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A MODO DE INTRODUCCION

El presente volumen recoge parte de los trabajos realizados me-
diante el subsidio del Proyecto PIP 5035/05 sobre “El imaginario mi-
tico: variantes cldsicas y proyeccion contempordanea” otorgado por el
Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas en favor
de los investigadores doctores Hugo F. Bauza, Alcira Bonilla y Cecilia
Ames, y se edita con fondos de dicho subsidio.

Como tal labor fue llevada a cabo en la sede del Centro de Estu-
dios del Imaginario de la Academia Nacional de Ciencias de Buenos
Aires, esa circunstancia justifica que se edite con el sello de esta Aca-
demia

En cuanto a su titulo —Entre Clio y Caliope—, remite metaforica-
mente a la Historia y a la Poesia. En lo que concierne a los trabajos
que lo integran, éstos, amén de poner énfasis en la validacion del
pensamiento mitico, pretenden mostrar de qué manera este tipo de
narraciones se impone como via de conocimiento.

Orientd a los autores la idea de que el mito cldsico no debe ser
visto como un discurso encapsulado en un espacio histérico y geogra-
fico determinado —i. e., el mundo greco-latino—, sino como una forma
de lenguaje que, por la profundidad y riqueza de los temas que abor-
da, trasciende el &mbito de la antigiiedad clasica y llega hasta nues-
tros dias. Es ésa la causa por la que, desde hace mds de dos milenios,
estos relatos singulares son asumidos y resemantizados en aras de
develar los grandes problemas que inquietan al hombre.

H F.B.
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EL IMAGINARIO MITICO
Variantes clasicas y proyeccion contemporanea

Huco FraNcISCO BAUZA

A Jorge Emilio Gallardo

El presente trabajo propone un enfoque transdisciplinar aplicado
al estudio del pensamiento mitico greco-latino. Se funda en la teoria
del imaginaire. Comienzo consignando este sustantivo en su forma
francesa para, en una primera aproximacion, evitar confundirlo con

el adjetivo espanol imaginario/a cuyo significado, de acuerdo con lo

que expresa el Diccionario de la Real Academia Espaiiola, atafie a lo

“que solo tiene existencia en la imaginacion”

Segun describe Joél Thomas, imaginaire (en lo sucesivo, imagi-
nario) “es el conjunto de los dinamismos organizadores de las diferen-
tes instancias de nuestra psique”™; en esa lectura lo racional es uno
de los componentes que ordenan nuestro entendimiento, aunque no
el unico —existe también lo afectivo—, y es este “dinamismo organiza-
dor” el que permite la circulacion de ideas entre las esferas logica y
afectiva. En otros términos, el imaginario “representa el conjunto de
imagenes mentales y visuales, organizadas entre si por la narracion
mitica (el sermo mythicus), por la cual un individuo, una sociedad, de
hecho, la humanidad entera organiza y expresa simbdlicamente sus
valores existenciales y su interpretacion del mundo frente a los de-
safios impuestos por el tiempo y la muerte™

En una vision mas amplia que la que ofrece una mirada desde
la mera légica racional, la teoria del imaginario se acerca al incons-

ciente colectivo junguiano, vale decir, que atiende a las construccio-

Madrid, ed. 1970, s

“Entrevista a Joél Thomas” por Marta Herrero Gil, en Generation XXI, 8 de
octubre de 2008.

J.-J. Wunenburger, “Prélogo” a Lo imaginario de G. Durand, version espanala

1

de Carmen Valencia, Barcelona, Ediciones del Bronce, 2000, pp. 9-10




nes simbdlicas con las que los seres humanos construimos nuestra
visién de mundo ya que son los valores y los simbolos los que articu-
lan y condicionan los imaginarios sociales —Walter Benjamin dixit—.

El imaginario enlaza de manera conciliadora una doble lectura
de lo humano —que la antigiiedad clasica, por ejemplo, encaré desde
la esfera del mythos y desde la del légos—, no en forma excluyente,
sino complementaria; evitando asi las limitaciones nacidas de una
mirada dicotémica. El propésito de esta teoria es aprehender al hom-
bre en forma unitaria, vale decir, captarlo no desgarrado entre su
razén —soberbia aunque declinante— y una regién ignota de su psi-
quis que una vertiente analitica considera como el verdadero mavil
de sus pensamientos y de su accionar. Esta, muchas veces, se le re-
vela en los suenios, tal como el mundo cldsico puso de relieve median-
te mitos vinculados con lo onirico o, en la centuria pasada, reveld el
psicoanalisis a partir de la teoria de S. Freud.

A diferencia de la fantasia, cuyas creaciones no obedecen a ningu-
na légica asociativa, el imaginario responde, en cambio, a una dindmi-
ca articulada sobre pautas semdnticas y sintdcticas de los hechos del
lenguaje, a un mismo tiempo “reforzada por raices neurobiolégicas y
componentes afectivos, ya descritos por la psicologia profunda” —se-
gun explica el profesor Wunenburger—. Aquellos que, como Gombro-
wicz o Ionesco, abogaron en favor del absurdo o quienes se entregaron
al cultivo de diversos ismos —en particular el surrealismo-, de cara
al espanto nacido de dos conflagraciones mundiales, recurrieron a la
imaginacién para escapar de una razén que se habia vuelto incom-
prensible. La razon, en su obcecacion por no aceptar otras vias de
conocimiento para rectificar desaciertos y errores, paradgjicamente
desembocé en lo irracional. Frente a ello, el imaginario —sin descui-
dar los alcances y valores de la razon logica— atiende, antes bien, a
esa zona de lo inconsciente que determina la raiz mas recéndita de
nuestros actos y que es la que, en consecuencia, condiciona nuestra
lectura del mundo.

Corresponde al psiquiatra y psicélogo suizo Carl Gustav Jung
haber sido el primero en sustentar las bases de esta teoria interdis-
ciplinar que Roger Caillois y tras él, una serie de seguidores —G.
Durand, los citados J. Thomas, J.-J. Wunenburger, C. Braga o Lucian
Boia, entre los mas destacados— denominan imaginaire.

Esta teoria no sélo se alimenta de lo que el ser humano lucubra
con la racionalidad de la légica diurna —o, en otro lenguaje, con len-
te apolinea—, sino también con las cavilaciones nocturnas dinamiza-
das por los suenos, aspecto éste al que, por oposicién al diurno o
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apolineo, llamamos nocturno o dionisiaco. En su propésito integrador
esta teoria, método o conocimiento —que lucha junto a la fenomeno-
logia, la hermenéutica y otras formas del saber por alcanzar una
fundamentacion epistémica— intenta evitar la escisién que somete a
los seres humanos a una suerte de esquizofrenia entre los dictados
de su razon y aquellas conductas que escapan al dominio de lo racio-
nal. Advertimos asi que esta teoria guarda puntos de contacto con lo
que la historiografia francesa denominé “historia de las mentalida-
des”, aunque el imaginario, en su mirada, pretende ser mas abarca-
tivo que la citada interpretacién de los hechos histéricos.

Merced a G. Durand, a fenomendélogos, a existencialistas y a
otros estudiosos que lucubran sobre asuntos de la psiquis el imagi-
nario, que ingres6 hace pocas décadas en el campo de los estudios
sociales, dia a dia va imponiéndose de manera promisoria a juzgar
por el numero creciente de investigadores, centros universitarios e
instituciones académicas que orientan sus estudios desde esa dptica.
En ese orden, por ¢jemplo, se ha constituido en el viejo continente el
Groupe de Recherches Européennes Cordonées — Centres de Recher-
ches sur U'imaginaire (GRECO-CRI), con reconocimiento del Centre
National de la Recherche Scientifique (Francia), al que estd asocia-
do el Centro de Estudios del Imaginario de la Academia Nacional de
Ciencias de Buenos Aires.

Hoy no colma el ansia de saber una propuesta de anadlisis como la
planteada por cada una de las ciencias particulares, sino que es menes-
ter una reflexién transdisciplinar que pueda brindar una visién lo mas
omniabarcante posible de los diversos aspectos que competen al cono-
cimiento. Se busca una mirada capaz de aprehender al hombre en su
totalidad, vale decir, sin separar su esfera emotiva de la intelectual; en
ese sentido esta teoria —atenta al cardcter polisémico del alma segin
ha formulado el psicoanalista James Hillman en paginas memorables-
, intenta llenar el vacio producido por el aislamiento de cada una de las
ciencias integrandolas en la vasta red del saber.

Este método de conocimiento no descuida la moderna nocién de

complejidad, el principio de incertidumbre enunciado por el cientifico
alemédn Werner Heisenberg —premio Nobel de Fisica en 1933—, el re-
lativismo de los juicios de Michel Foucault, los postulados de quienes
sustentan la historia tedrica’, la interpretacién de los mitos segin la

' Entre quienes formulan esta teoria, cito a Richard Rorty (La filosofia y el
espejo de la naturaleza), Hayden Withe (Metahistory. The Historical Imaginationin
Nineteenth CenturyEurope) o, entre otros destacados pensadores, a José Carlos Ber-




plantea la Escuela de Cambridge, la interdependencia entre psiquis
y sociedad en la que insiste C. Castoriadis, asi como tampoco los lo-
gros alcanzados por la antropologia, la sociologia, la psicologia y otros
saberes que, en la pasada centuria, han alcanzado status de ciencia.
El imaginario es consciente de que el aislamiento de las ciencias lleva
a un camino estrecho: es preciso integrarlas en un tejido a fin de
comprender al hombre y al mundo, no ya a través de acotadas par-
celas del entendimiento, sino a través de una vision plural.

Ademas, frente a la peligrosa distincion entre ciencias de la na-
turaleza y ciencias del espiritu, apuntada por W. Dilthey en el siglo
XIX, no hay que perder de vista que la ciencia es una sola y que, cada
una de las “ciencias”, disciplinas o saberes particulares, no propone
sino una mirada parcial y, por tanto limitada, con la que intenta com-
prender al hombre y al mundo. Para evitar el aislacionismo de los
diferentes métodos de conocimiento, en la pasada centuria fue deci-
sivo el papel desempenado por el grupo Eranos.

Bajo esta emblemadtica voz de origen griego (la palabra éranos
—ya atestiguada en Homero’— remite a ‘lo que cada uno aporta a una
comida’y, en sentido lato, ‘a una reunién’) se congregé, durante mas
de tres décadas, en Moscia (Suiza), a un grupo de destacados estudio-
sos procedentes de distintos campos del saber. Esta ¢lite de pensado-
res tuvo como misién, ano a ano, reflexionar durante diez dias acerca
del papel del hombre frente a diversas cuestiones clave: la paz, la
energia, el tiempo... El propdsito apuntaba a superar el solipsismo
en el que la mayor parte de las veces se encuentra cada una de las
ciencias, con el objeto de brindar un didlogo entre ésas y proporcio-
nar asi una vision plural del saber, orientada —amén del conocimien-
to y de cara al lacerante espectdculo de las dos guerras mundiales—
a la comprension y a la tolerancia entre los pueblos.

En el espiritu de las reuniones Eranos el citado J. Thomas re-
cuerda el valor del concepto unitas multiplex en tanto la vida es, a la
vez, una y multiple, y es precisamente en este aparente oxymoron
donde radica su sentido. Los hechos no deben ser vistos o juzgados
en forma aislada, sino integrados en un todo, vale decir, en el tejido

mejo Barrera (cf. ;Qué es la historia tedrica?, Madrid, Akal, 2004). Este tltimo, si-
guiendo a Ludwig Wittgenstein, destaca que la historia es discurso y que, por tan-
to, debe ser juzgada dentro de los parametros de la narratividad. El historiador
narra y, tal como ha demostrado el citado H. White, *la narracion impone sus reglas
y su logica propia a los acontecimientos, a los que, en realidad, muchas veces crea”
(cf. Bermejo Barrera, op. cit., p. 24).

® Cf. Odisea, 1, 226.
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del que forman parte. De ese modo los acontecimientos adquieren
valor simbdlico ya que cada uno de ellos nos remite a otros y éstos,
necesariamente a otros, dando forma a una red invisible que nos
envuelve a todos, red en la que, en las ultimas décadas, ponen énfa-
sis quienes sustentan la llamada teoria de la complejidad.

Destaco que el esfuerzo de Eranos no es el inico en aras de lo-
grar la referida vision plural. Cito, entre otros casos relevantes, las
conferencias convocadas por el Instituto de Altos Estudios Econémi-
cos de Sankt Gallen (Suiza). Asi, por ejemplo, en el siglo proximo
pasado, esta institucidn patrociné encuentros orientados a reflexio-
nar sobre una nueva vision del mundo®, sesiones en las que intervi-
nieron importantes personalidades representativas de distintos
ambitos del saber.

Ante el ocaso del determinismo materialista, de la toma de con-
ciencia de las limitaciones del pensamiento mecénico y causal, ante
los sorprendentes hallazgos de la fisica —pienso en los descubrimien-
tos del citado Heisenberg o de Einstein, por s6lo mencionar dos ejem-
plos notables— o, entre otros casos significativos, las innovadoras
propuestas del arte moderno ~léanse las de Klee, Kandisnky, Picas-
50, Moore...— se advierte un cuestionamiento del pensamiento fun-
dado solo en lo racional con lo que resulta imperiosa la necesidad de
abrirse a otras formas del saber. En ese orden, en la referida confe-
rencia de Sankt Gallen Jean Gebser, al postular “la cuarta dimension
como signo de la nueva visién del mundo™ calificé este incipiente mo-
mento histérico como la “era de la aperspectiva” que, en su opinién,
se esta gestando en nuestros dias la que, aun sin que nos percatemos,
condiciona nuestra mirada del hombre y del mundo.

Quienes participaron de ese encuentro coincidieron en senalar
los limites de un racionalismo a ultranza, en atender a que entre el

blanco y el negro existe una gama ilimitada de grises —con lo que, en
oposicion a la dicotomia que habla del “tercero excluido” se propon-
dria un “tercero incluido”™, en recordar una vez mas que los resulta-

dos de la ciencia no son definitivos, sino de caracter provisorio, y que
en la fascinante aventura del saber, es preciso estar abierto a la no-
cién de tatima ‘asombro’ y, por sobre todo, obrar siempre con humil-
dad.

Con ese titulo la editorial Sudam

tribuciones de Jean Gebser, Ernst Naegeli, Ar r March y otros ofr

Conferencia Internacional sobre el nacimiento de an ra era, la era
pectiva (Buenos Aires, traduccion de Alberto L.

In op. cit., pp. 267-289




La teoria del imaginario se vio enriquecida en las tltimas déca-
das merced a los aportes metodolégicos de Gilbert. Durand. En el afio
1960 el citado estudioso publicé Las estructuras antropologicas de lo
imaginario —subtitulado Introduccion a la arquetipologia general—,
un importante trabajo filoséfico-antropoligico que hoy forma parte de
los “clasicos”, donde estdn esbozados los fundamentos epistemolégi-
cos de esta doctrina.

Esta obra puso las ciencias humanas al servicio de lo imagina-
rio y, de ese modo, abrié nuevas rutas al estudio de fenémenos referi-
dos al campo del pensamiento. En el modelo de andlisis que propone
entran en consideracion diversidad de ciencias y disciplinas, lo que
fundamenté un método que permite un abordaje a las ciencias hu-
manas desde una perspectiva multiple que abarca la sociologia, la
filosofia, la antropologia, la psicologia, la filologia, la historia y la
iconografia, entre otras ciencias afines, sin desatender el bassin
sémantique ‘la cuenca semantica’ que condiciona nuestros pensa-
mientos y determina nuestros actos.

En ese sentido lo imaginario, al igual que las formas simbélicas
de Ernst Cassirer, se erige en categoria de andlisis, en método her-
menéutico, mediante el cual comprender los fenémenos de la reali-
dad, asi como el conjunto de hechos que hacen a la cultura.

Por medio de este método se establecieron las bases de un modo
particular de introspeccién de la psiquis y se fundé también, entre
otras disciplinas, la psicocritica, modalidad de andlisis que posibili-
ta abordar la creacién artistica desde una perspectiva nueva. En ese
campo el imaginario —siguiendo la linea hermenéutica de E. Cassirer,
G. Gusdorf y, entre otras, la de Gaston Bachelard— incursioné con
agudeza en el mundo de las imédgenes y de los simbolos. Destaco asi-
mismo que tienen cabida en esta doctrina tanto conceptos y perspec-
tivas de los colaboradores de I'’Année Sociologique —con E. Durkheim
a la cabeza—, cuanto de los miembros del Collége de France —i. e., R.
Girard y R. Caillois®~ y, en lo que atanie al campo de la psicologia, la
corriente exegética propuesta por C. Jung, segtin, he puntualizado.

Si bien este método de lectura confiere prioridad a las imdgenes,
no desdena, por cierto, el campo del pensamiento abstracto. En este
sentido, el profesor Durand nos recuerda que en la civilizacién occiden-
tal —aunque parezca paraddjico— ha predominado desde Descartes
hasta nuestros dias una postura iconoclasta que hoy parece revertirse.
Esta iconoclasia ha desatendido —e incluso despreciado— un aspecto

* Cf. su Approches de l'imaginaire, Paris, Gallimard, 1974.
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clave de las pocas imagenes que conserva de la tradicién: su cardc-
ter anagdgico ‘que eleva’, aspecto basico y sustancial segin lo enten-
dieron —y entienden— las llamadas culturas tradicionales. Para éstas,
el valor de la imagen radica en remitir a una realidad no-presente,
circunstancia fundada en su cardcter simbélico gracias al cual las
imAgenes tienen la capacidad de trasladar a quien las contempla a
una realidad trascendente, vale decir, a una instancia situada mas
alla de nuestro mero marco historico-existencial. En ese orden de
ideas J.-J. Wunenburger advierte una paradoja del mundo moderno:
on assiste en méme temps a une énorme inflation de l'image et a un
rabourgissement sans précédent de l'imaginaire proprement dit sobre
cuyos riesgos supo alertarnos Marshall McLuhan en obras de sor-
prendente lucidez. También sobre este aspecto insiste Ray Bradbury
cuando, en un relato singular —me refiero a Fahrenheit 451—, “desen-
mascara la vacuidad de la sociedad contempordnea, atiborrada de
imagenes cuyo sentido profundo no es capaz de desentranar”, tal
como he referido en otro sitio”.

Frente a las nociones de signo, de alegoria o de simbolo, G.
Durand —siguiendo a F. Creuzer, a C. Jung y a A. Lalande'’- profun-
diza el campo de la imaginacién simbélica para analizar, por ejem-
plo, imdgenes y conceptos que remiten a un significado dificil de
concebir, asi, por ejemplo, las ideas referidas al supuesto mundo
ultraterreno, dominio vedado al pensamiento racional. “Al no poder
representar la irrepresentable trascendencia —sostiene Durand—, la
imagen simbdlica es transfiguracion de una representacién concre-
ta con un sentido totalmente abstracto”, por lo que, en su interpre-
tacion, el simbolo deviene la epifania del misterio.

(Por qué los mitos clasicos?

La lectura de estos relatos desde la 6ptica del imaginario pre-
tende entenderlos no en forma independiente, sino integrados en la
red de significaciones de la que forman parte —el ya citado sermo
mythicus—. Con ese propésito los trabajos que dan forma a este vo-
lumen analizan cuestiones clave de la condicién humana, centrados

éstos en cuestiones mitolégicas que, contrariamente a lo que puede

[ tmaginario en el mito clasico, Buenos Aires, Academia Nacional de Cien
2002) 12,

Vacabulaire critique et technique de la philosophie, s.u. symbole sens
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pensar un lector desprevenido, plantean problemas de acuciante
actualidad asi, por ejemplo, el caso de M. Zambrano cuando nos ilus-
tra sobre el valor de “la razén poética”.

Con todo, de cara a los mitos greco-latinos, conviene estar aler-
ta ante supuestas limitaciones: 1° estas formas de lenguaje no deben
ser pensadas como un mero relato arqueologico situado en un tiem-
po preterido, sino como una narracién vivida, perpetuamente asumi-
da y resignificada; 2° tomar conciencia de que en la actualidad se ha
desvirtuado el sentido de los mitos en tanto que, al pretender racio-
nalizarlos, se los ha desnaturalizado ya que este tipo de relatos no
debe ser sometido al arbitrio de un razonamiento légico, sino acep-
tado como tal; con esta tergiversacion se ha desatendido las funcio-
nes simbdlica y social de estas narraciones singulares, y 3° tener en
cuenta que los relatos miticos no son mero balbuceo de sociedades
“primitivas” ni creaciones propias del pueblo griego, sino una forma
de pensamiento y de lenguaje universales, provista de una légica,
aunque sul generis, como ha subrayado el antropélogo Lévi-Strauss.

Los mitos y otros relatos legendarios del &mbito cldsico dan cuen-
ta del proceder y de las interpretaciones del mundo llevadas a cabo
por griegos vy latinos y por ello han sido recreados, revividos y rese-
mantizados en el mundo de nuestros dias, pienso en Sastre, Cocteau
o Anouilh, entre los franceses, en Pavese, Cuasimodo o Montale,
entre los italianos o, entre otros tantos ejemplos ilustres, en el caso
de Rilke y su relectura del mito de Orfeo.

No es nuestra intencion emular lo planteado en tales relatos,
sino atender a esas experiencias en tanto puedan ayudarnos a orien-
tar nuestra conducta en la aventura del vivir''. Los mitos no sélo ilus-
tran sobre la conducta humana —la que, en lineas generales, no ha
variado desde Aristételes hasta nuestros dias—, sino que también nos
iluminan sobre aspectos recénditos de nuestra psiquis sobre los que
hoy ponen énfasis el psicoandlisis y otras corrientes analiticas del
pensamiento.

A mero titulo ilustrativo evoco, por ejemplo, las reflexiones de F.
Laplantine' quien, al estudiar el mesianismo, la posesién y las uto-
pias miticas, las entiende como la “revuelta” que se pone de manifies-
to toda vez que las sociedades atraviesan momentos criticos en los

" Ad hoc remito a las consideraciones vertidas en el volumen colectivo
L'imaginaire religieux gréco-raomain (sous la direction de J. Thomas), Presses
Universitaires de Perpignan, 1994,

" Cf. Les trois voix de l'imaginaire (le messianisme, la posesién et l'utopie),
Paris, Ed. Universitaires, 1974.
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que, frente a la quiebra de valores tradicionales, toman conciencia
del fracaso de sus ilusiones. Ante un horizonte desesperanzado el
imaginario social parece orientarse hacia esa zona que, alertada por
el espiritu, desde Rudolf Otto hasta nuestros dias, recibe el nombre
‘ll' /'l \'(IL,r/'Ul'!”.

