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NOTA INTRODUCTORIA

El presente volumen recoge trabajos presentados en el Centro de
Estudios del Imaginario de esta Academia en el marco de las I y II
jornadas “Repensar lo griego” llevadas a cabo en los afios 2011 y 2012;
estos trabajos se inscriben en el marco de una investigacion sobre “El
mito desde la teoria del imaginaire: 1a tradicién clésica y su proyeccién
contempordnea”. Estas contribuciones versan sobre aspectos del pen-
samiento helénico —expresados a través de sus mitos— con el propédsi-
to de ver c6mo esos relatos perviven resemantizados en el mundo
moderno con el fin de dilucidar cuestiones clave que atafien a la cul-
tura contemporanea. Desde una mirada critica se propone investigar
c6mo un corpus tradicional de relatos de la tradicién cldsica es asumido
y reelaborado por autores del mundo contemporéneo.

Concomitantes con esta recherche, el volumen incluye también
las conferencias dictadas por el doctor Aldo Setaioli, profesor emérito
de la Universidad de Perugia y Académico correspondiente en Italia
de esta institucién, referida a “Las Puertas del Suerio en el libro VI
de la Eneida”, el 24 de mayo de 2012, y la del doctor Panagiotis
Christias, Profesor de la Universidad de Chipre, ofrecida el 18 de
mayo de 2012, sobre “La Melancolia y la actividad imaginativa: el
Poeta, el Filésofo y el Apé6stol”, esta dltima como parte de las activi-
dades del Proyecto PIP 1005/2010. En el marco del mismo proyecto,
incluye de igual modo dos trabajos presentados por alumnos aventa-
jados del Profesorado en Filosofia de la Universidad Nacional de
General San Martin, leidos y comentados en estas jornadas: el de
Tomés Agustin Perasso, sobre “El sentido dindmico de la justicia en
la Orestia y su relacién con la justicia judeo-cristiana” y el de
Mariana Cristina acerca de “Edipo y el problema de la libertad”.

Las contribuciones de este volumen proponen una relectura del
mundo antiguo a la luz de nuevas modalidades criticas y de an4lisis
donde el concepto de imaginaire —tal como lo formula Joél Thomas—
se presenta como un “dinamismo organizador” de las imégenes que
conforman y determinan nuestra visién de mundo.

H.F.B.
Buenos Aires, 2012
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EL MITO COMO NARRACION ORIENTADORA
DE LA EXISTENCIA HUMANA

PATRICIA HEBE CALABRESE

En el marco teérico que considera el mito como explicacién dra-
maética que da cuenta del mundo y prioriza la esfera afectiva frente
al logos que elabora una respuesta racional, el objetivo de este tra-
bajo es analizar como Pier Paolo Pasolini utiliza el recurso de la
metédfora del camino en tres films clave —Edipo rey, Medea y Apun-
tes para una Orestia africana- con el propésito de ver c6mo se pro-
duce la articulacién entre las esferas mitica y logica.

El mito en la produccién cinematografica de Pier Paolo Pasolini

El cine permite a Pasolini la expresion del mito y de lo sagrado,
mediante este recurso artistico el autor hace una relectura innova-
dora desde la perspectiva que imponian los clisés que dominaban la
cultura italiana de los afios ’60. En su ciclo sobre los mitos griegos,
conviven elementos de la barbarie con la concepcién clésica, la re-
flexién, la emotividad, la confrontacién entre el lenguaje mitico y
realista, ya que no desdefia la contaminacién con el presente.

Se puede decir que, en los trabajos de transposicién cinematogra-
fica de los mitos, Pasolini pone de relieve que la reflexién conceptual
construida a través de la explicacién racional segin una secuencia
légica y la justificacion de las ideas no es suficiente para expresarse
y expresar la contingencia, ponerse en palabras y apalabrar la rea-
lidad; por lo tanto, recurre a la presentacién del mito para mostrar
su pensamiento y mostrarse a si mismo.

En relacién con la naturaleza del universo mitico y consideran-
do los aportes de Lluis Duch, se debe destacar que “el mito llega a
hacerse actual en todas las épocas y en todos los espacios, porque ha
de ser incesantemente reinterpretado en funcién de las nuevas va-
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riables que surgen en los trayectos vitales de los individuos y de las
colectividades”. Por consiguiente, hay que tener en cuenta que exis-
te una forma mitica de conocimiento dado que si bien el mito presen-
ta y no argumenta, es una narracién orientadora que se refiere al
fundamento dltimo de la existencia humana.

Pasolini se aboc6 a tres grandes mitos: Orestes, Edipo y Medea,
que corresponden a las obras de los tres grandes tragicos griegos, y
al mismo tiempo corresponden a los tres grandes ejes sobre los que
avanza, segin M. Fusillo, la relectura pasoliniana de la Grecia cla-
sica: el politico, el psicoanalitico y el antropolégico.

Es importante agregar que el cineasta elige mitos que expresan
la relacién amor-odio entre hijo, madre y padre, a la vez que pone de
manifiesto la profunda motivacién personal que lo mueve.

El camino en Edipo re

En el film Edipo re —subtitulado Figlio della Fortuna—, es eviden-
te la interpretacién autobiogréfica. De la estructura en tres partes,
la primera es una clara alusion a la vida del director —aspecto que ha
sido ya muy trabajado— donde ésta, a la luz de ideas freudianas, ex-
plica el conflicto personal del autor-director con su padre, a la vez que
la relaciona con la historia mitica. La dltima escena de esta parte,
que consiste en la imagen de los pies del nifio que el padre aferra
hostilmente, desplazado éste en la relacién con su mujer, ahora ma-
dre, se enlaza con la imagen con la que comienza la segunda parte
centrada en el mito: el esclavo de la casa de Layo lleva al ninio Edipo
atado de pies y manos para abandonarlo en el Citerén. La tercera
parte se relaciona con la segunda a partir de la figura de Edipo: de
la figura del héroe ciego de Séfocles se pasa a la figura de un ciego
conducido por un lazarillo en la Italia de la década del 60770 con que
cierra la composicién de manera anular.

La metéfora del camino es fundamental en la pieza griega y en el
film. El Edipo sofocleo sale de Corinto en busca de su destino y su ver-
dadera identidad. El viaje es una parte de la vida del héroe que Séfocles
descubre al espectador a partir de uno de los didlogos entre Yocasta y
Edipo que entrevé su error. En cambio, al héroe pasoliniano lo vemos
deambular por el camino que se ofrece desde su ciudad adoptiva hasta
el santuario de Delfos. Alli, Edipo avanza entre peregrinos que como
suplicantes alzan ramos de olivo hasta que llega donde est4 la Pitoni-
sa, en pleno desierto y protegida del sol bajo un arbol. Ella le repite entre
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risas el vaticinio que lo condena. Confundido, cegado por la luz del sol
y tapandose los ojos, se detiene frente a la piedra que marca el rumbo
hacia Corinto y, mordiéndose la mano, elige la direccién opuesta. Frente
a la senial que marca el rumbo hacia la ciudad de Tebas que aparece en
su derrotero, cuatro veces el protagonista, draméticamente, se tapa los
0jos y gira, como en un juego tragico, para que su camino se determine
por obra del puro azar. Antes de su llegada a Tebas, participa como
huésped en una fiesta de matrimonio; después encuentra a un grupo de
jévenes, tal vez una ceremonia de iniciacién, uno de ellos lo conduce
hasta la entrada a un laberinto que el héroe recorre hasta que halla a
una joven que se ofrece a su mirada, también en esa ocasién se muer-
de la mano, quizés invitacién, para él, a la iniciacién sexual. Se enfren-
ta, sin saberlo, con su padre y su séquito en el camino y ante la orden
de dejar pasar a la comitiva, el héroe se niega y reacciona furiosamente.
Entonces corre hacia adelante y hacia atrds por el mismo camino don-
de caen ante sus golpes los guardias; finalmente, vuelve sobre sus pa-
sos y mata a quien, sin saberlo, es su padre: el rey Layo.

A la llegada a las puertas de Tebas, ve que la gente huye de la
ciudad y, puesto al corriente por parte del mensajero de la presencia
de la Esfinge que acosa a toda la poblacién, va a su encuentro. Aqui
Pasolini hace su propia lectura del mito de Edipo: la Esfinge le ad-
vierte que él es un enigma y que el abismo donde la arroja se encuen-
tra dentro de él: lo irracional, los suefios, lo animal irrumpen en el
orden de la razén, en el hombre conviven inextricablemente la razén
y su contrario. Hacia el final de la pelicula, el Edipo ciego recorre la
ciudad de Bolonia, apoyando su mano en la espalda de Angelo, men-
sajero y guia a la vez. Hace sonar la flauta, como otrora lo hiciera
Tiresias, en la escalinata de una iglesia, en una calle junto a una
fabrica y, finalmente, el protagonista avanza por el camino que lo
aleja del establecimiento fabril, hacia el prado de su infancia donde
por fin ha llegado. Las imédgenes del prado verde en el recuerdo vi-
sual y “preverbal” de su primera infancia, donde su madre lo ama-
mant6 en la primera parte, vuelven en la ultima escena. Asi se
elabora la conocida metafora del camino circular de la vida que, se-
gun las palabras del Edipo pasoliniano, termina donde comienza.

El camino en Medea

En la transposicién cinematogréfica, Pasolini retoma la historia
mitica desde el origen genealégico de Jasén y la pone en boca del
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centauro Quirén, su pedagogo. Es éste quien lo introduce en los mis-
terios de la naturaleza y le devela la mirada sagrada que es la que
permite concebir y ver el universo habitado por los dioses. A diferen-
cia de esa concepcién, esta la mirada despojada de sacralidad que no
ve sino lo que aparece ante los ojos. Mientras Jasén transita la nifiez
y la juventud, cree que el mundo tiene una naturaleza mégica y que
estd animado por fuerzas c6smicas, Quirén es escuchado. En cambio,
en la madurez del héroe, ya en su estadia en Corinto y alejado de la
casa donde vive Medea, el viejo educador Quirén se le aparece des-
doblado para demostrarle que mythos y logos son dos aspectos de su
propia naturaleza. La parte humana de Quirén expresa en una légica
comprensible lo que el centauro le inspira. Asi, mientras el centau-
ro permanece callado porque su modo de expresarse seria ya ininte-
ligible, Quirén hombre dice a Jason que él ama a Medea, y nosotros
espectadores comprendemos que también la rechaza pues sus inte-
reses prevalecen por sobre su palabra de marido y padre.

En el caso de la metéfora del camino en Medea, hay que distin-
guir cuatro lugares bien definidos: el sendero que recorren los ofician-
tes y participes del rito de sacrificio para la bendicién de la tierra y
la cosecha, el camino hacia el templo donde se custodia el vellocino
de oro, el camino que va desde el palacio de Eetes, padre de Medea
y Apsirto, en la Célquide, hasta el mar donde espera la gran balsa en
la que llegaron Jasén y los argonautas, y, por dltimo, el sendero que
separa la casa de Medea y la ciudad de Corinto donde residen
Creonte y su hija Glauce.

En principio, es importante decir que el rito del sacrificio consis-
te en el descuartizamiento de un joven. Las partes de su cuerpo y la
sangre son distribuidas entre todos los presentes mientras Medea y
Apsirto actian simbélicamente las escenas del sacrificio. Algunos
participes se abren paso, a través de la naturaleza por un sendero,
con la sangre de la victima en sus dedos, como signo de revitalizacién,
para que se tornen fértiles las hojas y los troncos.

Luego, cuando Medea se dirige al templo en procesién rogativa
recorre un camino que, por un lado, presenta dificultades que debe
superar, estd la prueba del fuego por el que debe caminar sobre tizo-
nes encendidos; por otro, sube por una escalinata angosta y empina-
da. En el templo visualiza la llegada de Jas6n y entiende cudl es su
intencién, por eso no sélo se desvanece sino también decide buscar a
su hermano para que la ayude a robar el vellocino. También las
mujeres sacerdotisas del templo recorren el camino descendente para
advertir al rey sobre el robo de la mégica piel de carnero.
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Una vez que Medea se apodera del vellocino escapa junto con su
hermano en un carro. Ambos recorren el camino que los llevara hasta
encontrar a Jasén que se les aparece con los argonautas transforma-
dos en jinetes. Los amantes se miran y ella entiende que ha llegado
el momento de deshacerse de su hermano. El cuerpo descuartizado
de Apsirto serd motivo de demora para el rey que ya ha salido con
otra comitiva en su persecucién. Medea hierdtica, ante la mirada
desprevenida de su hermano, destroza con un hacha su cuerpo. Cier-
tamente, la maga no se equivoca: el padre detendra muchas veces la
marcha desde el momento en que tras hallar la cabeza pretende reu-
nir el cuerpo todo; y lo llevara a pie hasta el palacio donde se lo mues-
tra a la madre cuyo grito desgarrador resulta una anticipacién en
espejo de lo que sucedera cuando Medea le grite a Jasén que ya nada
es posible después de haber asesinado a sus propios hijos.

Fuera del camino que la condujo, en la Célquide, desde el tem-
plo hasta el mar, casi ausente, emprende viaje con los argonautas
hacia Yolcos donde Pelias deberia entregar su poder al héroe vence-
dor de la prueba. Ya en tierra firme, Medea vaga por donde se alza
el campamento de los navegantes, estd como enloquecida pues la
naturaleza permanece muda e indescifrable para ella que, ademas,
ve que los argonautas no guardan ninguna relacién sagrada con el
cosmos. El mismo Jasén, ante la negativa del rey de reconocer la
validez de la empresa, renuncia a su trono haciéndole notar a su tio
que lejos del espacio sagrado la piel de carnero no serviria para nada.
El camino desde la Célquide hacia Yolcos y luego a Corinto hace sa-
lir a Medea de su centro, le hace perder el contacto con el mundo
sacro, pero, en cambio, le abre el mundo hacia el cuerpo del hombre
que eligié. La metéfora del camino transitado representa el pasaje de
un estado de adormecimiento u olvido momentdneo de sus poderes
¥ creencias a un apegarse al cuerpo humano masculino.

Por ultimo, la casa de Medea y sus hijos est4 al pie de la ladera
que se corona con las murallas de Corinto. El trayecto de su casa a
la ciudad y viceversa es recorrido por Medea, Jasén, los ninos y el rey
Creonte. Se camina de forma irregular por donde se marca un sen-
dero impreciso en pendiente. Después de realizar este recorrido se
dan los agones de la obra: primero entre Creonte y Medea, y luego del
asesinato de los nifios, entre Medea y Jasén. Es ese mismo sendero
el que recorren Jasén y los nifos con las ofrendas malditas que
Medea manda a Glauce. La venganza de Medea, que ya ha recupe-
rado sus poderes de hechicera, se ejecuta en los cuerpos de la joven
heredera del rey de Corinto, en el rey, en los inocentes cuerpos de los
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hijos que son el blanco contra el que la maga castiga el abandono y
la ambicién de Jasén.

