos. Sefialaremos aqui dos fundamentales.

Ambas virgenes son sacrificadas por el mismo ejército aqueo, pero la dife-
rencia de origen de las jévenes resignifica en su conjunto cada muerte. Polixena
es barbara y su ejecucién se produce como efecto directo de la caida de su ciu-
dad y de su consiguiente status de esclava. En las antipodas, Ifigenia es la hija
del general del ejército que la mata y que arrasara la patria de la otra doncella.
La dicotomia barbaros/helenos es crucial aqui. Como sefiala Henrichs (1981:
233), los griegos prefirieron considerar el sacrificio humano como un asunto
de “bédrbaros” (desde el periodo cldsico seria identificado como una institucién
esencialmente extranjera). Dicotomia que Ifigenia tiene muy presente a la hora
de justificar ante Clitemnestra y Aquiles su participacién voluntaria en el “bar-
baro” sacrificio en el que ha de morir: “y razonable (es) que los helenos gobiernen
a los barbaros pero no los barbaros, madre, a los helenos. Pues esto (es) esclavo y
los otros (son) libres” (BapPdpwv & “EAAnvag dpxetv €ik6g, GAN’ o0 BapPfdpoug,/
ufitep, EAAMAvwv: T6 pev yap dodAov, ot & éAevbepot, vv. 1400-1401).

S1CE. Lloyd Jones 1983: 91 y Rabinowitz 1993: 44.

52 Para Foley 1985: 76-77, al rehusar una tumba sugiere la posibilidad de la supervivencia
o de la deificacién. Acepta su rol como victima en orden de hacer posible la guerra y ademds
salvar el matrimonio griego de la amenaza bérbara.

53Cf. Foley 1982: 161.
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Ello nos conduce a la segunda diferencia clave que radica en el distinto rol de
la violencia en cada caso. Todo sacrificio humano incluye per se una dosis extrema
de violencia aunque medie, como es el caso en ambas jévenes, el consenso de la
victima a inmolar. Y, de hecho, pese a la declaracién de no obstaculizar sus res-
pectivos sacrificios, la violencia siempre estd presente alrededor de las doncellas,
como una suerte de phylax que vigila que se vierta efectivamente la sangre que
ha de ser derramada. En el caso de Polixena en Hec. 526-528 Taltibio menciona
que un grupo de escogidos y distinguidos jévenes la seguian para impedir con
sus manos los saltos de la ternera, Aektoi T Axoi®v Ekkpirot veaviatl,/ okiptnua
udoxov ofig kabé€ovteg xepoiv,/ €omovto. En el caso de Ifigenia, Jouan (1990:
18) describe las distintas formas de violencia que eventualmente la esperan: serd
arrastrada por los cabellos si interviene Odiseo (v. 1365) o inmolada como una
novilla segtin la comparacién del coro (vv. 1082-1083) y el cuchillo serd blandido
por su propio padre en palabras del mensajero (vv. 873 y 875) o de Clitemnestra
(vv. 880,1131,1177-1178,1185-1186).

Pero mas alld de la fuerza que efectivamente se pone en obra para infli-
gir estas muertes, distinta es la relacién que dicha violencia entabla con otras.
Efectivamente, el sacrificio de Polixena viene a coronar una violencia desatada
no solo durante el cercano saqueo y destruccién de Ilién sino incluso diez afios
antes con el comienzo de la guerra. La muerte de la joven troyana no da pie, en
principio, a otras muertes sino que tiene claramente una funcién de cierre. Un
caso muy distinto es el sacrificio de Ifigenia cuya finalidad es precisamente abrir
la compuerta que contenia bajo presién la violencia que sembrard de muertos
uno y otro bando. Si los rituales funcionan como mecanismos de contencién y
domesticacién de la violencia, el matrimonio sacrificial de Ifigenia actda mds
bien como un detonantes*.

En este sentido, resulta interesante poner en relacién a la joven argiva con
el personaje de Helena, repetidas veces nombrado en la obra®, tal como lo hace
Gamel (2002: 319) al analizar las palabras de Ifigenia del v. 1398 como una
maldicién que convierte a la doncella en una furia: B0et’, ékmopBeite Tpoiav,
“sacrificad(me), arrasad Troya”. Gamel remarca que Ifigenia se da a si misma,
irénicamente, un epiteto usado por Esquilo respecto de Helena, EAéntoAig, “des-
tructora de la ciudad”. Este vocablo aparece solo en tres casos en la tragedia grie-
ga. La primera aparicién es en el Agamendn de Esquilo: éAévag, EAavdpog, EAE-/
ntoAig, Helena es “destructora de barcos, destructora de hombres, destructora de

5 Para Foley 1985: 91, en IA4 los rituales ofrecen la posibilidad de una decepcién que
se transforma para Ifigenia en una realidad psicolégica y simbélica positiva (un matrimonio
sacrificial), mitigada quizds por un rescate divino que cierra, y la profecia que parecia sin
corazén de Artemis ofrece un texto para la reunificacién de Grecia. Cf. también Michelakis
2006: 76-78.

55Cf. Eur. 14 494, 682-683, 881-882, 1201-1205, 1236-1237, 1253-1254, 1315-1316.
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la ciudad” (vv. 689-690). Las otras dos veces ocurren en Ifigenia en Aulide para
describir a Ifigenia. En los vv. 1475-1476 la joven se describe a si misma: dyeté
ue tav TAiov/ kal ®puy@v eAéntoAty, “conducidme como la destructora de la
ciudad de Ilién y de los frigios”. Unos versos después, el coro retoma las mismas
palabras: 1® i)/ 18e00e tav 'TAov/ kal Ppuydv EAEnToA, “GAy!, jAy!, ved a la
destructora de la ciudad de Ilién y de los frigios” (vv. 1510-1511).

La teratologizacién de Ifigenia que sefiala Gamel (al identificarla con una
furia) podria permitirnos un paralelo con otro personaje de Hécuba. En efecto,
la reina derrocada de Troya representa también una victima devenida victimaria
y ala vez es objeto de un proceso de teratologizacién. Pero aqui nuevamente se-
rian cruciales las diferencias en lo que concierne a la violencia ejercida por estos
“monstruos”. En el caso de Hécuba, su accionar se opera sobre sus victimarios
(Poliméstor, asesino de su hijo). No ocurre lo mismo con Ifigenia cuya fuerza
destructiva no se vuelve contra quienes la dafian — los suyos — sino contra unos
terceros, los troyanos. Nuevamente, tendriamos aqui una violencia que cierra y
otra que, al contrario, abre la puerta para ir a matar.

La vinculacién entre Ifigenia y el personaje de su tia encuentra su punto
culminante en la imagen generada por el discurso de la doncella en vv. 1315-
1316: & duotdhory’ yd, mikpdv/ Tkpav idooa Sucelévav, “iAy, desdichada
de mil, tras ver amarga, amarga a la maldita Helena”. En el momento en que el
cuchillo sacrificial se estd acercando al cuello de la virgen, ésta emplea el adjetivo
mKpdG cuyo primer valor remite a lo que es punzante y afilado. La joven muere
por las faltas de Helena pero en su deceso se equipara a ella como causante de in-
numerables otras muertes. Si, como decia Loraux (1989: 27), las mujeres trégicas
conquistan su muerte en la violencia, en el caso de Ifigenia dicha violencia cobra
las dimensiones de una conflagracién.
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