El método del imaginario, aplicado a la consideracién de los mi-
tos y de otras formas de lenguaje, se vigoriza dia a dia. Este, a la par
de estudiar fenémenos que responden a lo racional, no descuida —en
una suerte de alerta inclaudicable— el aspecto irracional de la natura
humana puesto en evidencia, por ejemplo, en los horrores de los que
el siglo XX fue testigo. Sobre esas cuestiones estas paginas tienen en
cuenta el parecer del helenista irlandés Eric Robertson Dodds sobre
la debatida cuestién de la irracionalidad entre los griegos, en un tra-
bajo notable —The Greeks and the Irrational—; sus reflexiones no
solo arrojan luces para entender al hombre griego, sino también al
hombre en sentido universal.

Si bien lo griego se erige como el canon de las categorias racio-
nales y cientificas sobre las que enfatiza Bruno Snell en un trabajo
memorable'®, ello no implica despreciar los aspectos irracionales de
esa cultura que el mito cldsico evoca por doquier: el Minotauro, los
trabajos herctileos, Circe, Calipso, las sirenas... A través de estas fi-
guras simbélicas la mitologia alude a situaciones, conflictos y proble-
mas que, de una forma u otra, atanen a lo humano.

Por altimo deseo destacar que el citado Durand se detiene en

1

imagenes mentales y visuales articuladas segtun un determinado
i

discurso con el propésito de esbozar una suerte de mapa o carta geo-
grafica de campos de imaginaires de mayores amplitud y diversidad,
vale decir, los que competen a comunidades, a pueblos, a culturas,
para conectarlos con universales miticos y simbélicos. El estudioso
destaca c6mo a lo largo de la historia de la cultura occidental puso
énfasis en la lectura “racional” o diurna, dejando de lado aspectos que
competen a lo “irracional” o nocturno, en la que entran en juego ima-
genes, simbolos y otras formas de pensamiento que afectan decisi

vamente nuestros habitos culturales y sociales (ambas lecturas no

Contamos, en espaiol, con la cuidada traduccion de Maria Arauj
gos y lo irracional, Madrid, Alianza, 1980)

Die Entdeckung des Geites. Studie :
Denkens bei den Griechen, Hamburgo, Claasen Verlag, 1963. Contamos en esp:
con la cuidada traduccion de José Vives, SJ, con el estrambético titulo: Las fue
del pensamiento europeo (Madrid, Razon v Fe, 1965 que opaca el sentido clave de
la obra del prof. B. Snell vertido en su titulo: El descubrimiento del spir

(e 1ol ¢

£47]
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deben ser consideradas en forma excluyente ni contrapuesta, sino
complementaria).

El psiquismo no actia solo en pleno dia a través de los resulta-
dos de un razonamiento légico, sino que opera también en la duerme-
vela del inconsciente donde, en una suerte de atanor alquimico, se
conforman las imégenes, los mitos y los simbolos a través de los cua-
les vemos el mundo y también, en ocasiones, nos es posible recupe-
rar nuestra realidad mas profunda.

Ante un racionalismo cientificista que dia a dia pretende impo-
ner el monopolio de su accionar, roménticos, simbolistas, surrealistas
y otros pensadores privilegian el sueno, la imaginacion y otras for-
mas operativas de la psiquis como auténticas vias de conocimiento,
pero sin despreciar las categorias racionales y cientificas tal como las
entiende la escuela neokantiana. En esa linea de analisis recordamos
a Roger Caillois, el primero en valerse de la palabra imaginaire en
el sentido con que hoy la utilizamos.
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VALIDACION DEL PENSAMIENTO MITICO

El mito desde la lectura del imaginaire

Huco Francisco Bauza

“El mito, vestidura solemne del misterio,
que transforma en presente el pasado y el futuro”.
Thomas Mann
“La verdadera supersticion de la modernidad —sostiene Lluis
Duch®~ consiste en la quimera de creer que, finalmente, nos hemos
liberado del mito”: es éste uno de los ejes que articula este trabajo;
el otro lo constituye la idea de que las funciones mitica y légica, le-
jos de ser excluyentes, son complementarias y que ambas instancias,
armoénicamente consideradas, permiten entender lo humano no es-

cindido, sino en su plenitud.

Ese deliberado afdn “logicista” o, en otras palabras, demitolo-

gizador pero que deviene también en cierto aspecto mitico, puede

verse por ejemplo en el caso de Francia cuando, a fines de 1793, el
movimiento de descristianizacién y de déprétisation —montado por
los ultrarrevolucionarios hebertistas— instituyé el culto a la Razon
el que, por iniciativa de P. G. Chaumette®, fue celebrado el 20
brumario del afio II (i. e. el 10 de noviembre de 1793, de nuestro ca-
lendario) no en un sitio “laico”, sino, significativamente, en la cate-
dral de Notre-Dame, como si fuera imprescindible valerse de un

Reelaboro en este trabajo conceptos vertidos en “El imaginario en el mito cla-
sica”, de mi autoria, publicado en E! imaginario en el mito cldsico, Buenos Aires
Academia Nacional de Ciencias de Buenos Aires, Centro de Estudios Filoséficos E
Pucciarelli, 2002, pp. 9-19

Mito, interpretacion y cultura. Aproximacién a la logomitica,

Herder, 1998, p. 37
' Quiza sea prudente recordar que durante el auge del culto a la Razén, Pierre
G. Chaumette fue guillotinado; idéntica suerte correria poco tiempo después M, M.

Robespierre.




sitio consagrado donde dar nacimiento a un nuevo culto, en este
caso, el de la Razén.

Después de la condena de los hebertistas, M. M. Robespierre —que
se habia mostrado hostil a las tendencias ateas del citado movimiento
de descristianizacién—, suprimié el culto a la Razén al que, mas tar-
de, la Convencién reemplazé por el culto al Ser supremo (mayo de
1794); este culto reconoce la existencia de un Ser superior, junto a la
idea de la inmortalidad de las almas. Los dos ejemplos citados ponen
de manifiesto la pervivencia de un sentido cultual —de base mitico-
religiosa— aun en momentos en que se asiste a un “supuesto” predo-
minio de lo racional.

Todo movimiento “ilustrado” lleva implicita una suerte de contra-
movimiento de la vida que se dinamiza en si misma, como salvaguar-
da de la fuerza vital, cuyo misterio no puede ser reducido a los meros
parametros de la razén. En ese sentido hay queestar atento a que el
mito surge cuando parecen agotarse las razones del ldgos, cuando el
racionalismo pone en evidencia sus limites, es decir, cuando estamos
en presencia del misterio que la razén no es capaz de develar.

Existe, de manera generalizada, la idea de que el descubrimien-
to del pensamiento discursivo puso fin al pensamiento mitico, lo que
no es exacto, pues ambas formas de pensamiento estdn presentes, asi,
por ejemplo, en los pensadores griegos desde los tiempos més remotos,
como ha demostrado F. M. Conford en un trabajo notable: cf. F. M.
Cornford, De la religion a la filosofia®. Lo que si constituye una nove-
dad en el siglo de Pericles, es el convencimiento, por parte del pensa-
miento discursivo, de la validez de sus conceptos. Este proceso, que
conocemos bien y sobre el que W. Jaeger y B. Snell han hecho aportes
esclarecedores, se da junto a otro paralelo —y en cierto aspecto, com-
plementario—, como es la conciencia del pensamiento mitico de su pro-
pio ambito de manifestacién. El punto de confluencia surge del
momento en que ambas formas de pensamiento —la del mythos y la del
logos— operan con el lenguaje, respecto de lo cual no conviene olvidar
que ambos términos significan justamente ‘palabra’ o ‘discurso’.

Y en ese orden es pertinente recordar que J. L. Borges, en el
“Prélogo” a El otro, el mismo, sostiene —avalando el pensamiento
mitico— que “la raiz del lenguaje es irracional y de cardcter magico”,
a la vez que enfatiza en el hecho de que “la poesia quiere volver a esa

”5

antigua magia™,

* Traduccién de A. Pérez Ramos, Barcelona, Ariel, 1984.
* Obras completas, Buenos Aires, Emecé, 1974, p. 858.
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El error de la Ilustracién y de los periodos bajo su influencia
consiste en considerar la vida humana sélo en su dimension racional
—lo que implica desnaturalizar la condicién del hombre compuesta,
a un mismo tiempo, de razén y pasion—, dejando de lado el aspecto
subjetivo-emocional que se expresa a través de mitos, simbolos e ima-
genes tradicionales.

El esfuerzo por desterrar el mito ha provocado, por un lado, cier-
to grado de desacralizacion de la natura y del mundo y, por el otro,
paraddjicamente, la sacralizacion de la historia y del progreso las que
obedecen, precisamente, a una cualidad innata del hombre como lo
es la de mitizar, si se me permite el neologismo. Un ejemplo signifi-
cativo lo representa el caso de la ex U.R.S.S. que en su lectura ma
terialista de la historia deseché a rajatabla los viejos mitos, mas como
no pudo destruir la capacidad mitica insita en el ser humano, termi-
n6 por reemplazar los “antiguos” mitos por otros “nuevos” tal como
sucedid, por ejemplo, con el culto a la figura de Lenin. Esta circuns-
tancia que pone de manifiesto un ¢dpos de la historia de la cultura
como lo es el de la sustitucién de determinadas figuras “miticas” por
otras, semejante a lo que ha sucedido en la historia de las religiones
donde, muchas veces, un panteén es reemplazado por otro que, cam-
biando de nombre, asume las funciones del anterior. En ese orden no
es casual que en Roma basilicas e iglesias fueran erigidas exactamen-
te en el mismo sitio donde otrora hubo templos paganos aprovechan-
dose incluso de sus construcciones; algo semejante sucedié también
en la América hispanica con templos cristianos levantados sobre lu-
gares otrora consagrados cultos precolombinos.

Hace casi medio siglo el fisico y novelista britanico C. P. Snow
dictd una conferencia —ya célebre— sobre lo que denominé “dos cul-
turas”, entendiendo por tales, una cientifica y otra literaria. Aludia
con ello a un tépico de la historia cultural: la coexistencia de dos len-
guajes aparentemente en pugna y, por tanto, dificiles de conciliar.
Los antiguos ya advirtieron esta doble via del entendimiento utilizan-
do para graficarla los términos ldgos y mythos, entre otras posibles
denominaciones. Sobre esa cuestién, el historiador Toynbee definié
al hombre como amphibium, vale decir, como un ser que vive simul-
taneamente dos mundos: el de los afectos y el del intelecto y donde
el primero evoluciona menos rapidamente que el segundo; de ahi que
en €l se produzca una suerte de esquizofrenia entre lo afectivo y lo

cerebal. Frente a esa escisién la teoria del imaginaire pretende vol-
ver a enlazar la funcién légica con la funcién imaginativa para poder
conferir al hombre la plenitud y armonia de sus facultades.
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En ese sentido los estudios del imaginaire —a los que es preciso
no identificar sélo con la funcién imaginativa que, como dijimos, es
uno de sus aspectos— se proyecta como un “dinamismo organizador”
que hace posible una circulacion entre las esferas logica y afectiva.
Al respecto Joél Thomas® advierte que en esta “gemelidad psiquica”
no se trata de la muerte de un hermano por obra del otro, sino de la
imperiosa necesidad de una coexistencia arménica. En el mundo an-
tiguo el pensamiento mitico coexistia con el conceptual y es esa cir-
cunstancia la que ha permitido a Lévi-Strauss hablar de “Grecs a deux
tétes”, una filoséfica y otra mitolégica que cohabitan sin conflicto.

Respecto de los analisis que se han propuesto de la funcién ima-
ginativa, los malos entendidos proceden de querer situarla ya en la
esfera de los sentidos, ya en la del entendimiento. El problema radica
en que esta funcion no se halla ni en una ni en otra esfera, sino en un
espacio intermedio dotado de un poder de mediacién sobre nuestro
mundo; a esta funcién la mitologia cldsica la entiende, de manera
simbdlica, bajo la esfera de Hermes, el dios mediador (es lugar des-
tacar que el nombre de esta antigua figura mitica ha servido para
bautizar una importante vertiente del andlisis filoséfico: la herme-
néutica).

Hoy nos hallamos ante la civilizacion de la imagenes pero, sin
embargo, estamos imposibilitados de darles un caracter simbélico. Es
preciso recuperar el sentido traslaticio de aquéllas —en especial, su
caracter anagogico— para restituir al hombre la plenitud y equilibrio
de todas las dimensiones de su psiquis y, en ese aspecto, los mitos y
otras imdgenes significativas del mundo antiguo vienen en nuestro
auxilio, asi, por ejemplo, lo han entendido S. Freud, C. Jung, L. Fro-
benius o, entre otros, el mitélogo hingaro K. Kerényi.

Pese a los esfuerzos del pensamiento racional por destronar el
pensamiento mitico —tal como por ejemplo lo plante6 Friedrich Max
Miiller al considerar el mito como “una enfermedad del lenguaje”™,
estos relatos siempre permanecen travestidos con nuevos ropajes; las
recreaciones de los mitos clasicos en las plumas de Cocteau, Anouilh,
Sartre, Th. Mann o Rilke, por ejemplo, son un testimonio harto lo-
cuaz de esa supervivencia mitica. En ese sentido, el asombro y la
maravilla que se experimenta al descubrir —o redescubrir— mitologias
y &mbitos ideales (la arcadia, los campos eliseos, edén, la utopia, en

“*“Les nouveaux chemins de I'imaginaire. Regard sur I'’Anthropologie contem-

poraine” en Limaginaire de lespace et du temps chez les latins, Cahiers de
I'Université de Perpignan, 5 (1988), pp. 9-33.
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suma) es una prueba palpable de lo viviente de los mismos, asi como
del aliento que moviliza sus imagenes y simbolos.

Respecto de los mitos, los hay en todas las épocas y culturas,
incluso en las mds racionalistas. Estas, valiéndose de viejos ropajes
o estructuras, han creado otros nuevos como los ya referidos de la
razén o el del estado; asi, R. Barthes” y G. Dorfles, por ejemplo, han
advertido nuevos mitos en la sociedad contemporédnea; este tiltimo lo
ha hecho en un volumen cuyo titulo se impone cum fundamento in
re: Nuevos ritos, nuevos mitos®. Con todo, no hay que caer en el pan-
mitismo de los romanticos, asi como tampoco en el antimismo susten-
tado por la Ilustracién, por lo que éstos conllevan de reduccionismo;
ambos extremos suelen ser peligrosos, la verdad suele situarse las
mads veces en el justo medio, segin propugna, con razén, la maxima
aristotélica.

Es preciso hallar una sintesis armoniosa entre la capacidad mito-
poiética y la disposicién légica del ser humano o, en otras palabras,
una complementariedad entre el discurso mitico y el discurso légico
para evitar tener una imagen escindida del hombre. Sé6lo mediante

esta complementariedad puede el ser humano expresarse de mane-
ra plena y es ahi donde radica su equilibrio. De este modo se evitan
también las posturas y actitudes totalitarias que se imponen —y

vigorizan— si uno reduce lo sustancial de lo humano, ya a lo afectivo,
ya si se plantea como unica clave hermenéutica el discurso légico.

Mircea Eliade, en su Mefistdfeles y el androgino, o el misterio de
la totalidad, propone la reconciliacién de ambos términos como una
manera de asir integralmente al ser humano y de evadirse de la es-
quizofrenia a que lo constrifie una separacién absoluta entre los dis-
cursos mitico y légico.

En ese sentido, tanto el discurso mitico sin una alerta impues-
ta por la conciencia critica, cuanto el discurso légico, expresado al
margen de la afectividad insita en una esfera del lenguaje, pueden
dar origen a totalitarismos o a otras formas monopdlicas del pensar.
El totalitarismo, sea cual fuere la forma histérica que adopte, siem-
pre se funda en el ejercicio de un unico discurso mediante el que se
pretende dominar la condicién humana y por ello deviene, en todos
los casos, pernicioso.

Los mitos, al estar situados en una suerte de transhistoria, al
margen de la contingencia histérica concreta, hacen patente, por un

Mythologies, Paris, Ed. du Senil, 1957.
*Trad. de A. Saderman, Barcelona, Lumen, 1973
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lado, la existencia de la ilusién trascendental y, por el otro, que el
pensamiento no se reduce solo al &mbito de la razon y el intelecto; es
en ese sentido como el citado G. Durand al poner énfasis en el cam-
po del imaginaire, vuelve a insistir en el valor simbélico del cardcter
mitico. Este pertenece, la mayor de las veces, al mundo de las enso-
Aaciones y los suenos y forma parte del ambito de lo implicito “que
acostumbra a hacer acto de presencia, justo en el centro de nuestra
vida, en aquello que ‘queremos decir’ mas que en lo que taxativamente
‘decimos’ en nuestras edulcoradas ‘biografias diurnas’; el surrealis-
mo —uno de los pocos “ismos” de la vanguardia histérica que pervive
con fuerza inveterada— ha sabido dar cuenta —a través de imagenes
aparentemente dislocadas— de la lizison entre ambos mundos.

El mito es una parte connatural a nuestras biografia mas profun-
da —seguin nos ha revelado el psicoanadlisis y el surrealismo ha mu-
dado en arte—; esta biografia nos muestra una doble naturaleza,
conformada a la vez por mythot y por logoi, en la que el hombre se
presenta como un ser mito-logico, es decir, un ser que participa de
ambas formas de lenguaje.

Los mitos alimentan nuestras fantasias y nuestros suenos, espe-
cialmente estos tltimos en los que, de manera inconsciente, emergen
las partes reconditas de nuestro ser actuando de manera refleja;
vemos asi que el discurso mitico se presenta no de manera demostra-
tiva, sino visionaria. De ese modo el mito nos alecciona sobre una
realidad que esta al margen tanto de los sentidos, cuanto de las es-
peculaciones de cardcter racional; en ese orden el mito parece
proyectarse como la epifania del misterio —G. Durand dixit— o, des-
de otro angulo, como el lenguaje con que se reviste y expresa lo sa-
grado (esta exégesis del mito no invalida, ciertamente, otras lecturas
de esa forma expresiva —la historicista, la psicologica, la estructura-
lista, esta dltima destaca que esta forma del lenguaje evidencia siem-
pre un cierto tipo de légica, aunque sui generis, segin explica Lévi-
Strauss).

Para la cosmovisién romdantica los mitos pertenecen a un esta-
dio anterior al acto de pensar y es en ese orden como la mitologia
pone en funcionamiento su perfil soterioldgico en tanto que articula
mecanismos —las mads de las veces inconscientes— que permiten recu-
perar el otro perfil de nuestra personalidad y recomponer asi la to-
talidad originaria, fragmentada a causa del discurso unilateral de la
razén causante, en algun aspecto, de la alineacién en que se debate

¥ L. Duch, op. cit., pp. 26-27.
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el ser humano (no en vano uno de los grabados goyescos de la serie
“Los Caprichos” —del afio 1799—- no arbitrariamente se titula “El sue-
fo de la razon produce monstruos”).

Respecto del contenido de los relatos miticos, éstos no deben
importarnos como tales —muchos de ellos son inverosimiles; otros,
falaces—; lo que debe importarnos, en cambio, es la forma mitica del
conoctmiento y, mas aun, la apropiacion de la realidad a través de la
conciencia mitica.

Frente a una actitud mitopoiética debemos poner énfasis en que
las experiencias miticas de diferentes pueblos y periodos ponen de
manifiesto tanto la busqueda del sentido profundo de la existencia
humana, cuanto la respuesta a los grandes problemas que competen
al hombre y que la razén no logra develar.

El mito reactualiza los componentes proto-ldgicos, vale decir, ni
légicos, ni ilégicos; se trata de los componentes anteriores a cualquier
distincion entre racional e irracional y que se orientan a la busque-
da de un pasado al que consideran fontal y paradigmatico. En ese
aspecto conviene tener en cuenta que para una exégesis del pensa-
miento mitico —que tiene a W. Otto, a M. Eliade y a P. Ricoeur entre
sus principales cultores— el mito tiene la capacidad de hacer osten-
sible el vinculo que religa al hombre con lo sagrado, entendiendo por
sagrado ese algo inefable, terrible y misterioso, segun lo ha definido
R. Otto'’; para esa lectura ese tipo de lenguaje pone al descubierto
aspectos que escapan a una mera interpretacién racional. Desde esa
optica el mito se impone como un plus que accede al plano de la con-
ciencia cuando se ha agotado la instancia racional.

Frente al irrefrenable curso de la existencia, el ser humano an-
hela recuperar la “supuesta” perfeccion de los origenes, el illud
tempus originario. Y es precisamente por esa causa que muchos pen-
sadores de la antigiiedad clasica y G. Vico y F. Nietzsche, entre los
modernos, han recurrido a idear una concepcion ciclica en el desarro-
llo de la historia, en contraposicién a la mentalidad légica que pro-
pone una linealidad “progresiva”. El mito se mueve en el campo de
las imagenes y de los simbolos y no se interesa por la conciencia his-
térica —que nace con la escritura—; el mito se maneja en el terreno de

la oralidad y si su contenido muchas veces resulta inaprehensible y
anodino, ello obedece a la polisemia de la imagen en contraste con la
univocidad del pensamiento racional.

Le sacré, version francesa de A. Jundt, Paris, Payot, s. ¢
nea cfl. J.-J. Wunenburger, Le sacré, Paris, PUF, 1981.




El mito es, por otra parte, la voz que otorga validez y significa-
cién a una determinada tradicién religiosa; en ese orden, en palabras
de W. Otto, mythos “es la iluminacién inmediata que irrumpe subi-
tamente en el espiritu humano sin ninguna mediacion de cardcter
l6gico™; de ahi nace el vinculo inescindible entre mito, musica y poe-
sia, avistado por los romédnticos quienes, abiertos a una concepcion
escatologica, mantienen viva la preocupacion por sobrepasar los limi-
tes y fronteras de lo empirico. Es por eso que el romanticismo poten-
cia el &mbito de lo imaginario més alld de la frontera de la realidad
sensible.

Los romanticos, abandonando el formalismo kantiano, proponen
un retorno a las fuentes miticas, las que tienen la facultad de liberar
el sentimiento y la imaginacién, reprimidos éstos por una reflexién
de cardcter légico, y es en ese sentido como esos pensadores atienden
al parecer de G. Vico quien, en abierta oposicién al racionalismo en-
tonces dominante, formalizé un método para las ciencias del espiri-
tu, vale decir, para aquellas que estdn méds alla de la mera légica
aristotélica. De ese modo los llamados mitos escatologicos —i. e., los
que versan sobre el mas alla—, por ejemplo, postulan la existencia de
fuerzas que dinamizan una visién trascendente en el interior mismo
de la realidad y, acorde con ello, la mitologia —al margen de cualquier
razonamiento de cardcter logico y valiéndose de simbolos—, nos alerta
de la presencia de lo real, de lo maravilloso, en suma, del mystérion.