El camino horizontal representa el alejamiento de su patria na-
tal y el desprendimiento de una forma sagrada de conectarse con el
mundo; el sendero que relaciona distintos niveles representa la per-
tenencia o no a la ciudad, lo propio y lo extranjero, lo aceptado y lo
peligroso.

La interpretacién del mito de Medea, segin el director italiano,
oscila entre la mirada mitica revestida de sacralidad y la pragméti-
ca y profana, encarnadas, respectivamente, en Medea y Jas6n, don-
de el poder de la palabra mégica se opone a la palabra del que
especula y argumenta en busca del poder.

El camino en Apuntes para una Orestia africana

Pasolini trabaja sobre el mito de Orestes desde 1959, cuando
Vittorio Gassman le solicit6 la traduccién de la Orestia de Esquilo
para una representacién en el teatro griego de Siracusa; luego, en
1966, cuando compuso la obra teatral Pilades; y finalmente cuando,
en 1968, comenz6 a filmar Apuntes para una Orestia africana, uno
de los episodios del gran friso que pretendia realizar en los Apuntes
para un poema sobre el Tercer Mundo.

El aspecto relevante del film Apuntes para una Orestia africa-
na es que es una “pelicula sobre una pelicula”; en este género cine-
matogréfico “apuntes”, Pasolini muestra c6mo retoma el mito, qué
propésito lo guia y cémo piensa la representacién.

El espectador asiste a la bisqueda de los personajes y de las lo-
caciones y conoce el esbozo de la secuencia de los hechos de la histo-
ria mitica por boca del director cuya voz en off habla de los esbozos
para la elaboracién de la trama de la pelicula que piensa filmar. Es-
tan, por un lado, las partes que recuperan los parlamentos de la tra-
gedia de Esquilo, donde se despliega una palabra mas emotiva que
referencial. Alli el didlogo con el texto original es repensado también
en clave lirica acompafiado con la fuerza de la misica del jazz de
cantantes negros y el saxo del argentino Leandro “Gato” Barbieri; y,
por el otro, las partes en las que predomina la poética del silencio
sagrado, del gesto y del rito.

Los cortes en la historia que se propone contar revelan no sélo
la estructura de los Apuntes sino también la intencionalidad del
autor que explicita su interpretacién y el sentido del mito al que se
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suma uno de los aspectos fundamentales del film que consiste en el
caracter argumentativo polémico: en Roma, en un aula universitaria,
después de haber mostrado el material filmado a un grupo de estu-
diantes africanos, el director establece un debate para someter a dis-
cusién la analogia que construye en un imaginario camino entre la
civilizacién tribal africana y la civilizacién arcaica griega y propone
analizar si la independencia obtenida por la mayoria de los estados
africanos ha producido una evolucién del Africa antigua al Africa
moderna, pues él observa que estas conquistas son sélo democracias
formales.

Particularmente, la idea del camino es interesante desde el
momento en que Pasolini recorre con su cdmara algunas naciones de
Africa y comunica su humanidad en el sentido amplio de la comple-
jidad de los opuestos, de las contradicciones eternas. Su mirada poé-
tica y politica interviene de manera critica; insiste en la oposicién
entre desarrollo —entendido como avance ilusorio— y progreso como
avance ligado a una mejoria efectiva. Propone una lectura en la que
se observa que, en el recorrido de la prehistoria a la civilizacién in-
dustrial, es un error considerar la occidentalizacién como progreso y
proceso inevitable: la obsesién de Pasolini por la prehistoria se
entrecruza con su obsesién por el Tercer Mundo como modelo politico
para contraponer al neocapitalismo.

La problemética colonialista constituye otro recorrido en los
Apuntes: aparece la cuestién de los limites y de la lengua de los co-
lonizadores ingleses y franceses que se han impuesto a las estructu-
ras tribales.

Presenta, ademaés, el falso dilema entre racionalismo e irracio-
nalismo en el que el primero constituye una superacién del segundo.
Al utilizar la transformacién de las Erinias en Euménides pone el
acento en cémo debajo de la democracia moderna corren los antiguos
caminos de la civilizacién primitiva. Las Erinias o Furias —dice el
director— “son irrepresentables bajo aspecto humano”; por lo tanto,
decide representarlas con un aspecto no-humano: “Lo terrible de
Africa es su soledad, las formas monstruosas que puede asumir aqui
la naturaleza, los silencios profundos y estremecedores. La irracio-
nalidad es animal, las Furias son las diosas del momento animal en
el hombre”.

El autor destaca que en la tribu de los Wa-gogo, una de tantas
tribus de Tanzania, una danza que antiguamente era un rito, con
significados precisos, religiosos, quizé cosmogénicos, en el momento
de la filmacién, en cambio, se repiten sin su antigua significacién

13



sagrada. Esa podria ser una metafora de la transformacién, en el
nuevo mundo independiente, democrético y libre, de las Furias en
Euménides. En Dodoma, ciudad de Tanganica, una boda también
puede representar, poética y metaforicamente, la transformacién de
las Furias en Euménides. La gente, vestida lujosamente, con sus
peinados, danzas, tatuajes y gestos son signos de un antiguo mundo
magico que se presenta como un espiritu autéctono primitivo. En un
patio interior de la casa hay unas mujeres, evidentemente pagadas,
que son depositarias, més aun que el resto, de ese antiguo espiritu.
También ellas podrian ser las Furias transformadas en Euménides.

En otro plano hilvana las escenas del film que pretende hacer.
Las analogias trazan caminos que enlazan el dolor, la muerte, el luto
v lo tragico entre la antigua tragedia griega y la actualidad. Estén los
documentos de archivo: escenas de la guerra de Biafra que podrian
representar un flash-back de la guerra de Troya y una escena real de
fusilamiento podria ser el asesinato de Agamendén. La plegaria de
Electra sobre la tumba del padre es una toma de un rito que Pasolini
pide a un padre e hija africanos que realicen frente a su camara. Con
un fondo musical agobiante, las matas de vegetacién se agitan cuan-
do la sed de las Furias persigue a Orestes. En estas formas definidas
y caracteristicas de la naturaleza, el hombre encuentra los modelos
para interpretar las vagas y multiples emociones y conductas como
espejo para ver y verse a si mismo. ;Cémo representar metaférica-
mente la escena de la llegada de Orestes a Argos, la huida hacia
Delfos en busca del templo de Apolo o la llegada a Atenas en busca
de la absolucién? En concreto, el templo de Apolo podria ser la uni-
versidad de Dar-es-Salaam, que se parece, vista desde lejos, a las
tipicas universidades anglosajonas. Ella es la tipica universidad del
Africa negra que, como tantas otras, se inserta en un modelo neoca-
pitalista. Atenas es representada provisoriamente con una mezcla de
materiales de Kampala, de Dar-es-Salaam y Kigoma. Dice la voz en
off del director: “Ciudad nueva que no deja de sorprender a Orestes,
que llega de una Argos barbara, feudal y religiosa. Atenea, diosa de
la nueva democracia ateniense, diosa de la razén, decide ayudar a
Orestes. Las primeras elecciones de la historia, por tanto, represen-
tadas fantdsticamente por las primeras elecciones del Africa indepen-
diente. Frente al tribunal, para la ocasién, parece erigirse el tribunal
de Dar-es-Salaam, donde Orestes sera juzgado”. El camino se ofre-
ce a la mirada de Orestes que viene del Africa profunda y llega al
Africa neocapitalista que, a pesar de su modernidad, atin conserva
parte de su espiritu primitivo.
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Finalmente, en los Apuntes se cierra la hermenéutica de Paso-
lini: lo irracional vive junto a la razén tanto a nivel humano como a
nivel de organizacién social: el mito muestra la reconciliacion defini-
tiva que permitiria pensar la construccion del mundo.

A modo de conclusién, el camino es una forma de representar la
partida y la llegada en el trayecto de la vida personal, el recorrido que
se abre entre el mundo de las ideas, racional, y el mundo de las imé-
genes, irracional, onirico tanto a nivel personal cuanto de organiza-
cién social, el proceder de los hombres en su lenta pero sostenida
marcha desde el pasado hacia el futuro.

El pensamiento mitolégico esté estrechamente relacionado con
las imégenes, las metaforas y las comparaciones. En sus films de
tema mitico, Pasolini se expresa en un lenguaje tenso y para dar
sentido e interpretar las experiencias humanas, los acontecimientos
y procesos sociales e histéricos piensa en imédgenes y conceptos, es
decir, articula mythos y logos.
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LA MELANCOLIA Y LA ACTIVIDAD IMAGINATIVA:
EL POETA, EL FILOSOFO Y EL APOSTOL

PANAGIOTIS CHRISTIAS
Universidad de Chipre

La Melancolia del Filésofo: una antigua tradicion

Martin Heidegger sostenia que todas las nociones ontolégicas de la
Filosofia Cléasica habian ya perdido el contenido original debido tanto a
la traducci6n en latin, cuanto a su posterior penetracién en la filosofia
occidental. También la tradicién médica que hablaba de la melancolia
ha corrido aparentemente la misma suerte. La terminologia actual nos
habla de esquizofrenia, de sindrome bipolar maniaco-depresivo o direc-
tamente de melancolia depresiva, ligada a un duelo del mundo que no
termina de concretarse. Se trata hoy de enfermedades mentales, cuando
sin embargo, la antigua tradicién incluia al melancélico dentro de un
tipo biol6gico-social. Este melancélico se distinguia de lo “normal” por
su gran inteligencia y sus aptitudes considerables. Numerosos elemen-
tos recuperados por la tradicién psiquidtrica moderna existian ya en la
tradicién filosé6fico-médica antigua. Salvo un detalle: que no estaban
separadas del conjunto de caracteristicas del melancélico. Asi, la lectu-
ra del tratado sobre la melancolia, atribuido a Aristételes, nos ensena
que el fenémeno llamado melancolia comporta siete estadios y no sélo
dos (mania y depresién). El primer estadio o “normal” es parte del es-
tadio bio-psiquico del individuo melancélico.

En el famoso Problema XXX, falsamente atribuido a Aristételes,
el autor se hace la pregunta siguiente: “Pour quelle raison tous ceux
qui ont été des hommes d’exception, en ce qui regarde la philosophie,
la science de I’Etat, la poésie et les arts, sont manifestement mélan-
coliques?” (XXX, 1, 953a 10-12, trad. Pigeaud?).

! Aristote, L’homme de génie et la mélancolie. Probléme XXX, 1, traduction,
présentation et notes de Jackie Pigeaud, Payot & Rivages, Paris, 2006.
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En la categoria de excepcionales (perittoi) y entre los personajes
“maés recientes” se incluia a “Empédocles, Platén y Sécrates y a muchos
otros dentro de la categoria de gente ilustre” (953a26-28, trad. citada).
Notemos que los aparecidos en el tratado son realmente representa-
tivos de la filosofia. La pregunta busca entonces establecer la relacién
entre la condicién fisiolégica inducida por la melancolia, mezcla fisio-
légica de humores —donde la bilis negra es dominante— y las capacida-
des intelectuales de los “genios” (perittoi). Se refiere a un estado
mental, aquel del hombre de excelencia aplicado a la filosofia, a la cien-
cia del Estado (politikon®), a la poesia o a las artes en general. El autor
del mencionado Probléema explica en efecto, que la bilis negra presenta
los mismos sintomas que el vino, pero sefiala que los sintomas produ-
cidos por éste son temporarios y se disipan, en tanto que la bilis negra
marca al individuo para toda la vida (953b17-b). El vino manifiesta la
pluralidad de caracteres que se esconden en el melancélico.

Au fond le mélancolique est, a lui seul, une multiplicité de
caractéres. La bile noire offre au naturel mélancolique tous les stades
de I'ivresse avec tous ses dangers, et cela pour la vie. Le mélancolique

est essentiellement polymorphe. [...] Cela veut bien dire que le
mélancolique a en lui, comme possibles, tous les caractéres de tous les
hommes®,

En efecto, segun la cantidad de vino absorbido, devenimos maés
o menos extrovertidos y asi gradualmente hasta la ingerencia exce-
siva, que hara caer el bebedor en un estado de atontamiento.

Car g'il s’lempare de gens qui sont, quand ils s’abstiennent de vin,
froids et silencieux, bu en un peu trop grande quantité, il les fait plus
bavards; encore un peu plus et les voila éloquents et confiants; s’ils
continuent, les voila audacieux & entreprendre; encore un peu plus de
vin absorbé les rends violents, puis fous; et une extréme abondance les
défait et les rend hébétés, comme ceux qui sont épileptiques depuis
I'enfance, ou encore les personnes affectées des maladies de la bile
noire au dernier degré (953a39-b6, trad. Pigeaud).

La variacién del caracter, dependiendo siempre de la cantidad
de vino ingerida, sigue una curva ascendente en siete etapas: (1)

2 Tomamos la traduccién de Jackie Pigeaud (op. cit.) “ciencia del Estado”, por-
que acentia la implicacién del pensamiento y de la ciencia en politica. Pierre Louis
lo traduce tal vez con mas prudencia como “politico”. Cf. Aristote, Problémes,
Sections XXVIII-XXXVIII et Index, Texte établi et traduit par Pierre Louis, Les
Belles Lettres, Paris, 1994,

3 En este punto seguimos el andlisis de Jackie Pigeaud, Aristote, L'homme de
génie et la mélancolie. Probléeme XXX, 1, op. cit., pp. 13-14.
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frios y silenciosos, (2) mds habladores, (3) elocuentes y confiados, (4)
audaces y emprendedores, (5) arrogantes y violentos, (6) embriaga-
dos de dios y locos y (7) estupidos y atontados. Sin embargo, la va-
riacién de cardcter del bebedor se convierte en cardcter variable en
el melancélico. Todos los comportamientos senalados pueden
notarse en él y serd el uinico que posea todos los caracteres a lo largo
de su vida y de manera frecuente. El cuadro del melancélico com-
prende toda la gama de variaciones: en esto consiste su gran ines-
tabilidad.