Pero con el mito se da, sin embargo, la paradoja de que cuando
adviene al mundo del lenguaje discursivo, no logra mantener la “dig-
nidad epifanica” y evocadora de la que habla W. Otto, ya que rapida-
mente se transforma en competidor del ldgos; esto sucede cuando
aparece su hermenéutica, fundada ciertamente en el discurso racio-
nal, con lo que se lo desnaturaliza. A causa de ese intento de racio-
nalizacién o de explicacion, el mito pierde el caracter de palabra
reveladora; esa circunstancia obedece, entre otras, al pasaje que va
de la oralidad a la escritura (recordemos que el pensamiento mitico
pertenece al ambito de la oralidad, asi como el pensamiento logico al
de la prosa). Por lo demas, hay que advertir que el mito estimula y
enriquece al /dgos y llega hasta dimensiones a las que el pensamiento
racional —a causa del deliberado esfuerzo demostrativo de su discur-
so— no logra alcanzar, este esfuerzo muchas veces opera como lastre.
Ese hecho se explica en la medida en que el mito no exige una demos-
tracién discursiva, sino que sélo atiende a una suerte de adhesién

" Cit. por L. Duch, op. cit., p. 66.
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sentimental, a una determinada actitud fiduciaria por parte de quie-
nes participan de la comunidad mitica.

En las modernas megalépolis el hombre, anénimo y despersona-
lizado, se ha convertido en un solitario; L. Duch —en la obra que he
referido— explica que esta circunstancia obedece a que ha hecho caso
omiso del pensamiento mitico, por el que guarda cierta anoranza, ya
que el mitologizar —al igual que el sonar o el poetizar— es inherente
a la condicion humana. Baudelaire en Les Fleurs du mal o Gareia
Lorca en Poeta en Nueva York nos advierten sobre la soledad del
hombre en esas grandes urbes que han anulado —o, al menos, narco-
tizado— el mundo de los mitos, las utopias y los suenos.

En la pasada centuria las dos guerras mundiales, entre otros
hechos lacerantes, dan cuenta de la crisis de la razén, crisis sobre la
que insisten M. Horkheimer y T. Adorno en un trabajo esclarecedor
—Dialektik der Aufklirung'—. De cara a la aporia en que, para resol-
ver ciertos aspectos de lo humano, se encuentra el pensamiento ra-
cional asistimos, paralelamente, al revival de una edad mitopoiética
en la que este tipo de pensamiento resurge como instancia alterna-
tiva y como posible via soteriolégica; en ese orden, R. Callois", G.
Durand, J. Thomas y otros pensadores nucleados en torno a diversos
centros que se ocupan sobre el estudio del imaginaire dan testimo-
nio del esfuerzo por recomponer las funciones mitica y légica escin-
didas a las que he hecho mencion.

El mito no es una ciencia arcaica o prelégica como sostenian el
jesuita francés Joseph Francois Lafitau o Bernard de Fontenelle o
como mas tarde plantearon los antropélogos britdanicos —pienso prin-
cipalmente en Tylor, Spencer, Frazer...— cuya lente se presenta defor-
mada por la vision colonialista entonces imperante; el pensamiento

mitico da cuenta y legitima un determinado orden y, a pesar de los

esfuerzos del racionalismo por anularlo, el mito pervive en las dife-

rentes culturas transfigurado, es por eso que Garcia Gual sostiene
que “el mito, como Proteo, adopta mil méscaras para huir de los in-
tentos de ser racionalizado y de ver reducida su aura misteriosa”"

Destaco la reciente traduccion espaniola de J. J. Sanchez, Madrid, Ed. Trotta,
1994,
Remito especialmente a Approches de l'imaginaire, Paris, Gallimard, 1974
' Duch, op. cit., p. 91







DERIVAS DE ANTIGONA EN LA ESCRITURA
DE MARIA ZAMBRANO:
DEL SABER TRAGICO A LA AURORA
DE LA RAZON POETICA

ALCIRA A. BONILLA

Guia este articulo el propésito de despejar algunas facetas actua-
les de la figura mitica de Antigona, a partir de su recurrencia arque-
tipica en la escritura de Maria Zambrano. En la huella de tantos
otros filésofos y poetas lectores de Sofocles, varios de los cuales inte-
graron el elenco de las multiples lecturas de Zambrano, ésta descu-
brié un nucleo creador de la mayor importancia, mas en el personaje
o figura Antigona que en la tragedia homénima (Steiner 1987;
Poumier-Taquechel 1998; Bonilla 2002). Conmovida tal vez por cir-
cunstancias vitales que le fueron generando una especie de “afinidad
electiva” en el padecimiento y la piedad, Zambrano dedicé a este
topos horas de investigacién y varias publicaciones. Como la pensa-
dora espanola, la autoadelpha por excelencia cumple en esta errancia
una andbasis desde los inferos de la existencia hacia la luz de su es-
clarecimiento y habilita para el lector idéntica experiencia de vida,
pensamiento y escritura.

Pueden sefialarse cinco momentos principales de estos traba-
Jjos: el “Delirio de Antigona”, 1947-1948 (Zambrano 1948), borrado-
res especificos, “El personaje autor: Antigona”, de E[ suerio creador,
1965 (Zambrano 1971: 59-68), La tumba de Antigona, 1967 (Zam-
brano 1989) e inéditos de los afios setenta (Moreno Sanz en Zambra-
no 2004: 355 n.16). Si bien un tratamiento cronolégico pormenori-
zado de estos escritos puede no carecer de interés, aqui se tratara
de mostrar la enjundia filoséfica contenida en el personaje “Antigo-
na” insistiendo en algunos aspectos menos transitados por los estu-
diosos.




A pesar de diversos textos previos', la compleja y sugerente es-
critura de Maria Zambrano (1904-1991) parece descansar programa-
ticamente sobre dos breves trabajos iniciales: el articulo “Hacia un
saber sobre el alma” (1934)* y la nota “La guerra de Antonio Macha-
do” (1937)%, a los que cabria anadir “Por qué se escribe”, articulo que
expone el secreto de su docencia literaria‘. Con esta referencia no se
pretende solamente subrayar el cardcter fundacional y programatico
de estas publicaciones que se van enriqueciendo en el despliegue pos-
terior de sus formas, método e ideas basicas, sino, y sobre todo, des-
tacar el valor que ellas representan para esa andbasis en la escritura
que se cumplié a lo largo del exilio en el que transcurrié la mayor
parte de la vida de la filésofa espariola (1939-1984). Esto no signifi-
ca desdenar el caracter compendial de EI hombre y lo divino, sobre
todo en su edicién de 1973, donde realmente se dan las coordenadas
completas del desarrollo y la expresion mas maduras de la “razén
poética”. Parece obligacién de justicia intelectual mostrar que a pe-
sar del cardcter, ademds de traumatico, decisivo del exilio, ya en la
pensadora treintafiera se insinuaban las lineas maestras de su obra.

Las ideas basicas que plantean los textos mencionados se inscri-
ben en una reconfiguracion de la filosofia cordial a partir de la filo-
sofia de la razén vital (el “ldgos del Manzanares”) de Ortega y Gasset
y se pueden sistematizar en cierto modo en los dos items siguientes:

1) La légica del sentir como radicalizacion del orteguismo en la
linea de un saber de mas antigua raigambre filoséfica (el saber sobre

! La enumeracion y caracter de estos escritos estd recogida con bastante fide-
lidad por J. Moreno Sanz en la antologia publicada en 2004 (Zambrano 2004: 53-82
y 674-686). Varios de estos textos son analizados pormenorizadamente por este es-
tudioso en su libro mas reciente de 2008.

* La primera version de este articulo aparecio en Revista de Occidente, dic.
1934, N" 138. Con el mismo titulo Losada publica éste y otros textos reunidos en un
volumen en 1950; debe destacarse igualmente la reedicién de 1987 cuyo “Prélogo”
precisamente muestra el cardcter programatico del escrito a la luz del recorrido casi
completo de la produccién zambraniana, segin la filésofa misma la juzga (Zambra-
no 1987).

* Se trata de la resefia de un libro de Antonio Machado, que salié en el N° XIIT
de La Hora de Espana (Zambrano 1998).

*Ya en el articulo “;Por qué se escribe?” de 1934 Zambrano senalé que la es-
critura se le habia manifestado vocacionalmente como una doble sed de desvelamien-
to y de comunicacion en tanto el escritor rescata las palabras de la vanidad del
lenguaje hablado y las entrega a la comunidad espiritual que forma con su publico.
Hay que senalar que en las ediciones de Hacia un saber sobre el alma que incluyen
este articulo aparece un error cometido por la propia filésofa respecto de la fecha de
aparicion.
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el alma) que ha quedado como resto y reto para un pensar que se
proponga la superacién de las dificultades del pensamiento moder-
no y decante en una ética de raiz nietzscheana (Moreno Sanz 2008:
[18-11).

2) El anuncio de la “razén poética” en la nota dedicada a La gue-
rra de A. Machado aparece por primera vez la expresién “razén poé-
tica”, que si bien es emblematica de la obra de Zambrano, la aplicé
aqui a la busqueda intelectual del poeta-filésofo. En efecto, convir-
tiendo el conflicto en espacio privilegiado para la reflexion, “desde el
mirador de la guerra” Machado subrayé el cardacter no polémico,
“amoroso” del pensamiento. Quizd acicateada por la densidad reflexi-
va y emocional del trabajo de Machado, Zambrano hallé en ese texto
el nombre para su destino filoséfico: el “método de la razén poética”,
aunque todavia carecia del tiempo necesario y propicio para su de-
cantacién plena. Zambrano parte de un fragmento de Machado en
donde se plasma la complementacién de poesia y razén (“La poesia
vendria a ser el pensamiento supremo por captar la realidad inti-
ma de cada cosa, la realidad fluente, movediza, la radical heteroge-
neidad del ser”) y resulta profética de su propio desarrollo: “Razon
poética, de honda raiz de amor. No podemos perseguir por hoy, lo

cual no significa una renuncia a ello, los hendos laberintos de esta

razon poética, de esta razén de amor reintegradora de la rica sus-
tancia del mundo” (Zambrano 1998 [1937]: 177). La musical
dichtende Vernunft de Nietzsche, la “razén poética”, se develé a
Zambrano como la modalidad de la razon apta para hacerse cargo
de todo aquello que ha estado en el exilio de la razon occidental.
Como esa razon es no violenta y no busca la apropiacién de lo real
en el concepto segiin el modo habitual en la filosofia, resulta capaz
de integrar metédicamente en unidad de accién y de saber el ldgos
poético, enamorado de lo concreto y de la palabra que se recibe como
don, y el légos filoséfico.

Maria Zambrano pertenecié al grupo de intelectuales consti-
tuido en torno de José Ortega y Gasset. Republicana militante y
consecuente, el 25 de enero de 1939 marché a un largo y doloroso
exilio de 45 anos de duracién. Hasta 1953 vivira entre México,
Cuba, Puerto Rico y la Republica Dominicana, con breves retornos
a Francia e Italia, y el resto, en Europa, hasta su regreso defini-
tivo a Madrid en 1984. Esta experiencia de fracaso, sufrimiento,

pérdida y desarraigo entremezclados acrisolan en una alquimia
singular del pensamiento y la existencia, cuyo fruto maduro fue-
ron los escritos posteriores a 1977 (fecha de publicacién de textos
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que se fueron acumulando desde 1972, incluidas revisiones de
escritos anteriores)’.

El caracter traumitico de esta experiencia y la necesidad de
darle pensamiento y palabra queda plasmada en una linea: “Y co-
menz6 su inacabable delirio. La esperanza fallida se convierte en
delirio”. Asi escribe Zambrano sobre si misma en tercera persona en
una carta a Rafael Dieste de agosto de 1946 desde Nueva York mien-
tras espera una plaza para volar a Paris en donde la aguardan su
madre moribunda, que no alcanzara a ver, y Araceli, su hermana, en-
loquecida ya para siempre a causa de las torturas fisicas y psicologi-
cas que le infligieron los nazis durante la ocupacién. J. Moreno Sanz,
el estudioso que mejor ha captado el valor mediador y filoséfico de los
“delirios” zambranianos (Moreno Sanz 1999 y 2008), acierta al sena-
lar el caracter inescindible de experiencia y palabra al referirse al
primer delirio cuando subraya la hondura del sufrimiento y la rela-
cion de las hermanas unidas por el dolor, la piedad y la locura:

“El ‘Delirio de Antigona’ (publicado en 1948, niim. 18 de Origenes)
comienza ahora. Y a dio, en singular version de una inseparable soro-
ridad llevada el limite: Marta (Araceli) y Maria (Maria), errantes ge-
melas en su inacabable exilio y desarraigo” (Zambrano 2004: 698).

Al modo como sucedi6 en el caso de otros exiliados, en en el pa-
roxismo del dolor, agravado por el contacto intimo con la locura de
Araceli, se sigue produciendo en la vida y en la obra de Maria Zam-
brano el milagro del pensamiento y de la creacion por la palabra. La
cuarta parte de El exilio filosdfico en América, libro fundamental
para el estudio de los pensadores transterrados de 1939, de José Luis
Abellan, se titula “El pensamiento delirante” y trata la obra de Ma-
ria Zambrano, Juan Larrea, José Bergamin y Eugenio Imaz (Abellan:
257-365). Todos ellos pensadores-poetas, peregrinos de una Espana
tragica que esparcié como huesos por el mundo a sus mejores hijos,
comprometidos en el intento de seguir escribiendo después del espan-
to que hiela la sangre y las palabras. Zambrano logré plasmar esta
experiencia en versos de su Delirio del incrédulo:

* En otros escritos y un seminario he sostenido la tesis de que todo el pensa-
miento de Zambrano esta signado por la experiencia del exilio de modo tal que po-
dria considerarselo una filosofia del exilio raigal del ser humano (Bonilla 2002). El
seminario de doctorado impartido por mi con la colaboracién de Mariano Rodriguez
Otero en la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad de Buenos Aires en 2008
se titulo “La obra de Maria Zambrano como filosofia del exilio”. En la misma insti-
tucién se ha organizado también en 2008 un Proyecto de Reconocimiento Institucio-
nal para el estudio de este tema.
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“Ceniza de aquel fuego, oquedad
agua espesa y amarga
el llanto hecho sudor
la sangre que en su huida se lleva la palabra
Y la carga vacia de un corazon sin marcha.
De verdad jes que no hay nada? Hay la nada
Y que no lo recuerdes. Era tu gloria”.

(en Moreno Sanz 1998: 87)

“Hay la nada”. ;Cémo pensar? ;Cémo escribir? La respuesta a
estos interrogantes supremos es: “delirando”. Vale decir, pensar y
escribir forzando las palabras para que prolonguen y comuniquen el

delirio de sentirse vivos en el abandono y desierto de la historia y la

1
1
1
i

C
yecto, en el limite con la muerte, como senala la propia Zambrano en
“El exiliado” (Zambrano 1990: 29-44).

Los parrafos anteriores bastan para comprender que la explo-

esnudez absoluta de la existencia, sin lazos, sin fronteras, sin pro-

racion de los géneros literarios no fue para Zambrano cuestién de
erudicidn, sino de pensamiento y, en consecuencia, como para Mijail
3ajtin, cuestion de responsabilidad y de vida (Bajtin 1985: 12-13). En
definitiva, los géneros literarios no son sino respuestas “a la necesi-
dad de la vida que les ha dado origen” (Zambrano, 1995: 25). El pen-
samiento de la razén poética conduce asi no sélo a la exploracion de
los lazos y diferencias entre la poesia y la filosofia, tarea que ocupé
a Zambrano durante anos, sino también al estudio y la experimen-
tacion de diversos géneros, entre otros, esa criatura singular que es
el “delirio filosofico”. Con su método de la razon poética y valiéndo-
se de esta herramienta expresiva, la pensadora malaguena logré po-
ner razon y dar palabra a tdpoi tradicionalmente vedados para la
literatura filoséfica: el cuerpo y el sentir, sobre todo femeninos, los
suenos, los miedos, la locura, el fracaso de la historia.

Como antecedentes de esta modalidad de escritura, ademas de
los ejemplos nietzscheanos que puedan senalarse®, puesto que Zam-
brano matizé su formacion fenomenolégica con el estudio asiduo de
B. Spinoza y de F. Nietzsche entre los filésofos, cabe citar la induda-
ble influencia de S. Freud y la mas cercana para ella de los “dislates”
de San Juan de la Cruz (sin olvidar los “disbarates” de Teresa de
Avila, que también frecuentd). Si bien Zambrano fue mejor lectora de
C. Jung que de Freud, su escritura “delirante”, las aclaraciones so-

“J. Moreno Sanz en su libro mas reciente ha trabajado en detalle las corres

pondencias nietzscheanas de esta forma de escritura




bre la misma y la posterior teorizacién sobre su propio método, evi-
dencian algiin conocimiento de la concepcion freudiana del delirio tal
como aparece en el marco de la primera tépica en Puntualizaciones
psicoanaliticas sobre un caso de paranoia descrito autobiogrdfica-
mente (el presidente Schreber) de 1911. Con ella Freud se aparta de
las teorias de la época que entendian el delirio como “produccion
mérbida”, otorgdandole, en cambio, la significacion de sintoma. De
este modo, “la formacién del delirio, es en realidad una tentativa de
curacién, una reconstruccién” (el famoso “retorno de lo reprimido”,
tentativa de restitucion de la libido hacia el mundo exterior). El me-
canismo del delirio o “proyeccién” es articulado por Freud como se-
gundo tiempo de un procedimiento de transformacién gramatical de
una proposicién inicial, procedimiento que constituye el mecanismo
verdadero de la formacién del delirio (Chemama 1998: 79-81). Aun-
que una lectura psicoanalitica de Zambrano quiza resulte poco pro-
ductiva, para este propésito de indagar la singular escritura de los
“delirios” zambranianos parece titil subrayar que en todos los escritos
de referencia autobiografica de la filésofa se evidencia como un ras-
go sobresaliente e indicial el empleo aparentemente trastocado de los
pronombres (la tercera persona del singular en Jugar de la primera).

Sin embargo, la influencia del mistico carmelita, cuya obra Zam-
brano conocié al detalle, asi como la de los antecedentes sufies del
mismo, tal vez sea mucho mayor que la de Freud y esté en paridad
con la de Nietzsche (Zambrano 2004; Moreno Sanz 1999 y 2004). La
obra de Luce Lopez-Baralt, también citada por Moreno Sanz, se vuel-
ve indispensable para hacer luz sobre este aspecto, puesto que ella
ha indagado las fuentes, propésito, estructura y alcances de la escri-
tura singular de S. Juan de la Cruz de modo esclarecedor. Segtn la
estudiosa, éste cumple su propésito comunicativo de traducir su expe-
riencia mistica al lector justamente a través de la aparente ilogicidad
de sus versos, a los que el Santo denoming “dislates” —cuya ilogicidad
no logran aclarar los comentarios y glosas del propio autor—, sino que,
por el contrario, el efecto alcanzado es el de aumentar la polisemia
y confusién. Sin embargo, siempre y cuando se deje de lado el cardc-
ter referencial del lenguaje, puede hacerse patente al lector que lo
que busca comunicar en este modo singular es justamente la insufi-
ciencia del lenguaje dado para transmitir tal experiencia. En razon
de ello, a través de un estilo de liberacién del lenguaje que permite
opciones ilimitadas tanto al autor como a su lector, la traduccién de
la experiencia mistica resulta eficaz. Todas las nuevas variantes
posibles se originan en la metafora total, viva y abierta de los mati-
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ces infinitos del amor. Al emplear los procedimientos habituales en
la tradiciéon musulmana de la poesia mistica comentada, el santo
poeta propone la co-creacién de un lenguaje infinito, que resulta po-
sible por la desconceptualizacion del lenguaje y la desmentida de su
capacidad de alusion. La escritura se torna “musica callada” (Lopez-
Baralt 2006). Otro tanto intentara Zambrano, si bien la metéfora del
exilio matiza con su dramatismo la del amor nunca perdida (“;A don-
de te escondiste, Amado?”, repite Zambrano una y otra vez en sus
textos, en eco fiel).

Como ya se indico anteriormente, el primer texto que la filéso-
fa escribié sobre Antigona es a la vez uno de sus primeros delirios. En
la huella de la obra juaniana, mantiene la estructura dual: un pro-
logo que, en este caso, mima el discurso tedrico filoséfico y provocea su
ruptura, y un delirio, sin titulo. Andloga estructura tendra La tum-
ba de Antigona, obra escrita veinte afios mads tarde, con un “Prélogo”
mucho mas elaborado y delirios con titulo que se desarrollan como
pasos escénicos. Como el libro, el delirio de 1948 esta dedicado a la
hermana. En el prélogo dirige la atencién hacia la muchacha Anti-
gona y, desmintiendo a Séfocles, hace gala de su omnipotencia de
escritora prestandole vida en la tumba para que pueda nacer, re-
nacer, a la conciencia (con el padecer la propia trascendencia y tras-
cender en ese padecer). En esta creacién prenuncia también las
funciones del “personaje-autor”, vale decir, las del mediador tragico,
en tanto la vuelve responsable de la reconciliacién del ciclo tragico y
del desenmascaramiento de los dioses imposibilitados de trascenden-
cia. Todavia lejos del cumplimiento de estas acciones prometidas,
curiosamente “antiheroicas” todas ellas, el delirio que continua se
introduce con la mencion de “Delirio primero”. Casi no hay accién;
mas bien se desarrolla como quejido prolongado de quien antes de
nacer a la vida resulta abandonado a la muerte. En otro nivel de
andlisis hay que destacar que abunda en simbolos e imdgenes que
merecen multiples lecturas que van desde la psicoanalitica més in-
mediata, hasta la elaboracién filoséfica de las posibilidades precarias,
fluidas y contingentes de una subjetividad concebida sélo como sur-
gimiento trascendente desde el padecer en la piedad.

Aun en este primer esbozo, en Zambrano el delirio es mucho mas
que una reaccién personal, de cardcter tanto somético como psiqui-
co y espiritual ante el horror y la pérdida extremos. Sin embargo,
parece que estas aclaraciones no resultan ociosas. En efecto, no solo
induce confusién el matiz densamente autobiogréfico y subjetivo del
texto recién comentado, sino también el titulo de su mayor escrito




autobiogréfico, Delirio y destino (Zambrano 1989), igualmente escrito
en tercera persona. Ella misma aclara en la “Presentacion” que el li-
bro lleva el latido de su vida y que se compone tanto de “Los veinte
anos de una espanola”, realizado al término del exilio americano,
cuanto de los diez textos de la segunda parte, algunos contempora-
neos y otros posteriores, justamente agrupados bajo el titulo de “De-
lirios” que integran esta autobiografia verdadera porque “no son una
falacia de falso ensonamiento” (Zambrano 1989: 12).