Sabemos bien que la “extrafeza atépica™ de Sécrates (Banque-
te 221d1-2, Teeteto 149a9) presenta toda esta gama de comportamien-
tos. A veces el filésofo se aisla® y queda inmévil, silencioso durante
largo tiempo, como antes de la batalla de Potidea, cuando se quedé
inmoévil y silencioso hasta el nacimiento de otro dia, como catalépti-
co, reflexionando (Banquete 220c1-d5), o antes de entrar en la casa
de Agatén (Banquete 175a):

Devant l'insistence d’Agathon a faire entrer Socrate, Aristodéme
lui enjoint de n’en rien faire. C’est en effet I'habitude de Socrate de
s'immobiliser pour réfléchir, quelque soit 'endroit ou il se trouve, et
d’arriver partout en retard. Mais qu’est-ce qui retient Socrate de
traverser le seuil d'une porte? Platon indique clairement qu'il s’agit de
la philosophie, d’'une réflexion ou d’une discussion qui se saisit de lui,
qu'il veut mener a son terme, et qui parfois le plonge dans un état de
profonde “catalepsie”, comme I’a bien vu Heggel (Le¢ons sur U'histoire
de la philosophie, I1)°,

Sin embargo la palabra es su elemento; es un orador de excelen-
cia ya que su verbo tiene fuerza de seduccién y de posesién, es supe-
rior a la palabra del aulos de Marsias (Banquete 215a6-d6). Tiene
confianza en si mismo como para afrontar y refutar aquellos que se
dicen “sabios” (Apologia 21b-d) y también audaz como para picar a
los atenienses como un tdbano (Apologia 30e3-5). Reconocido por su
ironia (Repiblica 1 337a4-5; también Banquete 216e 4-5) y su arro-
gancia. Ademas es colérico: amenaza partir y cortar toda discusién
si Protdgoras no acepta jugar el juego de preguntas y respuestas cor-
tas (Protdgoras 335 c-d) y sugiere a Hipfas que una muerte seria

4 La expresién es de Dimitri El Murr, Socrate. Un Maitre @ vivre, Le Magazi-
ne Littéraire, 487 (juin 2009), pp. 76-77.

5 Otra caracteristica del melancélico es justamente que busca, como Belerofon-
te, estar en lugares secretos y desiertos.

5 Dimitri El Murr, Le piéton d'Athénes, op. cit., pp. 76-77.
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preferible a su vida actual” (Hipias mayor 304 c-d). Con sus interlocu-
tores es violento y agresivo. Y aunque sea verbal, esa violencia —la
mordedura socratica— la mordedura de las palabras filoséficas, hie-
re salvajemente, mas que la picadura de una vibora, y es conocida por
los sufrimientos atroces que causa en sus victimas (Banquete 217e6-
218a6), pero “él no dudaré en ir a las manos” si Alcibiades hace “en
su presencia, elogio de alguien, ya sea un dios o un hombre que no
sea €l (S6crates) mismo” (Banquete 214d2-4, trad. Brisson). Final-
mente, de naturaleza demonfaca, es parecido a los silenos y sétiros
(Banquete 215a7-8; 215b4; 215 e7; 216¢5; 216d4-6; 221d4-5), frecuen-
temente esté bajo inspiracién divina (Fedro 241 e3-5; Cratilo 396d3)
y un exceso de sabiduria (Cratilo, 399a5). Scrates sufre de “delirio
y de arrebatos baquicos producidos por la filosofia” (Banquete 218b3-
4), pero escapa a la regla de la embriaguez ya que nunca estd pasma-
do, pues si bien bebe en exceso nunca parece embriagado® (Banquete
214a4-5 ; 220a4-5). Si a todo esto le sumamos el hecho de que Sécra-
tes, contrariamente a Calicles y a los sofistas quienes jamés estaban
de acuerdo con ellos mismos, repite siempre las mismas cosas sobre
los mismos temas® (Gorgias 490°9-11; 491b5-8) Platén construye
delante de nuestros ojos, el tipo del perfecto melancélico: un Sécra-
tes que es constante dentro de su inconstancia (Probléeme XXX, 1,
955a36-37).

Aparte de inducir una extrema variedad de comportamientos, el
vino reforzaria gradualmente ciertos rasgos del cardcter. Asi, si al-
guien posee, aunque no se destaque, el don de la oratoria, la absor-
cién de vino lo conducira a la cima de la elocuencia. Actuara como
poseido por la mania divina y sus palabras serén eficaces al extre-
mo. La accién de la bilis negra ahora seria doble: no solamente
incentivaria el surgimiento de caracteres multiples o de persona, sino

7 Aconsejamos consultar la lectura que hace de este pasaje Jean-Frangois
Pradeau, Un philosophe é la dent dure? in Platon, Le Point, Hors série N° 2 (Mars-
Avril 2009) 20.

8 J. Pigeaud escribe: “Para apreciar el coraje del ciudadano, que en el fondo es
la supervivencia de la ciudad, se medir4 la resistencia a la absorcién de vino”, in
L’homme de génie et la mélancolie. Probléme XXX, 1, op. cit., pp. 14-15.

9 La acusacién de incoherencia —la de no decir siempre las mismas cosas sobre
los mismos temas— es una acusacién contra los sofistas en general. Jenofonte refiere
la misma discusi6én pero esta vez entre Hipias de Elea y S6crate (Memorables IV, 4,
34-40); ver también, Leo Strauss Xénophon’s Socrates, Cornel University Press,
London, 1972, p. 109. “Socrates contends that he always says the same things about
the same subjects, where as Hippias becauser of his extensive learning never says
the same things about the same subjects: he always tries to say something new”.
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que este humor llevaria al extremo los rasgos carcateristicos de cada
una de estas personas. En otros términos, los melancélicos pueden
ser muy eficientes en cualquier tarea que emprendan o en la profe-
sién u ocupacién que elijan. Todo esto estd relacionado con la fisio-
logia humana. Igual que el vino, la mezcla que es la bilis negra o toda
mezcla en donde ésta es dominante, resulta de enorme inestabilidad:
“Puede ser extremadamente fria o cdlida en un mismo instante”. Y
sabemos, como lo recuerda Aristoteles, que el calor y el frio que es-
tdn dentro de nosotros “forjan el caracter” (L’homme de génie...
955a32). Si la bilis negra puede cambiar de temperatura de un ins-
tante al otro es debido a que lleva en si el elemento viento y eso la
vuelve inestable; y como lo dice el Probléme XXX: “la bilis negra es
inconstante y, por esta razon, son inconstantes los melancélicos” (1,
955a29-31). A este propésito J. Pigeaud escribe :

Pour la méme raison [sc. La morsure de la bile noire], il [sc. Le
mélancolique] est un étre de violence et de contraste, en proie au
changement incessant; il est insaisissable!!,

Lo precedente nos lleva al segundo poder de la bilis negra: los
melancélicos estdn en capacidad de tomar un nimero considerable
de thymos. Una definicién general de thymos, dice Pigeaud, seria el
“sentirse a sf mismo”!2. El melancélico aprehende “su ser en el mun-
do” de muiltiples formas y segin sus momentos o vivencias: éstos pue-
den ser!® “placer del ser”, “malestar del ser”, ausencia de todo
impulso del ser, celo y fervor del ser, colérico, o atormentado* de
deseos. Adema4s, deberiamos sumarle la lista de posibles cualidades
del melancélico, lista establecida teniendo en cuenta la experiencia
del bebedor, quien, a medida que bebe, deviene més y mas extrover-
tido, impulsado hacia el otro o hacia los otros. De esta relacién in-
terna del melancélico a la otredad se constituye el secreto de su
genio. En su Poética, escribe Pigeaud?®, Aristételes sostiene que el
“arte poético pertenece al ser bien dotado por naturaleza. O al loco.
La explicacién es que los primeros se modelan facilmente y los se-
gundos se salen de si mismos” (1455a32). Le debemos a Marsilio

10 Aristote, Probléme XXX,1, op. cit., p. 19.

11 Idem, p.42

12 Idem, p. 28.

13 Jdem, pp. 28-31.

14 Los tiranos son calificados también de ebrios, de eréticos, y de melancélicos
en la Republica IX 573¢7-8. Por lo demés, sabemos que una naturaleza filos6fica
apartada del camino recto seria una excelente candidata al titulo de tirano.

15 Aristote, Probléme XXX, 1, op. cit., pp. 44-45.
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Ficino haber establecido los lazos entre la célera, la mania, la in-
constancia del cardcter y las otras cualidades del melancélico, por
un lado, y la naturaleza propia del hombre de talento, incluso de su
naturaleza filoséfica, por el otro. Senalando un pasaje del Teeteto,
Ficino escribe:

Aristote corrobore ce point: tous les hommes qui ont excellé en
quelque domaine, étaient des mélancoliques. En 'occurrence, Aristote
a confirmé une célébre formule du dialogue de la Science de Platon,
selon laquelle les hommes de génie sont habituellement emportés et
hors d’eux-mémes. Démocrite I'affirme aussi: il ne saurait y avoir de
génies que parmi les hommes atteints de quelque fureur. C’est ce que
notre maitre Platon semble bien prouver dans son Phédre |[...] 16

El comentario de M. Ficino hace remontar hasta Platén la re-
flexién sobre la relacién entre el genio y la melancolia, como si Platén
fuere el verdadero maestro en la materia y no Aristételes. El punto
esencial se encuentra en el didlogo sobre la ciencia, es decir el Teeteto;
al describir esta obra, Teodoro se expresa asi :

Car, étre apte a apprendre, comme il serait difficile & un autre de
I’étre, tout en se distinguant par sa modestie, et outre ces qualités, étre
courageux plus que quiconque; pour ma part je n'aurais cru que cela
arrivét; et je ne vois pas non plus de gens qui soient tout cela. Au
contraire, ceux qui ont a la fois Uacuité, comme lui, la vivacité d’esprit
et la mémoire, sont aussi, la plupart du temps, trés sensibles @ leurs
humeurs et s’élancent, ballottés comme les bateaux sans lest: ce sont par
nature plus des excités que des courageux; ceux qui, a l'inverse sont plus
pondérés abordent pour ainsi dire avec indolence leurs apprentissages,
et sont remplis d’oubli (Thééthéte 144a3-b2, trad. Narcy. Las itdlicas
son nuestras).

He aqui un aspecto de la naturaleza filoséfica que Platén no
habria mencionado en su Republica. La creatividad poética del fil6-
sofo estaria entonces ligada a un origen fisiolégico, a saber: la prepon-
derancia del elemento aire (viento) y la gran inestabilidad de la bilis
negra :

Grace a la causalité physique de la bile, ce texte nous dit simple-
ment que certes il faut une violence et un donné, mais que ’Autre est
en nous. Il remplace la gratuité du choix divin par le hasard du mé-
lange qui nous constitue. Ce n’est plus un probléme d’élection divine,

16 De triplici vita, trad. Yves Hersant, Mélancolies. De I'Antiquité au XX siécle,
Robert Laffont, Paris, 2005. “Marsile Ficin. Conseils aux intellectuels (1489)”, pp.
575-610, p. 580; citado por Jacquie Pigeaud, Aristote. L'’homme de génie et la
mélancolie, Probléme XXX, 1, op. cit., pp. 59-60.
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mais le fait d’'une physiologie. Dieu ne parle pas par notre voix, mais
ce sont les conditions de notre corps qui nous déterminent a parler!”.

Y ;en qué consiste exactamente esa creatividad? Si seguimos a
J. Pigeaud, ésta consiste en lo mismo por lo que se condena al filésofo
en la primera parte del décimo libro de la Repiblica: la poesia
mimética (X 595a3-5).

A causa de la predisposicién a la alteridad interior, a su capaci-
dad a adoptar diferentes identidades y caracteres, el filésofo o el
hombre de genio es capaz de imitar todos los personajes, tiene él “la
aptitud [...] de representar tal o cual personaje”

L’on n’est donc profondément soi-méme et créateur qu’un étant
autre, qu’en se laissant devenir autre; ainsi peut-on mieux mimer tous
les personnages et tous les étres. Je peux me faire le citoyen, le chef,
le stratége, le législateur, le poéte; mais, pour revenir a Platon,
I'univers entier, 'oiseau qui chante, le mouvement des vagues, le mur-
mure des ondes. Et 'on sent bien alors que la folie peut me prendre.
Mais l'on doit comprendre que dans une pensée de la mimésis, je peux
expliquer que le poéte et le législateur et le stratége le sont par
mimique et représentation. De ce point de vue, il n’existe pas de
différence entre le poéte, mime des mimes, et le talent que tel individu
posséde de se faire plutdt législateur ou philosophe ou stratége'®.

“El temperamento melancélico es el temperamento metaféri-
c0”, “La poesfa consiste en desplazar el nombre poniendo en eviden-
cia la semejanza entre las cosas, en develar las relaciones, en revelar
el ser”?, Entre “la ethopoiése de la bilis negra”, es decir “en el mode-
lado de los comportamientos y de los caracteres que produce en no-
sotros este humor”, que puede explicar “la aptitud del individuo o de
individuos para apropiarse de tal o cual personaje™®!, y los poderes
metaféricos del temperamento melancélico hay, en efecto, material
para aprehender el origen del universo dialdgico de los discursos de
Platén. Citando una discusién sobre la naturaleza divina y las apa-
riencias del filésofo en las ciudades, en Sofista 216¢-d, Monique
Dixsaut escribe lo siguiente:

Des naturels humains, en tout cas, car pour les divins, les “vrais”
philosophes, “profitant de I'ignorance d’autrui... ils prennent les appa-
rences les plus diverses pour “évoluer dans les cités”; eux qui sont

17 Aristételes, op. cit., pp. 48-49.
18 Jdem, pp. 45-46.

19 Idem, p. 50.

20 Idem, p. 51.

21 Idem, p. 49.
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philosophes non point fictivement, mais en réalité... Tantét ils pren-
nent 'apparence d’hommes politiques, tantot celles des sophistes; tan-
tot il est possible qu'il y ait des gens a qui ils donnent éventuellement
I'impression d’étre radicalement fous! (Sophiste,216c-d). Politique, so-
phiste ou fou, ce ne sont pas la des opinions sur le philosophe, ce sont
les masques que prend du “haut de sa grandeur” cette race divine
quand elle ne veut pas se faire reconnaitre des hommes. Le philosophe
n’a le choix qu'entre I'atopie et le pouvoir??,

Si el filésofo no tuviese acceso alguno al poder, tampoco obten-
dria las riendas de la sociedad desde la caverna y aqui cabe pre-
guntarse ;qué hace con su atopia? ;Y en qué consiste entonces su
atopia ?Al Farabi se hace la misma pregunta cuando se refiere a la
Republica de Platén?’. Preguntara cudl es la razén de ser de la ciu-
dad ideal de Platén y no verda mas que una sola respuesta: salvar la
virtud del filésofo, del hombre de virtudes, condenado a vivir en una
ciudad corrompida. Esta situacién lo pone ante una eleccién irrenun-
ciable: vivir en la corrupcién o morir fiel a la virtud. La tnica alter-
nativa a la corrupcién pareciera ser sélo la muerte. La filosofia
entonces, encarada desde este punto de vista, a lo mejor no seria
nada maés que el intento de escapar a la terrible eleccién de morir o,
al menos, de atrasar lo mas posible un fin certero. Si Platén constru-
ye una ciudad en palabras, su Republica, lo hace con el objetivo de
crear un nuevo orden de cosas capaz de sacarlo de un callején sin
salida; un orden que, estando dentro de la ciudad corrompida, no
seria el mismo orden de la ciudad corrompida, sino aquél de la ciu-
dad ideal. Orden en palabras, ya que el nuevo orden de cosas es la
palabra (logos): la atopfa filoséfica es la palabra filoséfica.

Pero, en su universo atdpico, el fil6sofo, el hombre de virtud jcon-
serva una sola y Unica apariencia ?

Melancolia y Arte Poética

M. Bajtin en su célebre ensayo La poétique de Dostotevski®*, uti-
liza los términos de “dialogismo” y de “novela polifénica” para desig-
nar “un rasgo fundamental de las novelas de Dostoievski”?® y “su

22 Monique Dixsaut, Le naturel philosophique, op. cit., pp. 293-294.

23 Al-Farabi, La philosophie de Platon, ses parties, l'ordre de ses parties, du
commencement jusqu’a la fin, Philosophie (67), Paris, Minuit, 2000, pp. 51-62. Aussi
Leo Strauss, Le Platon de Férabi, Philosophie (67), Paris, Minuit, 2000, pp. 63-92.

24 Mijail Bajtin, La poétique de Dostoievski, Seuil, Paris, 1970, pp. 31-81 y 154-158.

25 Idem, p. 32.
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actitud interiormente dialégica”®: “La pluralidad de voces y de con-
ciencias independientes y distintas, la polifonfa auténtica de voces™".
Sobre ese particular Bajtin escribe :

Lorsqu’on aborde la vaste littérature consacrée a Dostoievski, on
a l'impression d’avoir affaire, non pas a un seul auteur-artiste qui
aurait écrit des romans et des nouvelles, mais a toute une série de
philosophes, & plusieurs auteurs-penseurs: Raskolnikov, Mychkine,
Stavroguine, Ivan, Karamazov, le Grand Inquisiteur, etc. Dans 'esprit
de la critique littéraire, 'art de Dostoievski s’est décomposé en une
suite de constructions philosophiques autonomes et contradictoires,
défendues par les différents personnages®®,

Las novelas de Dostoievski son dialégicas en el sentido de la
existencia de un universo propio habitado por voces independientes,
encarnadas por personajes que poseen sus propios puntos de vista,
una “filosofia” propia y también su propia “ideologia”. Unos y otros
entran en oposicién sin que el didlogo se vea interrumpido por la voz
soberana del autor, quien parece desaparecer para dar libre acceso
a la expresion de las pasiones de estos personajes muiltiples. La “no-
vela polifénica” seria propia de un género especifico, del género
“carnavalesco” y “tragico-comico”??, “una de las fuentes donde abreva
esta corriente literaria que conduce a la obra de Dostoievski”, seria
el “didlogo socratico” y “sus principales particularidades™?; de ese
modo expresa :

1. A la base du genre, il y a la conception socratique de la nature
dialogique de la vérité et de la pensée humaine qui la cherche. La
méthode dialogique pour découvrir la vérité s'oppose au monologisme
officiel qui prétend posséder une vérité toute faite, et a la prétention
naive des hommes qui croient savoir quelque chose. La vérité ne peut
jaillir de la téte d’un seul homme, elle nait entre les hommes qui la
cherchent ensemble, dans les processus de leur communication dialo-
gique.[...]

2. “Le dialogue socratique” usait principalement de la syncrése et
de 'anacrése. La syncrése était la confrontation de divers points de vue

26 Idem, p. 42.

27 Idem, p.32.

28 Idem, p. 31.

29 Idem, pp. 153-154.

30 Ibid., p. 158. Sobre las relaciones entre los Didlogos de Platon, la puesta en
escena de situaciones dramatico-filoséficas y el juego teatral, ver Helmut Kuhn, Die
wahre Tragddie. Platon als Nachfolger der Tragiker in Konrad Geiser (hrsg), Das
Platonbild. Zehn Beitrige zum Platonverstindnis, Geor Holms Verlagsbuchhand-
lung, Hildesheim, 1969, pp. 231-323.
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sur un sujet donné.[...] On entendait par anacrése les moyens de faire
naitre, de provoquer le discours de I'interlocuteur, de I'obliger & expri-
mer son opinion, et de pousser celle-ci jusqu’a ses limites. [...] L'ana-
crése est la provocation du mot par le mot [...]. La syncrése et 'anacrése
dialogisent la pensée, la placent a 'extérieur, la transforment en répli-
que, la rattachent & la communication entre les hommes. Ces deux
procédés découlent de la nature dialogique de la vérité, qui est a la
base du “dialogue socratique”. [...]

3. L'événement méme qui se déroule (ou plus exactement qui est
représenté) dans le “dialogue socratique” est souvent idéologique: c’est
la recherche et la mise a I'épreuve de la vérité. [...]

4. Dans le “dialogue socratique” [...] perce la tendance a créer une
situation exceptionnelle [comme dans L‘Apologie et dans le Phédon] qui
purifie le mot de tout automatisme quotidien et de I'objectivation, qui
oblige 'homme a découvrir les couches profondes de sa personnalité et
de sa pensée. [...] Nous pouvons parler de la naissance d'un type par-
ticulier de “dialogue sur le seuil” (Schwellendialog) [...].

5. Dans le “dialogue socratique”, l'idée se combine étroitement
avec l'image de I'homme qui la véhicule (de Socrate et d’autres prota-
gonistes du dialogue). La mise a I'épreuve de I'idée est en méme temps
la mise & I'épreuve de ’homme qui la représente®!.

Esta serie de caracteristicas crea una situacién novelesca inau-
dita fundada en una terrible condicién existencial. j;Podemos com-
prender y sentir en nosotros mismos esta situacién excepcional, esta
experiencia existencial? Semejante experiencia deberia ser contada
siguiendo la forma de un relato de vida, de autobiografia. ;Quién la
contaria? Al menos tres personas: Alcibiades, Platén, Sécrates.

Notemos primeramente que el vocabulario de Republica (VII
515c4-516a4 (que relata la liberacién del prisionero y su salida for-
zada fuera de la caverna, a la luz del sol, es igual al del Banquete
(215d6-216¢3) donde Alcibiades cuenta su propia experiencia con los
discursos de Sécrates. cf. (515d5 y 216a4-5), (5156 y 216a6), (516al
y 215e6), (5152 y 216a7, también 216b6). Este vocabulario descri-
be una situacién cuestionadora (515d6 y216b2, 216b3, 216b6) fren-
te a una coaccién y a un intento de evitar tal coaccién, como también
un huir lejos de lo que genera desagrado o malestar. En el caso de la
Republica se obliga al prisionero a responder una pregunta (515 d5)
lo que es propio de l'anacrese. Enseguida del interrogatorio, nuestro
prisionero liberado estd en apuros, casi perplejo (515d6) a causa de
la syncrése, es decir, la comparacién “entre las cosas que él veia an-

31 Ibid., pp. 155-157.
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tes” y “aquellas que le son reveladas ahora” (515d6-7). La anacrese,
provocando la palabra con la palabra, provoca también la syncrése o
sea la comparacién y la confrontacion de los dos puntos de vista so-
bre la verdad, lo que produjo la perplejidad del prisionero liberado.
Notemos que en este relato, la anacrése sucede después de la libera-
cién del prisionero, no es pues la causa de su liberacién. Luego el
prisionero liberado sera obligado a mirar de frente la fuente de la luz,
lo que le provoca el dolor y la huida (515 e2). Se necesitara ejercer
una violencia atin més fuerte para obligarlo a escalar la empinada
pendiente y mirar desde alli la luz del sol, causando asi su indigna-
cién (516al).

En el Banguete, Alcibiades cuenta lo sufrido a causa de los dis-
cursos de Sécrates (215d7-8). Describiendo lo que le produjo la lectu-
ra de Sécrates dird: “me obliga a confesar” (216a4-5), lo que implica
una vez més la anacrése que provoca a su vez syncrese entre el he-
cho de que Alcibiades ha abandonado el cuidado de sus propios asun-
tos para ocuparse de los problemas de los atenienses (216a5-6).
Después del interrogatorio, Alcibiades no usara el lenguaje de la
aporia, el lenguaje de la contradiccién irresoluble, sino el de la ver-
giienza y por tres veces se notard en el texto que duda de si mismo:
“Tengo vergiienza”, confiesa (216b2, 216b3, 216b6). Acto seguido
huye con violencia (216a6-7), con la misma violencia repetida de los
discursos de Sécrates que, como el canto de las sirenas, lo atrae
irresistiblemente. Con el alma indignada (215 e6) Alcibiades se apar-
ta de Sécrates (216b5-6). Y es la misma indignacién que expresa cuan-
do ve que esta sentado al lado de Sécrates (213b6-c2), sobresaltado, lo
acusa de haberle tendido una trampa (215b9). Alcibiades rehuye a
Sécrates tal como el prisionero liberado huye de la luz del sol.

Pero jes verdaderamente de Sicrates de quien huye Alcibiades?
¢No seria méas adecuado decir que escapa de los discursos de Sécra-
tes, que son los discursos mismos de la filosofia? ;Y que al mismo
tiempo que les huye, lo atraen? Alcibiades precisa que la fuerza de
los discursos de Sécrates no se encuentra en el hecho de que son pro-
nunciados por Sécrates, sino en los discursos mismos. Alcibiades
sentiria lo mismo si otra persona pronunciara los discursos de Sicra-
tes (215d3-4). Por otro lado confiesa estar enamorado de “los discur-
sos de la filosofia” (218a2-5) y no de Sécrates. Este, como Alcibfades
o como los otros comensales del Banquete y tantos mas, han sido to-
cados de manera mégica por “el delirio y los arrebatos baquicos pro-
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ducidos por la filosofia” (Banquete 218b3-4, trad. Brisson). Esta re-
lacion —ambivalente de atraccién y de repulsién, acompafiada de du-
das existenciales, de sufrimientos atroces y de agudos dolores— que
Alcibiades tiene con la filosofia, es la misma que nuestro prisionero
liberado siente como la sentira también Platon y hasta Sécrates mis-
mo. Recordemos aqui que Sécrates preferia la muerte a la vergiien-
za que podria haber sentido frente al hijo de Sofrosine (Hipias mayor
304 e2-3).

Este ultimo didlogo es tnico en su género, pues aunque los in-
terlocutores sean dos, Hipias y Sécrates, hay tres personae. La ter-
cera persona, que interviene por primera vez en 286¢5-8, no es otro
que el hijo de Sofrosine, tal lo sabremos en 298b11. Este “alguien”,
como sucedia en la escena de la caverna, hace preguntas y obliga con
insolencia a Sécrates a responder. Es decir que Sécrates se desdobla
para interrogarse a si mismo con “mucha insolencia” e incluso con
violencia (286¢7-8). La permanente interrogacion, el elenchos (304b7)
tiene el mismo resultado que para el prisionero de la caverna tiene
la aporia (286¢5-6). Y como el interrogatorio es permanente, la vida
de Sécrates se convierte en un perpetuo tormento.

Mais moi, il me semble qu’un sort démonique me retienne: j'erre
n'importe ou et me trouve toujours dans 'embarras; et quand je vous
expose mon embarras, a vous les savants, votre discours me couvre
d’injures dés que je I'ai exposé (Trad. Fronterotta-Pradeau®?),

Esta “suerte demoniaca”, “suerte inaudita”, es el poder katéchon-
tique del elenchos y de la filosofia sobre el filésofo y es justamente lo
que libera nuestro prisionero de la caverna. ;En qué consiste esta
suerte liberadora?

Lo que cimenta el poder del elenchos y de la filosofia es la capa-
cidad de la que gozan ciertas personas como Sécrates de desdoblar-
se y asumir més de una persona. Sécrates es capaz de “devenir otro”
(287b5, “penetrar lo mejor posible el rol de ese hombre”, trad.
Frontarotta-Brisson) y asumir otra identidad, otro thymos y otro dis-
curso, “imitando” otro diferente a él (292¢34), “imitandolo” (trad.
Frontarotta-Brisson). Notemos la forma del didlogo: Sécrates habla
de lo que lo interroga como si fuese algo exterior a él, como si se tra-
tara de alguien diferente a él. Habla como si otro le hubiera pregun-
tado, exactamente como Platon da a entender que es un segundo
hombre, distinto a nuestro prisionero liberado, quien le hace las

32 Platon, GEuvres complétes, op. cit.
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preguntas en el relato de la caverna. El desdoblamiento y la imita-
cién son tan perfectos que Socrates puede hablar como si se tratara
de dos personas distintas, como parientes cercanos que viven en la
misma casa (304d3-4). Las preguntas son tan violentas que Sécrates
termina por reconsiderar la cuestién de si vale la pena continuar
viviendo. Es lo que Nietzsche® llama “el arte de combatirse” y “el
control de si mismo” (Mds alld del bien y del mal, 200).

¢;De qué se trata entonces? Los tres pasajes citados, el relato de
la caverna en la Republica, la irrupcién de Alcibiades en el Banque-
te y el relato socrético de Hipias mayor, cuentan la misma experien-
cia, cuentan la violencia liberadora del elenchos filosdfico. En el
relato de Alcibiades, Sécrates atormenta a éste; en el de Sécrates, el
hijo de Soforsine obsesiona a Sécrates; en el de la caverna, el espec-
tro del viejo maestro asesinado por la ciudad, persigue a Platon y a
la filosofia: se trata, pues, de la escena de violencia originaria que dio
nacimiento al primer filésofo y que se repite infatigablemente cada
vez que una naturaleza filoséfica se libera y comienza su ascensién
hacia la luz. Pero /se trata de la autobiografia de Sécrates o de
Alcibiades referidas por Platén o se trata de la autobiografia de
Platén escrita por el mismo Platén, quien seria también el narrador
de la experiencia filoséfica originaria? Y acaso Platén no es aquel
poeta imitador, maestro en el noble arte de desdoblarse, de devenir
otro y de combatirse a si mismo, el todo con el objetivo de poblar sus
Didlogos? Y el noble arte de devenir otro /no es propio al “extético”
que es también el melancélico?