Zambrano afirma que el delirio brota sin limites “no sélo del co-
razéon humano, sino de la vida toda”, en tanto que ésta, por obra de
la pasién que la mantiene, es “signo del ser que se da en la historia”
(Zambrano 1977: 43). En razon de ello, en una conferencia reciente
he defendido la hipétesis de que el delirio no es un paso previo a la
aplicacion del método de la razén poética, sino parte integrante del
mismo’. En efecto, el delirio se evidencia como la primera instancia
del método, la del descenso a los inferos. Es el trabajo propio del co-
razon, la entrana que vela la existencia con su latido cuando toda
esperanza parece perdida y en su desvelo reenciende la palabra y el
pensamiento otra vez desde la oscuridad, el abandono, la penuria
dando forma, articulacién, al terror (el exilio) que la carne sé6lo pue-
de expresar como aullido no articulado. No hay “razén poética” po-
sible sin este esfuerzo de desentranamiento que no proviene de la
razon, sino precisamente de las entranas, que abre camino a la for-
macion de imagenes reveladoras y de metédforas y simbolos pregnan-
tes, que es fuente de la memoria y del més genuino trascender. Como
seniala la propia Zambrano en el epigrafe de “La rosa del tiempo”,
otro delirio: “La cifra de la belleza en que los inferos, las raices, se
rescatan” (Zambrano 1989:139).

“De la razon poética es muy dificil, casi imposible, hablar”, se lee
en Notas de un método (Zambrano 1989: 130). Y a pesar de ello, Zam-
brano la rode6 con su discurso durante toda su existencia, la practi-
c6 ampliamente y la expuso en varios escritos, en los que dio por
sentado que de modo musical, discontinuo, hay que enhebrar la vida
v el pensamiento en una melodia que tenga como norma esta razon
poética. Sélo ésta es “el camino adecuado” que permite superar los
errores persistentes que han extraviado a la filosofia occidental. Por
esto se lee en “Método” de Claros del bosque:

"“Filosofia como literatura: la cuestion de los géneros de escritura filoséfica en
la filosofia contemporanea”, Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas, PUCRS,
Brasil, 06-11-2008.
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“Hay que dormirse arriba en la luz.

“Hay que estar despierto abajo en la oscuridad intraterrestre,
intracorporal de los diversos cuerpos que el hombre terrestre habita:
el de la tierra, el del universo, el suyo propio.

“Alla en ‘los profundos’, en los inferos el corazén vela, se desvela,
se reenciende en s1 mismo.

“Arriba en la luz, el corazén se abandona, se entrega. Se recoge.
Se aduerme al fin ya sin pena. En la luz que acoge donde no se pade-
ce violencia alguna, pues que se ha llegado alli, a esa luz, sin forzar
ninguna puerta y aun sin abrirla, sin haber atravesado dinteles de luz

y de sombra, sin esfuerzo y sin proteccion” (Zambrano 1977:39).

Este método de un ldgos transformado (“voz de las entranas”,
“luz de la sangre”), a juicio de la filésofa, da razon de los “profundos”
o “Inferos” del ser humano y de su historia —las entranas, los suenos,
el padecer, la temporalidad—, que han sido eludidos —condenados al
exilio— por el imperio de una razén desencarnada, violenta y patriar-
cal. En las obras de los primeros anos del exilio Zambrano desarrollé
sus estudios sobre la razén mediadora (a veces, razén misericordiosa)
como opuesta a la razon occidental®, dejando para maés adelante, so-
bre todo desde fines de los sesenta en mads, la investigacién y prac-
tica de la razén poética. Con ésta no se limita a proporcionar una
ampliacién del conocimiento; sostiene que resulta el método mas
adecuado para el nacimiento verdadero de la persona humana y para
una transformacién del légos y de la historia en tanto vuelve posible
salir de la historia sacrificial que padecemos en direccién a una his-
toria ética que habilite a los seres humanos y a la sociedad humana
también en sus relaciones con el ambiente y los demas seres vivos su
realizacion en plenitud (Bonilla 1994).

En otras colaboraciones he destacado cémo Zambrano trabaja en
sus escritos la transformacién del ldgos que propone a partir de una
operacion sui generis que realiza ante todo con los personajes feme-
ninos que abundan en sus péginas, provenientes algunos de la his-
toria real y otros con una vida tanto o mas fecunda que los de carne
y hueso como personajes de ficcién, entre los que privilegia a Antigo-
na. Esta operacién imaginaria consiste en rescatar con la palabra y

dar palabra a circunstancias y personajes que siempre han refleja-
do la ausencia o la desvalorizacién de la palabra de las mujeres —su

" Sus investigaciones sobre el pensamiento de Séneca, el realismo espaiol yel
papel mediador del héroe y la heroina triagicos son relevantes (Zambrano 1965 a,
1965b, 1971, 1982). En este articulo no se hace referencia pormenorizada a estas

contribuciones porque ya han sido tratadas en otros trabajos (Bonilla 1981, 1994)




exilio—, atisbando los signos positivos del cambio en marcas tradicio-
nales de sumisién o discriminacién que resultan denigrantes para las
mujeres (la piedad, la disponibilidad, la escucha, la pasividad).

La riqueza de la figura de Antigona en la produccién zambrania-
na resulta evidente cuando se destacan algunas facetas tales como el
ser signo de una piedad indeclinable que la convierte en mediadora
salvifica o su caracter de arquetipo auroral. Respecto de la primera
faceta resulta obvio senalar que la piedad de Antigona ha sido puesta
de manifiesto en casi todas las referencias que en la literatura se han
hecho del personaje, de modo que su mencién ocuparia en este tex-
to una extensién considerable. Sin embargo, tal aspecto ha sido me-
nos considerado en el contexto zambraniano de los estudios de la
filésofa sobre las “formas intimas de la vida humana™ a los que per-
teneci6 el proyecto de publicacién de la “Historia de la Piedad” ela-
borado en 1945 que culmind en el segundo capitulo de El hombre y
lo divino (1955).

Zambrano comienza su indagacién con la pregunta socratico-
platénica del Eutifrén “;Qué es la piedad?”. No se le escapa que la
cuestién encierra dramatismo y resulta extrana a la filosofia; mas
aun, es irritante en tanto pretende convertir en conocimiento lo des-
tinado a las sombras (;tal vez por un cardcter “femenino” inherente
a la piedad misma? jAntigona?). La dialéctica del didlogo, que pasa
de definir la piedad como la virtud de tratar debidamente con los
dioses (mediante el rito y el sacrificio) para terminar en la del saber
adecuado sobre lo justo y lo injusto (el saber y la virtud socraticas)
no satisfizo a la filésofa, quien elabora otra definicién mas abarcativa:
“piedad es el saber tratar adecuadamente con lo otro” (Zambrano
1991: 191)'. Este giro decisivo de la reflexion explica a la vez las
hesitaciones del Sécrates platénico y la ausencia de la piedad en el
canon temético de la filosofia. ;No es, acaso, “lo otro” eso que inten-
t6 eliminar por todos los medios el logos griego desde el ser parme-
nideo pasando por el Platén mas escolar y el acto puro aristotélico?
Y si ser y decir estan en el mismo plano en el horizonte del ldgos,
icabe realmente la pregunta por la piedad en el territorio del logos,
puesto que en éste quedan destruidas las especies de “lo otro”?

* Para Zambrano son aquéllas en las que se da el contacto inicial y sagrado del
hombre con la realidad toda, su insercién en el universo, que manifestandose como
irreductible y resistente convierte al ser humano en esperanza, avidez, hambre y
padecer.

' Moreno Sanz rastrea cinco definiciones de la piedad en la obra zambrania-
na que en realidad matizan y dan profundidad a la que aqui se cita (2008: I, 124-134).
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Rastreando los origenes de la piedad, Zambrano distingue entre
una piedad antigua, que intenta conjurar la angustia de lo sagrado
despertada por la realidad innominada, y una nueva piedad desde el
ser, a posteriori de la irrupcion de la filosofia, tal vez la eshozada por
la Diétima del Banguete. El estoicismo, sobre todo en su versién se-
nequista, encuentra el camino para esta forma de persistencia del
mundo sagrado en el mundo del ser y del pensamiento en el ejerci-
cio de la “razéon mediadora” (Zambrano, 1965), una razén tolerante
que se acompana también del niimero y la armonia'’. Sin embargo,
maés que conocimiento, desde sus origenes la piedad busca ser eficaz.
Puesto que no brota de un conocimiento activo que asume “lo otro”
bajo las categorias de “lo mismo”, sino, por el contrario, porque la pie-
dad “es sentir, sentir ‘lo otro’ como tal, sin esquematizario en una
abstraccion” (Zambrano 1991: 203), se experimenta la necesidad de
tratar con “lo otro” segin algun orden o norma, en sintesis, realizan-
do una accion eficaz (conjuro, invocacién, rito) para arribar incluso
a su conocimiento.

En este horizonte sacrificial Zambrano incluye la tragedia grie-
ga como oficio de la piedad y, a la vez, estando la tragedia motivada
por las situaciones humanas més extremas, sin codificacién posible,
busca desmarcarla de los ritos habituales vinculados con las estacio-
nes de la naturaleza, el nacimiento y la muerte o la conmemoracién
de hechos gloriosos. Cito:

“La tragedia griega es la madurez de este modo de expresién: con-
Juro, invocacién, decires, que se repiten de tiempo inmemorial, lengua-
Jje de la piedad; género cldsico del mundo arcaico. Oficio de la piedad,
del sentir que es hacer y conocer; expresién y fijacién de un orden que
da sentido a los sucesos indecibles; una forma de liturgia” (Zambrano
1991: 208).

Con el tratamiento de destinos desmesurados, monstruosos, que
se transmiten a través de siglos encarndndose en seres singulares, la
tragedia actia al modo de un exorcismo que reintegra al culpable a
su condicién humana. En esta operacién de reintegrar “lo otro” en “lo
uno”, es decir, en la condicién humana, se muestra a ésta en toda su
extension, en sus entraias, personales e histéricas. Este orden que
establece la tragedia, no es el de la filosofia, sino “un orden hecho de
razones secretas, sutiles, paraddjicas; de razones del corazén que sélo
el delirio da a conocer” (Zambrano 1991: 210).

! Esto ultimo conduce a Zambrano a senalar que quiza se deba al pitagorismo
subyacente al estoicismo la solucién del conflicto.
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Ahondando en la definicién y significaciéon de la tragedia, se abre
camino una nueva y mas abarcante interpretacion de la catarsis, que
asume y supera las posiciones bien conocidas de Aristételes y Freud.
Los cientos de espectadores de este oficio de la pasion y la piedad del
ser humano padecen con los personajes el trabajo de nacer, de ganar
la soledad, de ser visto y juzgado, de tratar con “lo otro” y con uno
mismo, de comenzar la verdadera historia de la libertad y el pensa-
miento y de pagar por ello:

“Porque la prenda pagada es el inevitable sacrificio que libra de
la carga heredada y de la genérica. Se paga por ser hijo y por ser sim-
plemente hombre y sélo entonces se abre el camino de la vida indivi-
dual; sélo a partir de entonces se puede pretender ser uno mismo. Al
atender al juego total, como Antigona, se cierra el proceso tragico. El
justo que paga abre el camino de la libertad” (Zambrano 1991: 211).

Reaparece la referencia a Antigona, figura que desempena una
funcién arquetipica auroral, como se indicard mas adelante, pero que
por ello mismo es la manifestacion de la piedad més intensa, llevada
hasta sacrificio de si. En este sentido resultan esenciales las paginas
de La tumba de Antigona, no tanto por las aclaraciones proporciona-
das en el extenso “Prélogo”, sino por la accién que se realiza a modo de
rito en los diversos delirios enhebrados por la piedad que transcurren
en la cueva de piedra donde enterraron a Antigona viva y en los cua-
les ésta va adviniendo a la palabra y al nacimiento verdaderos y sal-
va por el amor y lleva a la tierra prometida del Amor a los personajes
malditos de la historia tragica de su estirpe y, por extensidon, de toda
historia tragica, incluida la Guerra Civil Espariola (Zambrano 1989¢).

Antigona, la autoadelpha, la hermana por excelencia, como ya se
indicd, se convirtié igualmente en la referencia inmediata del sufri-
miento de las dos hermanas Zambrano, pero, ademads, en el modelo
de la propia Maria para la entrega exclusiva al cuidado de Araceli.
Indica Abelldn que Zambrano no publicé (aunque escribié intensa-
mente) ningun texto entre 1967 y 1977, ano de la edicién de Claros
del bosque, en donde eclosiona plenamente la razén poética. Ese fue
el tiempo privilegiado del “trabajo de la piedad”, tanto por la dedica-
cién absoluta a la hermana que muere en 1972, como por el ahonda-
miento en la razén poética que posibilité la fermentacién de los
escritos futuros. Zambrano juega el juego, paga la deuda y recoge sus
frutos mas escogidos. Segtn cita de Abellan:

“Bastenos saber que con el sacrificio que esa piedad le impuso,
Zambrano entra en la esfera religiosa de lo sagrado, porque, si el sa-
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crificio es un rito por el que entregamos algo para recuperar otro algo
al nivel de lo sagrado, ella hara de ese rito una ruptura con el histori-
cismo que amamanto sus origenes intelectuales. [...] La piedad -y con
ella la recuperacion de lo sagrado— servird a Marfa Zambrano para
recuperarse a si misma como pensadora de una ‘razén poética’ que se

{

hace acreedora de un ‘espacio vital’ propio” (Abelldn 1998: 277-2

ol

Tal como se evidencia en el fragmento de Claros del bosque so-
bre el método antes citado, a través de imagenes, sonidos y metafo-
ras/simbolos, la escritura de la “razén poética”, es un pensamiento de
“natalidad” que intenta una creacion del ser por la palabra (C.
Maillard 1992) partiendo de su hundimiento en los inferos y atrave-
sando las noches oscuras de las entranas, el sentir, los suenios y la
historia hasta trascender finalmente en una aurora en la que puede
desplegarse como canto para aquietarse misticamente en el centro,
en la luz. Antigona, aurora, hace su aparicion.

Asi como el “corazén”, antes que metdfora o simbolo es viscera
vital, “entrana”, la “aurora” es physis para Zambrano, pero de un
modo especial, como lo fue para San Juan de la Cruz y para F.
Nietzsche. “La aurora se nos aparece como la physis misma de la ra-
z6n poética” (Zambrano 1986: 30), dice Zambrano, ya no en el senti-
do de las antiguas filosofias de la naturaleza, sino como raiz del sentir

originario y “guia” de la razon poética en su camino ascensional ofre-

ciéndole el espacio luminoso e inicial para que la palabra aun no con-

cebida, “flor Ginica”, vaya germinando y aparezca. Purificada por la
piedad y bajo la guia auroral de la razén poética, Zambrano intenté
en la ultima parte de su vida deconstruir el exilio de la filosofia, co-
lonizada por la razén androcéntrica, abstractiva y violenta, el exilio
de la palabra, colonizada por el lenguaje instrumentalizado, el exi-
lio de las mujeres ancestralmente privadas de poder y de palabra y
el exilio del alma, o del ser humano en plenitud, restituyéndolos a sus
origenes a la vez fisicos, vitales y sagrados. Zambrano sintetiza esta
funcion privilegiada de la Aurora del modo siguiente:

“Su significacién metaférica alude casi de continuo a un comien-
zo, a una vida nueva, o a un nuevo conocimiento y no enteramente
predecible; no es una utopia, ni puede, por tanto, ser un itinerario, un
método a desarrollar, a seguir. Su accion es de otro género; seguirla
seria, si se pudiera, encontrar una nu " nbra-
no, 1986: 118).

Los ultimos textos de Zambrano, de los que he citado apenas
fragmentos, no la muestran como una pensadora trdgica, a pesar de
la tragicidad intensa de su existencia y de sus estudios sobre la tra-




gedia, sino que autorizan su calificacion como una pensadora de la es-
peranza. En esta perspectiva auroral finaliza también La tumba de
Antigona:

“DESCONOCIDO SEGUNDO: Antigona: ven, vamos, vamos.
ANTIGONA: Ah, si. jDénde? ;Ad6nde? Si, Amor. Amor, tierra pro-
metida”.

Sintetizando esta errancia de Antigona por la obra de Zambra-
no, Moreno Sanz no deja de subrayar el valor auroral de una figura
que puede trascender su avatar tragico:

“Pues Antigona, como Socrates —otra victima de la conciencia y de
la piedad-, es el simbolo de lo que queda de la historia, el rostro mas
verdadero de la historia que queda del drama por el cual el hombre va
naciendo entre angustias y horrores. Antigona es simbolo también de
la pasividad mediadora, que es tal por haber apurado el saber de los
mdas hondos secretos de la vida que le condujo a ese reino entre la vida
y la muerte en que los nudos trdagicos no tanto se expian cuanto se
agotan, como Antigona respecto de Edipo: agotar su tragedia. Es asi
Antigona: ‘Claridad que ilumina los abismos altimos, llama [...] luz
alada que desde las sombras asoma, claridad nacida del abismo como
palido verdor’” (Moreno Sanz 2008: I, 108).

El arco trazado por la figura arquetipica de Antigona en la obra
zambraniana va desde la pasividad entranada del padecer tragico y
su hondo saber hasta la ascension esperanzada de la aurora, siendo
Antigona un ser privilegiado que la habita. Por eso esta errancia
reflexiva concluye con una referencia al mayor texto auroral de Zam-
brano, “Las raices de la esperanza” (Zambrano 1990: 97-112), donde
la esperanza es convocada como meta cotidiana de nuestra precaria
libertad en la medida en que ella nos constituye como seres humanos
mads plenos.

Este texto puede ser leido con el triple sentido de summa, vindi-
cacion y llamado a los hombres de este tiempo. Preguntar por las “rai-
ces de la esperanza”, es llevar la indagacién hasta esa forma de la
esperanza que da sustento a todas sus manifestaciones, aun a aqué-
llas en las cuales resulta dificil adivinarla, y hacerse cargo de las dis-
tinciones que nuestras lenguas occidentales plantean con dificil
nitidez: “espera” - “esperanza”; “attente” - “espoir” - “espérance”, etc.'2.

" Para no recargar el texto con explicaciones filolégicas, sélo indico dos ejem-
plos —el uso en espanol y en francés— porque son suficientemente ilustrativos y, ade-
mas, porque Zambrano parece haber reflexionado acerca de este aspecto en particular
sobre la obra de G. Marcel.
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“La esperanza sin mas”, convertida en sustancia unica de la vida
de alguien o de un pueblo, es el eje de la reflexién zambraniana,
mientras el “esperar concreto” y la “esperanza con argumento” son
tratados fenomenoldgicamente, casi a modo de variaciones imagina-
rias, para establecer un contraste que permite el desvelamiento pleno
de la primera. La esperanza en estado puro —“genérica”, “absoluta”
es “el fondo tltimo de la vida” o, como aclara unos renglones mas ade-
lante, “la trascendencia misma de la vida que incesantemente mana
y mantiene el ser individual abierto” (Zambrano 1990: 100). Por eso
se muestra como anhelo infinito que apuesta a la vida y a la felicidad
y se manifiesta del modo mas evidente cuando todo parece haberse
perdido. La resistencia de pueblos enteros amenazados de aniquila-
cion se debe a esta esperanza y puede ensenar a un estupefacto y
consumista Occidente el nombre verdadero de la felicidad

La historia no se define a través de situaciones de aprendizaje
mutuo sino de enfrentamientos, de “choque de esperanzas” (Zambra-
no 1990: 99), que suelen culminar en un “abuso de la esperanza” por
parte del vencedor. No otra cosa significé la aparicién y despliegue
del pensamiento utopico en el alba de la Modernidad. En efecto,
motivadas inicialmente por el descubrimiento de una América con-
cebida como el espacio vacio en donde materializar suenios vedados
hasta entonces en el Viejo Mundo, las utopias modernas constituyen
el mejor testimonio de este abuso, puesto que en ellas los hombres del
Nuevo Mundo resultaron instrumentalizados o, simplemente, olvida-
dos (Bonilla 2003: 180-184). La caida contempordnea del pensamien-
to utdpico, o su refugio en los movimientos ecologistas y feministas
(Kumar 1991: 101-106), quiza se deba a que durante el siglo XX este
abuso de las utopias (raciales, politicas o del mercado globalizado)
condujo y llevé cotidianamente al sacrificio para el Moloch de la his-
toria a millones de personas.

Las distinciones fenomenolégicas establecidas por Zambrano se

completan hacia el final con su respuesta a los criticos de la esperan-
za. En la genealogia de tales criticas encuentra, por un lado, la con-
fusién entre esperanza y hybris proveniente del pesimismo griego, y

por otro, la habitual con “ilusién”. De este modo, el espacio de re-
flexién sobre la esperanza como trascendencia misma de la vida que-
da delimitado por sus diferencias con la “espera” —que Zambrano no

“l...] que la felicidad no es fruto que se recoja por si mismo.... hay que hacerla,
sostenerla, crearla y, ain mads dificilmente, saberla recibir y recoger cuando llega”
(Zambrano 1990: 99




trabaja con claridad—, la “esperanza concreta”, la “esperanza con
argumento” y la “ilusién” (puesto que, sostengo, bien se podria pen-
sar la actitud soberbia de la hybris como forma de la ilusién). Los vo-
cablos habituales suelen tener un niicleo conceptual fuerte, definido,
al que se anade un halo de acepciones donde su significacion, como
sucede a veces en el pasaje de un color a otro en pintura, se mezcla
o superpone con la de otros. Los tres conceptos, “esperanza”, “espe-
ra” e “ilusién”, aunque instalados en el hoy del hombre, como todo lo
vivo, tienen su polo de significacién en el futuro, desde donde solici-
tan la atencién del presente. La espera implica una actitud pasiva:
quien espera aguarda que algo le acontezca. Lo esperado viene hacia
é] en un advenimiento tanto favorable, como desfavorable o molesto,
fuente de delicia o de temor. Ademas de “pasividad”, lo esperado se
caracteriza por estar dentro de las posibilidades conocidas y acepta-
das (en caso contrario, seria lo “inesperado”). Hacia la ilusién pode-
mos, en cambio, tender. Pero se ubica en un futuro sin esperanza de
presente. Aunque en algunas acepciones colaterales su significado se
contamina con el de “esperanza”, encierra en su entraia la nocién de
falsedad o error de la imaginacion o de los sentidos. En la ilusidu.
tendemos hacia algo, pero, en realidad, no vamos hacia nada.