33 Nietzsche se expresaba en estos términos: “L'’homme issu d’une époque de
désagrégation brassant les races, dont le corps est ce faisant dépositaire de I'héritage
de provenances multiples, c’est-a-dire des pulsions et des critéres de valeur opposés,
et souvent bien plus qu'opposés, qui se combattent mutuellement et se tiennent
rarement en paix,- cet homme des cultures tardives, aux lueurs réfractées, sera en
moyenne un homme plutdt faible [...]. Mais si dans une telle nature, I'opposition et
la guerre agissent comme une excitation et une stimulation de plus a vivre-, et si
d’autre part, a ces pulsions puissantes et irréconciliables s’ajoutent également, par
héritage et a force d’élevage, la virtuosité et la finesse véritables dans ’art de se faire
la guerre a soi-méme, donc, la maitrise de soi, la duperie de soi: alors naissent ces
hommes magiques, insaisissables et impénétrables, ces hommes en forme d’énigmes
prédestinés a la victoire et & la séduction, dont la plus belle expression est constituée
par Alcibiade et César (auxquels j'aimerais adjoindre celui qui est le premier
Européen conforme & mon goit, Frédéric IT Hohenstaufen), et parmi les artistes,
peut-étre par Léonard de Vinci”. Nietzsche, Par deld bien et mal, traduction,
introduction, notes et bibliographie par Patrick Wotling, GF- Flammarion, Paris,
2000, par. 200, p. 156.)
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Car selon la relation de leurs corps avec un tel mélange [sc., la bile
noirel, les individus [sc., les mélancoliques] different d’avec eux-mémes
(Probléme XXX, 1, 954b6-8, trad. Jacquie Pigeaud).

Para Bajtin los universos de Dostoievski y de Platén tienen en
comun que son polifénicos. Estdn poblados por las personae de sus
actores, quienes poseen la capacidad metaférica del melancélico.
Dicho de otra manera, los personajes tienen la capacidad de devenir
otros, de adoptar diferentes thymoi, acompariados de discursos que
se contraponen. La anacrése, el interrogatorio elenchtique, “la provo-
cacién de la palabra por medio de la palabra” y la syncrése, la oposi-
cién entre varios puntos de vista, “dialogizan el pensamiento, lo
ubican en el exterior, lo transforman en réplica”*. Este proceso
dialégico se desencadena por el arrebato thymique y bachique del
filésofo. Bajtin supo discernir la dramética y excepcional situacién en
la que se arraiga la forma dialégica: Platén/Socrates, inventa un “dia-
logo en el umbral”¥®-36, Sécrates es muy claro en este punto: la
anacrése y la syncrése tienen, en la persona del hijo de Sofrosine, un
poder de vida o de muerte, poder que se ejerce sobre el mismo Sécra-
tes. Este rasgo de caracter lo acompanara hasta el final. El hijo de
Sofrosine o las leyes, la nueva persona socrética creada para el
Critén, terminaré por persuadirlo de que més vale morir que vivir
deshonorado y en exilio.

Iluminacion y relato visionario

Un dltimo elemento toca la esencia misma de la actividad ima-
ginativa, la iluminacién y la posibilidad del relato visionario: “el me-
lancélico es el hombre del kairos, de la circunstancia™’. Habiamos
dicho antes que Sécrates es el perfecto melancélico ya que es constan-
te dentro de su insconstancia. Lo que hay en él es una buena mezcla
de bilis negra (955a36-37: “Pero hay una salud del melancélico, una
buena mezcla de la inconstancia, una salud hecha de regulacién de
lo irregular, de normalidad de lo anormal, situacién ésta, precaria y

34 M. Bajtin, La Poétique de Dostoievski, op. cit., p. 156.

35 Sobre el pensamiento del “umbral” lo que est4 “entre los dos”, y el filésofo,
cf. Monique Dixsaut, Le naturel philosophe, op. cit., “Le philosophe comme metaxu”,
pp. 116-117.

36 M. Bajtin, op. cit., p. 157.

37 Aristote, op. cit., “Présentation” par J. Pigeaud.
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fragil™®. “El melancélico debe vigilarse y curarse”?, Esta “buena
mezcla” combina la “media” y “la ocasion™:

Autre chose remarquable chez notre auteur [sc., Aristote], est
cette médiation de la rencontre de l'instable et de l'instant. Tout est
possible en vérité, la plus grande lacheté comme le plus grand courage,
la folie comme le talent et I'efficacité. Tout dépend de la rencontre du
kairos, de la circonstance, et de I'état de la bile noire de l'individu®.

El melancélico estd suspendido entre dos inconstancias: una in-
terior, la bilis negra; la otra exterior, el flujo inconstante de los he-
chos de los hombres. El buen encuentro de estas dos inconstancias,
como para obtener una “media”, estd determinado por el kairos:

Donc pour résumer, parce que la puissance de la bile noire est
inconstante, inconstants sont les mélancoliques. Et, en effet, la bile
noire est trop froide et trop chaude. Et parce qu’'elle faconne les
caractéres (car parmi ce qui est en nous c’est le chaud et le froid qui
faconnent le caractére), comme le vin mélangé a notre corps en plus ou
moins grande quantité faconne notre caractére, elle nous fait tel ou tel.
Tous les deux, le vin et la bile noire contiennent du vent. Mais puisqu’il
est possible qu'il y ait un bon mélange de 'inconstance, et que celle-ci
soit, en quelque sorte, de bonne qualité, et qu'il est possible, au besoin,
que la diathése [disposition] trop chaude soit en méme temps, tout au
contraire, froide (ou inversement en raison de I'excés qu’elle présente),
tous les mélancoliques sont donc des étres d’exception, et cela non par
maladie, mais par nature (Probléme XXX, 1, 955a29-40. Trad. Pigeaud).

Existe pues un buen encuentro entre la disposicién de la bilis
negra y la circunstancia exterior. Asi, si la disposicién de la bilis
negra es caliente y la circunstancia exterior es fria, como por ejem-
plo en el caso de un peligro de muerte que es una experiencia
enfriante, el melancélico sera valiente gracias a la buena mezcla
entre lo calido y lo frio*2. Si lo cdlido encuentra lo cdlido, €l se volve-
ria loco, como ese capitdn de navio ateniense que en un estado de
exaltacién y teniendo confianza excesiva en la invencible flota
ateniense dirigida por Alcibiades, atacé solo la flota enemiga; si el frio
encuentra el frio, al contrario, nuestro hombre hubiera tenido un
comportamiento cobarde. Tomemos el ejemplo de la problematica del
fin del Politico (306a y siguientes) y de la mezcla de virtudes adver-

38 Idem, p. 41.

39 Ibid.

40 Sobre estas dos nociones, cf. Aristote, ibid., pp. 20-23.
41 Ibid.

42 Ibid., pp. 68-69.
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sas (306b2-11), del coraje y de la templanza: el buen politico, nos dice
el Extranjero, debe estar en condiciones de unir a los dos.

Propongamos un tipo de enlace entre los dos en el sentido que
nos indica el andlisis del melancélico. En efecto no se trata de encon-
trar una buena mezcla entre los dos para que el cardcter individual
sea regular, pues siendo medio no sera ni valiente ni templado. ;De
qué se trata entonces? Se debe tener en cuenta el kairos, o sea tener
en cuenta una mezcla de tres elementos: el coraje o la persona con
coraje, la templanza o la persona de temple (fuerte y serena) y la cir-
cunstancia. Hay momentos en los que tenemos que volvernos valien-
tes y otros que llaman més a nuestra templanza. El melancélico debe
cambiarse en la persona indicada con el fin de adaptarse a lo que
exigen las circunstancias exteriores. El filisofo es el melancélico que
aprende a cuidarse, es decir, que aprende a conocerse, a controlarse
para poder frenar sus avatares, a forzar su naturaleza, a cambiar de
disposicién y poder estar en armonia con las circunstancias exterio-
res. De esta forma debemos comprender las cualidades requeridas
por los guardianes de la ciudad, que deben ser feroces (375b9 o 375¢2)
con los enemigos de la ciudad (375¢1) y suaves con los ciudadanos*®,
Los cambios de disposicién a causa de la bilis negra son espontédneos
ya que ese humor comporta el elemento viento, extremadamente
inestable: la bilis puede cambiar en demasiado cdlida o en demasia-
do fria o inversamente, en un solo instante.

El término instante se repite treinta y seis veces en los Didlogos;
cuatro veces en Parménides 156-e, donde Parménides, interlocutor
del joven Aristételes, se pregunta justamente sobre esta nocién. El
principio del instante significa la posibilidad de la puesta en movi-
miento, de cualquier movimiento, métaphorique ou métablétique*4,
siempre partiendo del reposo. En el relato de la caverna, el gusto ex-
cesivo por el pasado —estatico—, se transforma de “un solo golpe” en
movimiento hacia adelante, en avance: la “cosa” recobra en un momen-
to otro significado, stubitamente la vemos de otra manera, bajo otra

43 Republica 11 375¢1-2, comparar con Euripides, Medea, 807-810, “Que nul ne
me juge chétive et faible, ni indolente, mais d’humeur toute contraire : accablante
a mes ennemis, comme a mes amis bienveillante! C’'est aux dmes ainsi faites
qu'appartient la vie la plus glorieuse” (texte établi et traduit par Louis Méridier, Les
Belles Lettres, Paris, 1976).

44 “Se debe pensar que los melancolicos son métaphoriques o métablétiques —es
decir que son capaces de arrebatarse porque son arrebatables y arrebatados”.
Jacquie Pigeaud, Métaphore et Mélancolie, Littérature, Médecine et Société, Univer-
sité de Nantes, N° 10 (1989) retomado in Yves Hersant, Mélancolies. De ’Antiquité
au XX siécle, Robert Laffont, Paris, 2005, “Métaphore”, pp. 841-850, p. 844.
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mirada, desde otro 4ngulo. Lo dice Parménides en un pasaje estudia-
do por M. Dixsaut*’: “No se puede cambiar sin cambiar™6. En otros
términos, el cambio es en si mismo condicion por lo tanto no debe es-
tar condicionado. Platén comenta asi la naturaleza de “lo instantdneo”.

—Est-ce qu'il existe, ce point insituable ou I'on se trouve quand il
est en train de changer? —De quoi s'agit-il done? —L’instant. En effet,
I'instant semble désigner quelque chose comme le point de départ d'un
changement dans I'un et 'autre sens. En effet, ce n’est certes pas a
partir du repos encore en repos que s’effectue le changement; ce n’est
pas non plus a partir du mouvement encore en mouvement que
s'effectue le changement. Mais 'instant, qu'on ne peut situer, est sis
entre le mouvement et le repos, parce qu'il ne se trouve dans aucun
laps de temps. Et tout naturellement, c’est bien vers l'instant et a par-
tir de l'instant que ce qui est en mouvement change d’état pour se
mettre au repos, et ce qui est au repos change son état pour se mettre
en mouvement (Parménide, 156d-e, trad. Brisson??).

El instante es el equivalente temporal de la chora*® del Timeo.
También éste es un tercero inestable e inaprehensible entre dos con-
diciones, lo uno y lo miltiple, el reposo y el movimiento (Parménides,
155 e4). Es también ese fuera del tiempo que da lugar al tiempo*?, el
potencial de temporalizacién del tiempo en el sentido en que éste no
puede ser comprendido sino como encadenamiento de momentos de
inmovilidad con momentos de movimientos y viceversa. La tempora-
lizacién del tiempo es el movimiento del intelecto hacia los entes o el
surgimiento del filésofo en la historia como el momento de la articu-
lacién entre la filosofia y la historia:

Je ne prendrai que quelques exemples: le prisonnier délivré de la
Caverne “est contraint de se dresser et de regarder soudainement vers

45 M. Dixsaut, Les limites de l'analyse: le paradigme platonicien, communica-
tion au Colloque Hommage @ Stanley Rosen, Métaphysique, Herméneutique, Plato-
nisme, Paris 7 /8 novembre 2001. Ver también M. Dixsaut, “Le temps qui s’avance
et I'instant du changement (Timée, 37¢c-39 e, Parménide, 140 e-141 e, 151 e-155 e)”
in Revue philosophique de Louvain, T 101,2 (Mai 2003), p. 260. Pasaje estudiado
también por Vincent Descombes, Le platonisme, op.cit., pp. 63-66.

46 M. Dixsaut, “Le temps qui s’avance et 'instant du changement (Timée, 37c-
39 e, Parménide, 140 e-141 e, 151 e-155 e)” in Revue Philosophique de Louvain, t.
101, numéro 2 (Mai 2003), pp. 259-264.

47 Platén, Buvres Complétes, op. cit.

48 Para consultar esta instancia intermediaria entre el Ser y el Devenir (chora)
en el Timeo, ver Jacques Derrida, Chora, Galilée, Paris, 1993.

49 M. Dixsaut habla de “salto” de discontinuidad dentro del continuo transcu-
rrir del tiempo.
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la lumieére” (République, V11, 515¢); a la fin de I'ascencion érotique du
Banquet advient la “soudaine” vision d'une Beauté de nature mer-
veilleuse (210 e); et dans la lettre VII, “au terme d’'un commerce répété
avec la chose... soudainement, comme s’allume une lumiére lorsque
bondit la flamme, le savoir se produit dans I'ame...” (341c). Conversion
(epistrophé) ou illumination de I'ame ne se produisent pas dans le
temps qui s’avance. Mais celui qui comprend le mieux 'instantané,
c’est peut-étre Alcibiade, lorsqu’il dit de Socrate: “avec ta fagon ordi-
naire de te montrer soudain la ot moi, je pensais le moins te trouver...”
(213c). Cette facon de surgir dans l'histoire la ol et quand on 'atten-
dait le moins est le propre du philosophe™®,

El surgimiento “instantdneo” de la sabiduria filoséfica y del sa-
ber de no saber, en el tiempo o en la caverna jes también un don de
la Idea del Bien o es el fruto de la ocasion, del feliz encuentro entre
el Bien y una physis particular ?