La esperanza, en cambio, si bien tiene igualmente su centro de
atraccion en el futuro, es siempre activa y fecunda. Hacia ella se
proyecta el hombre para seguir siéndolo, para serlo cada vez mds. Y
la esperanza no es “algo”, aunque a veces se objetive en algo. Porque
en esa aspiracion que no es un simple aguardar como en la espera,
sea a través de una meta concreta (lo que Zambrano llama “esperan-
za con argumento”), o en un sentido “genérico”, “absoluto”, aquello
que el hombre busca desde su ser limitado, es esa armonia con “lo-
otro” y “los-otros™ que lo reintegre a su plenitud vital, que le permi-
ta el reingreso al “paraiso perdido” o a la “edad de oro” que eruza,
como una nostalgia irredimible, todas las dimensiones del arte y de
la vida.

En términos filoséficos, Zambrano relacioné su andlisis de la
esperanza raigal con el tema de la realidad. Orteguianamente, sos-
tiene que antes de dirigirse a la realidad con fines cognoscitivos, el
hombre lo hace “a partir de sentirla como una promesa, como una
patria de la que en principio todo se espera..., como un lugar desco-
nocido también donde toda amenaza puede ser desatada” (Zambra-
no 1990: 100). A primera vista, el texto citado pareceria contaminar
el significado de la esperanza con el de la espera, tal como suele ha-
cerlo el lenguaje corriente. Sin embargo, una lectura contextualizada
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indica que, a su entender, la espera deriva de la esperanza cuando
ésta se pone en contacto con la realidad. Si bien la realidad puede
oponerse a veces a la esperanza al mostrarse como resistencia, es ba-
sicamente positiva, en tanto se mantenga, incluso de modo latente,
la confianza en la realidad, la apuesta spinoziana por el ser y, como
corolario, por el conatus que da dinamismo al todo-Natura: “Y asi,
todo lo que el hombre busca conocer, y todo sentir ante la realidad,
toda accion que proyecta, todo padecer que sobre €l cae, toda verdad
que le sale al encuentro es acogida primariamente por la esperanza
sin que ella siquiera se dé a ver” (Zambrano 1990: 101).

Esta descripeion fenomenologica considera las situaciones limite
como espacios de visibilidad privilegiados, en tanto el conocimiento
arraiga en la finitud y proviene de la carencia. Gabriel Marcel, de
quien fue lectora atenta Zambrano, habia mostrado la esperanza
como el acto por el cual en las adversidades se supera de modo acti-
vo y victorioso la tentacion de la desesperacion (Marcel 1944). Por ello
algunos lugares de inmovilidad y encierro o en donde el hombre ha
perdido la salida, es decir, lugares en los cuales parece operarse una
compactacion o detencion del tiempo —de la vida—, resultan particu-
larmente simbdlicos de la esperanza: la caverna, la galeria oscura y
cerrada, el laberinto y la estancia enmurada: “Y esto sucede porque
el pasado se sobrepone al presente y al porvenir, cerrando el futuro”
(Zambrano 1990: 101). Recuperar la esperanza, la posibilidad abierta
hacia lo que no-es-todavia pero puede y debe ser, significa rescatar
a la memoria de su reificacién en la pasividad y desentranar el tiem-
po. Permitir el despliegue del tiempo, volviéndolo a su condicion
normal de medio natural de la accién, es tender un puente hacia la
resurreccion de la vida en tanto historia individual y colectiva, cons-
truccion y trasmision (trascendencia) de un sentido. Con esta meta-
fora del puente y sus varios arcos o pasos la pensadora malaguena
vincula igualmente la del camino y sus etapas. De esta manera, hay
una ascensioén, un crecimiento de la esperanza que se va dando a
través de su propio cultivo.

Fiel a su método de la “razén poética”, Zambrano apela también
a la metéafora/simbolo del corazén'® para dar cuenta de las tres eta-
pas o “pasos” de la esperanza que le resultan esenciales: 1) la acep-

" “La esperanza encendida como fuego y como lampara en el corazén hace di
él el centro donde el entendimiento y la sensibilidad se comunican: es el centro dond

se verifica esa operacion vital tan indispensable que es la fusién de los deseos v de

los sentimientos, donde los deseos se purifican y los sentimientos se afinan, ¢l vaso

de unificacion de todo el ser” (Zambrano 1990: 111).




tacion de la realidad como tal desde una mirada hecha a la luz de la
verdad, que desemboca en la transformacién del destino en libertad
(cumplimiento o realizacién con sentido), 2) la llamada y la invoca-
cién y 3) el don, ofrenda y/o sacrificio. Esta visién “cordial” desemboca
en una comprension mas honda de la esperanza y sus momentos: “La
circulacion que el movimiento del corazon establece trasciende por la
esperanza todos los dominios de la vida humana” (Zambrano 1990:
111). Siguiendo el hilo de la argumentacién poética de Zambrano, se
podria concluir que solo esta esperanza creadora y reveladora permi-
te emprender, una y otra vez, la marcha interminable hacia nosotros
mismos, como sujetos histéricos que somos —individuales y colecti-
vos—, habiendo renunciado por igual a las tentaciones de la desespe-
racion, a la instalacién en la seguridad y a los espejismos de posibles
paraisos (los del retorno al pasado, los de una felicidad homogénea
en el futuro terreno y los celestiales, que convalidan o toleran discri-
minaciones, masacres y actitudes fundamentalistas).

En el parrafo final de este bellisimo texto se sintetiza el trata-
miento que ha hecho Zambrano sobre la esperanza y muestra los tres
sentidos que se indicaron antes: 1) su cardcter de compendio (summa)
de la tradicién occidental sobre el tema, 2) su necesidad intrinseca
(vindicacién) para que la estancia de hombres y mujeres en esta tie-
rra deje de ser “historia sacrificial” y, 3) se susciten formas novedosas
para una convivencia en libertad, se convierta en “historia ética™

“Pues que hay una esperanza que nada espera, que se alimenta de
su propia incertidumbre: la esperanza creadora; la que extrae del vacio,
de la adversidad, de la oposicién, su propia fuerza sin por eso oponerse
a nada, sin embalarse en ninguna clase de guerra. Es la esperanza que
crea suspendida sobre la realidad sin desconocerla, la que hace surgir
la realidad atin no habida, la palabra no dicha: la esperanza revelado-
ra; nace de la conjuncién de todos los pasos sefialados, afinados y con-
certados al extremo; nace del sacrificio que nada espera de inmediato
mas que sabe gozosamente de su cierto, sobrepasado, cuamplimiento. Es
la esperanza que crece en el desierto que se libra de esperarnos por no
esperar nada a tiempo fijo, la esperanza librada de la infinitud sin
término que abarca y atraviesa toda la longitud de las edades” (Zam-
brano 1990: 112).
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ROMA Y LOS OTROS.
LOS CULTOS EXTRANJEROS
EN LA REPUBLICA ROMANA: LAS BACANALES

CECILIA AMES

I. Introducecion

Las imagenes que representan por doquier el mundo romano son
elocuentes en si mismas, mapas en el que diferentes puntos del
Oriente Préximo, el norte de Africa y Europa conforman una red que
se aglutina en torno a Roma, pero que conforma un espacio dindmi-
co de interconexién, espacio en el que se daran variados modos de
relacién. Uno de los caminos para abordar esta compleja relacion es,
sin duda, la actitud de Roma frente a las ideas y cultos extranjeros.
Los romanos desarrollaron una cultura sintética y sintetizante y no
se mostraron reacios a la incorporacién de cultos extranjeros. Ya en
el curso de los primeros siglos Roma comparte con los restantes pue-
blos del Lacio el culto de importantes divinidades'. Al final de la épo-
ca monarquica, de un modo paralelo a su desarrollo politico, Roma
también se va perfilando como capital religiosa del Lacio, sin embar-
go, no desaparecen los cultos compartidos, pues el ritus romanus al-
berga la tradicién religiosa de latinos y sabinos®. El cardcter sintético
de la religién romana que combina rito patrio, rito griego y discipli-
na etrusca facilité a los romanos la integracion de cultos extranjeros
y la difusién de su propio sistema en los territorios, constituyéndo-
se en un elemento clave en la relacion de estos espacios interconec-

Roma venera al Jupiter Latiaris del monte Cavo, a la Diana de Nemi, p:
cipando en las ceremonias junto a las demads ciudades latinas

Juno Jospita, por ejemplo, tenia dos residencias, una en Roma y otra en L:
]

vinium. Los pretores, consules y dictadores iban cada afio a Lavinium a la entra

o salida de su magistratura, a ofrecer sacrificios a Vesta v los Penates. A su vez,

también se rendia culto puablico a los Penates en Roma, asegurando un doble y pia

doso servicio a los mismos dioses




tados. De este modo, la apertura de la religién romana a los dioses
de pueblos vecinos e incluso pueblos enemigos no quedd jamas des-
mentida, y ello ha dado lugar a afirmar que la religién romana, como
sistema politeista, se caracterizé por la apertura y tolerancia religio-
sas. Sin embargo, la religion romana, como muchos otros sistemas
culturales, posee mecanismos para regular el contacto con ideas y
prdacticas extranjeras y el Senado era el érgano de control, encarga-
do de velar y vigilar. Con el crecimiento y la expansién politica de la
ciudad de Roma crece también la necesidad de control. En esto se
dejan diferenciar elementos intensivos y extensivos, el control en el
centro —i.e., Roma- se profundizé, pero al mismo tiempo el control se
expandié geograficamente cada vez mas superando los limites de la
Urbe®. Esto se manifiesta especialmente en la ultima época de la re-
publica cuando los contactos con pueblos extranjeros dan lugar a una
acelerada helenizacién de la cultura romana, cuyas raices son anti-
guas, pero que aumentoé a partir de las guerras punicas como conse-
cuencia de las relaciones cada vez mas estrechas con los pueblos
griegos y orientales. De este modo Roma, de modo paulatino, a me-
dida que va creciendo y expandiéndose, va regulando sus relaciones
con los otros y en este marco los controles y regulaciones del Sena-
do se intensifican y expanden, también espacialmente. Desde esta
perspectiva debemos interpretar tanto la introduccién de nuevos
cultos como la prohibicion de cultos extranjeros.

En el 205 a.C. los libros sibilinos ordenan la introduccién de la
diosa de Cibeles, la gran diosa de la ciudad asidtica de Pesinunte®.
Por orden del Senado, la piedra negra que representaba a la diosa fue
transportada a Roma con gran pompa (¢ransvectio), el templo desti-
nado a acogerla fue terminado en el 191 sobre el Palatino y un sacer-
dote y una sacerdotisa frigios quedaron encargados de cumplir sus
ritos®. La introduccién de este culto asidtico, a pesar de la limitacio-
nes y regulaciones especificas, nos muestra el aspecto de apertura del
sistema politeista romano.

Respecto de como funcionan los controles de un modo concreto
y de qué modo interviene la esfera politica en la regulacién de las

' En los comienzos de la tradicion histérica, Apio Claudio Caecus, alrededor del
300 a.C. intenta concentrar el control religioso en el Senado. Entonces el control es-
taba en manos de los sacerdotes, pero més tarde su papel se fortalecié en el Senado.

* Aqui se transgreden las fronteras marcadas hasta ese momento en el helenismo.

* La religién traida de Asia a Roma quedaba sometida a diversas limitaciones
y practicamente confinada al recinto del nuevo santuario, pero se introduce un rito
exdtico en el que aparece Atis emasculado.
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practicas religiosas ligadas con cultos extranjeros el Senado se mues-
tra en el famoso acontecimiento de la prohibicién de las bacanales.
En el andlisis de este caso nos detendremos para analizar la proble-
matica relacion de Roma con los cultos extranjeros.

En el ano 186 a.C. fueron duramente reprimidos los cultos baqui-
cos en Italia por medio de diferentes medidas tomadas por el Senado.
El culto a Dioniso, dios del frenesi, identificado en la lengua latina con

3aco o Liber, gozaba de una gran expansion en el mundo Mediterra-
neo, y revestia caracteres ligados al consumo del vino, elementos
orgiasticos y concepciones soteriolégicas (vida méds alla de la muerte,
salvacion). Las instalaciones, en las cuales tenia lugar el culto, se lla-

maban Bacchanalia. Estas practicas religiosas se realizaron en el
mundo griego durante siglos sin ocasionar ningin problema y habian
adquirido hacia el s. V a.C. una gran popularidad (cf. Euripides, Ba-
cantes, 405 a.C.). Sus ritos penetraron en época temprana en la Mag-
na Grecia, pasaron a Italia (en Campania, Etruria, se testimonian ya
enels. VIa.C.) y aparentemente desde el s. III a.C. también en Roma.
Los grupos de devotos se reunian por las noches para practicar sus
ceremonias inicidticas al ritmo de una musica embriagante y con todo
el misterio que implican los ritos secretos, practicados también duran-
te las noches. E1 modo de celebracién de este culto resulto sospechoso
a las autoridades romanas. Una denuncia acusé a los bacantes de cri-
men y libertinaje y el senado decidi6 castigar de inmediato a los par-
ticipantes de dicho rito. De hecho, el castigo pretendia aplacar el
cardcter secreto de las practicas. Ningiin culto debia realizarse fuera
del control y el consentimiento de las autoridades romanas, y mucho
menos cultos que implicaran reuniones orgiasticas y entusiasmos de
grupos. Por una casualidad de la tradicién poseemos dos textos que
documentan esta represion, el decreto del Senado del ano 186 en una
inscripcion sobre una tabla de bronce (senatus consultum de
Bacchanalibus, CIL I* 581) y la exuberante y novelada narracién del
suceso del historiador de época augusta Tito Livio (39, 8-19), lo que
llevé a Burkert a afirmar que por el grado de crueldad, se dieron mas
de seis mil ejecuciones; no hay nada comparable en la historia de la
religion hasta las persecuciones de los cristianos (Burkert 1990: 54).

I1. Estado de la cuestion

El tratamiento de las Bacanales, sea como decreto de prohibicién

basado en el senatus consultum, sea como esciandalo y drama en
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Roma, basado en el relato de Tito Livio, ha interesado de manera
intensa y de diversas formas a innumerables investigadores. En el
primer tercio del siglo XX la investigacion se concentré en el inte-
rés juridico y en la critica textual del edicto transmitido en la ins-
cripeién (Fraenkel 1932, Keil 1933, Krause 1936). A esto le siguié
el estudio del relato de Tito Livio relacionando las variadas noticias
que el historiador transmite sobre el culto, su penetracién en Ita-
lia y sus seguidores con la informacién transmitida por la inscrip-
cién en bronce, lo que desperto serias sospechas sobre la veracidad
de la versién del suceso transmitida por Tito Livio (Gelzer 1936). A
partir de los anos cuarenta los estudiosos empezaron a interesar-
se por los aspectos religiosos del problema (Méautis 1940, Tarditi
1954) y desde los sesenta las investigaciones han considerado el
asunto de las bacanales en el marco de las transformaciones que
tuvieron lugar en Roma y la peninsula itdlica durante el siglo II
a.C. después de la victoria romana en la Segunda Guerra Punica®.
En este contexto y combinando la informacién del decreto con el
relato de Tito Livio, la prohibicién de las bacanales es vista como la
reaccién del Senado ante la amplia extensién del culto de Baco en
Roma e Italia, dado que la asociacion de los adoradores de esta dei-
dad, en la que los sectores de marginados —los pobres y las mujeres—
habrian tenido un rol importante, enmascaraba una protesta social
y, por lo tanto, con la prohibicién de las bacanales en Roma y en
toda Italia se trataba de reprimir una conjuracién que ponia en
peligro al Estado Romano (Giinter 1964, Gallini 1970: 46-52,
Blazquez 1973, Levi 1979: 79). A esta vinculacién entre los adora-
dores de Baco y un grupo o clase social particular de inspiracion
anti-romana o al menos anti-elite se ha llegado desde diferentes
perspectivas. Toynbee (1965: 387-400) en un valioso capitulo de su
Hannibal’s Legacy, analiza el desarrollo religioso en Italia en el
contexto de los cambios econdmicos y sociales de la segunda centu-
ria y ve fundamentalmente los cultos baquicos como un movimiento
escapista, basado en expectativas diferentes de las mundanas y
sostenido por oprimidos, campesinos desarraigados, pobres y escla-
vos’. Bomer (1963, I1I: 132-134), por el contrario, argumenta que las
fuentes apuntan méds bien a sectores altos y que, por 1o menos a los
esclavos, no les estaba permitido ser miembros del grupo o iniciarse
en ese rito. Gallini fue la primera investigadora que observd la to-

 Batalla de Zama, ano 202 a.C.
" Liv. 39, 13-14: multitudinem ingentem, alterum iam prope populum esse...
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tal complejidad de las fuentes a tratar y ofrecié un andlisis de los
adherentes al culto como miembros de grupos marginales, a pesar
de la divergencia en el contexto geografico y social de los mismos.

Las bacanales eran motivos de evasion para la masa de pobres
y desheredados, con graves problemas econémicos y sociales, y para
las mujeres que no se habian podido realizar plenamente debido a la
situacién por la que atravesaba Roma. Sin bien la autora enfatiza el
ardcter apolitico de estos ritos, éstos eran vistos como el producto de
la emergencia de una gran disparidad social. La crisis social se meta-
morfose6 en protesta religiosa y se buscaban respuestas en el ambito
de las creencias a problemas sociales, pretendiendo una liberacion
religiosa. De este modo, en la represién de los cultos baquicos se
descubre la represion de una sociedad en la que unos pocos, los miem-
bros de la oligarquia romana, deciden, imponen las reglas y gobier-
nan a la mayoria. Sin duda en el asunto de las bacanales queda
claramente reflejada mucha de la problematica que aquejaba a Roma
en aquel momento, signada por las graves secuelas de la Segunda
Guerra Punica, asi como la emigracion del campo a la ciudad referi-
da por Tito Livio cuando habla de la masa de emigrados y su relati-
va marginacién social. Sin embargo, no es posible afirmar que detras
de estos cultos se esconda una revuelta contra las estructuras vigen-
tes, ni ver los rituales baquicos como una suerte de esperanza en una
nueva libertad, porque estas interpretaciones adolecen de anacronis-
mo (North 1979: 214). Con todo, mas alld de esta critica, el libro de
Gallini renové la discusién y abrié paso a numerosos trabajos que
abordaron el asunto de las bacanales como un caso paradigmaético
para analizar la relacion entre religion y sociedad y ocuparse en los
estudios de género, ya que tanto el relato de Tito Livio, cuanto el
decreto del Senado ofrecen aristas importantes para analizar el tema
de la participaciéon femenina en el culto organizado. Dos obras fun-
damentales documentan el largo alcance de las investigaciones, la
monografia de Pailler de 1988, que ofrece un andlisis critico de cien
anos de investigaciones y produccion bibliografica sobre el tema®y
la obra de Gruen de 19907, que ha contribuido a profundizar sobre
el aspecto politico de la represién. A estos trabajos le ha seguido una

serie de articulos, entre los que se destacan dos trabajos que, des-
de diferentes perspectivas y con objetivos también diferentes, lle-
gan a conclusiones similares, el de Hildegard Cancik-Lindemaier de

Bibliografia completa y comentada en cap. 2

* En especial cap. 2.




1996, que analiza el discurso sobre religién en el senatus consultum
v en el relato de Livio, sus caracteristicas, similitudes y diferencias,
y el de Sarolta Takacs del 2000, que brinda una revisién histérica
de la prohibicién del culto que se aparta de las explicaciones co-
rrientes y se centra en la relacién entre religién y politica en el
mundo romano'’.

IIl. Las fuentes historicas

I. El senatus consultum nos ha sido transmitido por una inscrip-
cién en una placa de bronce encontrada en Tiriolo (Calabria) en
1640". Es un documento oficial que contiene las decisiones que tomo
el Senado en Roma sobre la celebracién de las bacanales'. El texto
trata de la represién de un culto de misterio extendido en toda Ita-
lia y nos pone frente a la explicita prohibicién de una organizacion
religiosa que, aparentemente, haria peligrar el orden politico. El tex-
to de la inscripcién se estructura en tres partes'®,

a) La primera contiene la nota protocolar comun a los senatus
consulta: nombre de los autores de la mocién (los consules), fecha y
lugar de la reunion del Senado, los nombres de los protocolistas o ga-
rantes de correccién del protocolo y el objeto de deliberacién.

b) La segunda es la principal y contiene el texto de las decisio-
nes:

1. La prohibicién general de las bacanales: Neiquis eorum
[Blacanal habuise velet; lo que supone la existencia del culto y de

Y El trabajo de Cancik-Lindemaier deja en claro que la participacién femeni-
na en el culto baquico, lejos de constituir una ventaja para las mujeres en la socie-
dad romana, contribuye al descrédito del culto. El articulo de Takdcs también
compara ambas fuentes y destaca que ni la participacién femenina en la organiza-
cién, ni la de grupos sociales pobres y marginados han sido la razén de la prohibi-
cion de las bacanales, y siguiendo a Gruen, muestra que la respuesta del senado se
enmarca en su rol de guardian del Estado y ve el decreto como un ejemplo de me-
canismo de control religioso ejercido por el senado que lo confirma como la fuerza
politica con exclusiva autoridad sobre la esfera religiosa.

""Actualmente se encuentra en el Museo Histérico de Arte de Viena. Sobre lo-
calizacion y hallazgo arqueolégico cfr. Pailler 1988: 291 ss.

" Sobre contenido y forma del texto de la inscripeién hubo una gran discusién
en los afos 30: Fraenkel 1932, Keil 1933, Krause 1936 y Gelzer, 1933.

' Nuestra referencia al texto se limitara al contenido, un analisis del lengua-
je y de sus formas arcaicas y arcaizantes se encuentra en Wachter 1987: 278 ss. La
discusion sobre la unidad y estructura en Fraenkel 1932: 369 ss. Véase también Her-
mes 68, 1933 y 71, 1936.
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instalaciones donde se realizaba'. Bajo la condicién de un complicado
proceso de autorizacion, puede permitirse una excepcion.

2. La prohibicién del ingreso de hombres, de ciudadanos roma-
nos, latinos y aliados a la asociacion religiosa: Bacas vir nequis adiese
velet civis Romanus neve nominus Latint neve socium'®. Bacae desig-
na un grupo femenino, las bacantes, y se prohibe a los ciudadanos
romanos que ingresen a ese grupo'®. El concepto hombre es definido
segun el estatus juridico-social; por hombres se entiende ciudadanos
romanos, ciudadanos de derecho latino o socios. Un permiso excep-
cional puede concederse siguiendo el proceso del caso anterior.

3. El siguiente péarrafo se refiere a los funcionarios —sacerdotes—
v formas de organizacion —collegia-"". El sacerdocio se prohibe a los
hombres v el cargo de magister a los hombres y a las mujeres'. Los
elementos que aparecen a continuacién ponen de manifiesto que se
trata de un collegium con la correspondiente organizacién juridica.
La prohibicion quita al culto el resguardo juridico que le correspon-
de por tratarse de una forma de asociacion reconocida publicamen-
te y lo deja sin proteccion legal™ .