En el Banquete se encuentra el término “instantdneo” cuatro
veces, de las cuales tres figuran con la aparicién de Alcibiades, quien
como Dioniso, corona a Sécrates. La cuarta aparece justo anterior-
mente: en 210e4, donde se trata la visién de la Idea de lo Bello des-
pués “de haber llegado hasta el supremo término de los misterios de
Eros” (trad. Brisson), en 212¢6 y 223b2, que marcan la entrada y la
salida de Alcibiades, el comienzo y el final del arrebato dionisiaco y,
en 213cl, donde Alcibiades se da cuenta de que estd sentado al lado
de Sécrates y lo acusa de aparecerse alli, donde menos lo espera. En
estas cuatro recurrencias el contexto es aquél de los misterios de
Dioniso y de Eros, de embriaguez y de inspiracién divina. La entra-
da y la salida de la custodia dionisiaca de Alcibiades llegan “subita-
mente” y sin razén aparente, como el comienzo y el final de una crisis
de bilis negra. Y luego en medio de esta crisis y a causa de la eleva-
da temperatura de la bilis negra, cuando ésta esta asentada cerca del
“lugar del pensamiento™', se da sibitamente una iluminacién. Desde
este punto de vista, la visién de lo Bello tiene el mismo efecto que el
encuentro con Sécrates: llega cuando menos se la espera. En otras
partes también y tal como en los Didlogos, las recurrencias de “lo
instantdneo” estdn relacionadas con el delirio baquico (Leyes II
665b3-4: “Estaria completamente desconcertado aquél que de golpe

50 M. Dixsaut, “Le temps qui s'avance et I'instant du changement...” In Revue
Philosophique de Louvain, ya cit., p. 262.

51 “Todo depende del lugar donde est4 depositada la bilis negra en el cuerpo.
Si es alrededor del lugar del pensamiento y de la esperanza, en la kardia, de la que
vimos el lazo con el thymos, seremos melancélicos en el sentido de delirantes, exu-
berantes, athymiques... y todo el resto”. Aristételes, Probléme XXX, , op. cit., p. 36.
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escuchara hablar de un coro de ancianos consagrado a Dioniso”, trad.
Brisson), o relacionadas a los suefios (Parménides 164d2-3: “instan-
t4neamente, como si se estuviera sonando dormido” trad. Brisson) o
al trance adivinatorio (Cratilo 396c6-d1, “hasta donde he podido ve-
rificar el efecto de esta sabiduria que stibitamente, al instante, aca-
ba de caer sobre mi, no sé desde dénde...” (trad. Dalimier®?, y Cratilo
396d3, “como aquellos que tienen un arrebato de inspiracién divina”
trad. Dalimier®®). Finalmente en el célebre pasaje de la Carta VII
(341¢5-d2), la iluminacién brota stibitamente “tal como la luz que bro-
ta de una chispa saltarina”:

Car il s’agit 1a d’'un avoir qui ne peut absolument pas étre formulé
de la méme fagon que les autres savoirs, mais qui, a la suite d’une
longue familiarité avec I’'activité en quoi il consiste, et lorsqu'on y a
consacré sa vie, soudain, a la fagon de la lumiére qui jaillit d’une
étincelle qui bondit, se produit dans I'ame et s’accroit désormais tout
seul (trad. Brisson).

En este contexto de fuego se retomaran algunos de los aspectos
temporales del relato de la caverna, varias veces mencionado: el
tiempo, el momento propicio o la ocasion y el “instante” o ‘lo instan-
taneo”. El tiempo es esta “larga familiaridad”, un saber técnico e ins-
trumental adquirido a lo largo de una vida consagrada a esta
actividad precisa, que, en el momento deseado, se cumplird, no por
necesidad, ni tampoco para todos los “prisioneros”, pero se llegara
a ese momento fuera del tiempo® cuando brotar4n la luz y la ilumi-
naciéon. La necesidad tiene algo que ver en este proceso y Platén
mismo hablard de physis philosophos. La necesidad entra en juego
justamente con el elemento que Platén ha callado, la naturaleza
melancélica o “del melancélico”. No se puede ser bueno sin el Bien y
tampoco se puede alcanzar-el Bien sin un proceso de combustion
nuclear®, que es el de la bilis negra cuando se recalienta stibitamen-
te y sin razon alguna, ni buena ni mala.

52 Platén, (Euvres complétes, op. cit.

53 Dalimier traduce correctamente cuando dice “tener un arrebato de”, es de-
cir “sufrir una violenta molestia de”, si es que se recurre al lenguaje médico.

54 “La melancolia implica la necesidad urgente de salir de si mismo; es decir,
de quebrar la unidad, el continuum”. J. Pigeaud, Métaphore et Mélancolie, op. cit.,
retomado in Ives Hersant, Mélancolies..., op. cit., p. 849.

55 Valiéndonos de la imagen del tiro con arco para describir la capacidad
metaforica del melancélico y para llegar a establecer lazos de semejanza entre co-
sas alejadas entre si, Pigeaud comenta: “Pero en el caso al que nos referimos se ne-
cesita sofiar un blanco disimulado, desconocido, hasta que sea revelado, puesto en
evidencia por el tiro. No entra la cuestién del ‘vistazo’ o de la contemplacién de un
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(Es ésta una explicacién materialista? En el mito de Er, las al-
mas eligen un bios, un beruf o una klésis, pero nunca una physis: por
esta razén no pueden elegir una vida de filésofo. Elegir un bios de
filésofo, por la naturaleza “metaférica” de los melancélicos, significa-
ria elegirlos a todos. La Naturaleza responde a la necesidad y sus
propias “elecciones” se imponen. Estas imposiciones pueden no ser
asumidas, pero seguramente no son elegidas. Puede ser que el tra-
tamiento del tema de la melancolia tenga una tonalidad materialis-
ta y sin embargo no debemos olvidar que si todos los hombres de
excepcién son melancélicos, no por ello todos los melancélicos son
excepcionales.

El apéstol y la tradicion de la melancolia

Llegados a este punto debemos hacernos una pregunta, aunque
sea por simple curiosidad. Es la de saber si la existencia de otra fi-
gura de produccién imaginativa, otro intermediario entre Dios y los
hombres —el apé6stol y, particularmente, San Pablo— apareceria tam-
bién relacionado a la problemdtica médica y filos6fica griega y
platénica: jPablo era también un “melancélico?”*8. En todo caso, cier-
tos aspectos de su cardcter se aproximan a este tipo humano. Se sabe
que antes de su conversion Pablo era un hombre violento presa de
impulsos homicidas (Actas, 9,1) y que, incluso después de su conver-
sién estuvo sujeto a arrebatos de furia: su vocabulario mismo es a
veces polémico e incluso polemologico (Corintios, 1 14,8). Contra los
corintios que no se comportaban como cristianos, viviendo en el pe-
cado (Ibid., 5, 1-3) prefiriendo arreglar sus asuntos en los tribunales
paganos (Ibid. 6,1), Pablo usard un tono amenazador como un padre
encolerizado contra sus propios hijos. El mismo tono colérico serd
empleado contra Pedro, cuando lo acusa de hipocresia (Galat. 2, 11-
14) ante toda la asamblea. Después del relato del episodio de Damas-

espacio. Todo estd en la fuerza y en el disparador”. J. Pigeaud, ibid., p. 845. El se-
fialado es nuestro.

56 No somos los primeros en hacernos esta pregunta. Cuando Jean Huarte de
San Juan escribe su Examen de ingenios para las ciencias (1575) anota que Dios hizo
a Pablo el santo predicador melancélico en “el vientre de su madre”, para que revele
al mundo la venida de su Hijo: “Encontraremos que dandole un gran entendimien-
to y una gran imaginacién, necesariamente observando el orden de la naturaleza,
£l lo formé con esta célera ardiente y quemada”. Citado por Pigeaud in Aristote,
L’homme de génie et la mélancolie, op. cit., p. 453.
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co, cuando Festo es arrestado en Cesarea, el dignatario romano acusa
a Pablo de “arrebato delirante”, de mania, inducida por su misma
erudicién (Actas 26,24). Sin duda, Pablo posee también la capacidad
métaphorique et métablétique propia de los melancdlicos: habla va-
rias lenguas (Corintios 14,18) lo que implica una capacidad de pen-
sar en varias lenguas, pasando de una mentalidad a otra en un
instante, como un perfecto poliglota. Constante dentro de su incons-
tancia melancélica, Pablo puede devenir otro, romano para los roma-
nos, judio para los judios, griego (“sin Ley”) para los griegos, débil
para los débiles y esclavo para los esclavos: puede devenir todo para
todos al servicio del Sefor.

Oui, libre & 'egard de tous, je me suis fait 'esclave de tous, afin
de gagner le plus grand nombre. Je me suis fait juif avec les juifs, afin
de gagner les juifs; sujets de la Loi avec les sujets de la Loi — moi, qui
ne suis pas sujet de la Loi — afin de gagner les sujets de la Loi. Je me
suis fait un sans — loi avec les sans-loi — moi qui ne suis pas sans une
loi de Dieu, étant sous la loi du Christ — afin de gagner les sans-loi. Je
me suis fait faible avec les faibles, afin de gagner les faibles. Je me suis
fait tout & tous, afin d’en sauver a tout prix quelques-uns. Et tout cela,
je le fais a cause de 'Evangile, afin d’en avoir ma part (I Corinthiens
9, 19-23, trad. La Bible de Jérusalem).

Pablo posee entonces la capacidad de cambiar de carécter y de
thymos, la capacidad de hacerse pasar por las personas que necesi-
ta para seducir®” en todas partes y en nombre de Cristo. Crea e in-
terpreta los roles que exige su misién apostélica: he aqui una
descripcién digna del mejor de los poetas. El punto esencial para
nuestro trabajo, en relacién con la alegoria de la caverna, reside en
el hecho mayor de su conversion, el episodio de Damasco.

Para Pablo como para Platon la iluminacién trae cono resultado
una diferencia de tipo, que introduce la cuestién de la verdad. Pablo
resume perfectamente esta légica de la caverna en el pasaje que sigue
a continuacién, uno de los maés significativos de su pensamiento:

Car partielle est notre science, partielle aussi notre interpréta-

57 Plutarco, “Alcibiades”, en Vidas paralelas 23,3-5 (trad. Robert Flaceliére et
Emile Chambry, Les Belles Lettres, Paris, 2002), nos informa que Alcibiades poseia
también esta sorprendente caracteristica “méds pronto a transformarse que el cama-
le6n” (Alcibiades, 23,4). Podia también pasar por espartano entre los espartanos,
adoptando la austeridad espartana, lidio entre los lidios, afeminado en el grado més
elevado, persa entre los persas, llevando una vida tan lujosa y exuberante como la
del sdtrapa Tisafernes. Poseia por necesidad “el arte de salir de si mismo” y el de
“pasar de una manera a otra”.
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tion%8, Mais quand viendra ce qui est parfait, ce qui est partiel dispa-
raitra. Lorsque j'étais enfant, je parlais en enfant, je pensais en enfant,
je raisonnais en enfant; une fois devenu homme, j’ai fait disparaitre ce
qui était de 'enfant. Car nous voyons, a présent, dans un miroir, en
énigme, mais alors ce sera face a face. A présent, je connais d'une
maniére partielle; mais alors je connaitrai comme je suis connu (I Co-
rinthiens 13, 9-12, trad. La Bible de Jérusalem, modifiée).

Como Platon Pablo estima que la cuestién de la verdad no puede
plantearse sino como diferencia entre dos estados cognitivos y
existenciales distintos: un estado antes del agape y un estado
posterior al agape. La diferencia no es de orden cuantitativo sino
cualitativo: el estado de agape implica otro tipo de conocimiento, la
diferencia no es un grado superior al conocimiento anterior. Por esta
razén Platén y Pablo insisten en la discontinuidad que representan
los episodios de iluminacién, introducidos por el exaiphnes. La
iluminacién es un salto de un estado a otro, no es una evolucién
lineal. Pablo compara el estado del nifio al estado del adulto para
hacernos comprender la distancia entre el hombre antiguo y el hom-
bre nuevo, nacido en Cristo y recreado por el agape. La comparacién
no tiene el sentido de la continuidad natural de la evolucién biolégica,
sino de la discontinuidad entre dos estados diferentes. Razona-
miento, pensamiento y palabra pueden pasar de un estado inferior
a uno superior, stbitamente. Este “pasaje” es llamado por Pablo
como katargenesis®® y arrastra consecuencias mayores para la
ciudad-estado y la comunidad politica.

Pablo insiste sobre la diferencia entre el punto de vista parcial
y necesariamente parcial y el punto de vista de la totalidad. Sin el
agape, antes del salto, nuestro conocimiento es parcial, lo que
implica una interpretacién sesgada del hombre y del mundo,
interpretacién fundada en el interés privado y no en el comtin® o,
volviendo hacia algo ya desarrollado, sobre la totalidad del tiempo
y no sobre el tiempo parcial de una vida o de una generacién. Mas
aun, el punto de vista del hombre nuevo abarca més que la
totalidad del tiempo, la eternidad. El hombre nuevo puede mirar
cara a cara la verdad divina, asi como el prisionero salido de la
caverna puede contemplar el sol de frente. Y esto en el dltimo

58 Consultar més lejos el significado de este término.

59 Giorgio Agamben estima que este término paulino corresponde al Aufhebung
hegeliano. Ver in Giorgio Agamben, Le temps qui reste, Rivages, Paris, 2000, pp. 158-
161.

80 Aristételes, Politiques 111 7, 1279ea25-b10.
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estadio del acostumbramiento a la luz del dia. Como el prisionero
liberado y salido de la caverna, el hombre nuevo ya no debe mirar
el reflejo del sol o de la verdad sobre la superficie del agua o de
algin espejo. E1 hombre nuevo adoptara entonces un punto de vista
exterior a él mismo y (se) conocerd como él conoce: ya no serd un
enigma para él mismo. La imagen paulina remite al texto platénico
de la salida del prisionero de la caverna:

Je crois bien qu'il aurait besoin de s’habituer, s'il doit en venir a
voir les choses d’en haut. Il distinguerait d’abord plus aisément les
ombres, et aprés cela, sur les eaux, les images des hommes et des
autres étres qui s’y refletent, et plus tard encore ces étres eux-mémes.
A la suite de quoi, il pourrait contempler plus facilement, de nuit, ce
qui se trouve dans le ciel, et le ciel lui-méme, en dirigeant son regard
vers la lumiére des astres et de la lune, qu'il ne contemplerait de jour
le soleil et sa lumiére. -Comment faire autrement ? —Alors, je pense
que c’est seulement au terme de cela qu'il serait enfin capable de dis-
cerner le soleil, non pas dans ses manifestations sur les eaux ou dans
un lieu qui lui est étranger, mais lui-méme en lui-méme, dans son es-
pace propre, et de contempler tel qu’il est (République VII 516a5-b7,
trad. Leroux).