4. Se prohiben las practicas religiosas ocultas, tanto piblicas

cuanto privadas, dentro o fuera de la ciudad

‘SC 3-6: De bacanaltbus, quet foiderater /7 esent, ita exdeicendum censuere
Neiquis eorum |Blacanal habuise velet; seiques /* esent, quei sibei deicerent necesus
ese Bacanal habere, eeis utet ad priaitorem) urbanum [° Romam venirent, deque eeis

¢ wubet ecorum vlelrlbla audita es , uter s /% noster decerneret, dum en

s senator(t)bus C adesent, <quom e>a res cosol

SC 7-9: Bacas vir ne S iese velet ceivis Romanus neve nominus Latini neve
socium /® quisquam, nisei priaitorem) urbanum adiesent we de senatuos sententiad,
dum ne minus senatoribus C adesent, quom es res cosoleretur, tousisent. Censuere,

" Los términos latinos Baca, Bacca y Baccha (griego Bacche) son siempre fe
meninos, en ThLL no aparece el masculino, El hecho de que en otras partes del
documento aparezca la mencion de varones y mujeres, permite concluir que en este
caso la prohibicion se limita a los hombres
Sacerdos nequis t; magister neque i

':!V..‘ﬂ‘/!.'l"'v' eorym comoin

itul|d] neque virum [neque mu rem qui<s
' neve _/u-,~/"w; tnt sed conioura |se nevle comvovise neve conspondise /' neve
conpromesise. Velet neve quisquam fidem inter seddedise velet. !
La prohibicién de que las mujeres ocupen el cargo de magister es el testimo-

nio mas antiguo de que ellas | 1 argo (Cancik-Lindemaier 1996)

De alli que esta medida sea quiza la mas importante y eficaz y, por esto, no

» prevé ninguna excepcion (de Robe
SC 15-18: Sacra in lolquoltod ne quisquam fecise velet, neve in poplicod neve
in '™ preivatod neve exstrad urbem sacra quisquam fecise velet, niset /' plraitorem
urbanum adieset 1sque de senatuos sententiad, dum ne minus /' senatoritbus C

adesent, quom ea res ('1‘.‘\H‘,r‘/l'|'_'.’” LOUS ni suel /




5. En caso de practicas de culto autorizadas por el pretor urbano,
también se reglamenta el nimero de personas que puede reunirse.
Comienza con la prohibicion general, no mas de cinco, y a continua-
cion especifica esta cifra, sélo dos de ellas pueden ser varones*'. Nue-
vamente encontramos una limitaciéon mayor referida al género
masculino.

¢) La tercera y ultima parte contiene las disposiciones de ejecu-
cién: divulgacién oral, publicacién escrita en lugares publicos acce-
sibles, disolucion y destruccion de las instalaciones. El final nos
indica el lugar —in agro Teruano- donde se ha realizado la inscrip-
cién.

La lectura del texto nos pone frente a las caracteristicas del do-
cumento, un excelente ejemplar de derecho administrativo romano,
que supone el funcionamiento de vias de comunicacién y mecanismos
de control: las prohibiciones y prescripciones tienen que divulgarse
y ser gjecutadas rapidamente. Las formulaciones estereotipadas de-
nuncian una practica extendida y remiten a estructuras fijas de orga-
nizacion juridica y social. Las prescripciones son concretas, objetivas
e imparciales. El lenguaje juridico-administrativo, aspero y cerrado,
no deja lugar a un discurso moral, a pesar de tener una motivacién
valorativa. El senatus consultum no se refiere a las circunstancias
que han llevado a la intervencion estatal, no conocemos las causas
que fundamentan la prohibicién. El documento no justifica ni legiti-
ma las decisiones, se limita a formularlas de un modo claro, sin am-
bigliedades. Las prohibiciones dejan notar una clara tendencia a la
limitacién de la participacion de ciudadanos romanos de sexo mas-
culino en el culto y denotan una posicién mas flexible ante las mu-
jeres. Esto, sin embargo, lejos de constituir un privilegio, contribuye
al descrédito del culto, que principalmente es frecuentado por muje-
res*. No encontramos ni informacién, ni detalles de las actividades
de las bacantes. El discurso legal se limita a penalizar la simple per-
tenencia al culto con la pena maxima. Incluso la sancion aparece en
un lugar secundario, casi de un modo incidental. Ni esquema retéri-
co, ni escdndalos, ni amenazas: la eficiencia de las prescripciones se
basa en la precisién. Las caracteristicas del discurso legal no impi-
den, sin embargo, reconocer en este testimonio nucleos teméticos im-

“8C 19-22: Homines plous V oinvorsei virei atque mulieres sacra ne quisquam
/% fecise velet neve inter ibei viret plous duobus, mulieribus plous tribus /% arfuise

velent, nisei de pr(aitoris) urbani senatuosque sententiad, utei suprad /* scriptum
est,

“Sobre el rol de las mujeres cfr. Cancik-Lindemaier 1996: 84-86.
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portantes. Resulta claramente observable la concepcién y la reduc-
cion de religién y culto limitada a lo publico y sometida al control
estatal; subyace, entonces, un concepto de religién como practica
social ejercida, de alli que pueda ser prohibida en aras del manteni-
miento del orden y que el discurso funcione como operador de prin-
cipios de utilidad social y, en ese contexto, regulador de las relaciones
entre los géneros, prestando especial atencion al encauzamiento de
la conducta masculina, pues dos de las prohibiciones se dirigen ex-
presamente a hombres,

La recepcion del episodio, aunque escasa, reproduce el mismo
modelo. Las dos indicaciones que nos ha transmitido Varrén® se re
fieren a las bacanales como insanas y a las bacantes como seres de
mente alterada. También Cicerén toma este caso como ejemplar y en
el segundo libro de Las leyes se refiere a la limitacién de los cultos
nocturnos femeninos remitiéndose a la autoridad de aquella decisién
del Senado: “las mujeres no deben realizar préacticas religiosas noctur-
nas, fuera de aquellas que se realicen correctamente para el pueblo”
La gravedad del procedimiento en este terreno se pone de manifiesto
en la antigua disposicion del Senado sobre las bacanales y en la inves
tigacién y sancidn que realizaron los cénsules con ayuda del ejército.
La cita de Cicerén es clara: control estricto de las religiones extranas

y de las mujeres y medidas segin el caso precedente del afio 186

I1. El relato de Tito Livio (39, 8-19), compuesto entre los anos 20
y 15 a.C.% nos presenta este acontecimiento como un escandalo. La
narrativa histérica, mediante la dramatizacion y la psicologizacién,
introduce en los sucesos un pathos moral, religioso y politico. La cons-
truccion de una red de causalidades se hace de tal modo que desem-

Varron, Ant.rer.div., frag. 92 C....sic Bacchanaliasumma celebrabantur

insania..,.a Bacchantibus talia fieri non potuisse nisi mente commota. Haece tamer

1
—'

postea displicuerunt senatui saniori et ea iussit auferri (Agustin, civ. 6,9). Frag. 4

C: saepe censores inconsulto populo <aedes> adsolaverunt. Cert berum patrem

cum sacro suo consul senatus auctorttate non urbe solummodo, verum tota Italia
eliminaverunt (Tert. adv.nat. 1,10,16)

'Cic. Leg., 2,9,21: Nocturna multerum sacrificia ne sunto praeter olla quae pro
populo rite fient. neve quem tnitiatio nisi ut adsolet Cereri Graeco sacro

2,15,37: Initienturque eo ritu Cereri quo Romae initiantur. Quo in genere seve-
ritatem maiorum senatus vetus auctoritas de Bacchan
adhibito quaestio a

El libro 2¢

portantes decisiones de la politica religiosa de Augusto. Podemos suponer,

tanto, que cuando Tito Livio escribe el libro 39 ya hat 1 S1do puestas en marcha




boca en una red de culpabilidades. En la detallada descripcion del
escandalo se diferencian seis partes.

1. En el comienzo del relato se presenta el tema, los consules
descuidan las ocupaciones de la guerra y del gobierno para ocupar-
se de una conjuracion intestina®. Inmediatamente se narran los an-
tecedentes del escandalo: un griego de oscuro linaje habia llegado a
Etruria; carecia de todo conocimiento adecuado para la educacién de
la mente y del cuerpo con que nos ha enriquecido la admirable civi-
lizacién griega siendo, a la vez, una especie de sacerdote y adivino,
ministro de una religién misteriosa y nocturna. Al principio inicié a
un corto nimero de personas (39,8,5), pero muy pronto admiti6 in-
distintamente a hombres y mujeres y unié los placeres del vino y de
la mesa a las practicas religiosas. La embriaguez, la noche, la mez-
cla de sexos y de edades desterraron enseguida el pudor, abandonan-
dose sin freno a todo género de excesos. Al escandalo de las orgias se
anadia todo tipo de ilicitos: testigos falsos, testamentos apdcrifos,
denuncias calumniosas, envenenamientos, asesinatos (39,8,7-8).

Los gritos salvajes y la musica oriental, ruidos de timpanos y
cimbalos envuelven los actos promiscuos y los asesinatos; stupra et
caedes citados refuerzan la imagen que debe quedar en el lector an-
tes de comenzar con el desarrollo detallado de la historia. Ya en esta
primera parte se presentan los tdpoi mas importantes del discurso
historiografico: occulta et nocturna sacra, initia, voluptates, mixti
maris feminae, el detallado catdlogo de vicios y acciones horrendas
en un escenario de confusién con matices orientales. Todos los ele-
mentos que provocan y deben seguir provocando rechazo a un roma-
no estan presentes.

2. De Etruria este culto se extiende a Roma como una enferme-
dad contagiosa y Tito Livio dedica la segunda parte a la descripcién
y puesta en escena del drama en Roma (39,9,1-14,3). Los sucesos lle-
gan a conocimiento del consul Postumio, primero por indicios y des-
pués por testimonio. El cénsul, con la ayuda del joven Publio Aebucio
y su amante, la liberta prostituta Hispala Faecenia, descubre el cri-
men de las Bacanales e impide que el joven Ebucio sea corrompido
por su madre y padrastro al iniciarlo en las Bacanales, que era el
unico modo de corromperlo: via una corruptelae Bacchanalia erant
(39,9,3-4). Asi, el amenazado orden romano se salva gracias a tres

o6

Liv. 39,8,1. —ad intestinae coniurationts vindictam— y se decreta que se en-
carguen de ella —consulibus ambobus quaestio de clandestinibus coniurationis decre-
ta est- (39,8,3).
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mujeres, dos honorables romanas Sulpicia —gravem feminam-, sue-
gra del cénsul que lo ayuda en la investigacion y Aebucia —probam
et antiqui moris feminam-, tia del joven Aebucio (39,11,4-6), y una
no honorable por nacimiento y profesién, Hispala Faecenia, pero de
intencién honorable, como una matrona romana debe ser y no como
las bacantes. En esta parte Tito Livio transmite informacién sobre el
culto, su historia y su represion®’. También informa sobre ciertas ca-
racteristicas y practicas: hombres con fandticas contorsiones, muje-
res que corren con los cabellos sueltos, antorchas que no se apagan,
cavernas oscuras (39,13,12), la inmolacién como victima del que se
negara a participar (39, 13,11); el ruido de cimbalos y timpanos, que
va habia sido mencionado, resuena nuevamente en esta segunda
seccion (39,10,7).

3. La tercera parte (39,14,3-10) constituye la exposiciéon del ¢on-
sul ante el Senado. Los senadores se alarmaron por la tranquilidad
publica y por la de sus propias familias, temiendo encontrar en ellas
algiin culpable (39,14,4). Agradecen al cénsul y le encargan que for-
mule nuevas revelaciones para lo que ofrecen recompensas (39,14,6).
El Senado decreta la publicacién de un edicto en Roma y en toda Ita-
lia prohibiendo el culto y da indicaciones precisas para que se ejer-
za la persecucion, el control y la guardia.

4. Luego los senadores se dirigen a la tribuna. El discurso del
consul en la asamblea popular constituye la cuarta parte y respon-
de al esquema preferido del género historiogrifico para explicar
motivos, intenciones e intereses (39,15-17,3). Después de la habitual
invocacion comienza su discurso, haciendo referencia precisamente
a la invocacion a los dioses que los mayores adoraron siempre, que
ahora es oportuna y necesaria ante el peligro que significan esas divi-

"El culto a Dioniso en Roma se testimonia en el siglo I1I a.C., el relato de Tito
Livio hace suponer que quiza en el cambio de siglo fueron introducidos desde Etruria
Yy ( ampania .':l;'.ﬂ'”lw nuevos ritos, que Volvieron sospecnosos y llevaron a su
prohibicion. Aparentemente a principios del siglo I1 a.C. las bacanales se modifica-
ron en tres puntos (39,13): originalmente se trataba de un culto en el que solo par
ticipaban mujeres, ahora también se admite a hombres; al principio las reuniones
(tnitia) se realizaban solamente dos veces, ahora tienen lugar cinco veces por mes,
por ultimo aquellas fiestas ahora tienen lugar de noche y se modificé la edad de
admisién para la iniciacién en los misterios. Estas modificaciones tuvieron conse
cuencias, pues desde la admision de hombres y la mezcla de sexos, desde que se
adoptd la noche tan favorable al desorden, tuvieron lugar toda clase de excesos e
infamias, los hombres se entregaban mas entre si que con mujeres (plura virorum

cra sint et permixti

virt femints, et noctis licentia accesserit, nihil ibi facinioris ni

inter se quam feminarum stupra esse). Cfr. Liv. 39, 13,10: ex quo in promiscuo sa

hil flagitit practermiss




nidades extranjeras cuyo culto infame oscurece los animos (38,15, 2-
4). El lector encuentra por tercera vez los detalles de la situacion.

El discurso gira alrededor de tres tdpoi, que se combinan y rela-
cionan dando como resultado diferentes variantes: vicios y crimenes,
religion extranjera, falsa y perversa, amenaza al orden estatal. En la
combinacién estos elementos argumentativos se alimentan, funda-
mentan y fortalecen unos a otros, y son enlazados de tal manera que
forman una cadena de causas. La participacién femenina en el cul-
to estda matizada negativamente, las mujeres son origen y fuente del
mal, también la participacién masculina es caracterizada negativa-
mente, pues no se trata de verdaderos hombres, sino de hombres que
parecen mujeres (39,15,9) y pone ante el publico la imagen del ejér-
cito romano compuesto de hombres que se confunden con mujeres
(39,15,13). De este modo el mal ataca como nunca a la Republica,
corrompiendo a sus ciudadanos y soldados —nunquam tantum malum
in re publica fuit, nec ad plures nec ad plura pertinens— (39,16,2).

También aqui aparece claro el cliché de las religiones extranje-
ras —pravae et externae religiones—, ahora contrapuesto a la adoracion
de los dioses como la realizaron los mayores. Las argumentaciones
son tautoldgicas, lo que es extranjero, es pernicioso. El concepto de
religién romana no se define por un contenido positivo y aparece, por
lo tanto, vacio, consiste en el rechazo de religiones extranjeras; tam-
bién aparece vacio el concepto de religiones extranjeras, ellas son
pravae porque no corresponden a las reglas romanas e inducen al
desenfreno —captas mentes— (39,15,3). La argumentacién de Tito
Livio trabaja con imaginarios y estereotipos, a los que fortalece y re-
construye: el peligro que significan los cultos extranjeros, la partici-
pacién femenina en ellos, el peligro para los hombres romanos y la
pérdida de las costumbres de los antepasados, ya constituyeron un
recurso cuando se refiere a la crisis del ano 216 a.C. (25,1,6).

5. Las medidas de represién ocupan la quinta parte: terror, de-
nuncias, huidas, suicidios, apresamientos y pena de muerte (39,17 ,4-
18,6).

6. Por ultimo, aparecen de un modo sumario las determinaciones
de las decisiones del Senado y de la asamblea popular y, finalmen-
te, las recompensas para Aebucio e Hispala Faecenia, gracias a los
cuales el consul pudo descubrir la conjuracién %,

“ La historia de Hispala Faecenia, primer testimonio de la aplicacién de la lex
Atilia de tutore dando, ofrece otro aspecto importante con respecto a la relacion de
géneros y el rol de las mujeres (Elias 1987).
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Si Tito Livio pudo saber algo sobre el rito del afio 186 a.C. no es
claro. El historiador reproduce las formulas habituales de las préc-
ticas religiosas romanas, como lo testimonian las inscripciones de los
protocolos. Evidentemente, hay una combinacién de elementos his-
toricos y de suposiciones. Tomar parte de los ritos se lo designa con
el término griego bacchari; a la fiesta, Bacchanal. El nombre del dios
Liber no aparece ni en el senatus consultum ni en el texto de Tito
Livio. Para los sentimientos romanos Bacho-Liber era, y debia seguir
siendo, un dios diferente del que penetra en Roma con esas fiestas
nocturnas, por ello no deben ser destruidos los altares dedicados
desde antiguo a Baco, ni los consagrados antes de la prohibicién
(39,18,7).

Con respecto a la situacién del relato de Tito Livio en la totali-
dad de su obra, debemos notar que aparece en el momento de expan-
sion de la Republica, como sintoma de la crisis que se avecina y que
llevara finalmente a las guerras civiles ya la disolucién de la Hv])lll;]i-
ca. Bn este marco, el hablar de la decadencia moral de las costumbres,
producida por la influencia de ideas y practicas extrafas, constituye
un Leitmotiv de la literatura romana.

La narracién del escandalo que llevé a la prohibicién de las baca-
nales en Roma y en toda Italia, con los detalles de corrupcién de costum-
bres, libertinaje y crimenes, nos aleja del texto del decreto del senado del
186 a.C. y nos lleva al propio contexto de produccién de este relato, esto
es, a las reformas de Augusto y a su politica religiosa y moral®’. Este es
el marco de la narrativa histérica de Livio, su relato de las bacanales y
el discurso del cénsul son un mensaje pedagégico de la religion y las
costumbres del programa politico de Augusto. Al fortalecimiento del
Estado corresponde también un fortalecimiento de simbolos y estereo-
tipos que configuran el discurso social que lo sustenta.

La prohibicion de las bacanales en Roma e Italia 1
cién el comportamiento romano fr 1 lo lidas, especialm » a la primera eta-

pa, la prohibicion a ciudadanos romanos de participar en ritos druidas bajo el reinado

de Augusto (Suet. Claudius, 25,5 ss.), medidas que continuaron con Tiberio y

(L i 961:203-224). La intolerancia de Roma frente a la religion celta
fue explicada por la dira immanitas (Last: motivos civilizadores, pero eso no se des-
prende de las fuentes) que haria referencia a los sacrificios humanos de los ritos ga-

los. Sin er go, la prohibicién de Augusto debe ser comprend dentro del marco

de su polit Para alcanzar el objetivo de la romanizacién y tar levantamientos

se dirige en primer lugar a ciudadanos romanos de ascendencia gala, practicamente
a los veteranos de las legiones de César y de la guerra civil que habian sido reclutados

en aquellas provincias, ellos deben ser y permanecer romanos
! I
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I11. Conclusiones

La consideracion de estos testimonios nos coloca frente a la cons-
truccién de un discurso religioso unitario en diferentes géneros de
textos. El discurso legal se afirma y legitima a través de la claridad,
racionalidad y eficiencia, y transmite la impresion de un tacito pero
eficiente concepto estatal de la religién y de su control. La narracién
de Tito Livio se sitiia en otro plano, las palabras del cénsul evocan el
programa augusteo de reformas morales y religiosas”. El analisis de
los testimonios nos lleva, por lo tanto, a replantear los limites de la
tolerancia en sistemas politeistas y a reconsiderar la cuestion de la
participacién femenina en funciones sacerdotales, que, en este caso,
dista mucho de ser un privilegio. La participaciéon masculina, tal
como la relata Livio, también ofrece un punto de reflexion: se trata
de hombres afeminados, hombres que usan a hombres como si fue-
ran mujeres; la homosexualidad masculina ataca un fundamento de
la sociedad y el consul ya puede imaginarse al futuro ejército roma-
no corrompido. El encauzamiento de esta practica se realiza a través
de la religion que, de este modo, opera en el marco de la utilidad so-
cial, configura simbolos y estereotipos, modelos femeninos y mascu-
linos de lo que debe ser el buen ciudadano y la buena ciudadana,
cuyos hijos serdn los soldados que defenderan Roma. De este modo,
en el control y regulacién de los cultos extranjeros define e instrumen-
taliza la relacién entre los géneros dentro del orden social y propone
un modelo configurado como “deber ser”, cuya principal caracteristi-
ca es evitar el desenfreno, la anarquia sexual, y, asi, actuar de acuer-
do con el mos matorum, esto es, con una autodisciplina incorporada®.
En la configuracién de estos sujetos paradigmaticos juega un papel
importante la definicidn de las posturas frente a lo extraiio —y extran-
jero—y la tipificacion de lo oriental .*

* La legitimacién que hace el consul de las medidas tomadas por los antepa-
sados, que quemaron los libri vaticini, suena como una prefiguracién de las medi-
das que implementara Augusto después de asumir como pontifice maximo (Suet.
Aug. 31,1).

# La religion “organiza el alma” y transforma a los sujetos en ciudadanos
autocontrolados y eficientes en el marco de la accién y la practica cotidianas (Van
Kricken 1990).

* Estas definiciones tendrdn su lugar en la cultura europea moderna, no sélo
por la inclusiéon de ciertos textos en la educacion sino también por la prolongada
resonancia de los sistemas de pensamiento (Le Goff 1980).
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El anadlisis de las fuentes también nos lleva a nuestro punto de
partida, los mecanismos de control que regulan las relaciones entre
Roma y los otros pueblos. El senatus consultum nos pone frente a un
testimonio de disposiciones que no sélo fueron publicadas y aplicadas
en Roma, sino que también fueron enviadas a toda Italia, o al menos
a muchas ciudades italianas, en la forma de una tabla de bronce, es
decir, en un soporte durable e inalterable. Mas alld del limite de la
ciudad de Roma, el Senado interviene en la regulacién de las prac-
ticas religiosas de colonias y municipios italianos. El control no es
s6lo intensivo, sino extensivo, pues se expande a los espacios inter-
conectados. Este procedimiento se repetira en el curso de la historia
romana; asi, entre los siglos Il y [ a.C., se produjeron persecuciones
de astrologos, filésofos y retéricos, también de judios y, en la época
de Claudio, a los seguidores del culto de Isis. Sin embargo, en estas
sanciones y prohibiciones se manifiestan también los limites de las
intervenciones del Senatdo en la Roma de la republica tardia, pues,
aunque los seguidores eran perseguidos y los templos debian ser
destruidos, a los pocos anos estos rituales vuelven a practicarse nue-
vamente.

El caso de las bacanales es también paradigmaético en otro aspec-
to, los motivos no son claros, del mismo modo, en las diferentes pro-
hibiciones y persecuciones religiosas del imperio romano (los druidas,
los astrologos orientales —chaldaei—, los judios, los cristianos) perma-
nece dudosa la motivacién fundamental. Esto se debe a que los roma-
nos no tenian una definicion clara de religiones permitidas o no
permitidas, en el fondo era mds una cuestién coyuntural que tenia
que ver mas con la situacién socio-politica del momento, que con una
cuestién de principios religiosos.

La clasificacion romana de las otras religones era demasiado
débil y no habia un concepto oficial de religio licita (como el que apli-
ca Tertuliano a los judios en el imperio romano, Apologeticum 21.1).

La decision de qué religion extranjera es peligrosa o nociva era de-
terminada en cada caso. La prohibicion de las bacanales nos lleva
entonces a reflexionar sobre los limites de la tolerancia religiosa en
un sistema politeista y a situar la relacion de Roma con los cultos
extranjeros en el marco del disciplinamiento y el control social y po-
litico en Roma y fuera de ella, pues las disposiciones aluden a los
espacios interconectados.
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MEMORIA HISTORICA Y MEMORIA POETICA
-A PROPOSITO DE LOS PERSAS-

Huco Francisco BAUZA

1. Introduccion

El hallazgo del P. Oxy. 2256.3 proporciona datos externos sobre
Las suplicantes'; éstos permiten datar esta pieza de Esquilo —prime-
ra de una posible tetralogia presumiblemente compuesta por Danai-
des, Amymone, Las Suplicantes y Los Egipcios— en los anos 464/463,
con lo que se desbarata la idea tradicional de que era la primera de
las obras conservadas del citado dramaturgo.

Ante ese hecho Los Persas, del aio 472 (representada en el ar-
contado de Menodn), se impondria como el primero de los dramas del
poeta tragico que ha llegado hasta nosotros y en cuyo estreno hay
referencias de que Pericles, entonces joven, actué como corega. Un
testimonio de la antigiiedad clasica® nos informa que esta pieza fue
representada por vez primera en el teatro de Siracusa, el magnifico
teatro con cabida para unos 17.000 espectadores que aun hoy se uti-
liza para poner en escena dramas cldsicos bajo la direccién del
Istituto Nazionale del Dramma Antico. En oposicion a A. Lesky (1968:
272) que la considera parte de una tetralogia —Fineo, Los Persas,
Glauco de Potnias y la pieza de satiros Prometeo portador del fuego-
pensamos, con W. Jaeger (1962: 239), que se trata de una pieza uni-
taria y que, por tanto, no forma parte de un conjunto mayor.

Pese a ser la primera de las piezas conservadas, se trata de una
obra de madurez ya que, para esa fecha, el poeta —nacido entre los
anos 525/524— contaria con poco mas de cincuenta afios. En ella Es-

' Cf. A. Lesky, Historia de la literatura griega, Madrid, Gredos, 1968, pp. 270-
271.

“ Eratostenes, Scholio ad Aristophanem, Ranae, 1028, cit. por U. Pappalardo,
Teatri greci e romanti, S. G. Lupatoto (Vr.), Arsenale Editrice, 2007, p. 46
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quilo dramatiza un suceso histérico del que el propio poeta, segun
revela su epitafio, participé y cuyo proceder juzgo honroso al extre-
mo de que asi lo destaca su lapida funebre de manera singular (cf.
Pausanias I 14, 5): la ldpida hace caso omiso de su produccién teatral
y, en cambio, pone énfasis en su accién bélica contra la embestida
persa.

El asunto de esta pieza, tratado con antelacion por Frinico en sus
Fenicias, alude a la derrota de la flota sufrida por los persas en
Salamina y a la orden de retirada de lo que quedaba del ejército im-
partida por el rey Jerjes. Por su parte, el coro de ancianos y la reina
Atosa evocan la sombra de Dario a fin de que los auxilie con su con-
sejo. Venido del mundo de sombras el viejo monarca prenuncia que
a la derrota de las naves sucederi la del ejército: éste sera aniquila-
do por los griegos en Platea (postfecia que verdaderamente se cum-
plié ya que esa derrota habia ocurrido siete afios antes, es decir, en
el 479). La sombra de Dario insta a los persas a luchar sélo en con-
tinente asiatico absteniéndose de cruzar el mar que entiende como
un limes que no debieron haber transitado. Deplora asi la iybris ‘des-
mesura’ de su hijo al querer ir mas alld de limites razonables. Tras
el regreso del monarca al Hades el coro reflexiona sobre la sabiduria
del viejo rey, la que contrasta con la soberbia de su hijo, y se entre-
ga a un dolido lamento.

La tragedia carece de intriga: no estamos ante una pieza de ac-
cién, sino de clima, es una suerte de thrénos ‘canto funebre’ drama-
tizado que el poeta sitiia en Susa, frente al palacio real de Persia y
la tumba de Dario.

2. Mito y realidad

Una vieja tradicion, que se remonta a época clasica, refiere que
poco antes de la batalla de Maratdn, el dios Pan se le aparecié al men-
sajero que habia ido a Esparta a solicitar ayuda, y que le prometié
auxiliar a los atenienses en esa emergencia. Otra version, transmiti-
da por Pausanias (I 15, 3), relata que un héroe ético, un tal Equetlo,
en la contienda de Maratén irrumpid, vestido de campesino en el cam-
po de batalla, y que con su guadana segé numerosas cabezas persas.
Tiempo después, un oraculo dio cuenta de la naturaleza divina de ese
extrano combatiente y ordend se le erigiese un altar (I 32, 4).

Otra leyenda alude a que durante la batalla de Salamina, en
Eleusis —tierra de misterios y patria de Esquilo— resplandecian ex-
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tranas luces, las que fueron interpretadas como presagio de victoria
Para el imaginario mitico helénico, los griegos pudieron rechazar al
enemigo ya que contaron con ayuda de dioses y de antiguos héroes,
tal lo que el historiador Herédoto (VIII 109) le hace decir a Temisto-
cles: “pues no tanto hemos sido nosotros los que a tal hazania hemos
dado cabo, como los dioses y los héroes” (version de P. Bartolomé
Pou).

Sin emitir juicio sobre la veracidad o falsia de tales aconteci-
mientos, lo innegable es que un sector de la poblacién ateniense dio
credibilidad a tales “prodigios”. Estos mostraban el beneplécito de los
dioses por los griegos, cultores de la sophrosyne ‘mente sabia’ y, en
sentido lato, ‘moderacién’, frente a los persas, entregados a la desme-
sura. Tal la atmdsfera mitico-legendaria que alienta en Atenas lue-
go de la victoria y en la que Esquilo, actor de Maraton, compone esta
tragedia.

3. Poesia e historia

Aristételes, en un conocido pasaje de su Poética refiere que “no
es oficio del poeta contar las cosas como sucedieron, sino tal como de
seariamos que hubieran sucedido, y tratar lo posible segiin verosimi-
litud o necesidad” (1451a) por lo que “la poesia es mas filosofica y
esforzada empresa que la historia, ya que la poesia trata sobre todo
de lo universal, y la historia, por el contrario, de lo singular” (1451b).
En ese orden, en el siglo pasado, la notable pensadora M. Zambrano,
frente a la razdn historica, aduce la existencia de una razon poética
de mayor profundidad y alcance que la anterior.

En el caso de Los persas parecen coincidir poesia e historia ya
que el asunto que da cuerpo a la pieza —i. e., lo extraliterario— es la
derrota del ejército de Jerjes y las consecuencias tragicas derivadas
de esa derrota; mas, las reflexiones y conclusiones que el poeta extrae
de ese hecho ofrecen una dimensién universal que la substrae del
campo de la historia y la eleva al de la filosofia. En ese sentido pode-
mos recordar que frente a la hybris de Jerjes —y a la natural #isis ‘cas-
tigo, venganza’ de los dioses que aplasta la arrogancia persa—, el
poeta insiste en la nocién de sophrosyne, la que advierte en las filas

griegas. Las maximas medén dgan ‘nada en demasia’ (cfr. Teognis,

335) 0 gnothi seauton ‘aprende a conocerte a ti mismo’ (¢fr. Aristéte-
les, Ret., II 21), entre otras reglas de la sabiduria délfica, delinean
una norma ética cuyos antecedentes inmediatos deben ser buscados
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en el pensamiento de Solén, cuya reflexion versa sobre el vinculo
entre la desventura humana y la culpabilidad que pueda caber al
hombre en ese destino.

Si bien la primitiva concepcién griega parece someter a los hom-
bres al arbitrio de fuerzas que escapan a su dominio, “el desarrollo
de la autoconciencia humana se realiza en el sentido de la progresi-
va autodeterminacién del conocimiento y de la voluntad frente a los
poderes que vienen de lo alto” (Jaeger, 1962: 238); con todo, en el fi-
nal de Las Traquinias, pieza posterior a Los Persas, Séfocles pone
en boca del corifeo palabras significativas: kouden totiton 6 ti meé Zeiis
‘y en todo esto nadie anda sino Zeus’ (v. 1278). Las mismas ponen de
relieve que pese a la progresiva autodeterminacién del obrar humano
de la que habla Jaeger, en pleno siglo V a.C. aun se aprecia una cuota
de imponderable que los griegos entienden procedente de una instan-
cia superior: los dioses, la Tyche, entendida como el Destino, segun
el citado parecer de las palabras sofocleas. Con todo, a partir de
Solén, empieza a consolidarse la idea de que Dike ‘la Justicia’ es un
principio de origen divino, inmanente en el mundo, cuya violacién,
amén de acarrear males entre los mortales, es punida con indepen-
dencia del obrar humano. A partir del momento en que los seres
humanos toman conciencia de ese principio el hombre comienza a ser
artifice de su suerte.

Tal esquema parece advertirse en Esquilo en el orden causativo
de tres fuerzas: hybris, dte y aphdneia: a la desmesura, sigue la ce-
guera y esta ultima determina el exterminio del culpable. Empero,
conviene apuntar que la dte no actia solo desde lo humano —enten-
dida como una obcecacion en el error— sino que para los griegos, ope-
raba también desde lo divino, entendida como una potencia —la Ate—
que se solaza con el soberbio y que, cegdandolo, lo impulsa a extrali-
mitarse mds y mds hasta lograr su total perdicion. Tal lo que se ve
en la suerte de Jerjes y de su ejército.

“Pues cuando la hybris se abre trae como fruto la ceguera, cuya
cosecha es rica en lagrimas. Y cuando veis tal recompensa a semejan-
tes acciones, pensad en Atenas y en la Hélade; no sea permitido que,
despreciando los dones del demonio que posee, apetezca otros y se-
pulte su gran dicha. Zeus amenaza con la venganza a la soberbia
desmesurada y orgullosa y exige estrictas cuentas” (v. 819ss.).

Los persas carece de elemento mitico lo que permite entenderla
con mads claridad al contemplarla sélo desde el angulo de lo histéri-
co. Es el espectdculo de la contienda vista, no desde la éptica de los
vencedores, sino desde la de los vencidos. Es, por lo demés, una suer-
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te de memento admonitorio para quienes ostentan la victoria respecto
de lo que significa obrar sin mesura.

Destaco fundamentalmente que en esta pieza lo histérico no vale
como simple recordacién de hechos acaecidos, sino que esta sentido
con valor intemporal —la historia como magistra vitae, en palabras de
Cicerén—. En ese orden, el citado Jaeger a propdsito de esta pieza
refiere que en ella “la historia se eleva a mito tragico, porque tiene
grandeza y porque la catédstrofe humana revela del modo més eviden-
te el gobierno divino” (1962: 239).

En Los persas Esquilo no se detiene en los acontecimientos bé-
licos, sino que su mirada se posa sobre el dolor que la derrota provoca
en los vencidos con lo que el poeta da una vez mas prueba de la ma-
xima: £6 pathei mdtos ‘el aprendizaje, por el sufrimiento’ tal como
expresa el coro en un muy comentado pasaje de la pdrodos del
Agamenon.

El poeta advierte que la insaciabilidad —en Los persas puesta de
manifiesto por Jerjes— es la causa de sus males; frente a ella, la mo-
deracién y la prudencia, a la vez que sugieren los limites de lo huma-
no, se presentan como guias de un comportamiento recto. La derrota
persa muestra una vez mas la presencia de una Dike césmica que, en
definitiva, es la que equilibra el mundo castigando los actos desme-
surados.

El poeta convoca la sombra de Dario y pone en boca del viejo
monarca palabras sensatas que valen no solo para los griegos, sino
para la humanidad toda, asi, por ejemplo, cuando dice que “el orgu-
llo no aprovecha jamads a los mortales” (v. 819).
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BORGES Y LA TRADICION CLASICA

HuGo FRANCISCO BAUZA

I. Introduccion

La mayor parte de los trabajos dedicados a la obra de J. L. Borges
subrayan sus lazos con la vanguardia, sus estrechos vinculos con la
literatura de habla inglesa, la herencia de Kafka, lo novedoso de sus
creaciones, su contacto con “los orilleros” y, entre otras tantas circuns-
tancias, lo posmoderno de su mensaje; descuidan, en cambio, un aspecto
que también considero importante: su vinculo con la tradicién clasica
—entendiendo por tal la greco-latina—. Esta, lejos de ser un “lastre”
opera en €l como una energia que dinamiza muchas de sus creaciones.

Borges, como todo creador, naturalmente no se atiene de modo
riguroso a la tradicion, sino que la recrea de manera original; en ese
orden lo clasteo, mas que como obsoleto y pesado sustrato museistico,
se da en él como incitacién y estimulo para repensar y reelaborar
antiguos topicos.

Lo clasico no es, para Borges, lo estatuido de una vez para siem-
pre como norma o paradigma, sino que bajo el rétulo de lo elasico el
Poeta entiende determinados momentos luminosos que aguardan
una relectura siempre renovada. Por lo demds, Borges parece reto-
mar la conocida sentencia unamuniana —“Para novedades, los clasi-
cos"— y a la que anadirle: “si, pero para recrearlos”.

El presente trabajo no tiene méds que la pretensiéon —modesta,
humilde— de pasar revista a los autores y obras del clasicismo grie-
go que mas sorprendieron a Borges y que, de una forma u otra,
perviven —a veces transfigurados, a veces no— en su mundo de ficcion.

Mi propésito se ve enriquecido, ademés, por una revisién minu-
ciosa y metddica que realicé en la biblioteca personal de J. L. Borges
para ver qué obras y autores cldsicos manejaba frecuentemente, y
atender de modo muy especial a las notas y apuntes que el mismo
Borges consigné con su propia mano en los volumenes de su perte-

73




nencia. Muchas de esas anotaciones pueden prestarnos su auxilio a
la hora de meditar sobre algunas de sus paginas mas celebradas.

Respecto del vinculo de Borges con la tradicion cldsica, deseo
comenzar destacando que Borges no sabia griego (lo refiere en varios
pasajes de su obra); si, en cambio, latin. A esta lengua la habia apren-
dido durante sus estudios en el liceo Jean Calvin, en la ciudad de Gi-
nebra, y si bien declara haberla olvidado con los anos, el latin —que
nunca llegd a leer con absoluta fluidez— sirvi6, en gran parte, de back-
ground para su tarea de escritor. Y en ese orden es el recuerdo de los
hexametros de Virgilio el que con mas intensidad se impone a su
memoria y el que, como una presencia incitante y plena de vida,
vuelve a él en reiteradas circunstancias.

De esa impronta virgiliana en los “Fragmentos de un Evangelio
apéerifo” Borges apunta: “Felices los que guardan en la memoria pa-
labras de Virgilio o de Cristo, porque éstas dardn luz a sus dias” (pag.
1012"), en el poema “Al idioma alemén” reitera “Mis noches estén lle-
nas de Virgilio” (pdg. 1116) y, entre otros muchos pasajes en que alu-
de al poeta de Mantua, en el relato “La otra muerte” —incluido en E/
Aleph— apunta: “Hacia 1951 creeré haber fabricado un cuento fantas-
tico y habré historiado un hecho real; también el inocente Virgilio,
hara dos mil afos, crey6 anunciar el nacimiento de un hombre y
vaticinaba el de Dios” (pag. 575); en este caso hace referencia a aque-
llos controvertidos y famosos hexdmetros de la Bucélica IV que alu-
den al nacimiento de un nifio “divino”.

Obviamente, Borges no creia en la naturaleza divina del nino al
que Virgilio alude en la composicién —seguramente Virgilio tampo-
co—, pero lo que si le sorprende es la nocién de misterio que alienta
en el camen y que es también la que, més alla de la combinacién de
imagenes, simbolos y cadencias, constituye —en la éptica borgesia-
na-—, la clave de un poema. Entre otras tantas referencias al poeta de
Mantua, en el “Prélogo” a El hacedor, hablando de la hipalage, re-
cuerda aquel verso memorable de Virgilio “que —segin Borges— ma-
neja y supera el mismo artificio”: ibant obscuri sola sub nocte per
umbras, hexametro que, por otra parte, le of declamar en una confe-
rencia que dicté sobre “Estudios dantescos” en el Instituto Italiano
de Buenos Aires.

:{Qué es lo que Borges aprecia de los autores cldsicos y en qué
medida éstos dejaron en su obra una impronta imborrable?

' Las citas de los pasajes borgesianos corresponden a sus Obras completas 1923-
1972, Buenos Aires, Emecé, 1974.
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II. Su biblioteca de autores clasicos

Mi itinerario implica una revision de los textos clédsicos de la
biblioteca personal de J. L. Borges, asi como de los de los pensadores
greco-latinos de los que se siente deudor, en ella estdan los que fueron
sus libros. Lo que estimo basico en dicha recherche, son las anotacio-
nes que Borges, con su propia mano, consigné en los voliimenes de su
pertenencia. Esta biblioteca se encuentra en el primer piso de la
Fundacién Internacional “Jorge Luis Borges”, sito en la calle Ancho-
rena 1660 de la ciudad de Buenos Aires.

Comenzaré por la referencia a los textos cldasicos anotados por
Borges. Sus autores, en orden de preferencia son: Platén, Virgilio,
Lucrecio, Plinio, Plotino, Séneca, Homero, Horacio, Pindaro, Proper-
cio, Juvenal y los colectados en la Minor Latin Poetry®.

De Platon hay varias ediciones con texto en inglés de diferentes
dialogos, cito asi Ton, Banquete, Menon, Fedoén, Fedro® —en traduccién
a la lengua inglesa de A. D. Lindsay—; de Timeo y Critias®, la versién
de Thomas Taylor. Mi eleccion de esos dos libros obedece a que estdn
anotados por Borges con numerosas indicaciones que aluden a temas
y motivos que luego desarrolla en su obra de ficcidon.

Varios volumenes de Plotino en lengua inglesa, junto al estudio
sobre la obra del citado filésofo de William Ralph Inge, en dos tomos?,
con muchas anotaciones en el reverso de la contratapa.

De Homero, ediciones de la Odisea, las ediciones en lengua in-
glesa de George Chapman® y William Morris’, muy anotadas por

Borges. Recordemos, al pasar, que a esta epopeya homérica Borges

le dedica un soneto (“Odisea, libro vigésimotercero”, pag. 897) en el
que se pregunta

‘Translations of J. Wight Duff and Arnold Duff, London, W. Heinemann, 1944,
Plato, Five Dialogues of Plato, Introduction by A. D. Lindsay, London-New
York, Everyman’s Library, 1947.
' Plato, The Timaeus and the Critias or Atlanticus, Thomas Taylor, translation,
New York, Pantheon Books, 1944,
The Philosophy of Plotinus, London-New York-Toronto, Longmans, Green and
Co., 1941.
The Odyssey of Homer by George Chapman, London, Reeves and Turner,
1897; en esta edicién, entre otras anotaciones sugestivas consigna “golden Venus”,
“divino furor L.”, pag. 185.
The Odyssey of Homer done into english verse by William Morris, London-New
York-Bombay, Longmans, Green and Co., 1904,




;donde estard aquel hombre
Que en los dias y noches del destierro
Erraba por el mundo como un perro
Y decia que Nadie era su nombre?

Hay también diversos estudios sobre autores griegos. Por el
desgaste fisico de los libros, asi como por las diferentes notas —con
distintas tintas—, es evidente que fueron de consulta permanente
los tres volimenes de Greek Thinkers de Theodor Gomperz®, The
Oxford Companion to classical Literature® y el monumental trabajo
del profesor Guthrie, The Greek Philosophers. From Thales to
Aristotle’. Deseo destacar que en el reverso de la contratapa, escri-
to en tinta, se lee: “Heraclito negé los elementos de la conciencia
griega. Su misién fue obligar a esa conciencia a declarar y justifi-
car esos elementos. La doctrina anéloga de su contemporéaneo el
Buddha; esta doctrina, en el Indostan, no era herética; declaraba la
fugacidad que todos sentian”. Debajo, la misma letra consigna: “Las
paradojas consideradas histéricamente. Las paradojas consideradas
como eufemismos de una perplejidad eterna”, en obvia alusién a
Zenon de Elea.

Entre otras anotaciones en la obra de Guthrie, se lee: “Bajamos
vy no bajamos el mismo rio; somos y no somos”, con obvia alusién a
Heraclito (remite a pag. 81); “Dios es dia y noche, invierno y verano,
guerra y paz, hartura y hambre” (fragmento 36); en otra pdgina esta
escrito: “El propdsito de las paradojas de Zenon seria hacernos recor-
dar, cada tanto tiempo, lo que tendemos a olvidar —lo que debemos
olvidar para seguir viviendo o soilando (...) recordarnos, repito, que
todo es un sueno”.

Las referencias a Heraclito, la confrontacion de su doctrina con
la de Buda, las paradojas de Zenén manifiestan los temas clave so-
bre los que estard elaborada la filosofia sui generis de su obra; em-
pero, conviene recordar que el poeta no se filia a ningiin sistema
doctrinario en particular, sino que atiende a todos y a cada uno de
ellos como punto de partida para su creaciones literarias; con todo,
parece guardar cierta preferencia por el epicureismo entendido no a
la manera rigurosa de su fundador, sino de una forma “dulcificada”
como puede serlo el de Filodemo de Gadara o el de Lucrecio, este

" London, J. Murray, 1931.
* Compiled and edited by Sir Paul Harvey, Oxford, 1955.
" London, Methuen and Co., 1950.
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altimo, un autor muy frecuentado por Borges, cuyos hexametros cita
en varias ocasiones e imita en algunos casos.