El pasaje de Platén es mas complejo que aquél de la primera
epistola a los Corintios. Platén distingue tres grados sobre la escala
ontolégica de los entes y tres grados sobre la escala epistemolégica del
conocimiento. Asi, el prisionero percibe primero las sombras, luego
las imagenes reflejadas en la superficie del agua y al final los entes
mismos. Notemos que en un primer momento Platén dirige su
mirada hacia el devenir para, en un segundo momento, ocuparse de
las cosas celestes, eternas e incorruptibles. Nuestro prisionero,
después de percibir los entes mismos, dirige su mirada hacia el cielo
para ver alli primero la luz de la noche estrellada, enseguida los
reflejos del sol y finalmente directamente el sol. Podriamos entonces
sostener que la mirada del prisionero se eleva desde los entes corrup-
tibles a los entes celestes para examinarlos como un buen meteoré-
logo. Pero no es ésa la intencion platénica. El filésofo es bastante
explicito en un punto: el prisionero salido de la caverna, después de
haber visto los entes mismos, ve la luz de los astros y de la luna, mas
no ve los astros ni la luna. Pero ;se puede verdaderamente ver la luz?
A pesar del esfuerzo que hagamos jes imposible! La luz es la condi-
cién de posibilidad de la visi6n, pero no es visible en si misma. En un
articulo sobre la analogia entre el sol y la idea del Bien, M. Dixsaut
escribe:
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Dans la République, il est question de l'idéa de la lumiére, et de
lidéa du Bien. La lumiére n’est pas une essence, et le Bien non plus,
P'une par défaut, I'autre par exceés. Mais tous deux ont une méme fone-
tion: ils relient, I'une le visible & 'organe de la vision, I'autre le
connaissable au connaissant. L'une donne 2 voir, 'autre A connaitre,
en imposant leur caractéristique propre: n’est visible que ce qui est
éclairé, n'est (vraiment) connaissable que ce qui tient son essence et
son existence de /’idéa du Bien. La lumiére rend visibles les choses, et
le Bien rend connaissables les étres®l.

M. Dixsaut anota que de la confesién de Sécrates no se puede
llegar a definir la idea de Bien y sélo podemos asignarle una fun-
ci6n®?. Esta consiste en darles el ser y la verdad a los entes, volvié-
ndolos asi cognoscibles e inteligibles, como el sol da luz a las cosas,
volviéndolas visibles. Y, tal como lo destaca la citada M. Dixsaut, asi
como la luz es un agente de enlace entre lo visible y el 6rgano de la
vision, asi también ligard lo inteligible a la inteligencia: Esto significa
que la inteligibilidad de lo inteligible es ante todo un afecto de la
inteligencia. La verdad-luz afecta el ojo de la inteligencia; la ilumi-
nacién no seria otra cosa que un afecto nuevo de la inteligencia dando
a los entes un nuevo ser de una nueva inteligibilidad. Y quien dice
afecto, dice también pasién y sufrimiento; asi, cuando el ojo esta
afectado, sufre; cuando la inteligencia esté afectada, se encontrari en
medio de la tormenta de la aporia. Una nueva inteligibilidad de las
cosas y del mundo se da de golpe, exaiphnes, en y por la iluminacién.
Asi lo comprende Platén y asi lo comprende también Pablo.

No obstante, Paul posee una via doble para acceder a la
inteligibilidad: no sélo la via de la visi6én y de la luz, sino también la
del oido. En efecto, el sonido es la principal fuente de inteligibilidad
para la tradicién judaica y no la luz. Dios habla a Abralhalm® y a
Moisés®, y su voz proporciona nueva inteligibilidad a las cosas del
mundo y a los asuntos politicos de la comunidad. Tenemos aqui una

61 M. Dixsaut, “L’analogie intenable: le soleil et le Bien”, in op. cit., pp. 121-151.

62“[_..] no a dar una definici6én de Bien, sino a asignarle una funcién”, ibid., pp.
122-123.

63 Genése 12, 1-3, donde Abraham sélo escucha la voz de Yahvé, v Genesis 15,1,
donde la voz de Yahvé se dirige a él por medio de una visién que no tiene la violencia
de la visién de Pablo en Damasco. En los casos de Platon y de Pablo la visién es el
medio esencial de transmisién del saber, en tanto que, en la Biblia cuando las visio-
nes aparecen mencionadas sé6lo sirven como preludio a la voz, que es la verdadera
via de transmisién del saber.

64 Exodo 3, 2-6, donde el Angel aparece como una zarza ardiente para llamar
la atencién de Moisés. Una vez logrado el objetivo, Yahvé se dirige a Moisés sélo por
Su voz.
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manera de proceder de Pablo, bastante conocida, donde mezcla la
tradici6n griega con la judia: la luz resplandeciente y la voz vibrante
de Cristo nos recuerdan a la vez la tradicién platénica de la ilumina-
cién y la tradicién hebrea del llamado de Yavéh. Asi describe Lucas
este episodio:

Cependant Saoul, ne respirant toujours que menaces et carnage
a I'égard des disciples du Seigneur, alla trouver le grand prétre et lui
demanda des lettres pour les synagogues de Damas, afin que, s’il y
trouvait quelques adeptes de la Voie, hommes ou femmes, il les ame-
nét enchainés a Jérusalem. Il faisait route et approchait Damas, quand
soudain une lumiére venue du ciel I'enveloppa de sa clarté. Tombant
a terre, il entendit une voix qui lui disait: “Saoul, Saoul, pourquoi me
persécutes-tu ?” “Qui es-tu Seigneur?” demanda-t-il. Et lui: “je suis
Jésus que tu persécutes. Mais reléve-toi, entre dans la ville, et I'on te
dira ce que tu dois faire”. Ses compagnons de route s'étaient arrétés,
muets de stupeur: ils entendaient bien la voix, mais sans voir per-
sonne. Saul se releva de terre, mais, quoiqu’il elit les yeux ouverts, il
ne voyait rien. On le conduisit par la main pour le faire entrer a Da-
mas. Trois jours durant, il resta sans voir, ne mangeant et ne buvant
rien (Actes, 9,1-9, trad. La Bible de Jérusalem).

Igualmente segtin las Actas de Lucas, Pablo mismo, a las puertas
de Damasco, relata a los dignatarios romanos de Antioquia, donde
fue hecho prisionero :

“Je faisais route et j’approchais de Damas, quand tout a coup, vers
midi, une grande lumiére venue du ciel m'enveloppa de son éclat. Je
tombais sur le sol et j'entendis une voix qui me disait “Saoul, Saoul,
pourquoi me persécutes-tu ?” Je répondis: “Qui est-tu Seigneur?”. Il me
dit alors: “Je suis Jésus le Nazoréen, que tu persécutes”. Ceux qui
étaient avec moi virent bien la lumiére, mais ils n’entendirent pas la
voix de celui qui me parlait. Je repris: “Que dois-je faire, Seigneur?”.
Le Seigneur me dit: “Reléve-toi. Va 4 Damas. La on te dira tout ce qu'il
t'est prescrit de faire”. Mais comme je n’y voyais plus & cause de I'éclat
de cette lumiére, c’est conduit par la main de mes compagnons que j’ar-
rivais & Damas” (Actes 22,6-11, trad. La Bible de Jérusalem).

Pablo sigue la tradicién platénica en sus dos elementos: el
resplandor que paraliza la visién de manera temporal, produciendo
atroces dolores en los ojos; la introduccién del episodio de la ilumina-
cién por el exaiphneés. En el Nuevo Testamento se encuentran cinco
recurrencias de exaiphnés: dos en las Actas que hemos citado més
arriba, dos en el Evangelio de Lucas y una en el Evangelio de Mar-
cos. Las cinco introducen apariciones extraordinarias: la aparicién de

41



Cristo a Pablo en Damasco, el descenso de los Angeles para glorificar
al nifio Jesus (Luc., 2,13,1), la subita posesién de un nifio por un
espiritu maligno (Luc., 9,39,1) que se asemeja a la manifestacién de
la enfermedad sagrada y, finalmente, la segunda venida de Cristo, su
retorno glorioso o parousie (Marc., 13,36,1). En todos hay una pre-
ponderancia del descenso de la divinidad: en el caso de Pablo, Cristo
desciende a la caverna y no es el hombre Pablo quien asciende hacia
Cristo saliendo de la caverna. Y ésta serd una diferencia que marcaré
para siempre las relaciones entre platonicismo y paulinismo, asi
como también entre la filosofia y el cristianismo. Segtin los filésofos
el hombre es capaz de salir de la caverna por sus propias fuerzas
intelectuales y espirituales; segtn los cristianos, Dios debe interve-
nir para sacarnos de la oscuridad.

El poeta, el fil6sofo y el apéstol son figuras que encarnan la
actividad imaginativa, justamente esa actividad por la que volvemos
a subir hasta la fuente de la iluminacién y de la racionalidad libera-
dora. L’imaginaire y la razén liberadora encarnan en el tipo bio-
psiquico del melancélico y éste, por su propia gran capacidad de
convertirse en otro, de devenir otro, es la imagen de Dios. El mismo
Dios que segtn Jorge Luis Borges le habria dicho a Shakespeare
cuando subia al Paraiso: no te preocupes, William, yo también, como
ti, soy todo el mundo y a la vez no soy nadie.

(Trad. de Mabel Franzone).
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EDIPO Y EL PROBLEMA DE LA LIBERTAD

MARIANA CRISTINA

Séfocles ha dedicado dos obras a la figura de Edipo: Edipo Rey
y Edipo en Colono. En ambas se puede reconocer la tensién entre los
ambitos divino y humano, propia de la poesia tragica. En ésta, los
acontecimientos no son producto de la voluntad humana, sino que los
dioses tejen los hilos de la fortuna de cada individuo; y por encima de
ellos, la moira, aquel “4mbito” desconocido aun para las divinidades,
pero activo, define la vida de hombres y dioses.

Sin embargo, consideramos que es posible abordar el tema de la
“libertad”, entendiéndola como aceptacién del destino. Es por ello que
el presente escrito girara en torno de la experiencia tragica de la li-
bertad en la figura de Edipo.

Si consideramos el tratamiento formal que presenta Aristételes
sobre la tragedia, encontramos que son las acciones las que deben ser
imitadas para la construccién (o reconstruccién) del argumento por
parte del poeta; la praxis a imitar no es el actuar sin més, sino que
acciones conscientes, deliberadas y guiadas por un fin o propésito,
constituyen el nicleo de la tragedia. Recordemos cémo es definida en
el libro VI de Poética:

La tragedia es entonces la imitacién de una accién de caricter ele-
vado, completa, que posee una extensién determinada y que se expre-
sa en un lenguaje bello y enriquecido con ornamentos adecuados que
convienen a las distintas partes de la obra. La tragedia se presenta
bajo la forma de una accién y no de una narrativa, y suscita en el es-
pectador la pena, la compasién o el dolor, promoviendo asf la purifica-
cién (kdtharsis).

Uno de los rasgos esenciales es que los acontecimientos se deri-
ven unos con otros respondiendo a las leyes de probabilidad y nece-
sidad. Ahora bien, este encadenamiento de hechos, que podremos
calificar de causal, requiere personajes, hombres y mujeres que pien-
sen, sufran, gocen, padezcan: en ello, se juega su libertad.
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Es sabido que todo griego que asistia al teatro poseia conocimien-
to del mito que veria representado, sin embargo era la versién del
poeta trégico la que adquiria relevancia, ya que podia introducir mo-
dificaciones en el mito, enriquecer con matices los personajes, intro-
ducir elementos de su ambiente socio-politico y hasta crear, como en
el caso de Edipo en Colono, una parte del mito; sin embargo hay ras-
gos esenciales que a modo de matriz, se conservan.

. Como hemos planteado, comprenderemos la libertad, en el con-
texto tragico, como aceptacion del destino. Para abordarla, tomare-
mos en consideracién las dos tragedias de Séfocles (497-406) cuyo
personaje principal es el héroe mencionado.

Séfocles es, segin Jaeger, “creador innato de caracteres”, ésta es
la fuerza de su genio y lo que hace de €l, el més grande de los tragi-
cos. Este autor lo atribuye a la necesidad con la que se desarrollan
las acciones y al sutil desenvolvimiento de los acontecimientos: sin
recurrir a la violencia de los sucesos, encarnados en personajes que
conjugan en si mismos la cercania con el hombre comin, con cual-
quier espectador, pero a su vez mostrando la grandiosidad del héroe,
su nobleza y excelsitud. Este rasgo ya ha sido destacado por Aristé-
teles quien, en reiteradas oportunidades, recurri6é a Séfocles y par-
ticularmente a Edipo, como ejemplo de perfeccién en este sentido. En
el libro XIII de Poética describe a qué clase de hombre deben ocurrirle
los cambios de fortuna, las peripecias (i.e., vuelcos de la felicidad a
la desdicha), para despertar compasién y temor:

Tal es el caso del hombre que no es ni extremo virtuoso ni justo y
que cae en la desdicha pero no en razén de sus vicios o maldad, sino
como consecuencia de un error o de una debilidad, como es el caso de
Edipo (1453 a).

Aunque ningtin hombre comin pueda asimilarse a él, pues es un
héroe y su historia lo muestra, este elemento compositivo pone en fun-
cionamiento el mecanismo que en la actualidad (y sin duda influencia
psicoanalitica), llamamos “identificacién™: ese punto de analogia en el
que espectador, oyente o lector, se enlaza con el personaje. La descrip-
cién de lo universal, que no puede evidenciarse sino en lo particular,
es lo que tanto Aristételes como Jaeger encuentran en Séfocles, por ello
el primero afirma que la poesia es més filosé6fica que la historia por
representar lo universal; y el segundo, en este “escultor de hombres”,
halla a la poesia enaltecida, alcanzando terrenos filoséficos. Con
Séfocles la psyché del hombre se impone como el centro de sus accio-
nes. Lo dramaético de la existencia de Edipo se desarrolla a partir del
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reconocimiento, anagndrisis consciente de su identidad; consciente y
tragica, producto de una bisqueda incesante de la verdad.

Para dar cuenta de las particularidades del autor de las dos tra-
gedias en torno de Edipo, recurre en principio, a la caracterizacién que
Jaeger presenta en Paideia, por cierto positiva, pero se opone en sus
puntos centrales. Como hemos visto, Jaeger pone el acento en la per-
feccién formal, afirmando que no ha sido la dramatizacién de los pro-
blemas lo que otorga fuerza a la tragedia, sino su gran capacidad de
crear caracteres. Lida, por su parte, sostiene que ni Esquilo ni Euri-
pides han carecido de esa virtud; recurre a la palabra de Aristételes,
quien ha elogiado a Séfocles reiteradas veces, y es justamente la ex-
celsitud con que presenta la estructura de sus obras lo que enaltece.
Aristételes, adem4s, encuentra que una buena tragedia, ha de tener
la capacidad de provocar efectos similares, temor y compasién, a quien
la lee. Es decir, a quien no vea la representacién teatral. Lo cual signi-
fica que la fuerza radica en el argumento. En Poética 1453 b, lo explicita:

El argumento debe estar construido de forma tal que, aun pres-
cindiendo de la representacién, quien escucha el relato de los sucesos
pueda sentir temor o compasién. Y esta impresién la recibira cierta-
mente el que escuche la historia de Edipo.