Se halla también un volumen de Alfonso Reyes —La filosofia
helenistica''- con una entranable dedicatoria en su portada: “A Jorge
Luis Borges, inolvidable, admirado y muy querido amigo. Alfonso
Reyes, 1959” y, entre otros trabajos significativos, la conocida confe-
rencia de T. S. Eliot What is a Classic?* en la que, a pesar de sus
pocas paginas, el autor de El Aleph consigné anotaciones respecto de
si existen o no vinculos entre literatura y politica —remite para ello
a pags. 9 y 22 del trabajo de Eliot—. En otras referencias al citado
Eliot, Borges se siente deudor de esta disertaciéon ya que, gracias a
ella, advierte que Virgilio es el cldsico por antonomasia, pues —al
margen de la nocion de madurez implicita en su obra— considera que
de la semantica de su lengua derivan las romances y, del conjunto de
ellas, el concepto de lo universal

Del variado catdlogo deseo destacar que Borges anota en inglés
en los libros ingleses; en espanol, en los espanoles; en aleman, en los
alemanes v en francés, en los franceses.

Por lo demas, su interés por la mitica y “simbélica” figura de
Odiseo y su gusto por la obra de Joyce lo llevaron a una lectura or-
denada y sistematica del Ulises.

El pasaje por los textos vinculados con el clasicismo greco-lati-
no de su biblioteca me permitié acercarme a un aspecto del “taller”
del escritor, ver de qué manera se fue construyendo esa sélida forma-
cion intelectual que fundamenta sus obras. Una réapida revision de
los términos consignados con mayor frecuencia por Borges en dichos
volimenes revela sus preferencias por reflexiones sobre quehaceres
poético y filoséfico que el autor de El Aleph comparte con el clasicis-
mo griego. Ellos son: poeta insanus, misterio, asombro, el tiempo, la
eternidad, la perplejidad, la metafisica, la inmortalidad, edades
miticas, la linealidad, la ciclicidad, pitagodricos, epictireos, asi como los
nombres de Virgilio, Odiseo, Nietzsche, Herdclito, Lucrecio, Zenoén,
Pindaro, Plinio, Cicerén y, entre otros, Séneca.

.Cudles son los temas y motivos del clasicismo griego que influ-
yeron y, en cierto modo, determinaron el mundo literario borge-

)

siano?

México, FCE, 1959
* An address delivered before the Virgili Society on the 16th of October 1944
by T. S. Eliot, London, Faber and Faber limited.




II1. Temas y motivos del clasicismo griego

1. La reflexion sobre el tiempo

Entroncado en una linea de pensamiento que tiene el panta rhei
‘todo fluye’ atribuido a Herdclito como punto de partida para una
reflexion sobre la fugacidad de lo temporal, Borges, en Otras inqui-
siciones (pag. 771), apunta: “El tiempo es la sustancia de que estoy
hecho. El tiempo es un rio que me arrebata, pero yo soy el rio; es un
tigre que me destroza, pero yo soy el tigre; es un fuego que me con-
sume, pero yo soy el fuego. El mundo, desgraciadamente, es real; yo,
desgraciadamente, soy Borges” (pag. 771). El tiempo es, por lo demas,
el motivo sustancial de su obra y el que, como hilo conductor, permite
religar toda su produccion literaria. “Sentimos —dice Borges— la gra-
vitacion, la fatiga, la vasta y vaga acumulacion del pasado —el dark
backward and abysm of time del verso de Shakespeare— (“Prélogo”
a Cronicas marcianas de Ray Bradbury, pag. 34).

La nocion de que estamos hechos de tiempo, de que el tiempo es
“nuestra substancia”, es una idea clave del pensamiento helénico
que, como Leitmotiv, recorre gran parte de la poesia y la filosofia grie-
gas. La hallamos en diversos pasajes de la Iliada, en la katdbasis
descripta en el canto XI de la Odisea, cuando se describe que en el
Averno el alma de los muertos no es mds que vana sombra, o en el
Fedro donde Platon sostiene que los cuerpos, una vez agotado el res-
pectivo curso temporal, devienen, en la otra ribera, espectros o fan-
tasmas; en ese sentido el filésofo subraya lo efimero de la condicién
naturaleza humana, pues sélo dura un dia.

En el orbe griego, esa lucubracién sobre la fugacidad del ser al-
canza su punto maés alto en el poeta Pindaro quien, en una de sus
memorables composiciones ya citada —la “Pitica VIII"—, nos dice: “La
alegria de los mortales crece tan rapida como cae a tierra desviada
por una voluntad enemiga. E1 hombre no vive sino un dia. ;Qué es?
({Qué no es? No es nada més que la sombra de un suenio™*. La iden-
tificacién de la natura del hombre con la sombra es un tépos de su
obra, que Borges recoge —ademas del ejemplo pindarico aludido— de

" Dicha frase condensa la filosofia de Herdclito, aunque en ningin sitio cons-
ta que fuera formulada asf por el filésofo.

¥ Cito por la versién de Tomés Meabe, en Pindaro, Obras completas, Paris,
Garnier, s. d., pag. 133.
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Quevedo, cuando éste dice “a fugitivas sombras doy abrazos”; en este
verso laten ecos del canto XI de la Odisea y del VI de la Eneida.

De igual modo se advierte esa preocupacién cuando en el sone
to “A quien estd leyéndome”, Borges consigna en el ultimo tercero:

Sombra, iras a la sombra que te aguarda
Fatal en el confin de tu jornada,

Piensa que de algun modo ya estas muerto (pag. 924),

Somos tiempo, hijos del tiempo y, a la vez, victimas del tiempo.
El mito griego expresa simbélicamente esa agénica existencia a tra-
vés de la leyenda de Cronos, el dios del tiempo, que devora a sus
propios hijos.

Es clasica también la idea de concebir al hombre como polvo,
como tierra (el término homo procede de humus) lo que, en ocasiones,

en Borges constituye un tdpos. Esta idea, dentro del campo de lo

poético, tiene un antecedente preciso: la elegia I 19 de Propercio,
donde se lee: Vt meus oblito puluis amore uacet ‘de modo que mi ce-
niza carezea de tu amor, por haberlo olvidado’.

La nocién griega de tiempo voraz —~tempus edax—, retomada por
Propercio en sus Elegias y revivida luego por Shakespeare, despun-

ta en Borges en el poema “El hambre” donde se lee:

- A S
Una de tus imagenes es aquel stlenctose
Dios que devora el orbe sin ira y stn reposo,

El tiempo (pag. 921)

Esa reflexion sobre el tiempo voraz se vincula con el pensamiento
existencialista que concibe al hombre como un ser para la muerte ¥
que Borges enuncia en su Evaristo Carriego cuando refiere: “yo ima-
gino que el hombre es poroso para la muerte” (pag. 120). La expre-
sa también en “Hombre de la esquina rosada” donde se lee: “-Tanta
soberbia el hombre, y no sirve mas que pa juntar moscas” (pag. 334).

La preocupacién por el tiempo vertebra también uno de sus
cuentos mas conocidos —“El jardin de los senderos que se bifurcan”-
que Borges concibe como “una enorme adivinanza, o parabola, cuyo
tema es el tiempo” (pag. 479). En este relato refiere que Ts'ui Pén, en
su “infatigable novela”, da a entender que “creia en infinitas series
de tiempos, en una red creciente y vertiginosa de tiempos divergen-
tes, convergentes y paralelos donde estd la idea del posible tiempo
compartido —que implicaria también en esa lente coparticipar de la
substancia—, es una idea que llegé a obsesionar a Borges; asi, en El

otro, el mismo, apunta: “la contradiccion del tiempo que pasa y de la




identidad que perdura, mi estupor de que el tiempo, nuestra subs-
tancia, pueda ser compartido” (pag. 857), suposicién que parece in-
quietarlo toda vez que la reitera, asi, por ejemplo, al aludir a “una
variacién de cierta famosa doctrina de los cabalistas, que suponian
que en el cuerpo de un hombre pueden habitar muchas almas, como
en el cuerpo de la mujer que estd por ser madre” (“Prélogo”, Mystical
Works de Emanuel Swedenborg, pag. 234).

Borges, atento lector de Platon y de Plotino, reflexiona sobre el
problema del inaprehensible fluir temporal frente a la eternidad,
preguntandose, al mismo tiempo como, desde el tiempo, es posible
pensar la eternidad. Siguiendo las Confesiones de San Agustin —es-
pecialmente el libro XI- toma conciencia de que la Eternidad esta en
el tiempo y el tiempo es, a su vez, parte de la eternidad; la clave ra-
dica entonces en captar el kairds, el momento propicio, la eternidad
en el instante, que algunas veces coincide con el arquetipo platéni-
co, otras con “momentaneas identidades”, otras con el deslumbra-
miento fugaz. Asi, se ve, por ejemplo, en su Evaristo Carriego.

Advierte también que Plotino, en sus Enéadas (libro V), aclara
que quien quiera definir la naturaleza del tiempo debe “conocer pre-
viamente la eternidad, que —segun todos saben— es el modelo y arque-
tipo de aquél” dice Borges en su Historia de la eternidad (pag. 353)".
“El tiempo —sostiene— es un problema para nosotros, un tembloroso
y exigente problema, acaso el mas vital de la metafisica; la eternidad,
un juego o una fatigada esperanza. Leemos en el Timeo platonico que
el tiempo es una imagen moévil de la eternidad; y ello es apenas un
acorde que a ninguno distrae de la conviccién de que la eternidad es
una imagen hecha con sustancia de tiempo” (pag. 353). Empero, de-
sarrollando lineas del pensamiento cristiano medieval —en particu-
lar, del citado San Agustin—y atento, mas tarde, a las ideas de Dunne
nos dice que “los tedlogos definen la eternidad como la simultdnea y
licida posesion de todos los instantes del tiempo y la declaran uno de
los atributos divinos” (pag. 648); asi lo explica en el soneto que dedica
a “Emanuel Swedenborg” (pag. 909), donde anota:

Sabia, como el griego, que los dias
Del tiempo son espejos del Eterno.

En su Evaristo Carriego, destaca con énfasis “que esas momen-
taneas identidades (jno repeticiones!) que aniquilan el supuesto co-

'" En su Historia de la eternidad (p. 361) refiere su agrado por la definicion que
de la eternidad da Boecio: Aeternitas est interminabilis uitae tota et perfecta possesio.
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rrer del tiempo, prueban la eternidad” (pag. 120). Por su parte, en
su Historia de la eternidad, al analizar “El tiempo circular” de los
antiguos, subraya que se trata de ciclos similares, pero no idénticos,
topico que desarrolla en numerosos ejemplos de su mundo de fic-
cion.

En cuanto a la conjetura platénica vertida en El politico respecto
de las mutaciones en cuanto a lo temporal, en “El milagro secreto” da
cuenta de la historia de un judio condenado a muerte que pide a su
dios un afo para poder terminar su drama. La deidad consiente v,
gracias a ello, en la mente del rogante, el universo fisico y el tiempo
se detienen.

Para resumir el problema del tiempo destaco que en “El informe
de Brodie” senala: “Sabemos que el pasado, el presente y el porvenir
ya estdn, minucia por minucia, en la profética memoria de Dios, en
Su eternidad; lo extrano es que los hombres puedan mirar, indefini-
damente, hacia atrds, pero no hacia delante” (pag. 1076

Enlazada con el misterio del tiempo, hay en Borges una preocu-
pacion existencialista de matriz griega. Asi en “Historia de los ecos
de un nombre”, al explicar qué es Dios y qué es el hombre, consigna
en nota una reflexion de Martin Buber (cf. Was st der Mensch, 1938)
que en su obra —por influjos de Kierkegaard y Schopenhauer— ad-
quiere dimensiones inquietantes. Dice Borges: “vivir es penetrar en
una extrana habitacién del espiritu, cuyo piso es el tablero en el que
Jugamos un juego inevitable y desconocido contra un adversario cam-
biante y a veces espantoso” (pag. 751, nota 1).

2. La vida como suerio

A partir de la idea pindéarica del hombre como “sueno de una
sombra”, en “La otra muerte” —incluida en El Aleph—, al hablar de la
batalla que debe librar Damidn en la hora suprema, dice que ésta le
llegé en forma de delirio, anadiendo que “ya los griegos sabian que
somos las sombras de un sueno” (pag. 575). Sobre esa idea metafisi-
ca, en el “Prélogo™ a las Pdginas de historia y de autobiografia de
Edward Gibbon, consigna: “El sexto libro de la Eneida refiere el viaje
del héroe y de la Sibila a las regionales infernales: Warburton con-
Jjeturé que representaba la iniciacién de Eneas como legislador de los
misterios de Eleusis. Eneas ejecutando su descenso al Averno y a los
Campos Eliseos, sale por la puerta de marfil, que es la de los suefios
proféticos; esto puede significar que el infierno es fundamentalmente

irreal, o que el mundo al que regresa Eneas también lo es, o que
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Eneas individuo, es un suefo, como tal vez lo somos nosotros” (“Pro-
logos”, pag. 106).

En “Deutsches Requiem” hay también ecos clasicos muy noto-
rios. Tras citar expresamente al De rerum natura de Lucrecio, reela-
bora la idea pinddrica segun la cual existimos porque una naturaleza
superior ha condescendido poner fugazmente sus ojos sobre nosotros
—cf. 1a citada Pitica VIII-, lo que Borges recrea aludiendo al inson-
dable vacio en que puede convertirse el hombre, si el creador desa-
tiende aunque sea fugazmente a su creatura: “si la atencién del
Senor se desviara un solo segundo de mi derecha mano que escribe,
ésta recaeria en la nada, como si la fulminara un rayo sin luz” (pag.
577). Sobre el motivo poético de la vida como mera sombra no olvi-
demos que una de sus obras mds significativas se titula Elogio de la
sombra (1969).

Esta concepcion, cuyas raices occidentales tienen antecedente en
la poesia griega, es también una reflexion frecuente en ciertas sabi-
durias y concepciones teolégico-doctrinarias del Oriente a las que
Borges atiende. Asi, en Otras inquisiciones, consigna que “todas las
religiones del Indostdn y en particular el budismo ensenan que el
mundo es ilusorio” y que la vida de Buda sobre la tierra “es otro sue-
no” (pag. 742). Respecto de la vida como sueno Borges, en el “Prélo-
go” a las Obras completas de Lewis Carroll, recuerda que “Alicia
suena con el Rey Rojo que estd sondndola, y alguien le advierte que
si el Rey Rojo se despierta, ella se apagara como una vela, porque no
es mds que un sueno del Rey que ella estd sonando” (pag. 165).

Los ejemplos borgesianos son numerosos; a modo ilustrativo
menciono dos: uno consignado en “El zahir” —uno de los relatos de El
Aleph— donde dice: “Segun la doctrina idealista, los verbos vivir y so-
fiar son rigurosamente sinénimos” (pag. 595); el otro, de “El tiempo
vy J. W. Dunne” —incluido en Otras inquisiciones— donde Borges acota:
“Ya Schopenhauer escribié que la vida y los suenos eran hojas de un
mismo libro, y que leerlas en orden es vivir; hojearlas, sonar” (pag.
649).

Borges, dentro del campo de los suenos, fantasea literariamente
con posibilidades asaz variadas: asi, en “Las ruinas circulares” refie-
re que “queria sonar un hombre: queria sofiarlo con integridad minu-
ciosa e imponerlo a la realidad” (451). Luego anade “En el suenio del
hombre que sofiaba, el soniador se desperté” (pag. 454). Mas tarde, la
toma de conciencia de que ese hombre sonado era un “mero simulacro”
pues pisaba el fuego sin quemarse (Platon en el Banquete y Lucrecio
en su poema hablan de los suenos como simulacros). “No ser un hom-
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bre —dice Borges—, ser la proyeccién del sueno de otro hombre jqué
humillacién incomparable, qué vértigo!” (pag. 454). Al llegar a viejo,
el protagonista del relato va al templo de ruinas circulares, pisa el
fuego y, al sentir que éste no muerde su carne, comprende “que él tam-
bién era una apariencia, que otro estaba sofdndolo” (pag. 455).

El caso extremo del sonador sonado estd expresado en los dos
ultimos versos de “Ajedrez II” que, en inquietante interrogacién, re-
fieren:

;Qué dios detras de Dios la trama empieza
De polvo y tiempo y suenio y agonias?

La interrogacién, obviamente, queda sin responder, lo que robus-
tece el sentido agénico del soneto.

I'iliado en esa visién platénica en que el mundo estaba concebi-
do como sueno o ilusién, plantea también la posibilidad de pensar la
literatura toda como un suerio concepeién que, segiin Borges, “tal vez,
solo la ejecuté Lewis Carroll” (“Nathaniel Hawthorne” en Otras in-
quisiciones, pag. 683).

También en el “Didlogo de muertos” Borges imagina una virtual
conversacion de Rosas y Quiroga, dos caudillos argentinos del siglo
XIX, en el transmundo. El didlogo se cierra con palabras de Rosas
que, como sphragis o clausura de ese hipotético encuentro, dan la
sensacion de ser un pensamiento postrero expresado en voz alta.
Jorges, inmiscuyéndose “premonitoriamente” en el interior del rela-
to, le hace decir al tirano: “~Serd que no estoy hecho a estar muer-
to, pero estos lugares y esta discusion me parecen un suefio, y no un
sueno soniado por mi sino por otro, que esta por nacer todavia” (pag.
792), vale decir, Borges.

3. Borges frente a ciertas ideas platonicas

La presencia de Platén en la obra de Borges es constante, aun-
que no siga al pie de la letra la doctrina del filésofo. En circunstan-
cias lo cita con reverencia; en otras, lo menciona para desbaratar su
doctrina; ast, por ejemplo, cuando habla de la transmigracién pitago-
rica de las almas (“Quevedo”, pag. 661) o cuando refuta la idea del
tiempo circular sustentada en el Timeo (“El tiempo circular”, pag.

393), pues Borges atiende a la ley de la entropia que entrana la gra-

dual desintegracion de las fuerzas que componen el universo.
“Literaturiza”, en cambio, con el mundo platénico de las ideas

cuando recurre a €l como punto de partida para el poetizar. Las ideas
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o arquetipos delineados por el filésofo lo inquietaron siempre y recu-
rre a ellos toda vez que quiere aludir a las esencias, asi, por ejemplo,
cuando explica la quintaesencia de su ciudad, refiere: “el Sur es la
sustancia original de la que estd hecha Buenos Aires, la forma uni-
versal o idea platonica de Buenos Aires” (en “Prélogo™ a Buenos Ai-
res en tinta china de Atilio Rossi, pag. 195).

Borges atiende especialmente a la nocion de thaima ‘asombro’
que, segun se lee en el Teeteto (155d) platénico, es el punto de parti-
da no solo para la reflexion filosdfica, sino también para la lirica. Al
“asombro” lo hace suyo y en sus cuentos, en ocasiones, lo convierte
en el punto de inflexién de su arte de narrar; en ese orden, para
Borges, el caso extremo son los dichos de Macedonio (Fernandez)
“imprevisiblemente agregados a la realidad y enriqueciéndola y
asombréandola” (“Prélogo” a Macedonio Ferndndez, pag. 88).

El thaiima se conecta con lo inexplicable, con la maravilla, con
la fantasia, con los suenos, con el misterio, que Borges valora sobre-
manera a la hora de poetizar. Esa circunstancia se aprecia ya en las
primeras composiciones de Fervor de Buenos Aires (1923) en las que
el entonces joven poeta exulta el sentimiento —aunque recatado— de
felicidad que le significa reencontrarse con su ciudad y el asombro
—el citado thatima de los griegos— que le provoca volver a descubrir
el charme que le deparé Buenos Aires después de la experiencia euro-
pea. Sobre el asombro, en “Examen de la obra de Herbert Quain” —in-
cluido en Ficciones— refiere que “el hecho estético no puede prescindir
de algin elemento de asombro y que asombrarse de memoria es di-
ficil” (pag. 461).

En cuanto al asombro, asi como al misterio que rodea toda poe-
sia, Borges sigue postulados roménticos donde alienta la huella idea-
lista de Platén. Asi, en el “Prélogo” a El informe sobre Brodie (1970),
consigna: “el ejercicio de las letras es misterioso; lo que opinamos es
efimero y apto por la tesis platénica de la Musa y no por la de Poe,
que razon6 o fingié razonar, que la escritura de un poema es una
operacion de la inteligencia. No deja de admirarme que los cldsicos
profesaran una tesis romantica, y un poeta romantico, una tesis cla-
sica” (1021), para anadir, mas adelante, que “la literatura no es otra
cosa que un sueno dirigido” (1022).

Fiel a esa concepcion platénica de la pofests y en discordancia con
las ideas “cientificas” de Aristételes sobre el lenguaje en el “Prélogo”
a El otro, el mismo (1964) apunta que “la raiz del lenguaje es irracio-
nal y de cardcter mégico” y que “la poesia quiere volver a esa anti-
gua magia” (858).
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Borges, luego de haber privilegiado al poeta insanus —otro tépi-
co de la antigiliedad cldsica—, afirma: “Ajedrez misterioso la poesia,
cuyo tablero y cuyas piezas cambian como en un suerio y sobre el cual
me inclinaré después de haber muerto” (pdg. 858).

Detris de esa reverencia a la poesia estd también, sutilmente
sugerida, la conciencia de su gloria poética que es también un tema
caro al clasicismo greco-latino —Pindaro, Horacio, Ovidio...—. Asi, en
“El sueno de Coleridge” después de ubicar el motivo de la inspiracion
poética en el terreno de lo onirico, dice que “cabe suponer que el alma
del emperador, destruido el palacio, penetré en el alma de Coleridge,
para que éste lo reconstruyera en palabras, mds duraderas que los
marmoles y metales” (pag. 644). En esta conjetura borgesiana des-
puntan ecos de los versos de una famosa oda horaciana (I1I 30, 1-5):

Exegi monumentum aere perennius
Regalique situ pyramidum altius,

‘Construi un monumento mds perenne que el bronce
y mas alto que el real sitio de las piramides’.

IV. Conclusion

Seria fatigoso nombrar los muchos otros ecos del clasicismo grie-
go en la obra borgesiana. Estos, como lo revela el propio poeta, no son
un simple artificio literario, sino que dan sustento y fundamento a
sus creaciones, formando con éstas una misma naturaleza ontolégica.

Deseo también destacar que Borges atiende al clasicismo greco-
latino cuando interpreta /o original no en nuestra concepcién de
hallazgo de una novedad inusitada, sino en el antiguo sentido de
volver al origen; la literatura entendida como recreacién —perenne y
siempre renovada— de temas y motivos tradicionales. De ese modo
Borges hace suya la divisa unamuniana: “Para novedades, los clasi-

cos” a la que, como dijimos, anade: “si, pero para recrearlos”.
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