La tesis de Maria Rosa Lida, es que la obra de Séfocles aun vive,
porque es “cldsica”, y refuerza esta afirmacién presentando una se-
rie de rasgos. El primero es su “humanismo”, pues se ocupa, no de
hombres particulares, sino del Hombre al presentar caracteristicas
esenciales y por ende, universales, de la condicién humana. El segun-
do es su “verdad u objetividad”, que radica en no recurrir a deseos fu-
turos, esperanzas, etc., sino en el surgimiento desde la realidad. El
tercero, ya aludido en el humanismo, es que el arte cldsico es “uni-
versal e idealizador”: “el arte griego es seleccién y organizacién, es
arquitectura”. La autora sostiene que la obra de Séfocles se carac-
teriza por el cuidado de los argumentos y el valor de la accién:

Como humana, como verdadera, como universal, la poesia griega
es la més clasica de todas y, dentro de ella, Homero y Séfocles —a quien
los antiguos llamaron el més homeérico de los tragicos— son los dos clé-
sicos por excelencia. Por eso es Séfocles popular en el momento clési-
co de Atenas, el siglo de Pericles, y por eso, pasado ese siglo, reconoce
su grandeza el fil6sofo clésico, Aristételes?.

! Lida, M. R., Introduccién al teatro de Séfocles, Buenos Aires, Paidés, reimpr.
de 1971, p. 22.
2 Ibidem, p. 123.
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Edipo Rey

Respecto del primer Edipo, Lesky en Historia de la literatura
griega, considera que Séfocles, al haber dividido la trilogia, formato
inaugurado por Esquilo, y otorgarle a cada pieza un valor indepen-
diente en cuanto a su contenido, logré alcanzar un “mayor rigor” en
la construccién de la obra. Pues si bien se ha perdido el sentido de
unidad entre las tres tragedias, de este modo el protagonista deviene
personaje central, ya que en Edipo Rey, practicamente toda la obra
es dominada por el héroe. Pues, con excepcion de algunos pasajes en
la introduccién y el informe del mensajero, todas las escenas estan
determinadas por la presencia de Edipo:

...la significacién del personaje central para el tema encuentra su
correspondencia absoluta en la posicién que ocupa en la estructuracién
del todo®.

Es muy interesante notar cémo si bien los hechos que llevan a
nuestro personaje a una vida de padecimiento son anteriores a los de-
sarrollados en la tragedia, lo que la enaltece en tanto obra, es el modo
en que Séfocles ha provocado que Edipo se sumerja cada vez més en
las aguas de su destino, de modo que “cada intento de apaciguamien-
to en esta obra es a la vez un paso hacia la catdstrofe™.

Lesky nos presenta de modo sintético los principales aconteci-
mientos, que muestran la simpleza, al mismo tiempo que la efectivi-
dad, de los procedimientos de Séfocles: “E1 hombre no es victima
pasiva de su destino, sino que toma parte en los acontecimientos,
pero los dioses lo han dispuesto de tal manera que cada paso con que
cree alejarse de su fatalidad le aproxima mads a ella™.

En otro tiempo Layo, rey de Tebas, asustado por el ordculo, or-
dené que se abandone a su hijo en el monte Citerén. El esclavo en-
cargado de cumplir esta tarea se apiadé del nifio y lo entregé a un
pastor de Corinto, quien lo llevé al rey Pélibo. Este esclavo servidor
de Layo, ser4 el tnico sobreviviente de la pelea con Edipo.

El pastor de Corinto reaparecerd como mensajero, con la noticia
de la muerte de Pélibo, en el momento en el que Edipo se encuentra
en plena investigacién sobre la muerte del rey que lo precedié en

3 Lesky, A., Historia de la literatura griega (traduccién de J. M. Diaz Regafién
y B. Romero), Madrid, Gredos, reimpr. de 1989, p. 312.

4 Ibid., p. 313.
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Tebas. Creonte, hermano de Yocasta y cufiado-tio de Edipo, se encar-
g6 de interrogar a Delfos para averiguar la causa de la peste que nue-
vamente acecha Tebas. La respuesta es precisa: el asesinato de Layo
no debe quedar impune.

Edipo promete llegar a la verdad y llama a Tiresias, el ciego adi-
vino, para que lo ayude a esclarecer el hecho; pero éste se niega a
hablar. Edipo, enfurecido, colérico, acusa al anciano con falsas sos-
pechas. Tiresias, también enfurecido, le grita la verdad. Pero nadie
lo toma en serio. Edipo conjetura que Tiresias y Creonte se han cons-
pirado en su contra para quitarle el poder.

La discusién culmina con la salida de Tiresias, repitiendo la ver-
dad y anticipando el futuro de Edipo; futuro que Séfocles retomaré
y presentaré en Edipo en Colono:

Me voy porque ya dije lo que me ha traido, no por
temor a tu rostro. Pues no estd en tus manos mi perdicién.
Y te digo: ese hombre que hace tiempo buscas

con amenaza y proclamas por el asesinato de Layo

se encuentra aqui. Es extranjero residente, segin

se dice. Pero pronto saldra a la luz que es tebano y

no se complacera con tal circunstancia. Pues ciego,
cuando antes tenia vista, y pobre, en lugar de rico, se
marchara apoyando su baston en tierra extranjera.

Se hard manifiesto que él mismo es hermano y padre
de sus propios hijos, e hijo y marido de la mujer que lo
engendrd, y asesino de su padre, con el que comparti6
mujer. Y ahora dirigete adentro y reflexiona sobre
estas cosas. Y si encuentras algo falso, puedes decir
que yo no sé nada con mi arte. (v. 448- 462).

Creonte ingresa en la escena, enterado de la acusacién de Edipo;
ambos se trenzan en una discusién en la que Yocasta interviene para
calmarlos. Ella intenta detener y tranquilizar a Edipo, explicdndole
que el arte adivinatorio y los ordculos carecen de valor. Le cuenta “su
experiencia”: su hijo debia matar a Layo, pero en cambio, murié en
el monte Citerén y Layo, en un enfrentamiento con varios hombres.
El comentario de Yocasta provoca el recuerdo en Edipo de su viejo en-
frentamiento en el cruce de caminos; pero la reina mencioné a mu-
chos hombres. Edipo manda llamar al sirviente que sobrevivié a
aquel hecho. Mientras tanto, llega el mensajero de Corinto, para dar
la noticia de la muerte de Pélibo: Edipo se siente libre de su fatali-
dad, pues su padre no ha muerto por su accién. Y, en este momento,
se siente més fuerte que el destino.
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Queda todavia la otra parte de la profecia, pues su madre con-
tinda viva, y en consecuencia, el peligro de yacer con ella. En este mo-
mento el mensajero de Corinto revela que Edipo es hijo adoptivo de
Pélibo, y que fue hallado en el monte y entregado a él por un servi-
dor de Layo. Yocasta comprende: intenta impedir que Edipo continie
con su investigacion e ingresa al palacio, al tiempo que llega el ser-
vidor, y a pesar de negarse a hablar en principio, termina haciéndolo.
Edipo comprende: ingresa al palacio y encuentra a Yocasta ahorca-
da. Toma sus broches y se perfora los ojos. E]1 mensajero narra lo
ocurrido. Luego, aparece Edipo, se despide de sus hijas y se dispone
al destierro.

Lesky muestra como Séfocles ha creado personajes con grandes
rasgos esenciales; entre ellos, una “voluntad inflexible”, que los lleva
a asumir el riesgo del conocimiento hasta las ultimas consecuencias,
antes que mantenerse en la apariencia, como lo ha preferido Yocasta:

Este rey no es s6lo un sufridor, un hombre que aguarda pasiva-
mente su destino. Con altivez va a su encuentro, y se apodera de él en
bisqueda tan ansiosa de la verdad y con una capacidad de sufrimien-
to tan vehemente que lo convierten es una de las figuras més grandes
de la escena tragica. El esclavo trata de evadirse de la wltima revela-
cién funesta: “Ay de mi, jme horroriza el decirlo!”. Edipo responde: “Y
de mi el escucharlo. Sin embargo, es preciso que lo oiga”. En estas pa-
labras estd tanto su destino como su temple magnénimo®.

Maria Rosa Lida presenta una interpretacién de Edipo Rey en la
cual, como hemos aludido antes, muestra aquellos elementos que
hacen que esta obra pertenezca al arte clasico. Segtn ella, Séfocles
no se esfuerza en explicar el motivo de la fatalidad, sino simplemente
la presenta y sobre ese suelo, erige la accién de sus personajes. Edipo
Rey constituye “la obra més significativa de Séfocles, el poeta de la
tragedia cldsica, que lleva en ella al mayor grado su ideal artistico de
humanidad esencial, de franqueza realista, de universalismo tipico,
expresado en densa y selecta economia formal””. Describe puntual-
mente las caracteristicas de la obra que le permiten afirmarlo.

Es la tragedia del Hombre como “criatura social”: Edipo viola
las normas de asociacién humana que son tan elementales que se
han cristalizado para convertirse en una realidad invariable. Por
ello, pese a su desconocimiento previo al actuar, sus actos son san-
cionados. Edipo Rey, a diferencia de otras obras trdgicas que han

6 Lesky, A., op. cit., p. 314.
7 Lida, M. R., op. cit., pp. 138-139.
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abordado la tematica del incesto, no se caracteriza por presentar
una relacién erética entre los personajes implicados. Séfocles ha
evitado exponer todo rasgo de erotismo en el vinculo Edipo-Yocasta,
hasta el extremo de caracterizar a esta ltima como una esposa-
madre. Yocasta interviene, como hemos visto, en la discusién entre
Edipo y Creonte, como si estuviera entre ninos. Aqui la autora res-
cata el “realismo sofécleo”, presente en el modo de plasmar este
vinculo como un ideal, pues Yocasta representa el ideal de esposa.
La paradoja es clara, “la esposa perfecta es la madre”. Si hiciéramos
una lectura psicoanalitica, se tornaria evidente que el deseo de
completitud cae por su propio peso. Edipo es una figura de natura-
leza contradictoria, pues, es tan impuro como purificador.

Edipo Rey constituye la cumbre de la tragedia por su “efecto
catértico” (tal como lo expone Aristételes en Poética 1462 b), al mis-
mo tiempo que representa un alejamiento de los origenes rituales del
género. En el esquema primitivo, estdn presentes los comentarios
lirico (por parte del coro) y narrativo (por parte de los personajes),
mientras que en Edipo Rey la dualidad desaparece y es sustituida
por una composicién tan “unitaria y cerrada” como inconciliable pro-
ducto de las oposiciones. Pues el oxymoron, es un elemento constitu-
tivo de cada personaje asi como de cada parte del argumento. Las
oposiciones ignorancia-conocimiento, realidad-ilusién, grandeza-mi-
seria, articulan absolutamente todos los rincones de la tragedia: “...el
sabio que resuelve el enigma de la esfinge ignora su propio ser, el
parricida se propone vengar a Layo ‘como si fuera su padre’, el con-
taminador de Tebas es su celoso protector™.

El reconocimiento, anagndrisis, es crucial, es el nicleo de esta
tragedia. Este ha sido otro de los elementos que Aristételes tomé
como paradigma. Pues lejos de ser un condimento maés de la trama,
es un punto axial en el que convergen absolutamente todos los acon-
tecimientos; para el cual Séfocles no ha recurrido a factores externos,
sino a la propia interioridad del héroe. Segin Lida, ha enaltecido el
“conécete a ti mismo™:

Séfocles ha humanizado socraticamente el viejo rito: es el hombre
quien descubre al hombre; méds aun, es el hombre quien se descubre a
si mismo, Edipo que reconoce su verdadero y pecaminoso ser...5.

De todos modos, aun cuando Edipo representa lo esencial huma-
no, Lida sostiene que Séfocles ha sido quien mejor ha expresado la

8 Ibid., p. 149.
9 Ibid., p. 153.
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raiz dionisiaca del género con el daimon del afio, aquel ser que tras
su muerte renace cada primavera, y que luego de haber estado en
contacto con los antepasados muertos, adquiere un poder sobrenatu-
ral: no olvidemos que Edipo, a pesar de su humanizacién, tiene un
pasado semi divino, por ello representa el daimon que padece por los
otros, es el phdarmakos redentor. De hecho, una de las ironias es que,
en torno del drama profundamente humano de Edipo, giran los re-
cuerdos de su pasado remoto de semi dios. Y su primera accién
salvadora, ante la peste tebana y su enfrentamiento con la esfinge,
es justamente la que pone en marcha su fatalidad personal y poste-
riormente la de Tebas con la nueva peste. Pues ningtin hombre sabe
el por qué de la fatalidad, ni Edipo, ni el pueblo. La respuesta del
oréculo es el motor que inicia el movimiento:

Séfocles carga de doble sentido irénico las escenas més importan-
tes de esta tragedia; y los versos de personajes principales y secunda-
rios rozan tantas veces la verdad en un crescendo que para de golpe
cuando el Edipo que creia ser reconoce al Edipo que es, en el choque
violento de verdad e ilusién que da por tierra con su destinol?,

Probablemente Séfocles ha tenido presente la peste que azot6 a
Atenas durante la guerra del Peloponeso y por eso le dio tanto
protagonismo en el argumento. La peste seria un simbolismo de la
mancha moral que soporta Tebas; su expresién fisica. Cuya sancién
social es el alejamiento del parricida incestuoso que la provocé. Una
especie de chivo expiatorio, para la actual psicologia.

Por su eficacia teatral, por lo que significa en el drama y més alla
del drama, esta anagnérisis es que Edipo se enfrenta con el verdade-
ro y desconocido Edipo, con el culpable de la muerte de Layo y de la
peste de Tebas, buscando empefiosamente desde el comienzo, es la
cumbre del arte sofocleo y su expresién mas genuina, por la limpida ex-
presién, por el firme y escultural trazado!l.

Se produce un choque entre dos edipos, el pasivo y el activo.
Muere este tltimo. Ya no hay accién ni argumento en escena. El
mensajero narra lo acontecido en el palacio y Edipo aparece para
meditar sobre su vida. Esto evidencia un elemento propio de Séfocles:
Edipo primero hace, luego piensa. Y por medio del coro (v. 1186 y ss.),
Edipo aparece representando los dos polos. E1 hombre “particular
concreto”; imperfecto, bueno, amado, atormentado. Y el hombre “uni-

10 Thidem, p. 163.
11 Ibidem, p. 193.
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versal abstracto”; como un ejemplo para las generaciones futuras.
Edipo alcanzé lo mas bajo del infortunio humano; ya que tras su
buisqueda incansable, cargar con la verdad, por mas dolorosa que ésta
sea, muestra que posee una fortaleza sobrehumana.

Maria Rosa Lida sostiene que si los dioses son los autores arbi-
trarios de todo lo que acontece, el hombre sélo es responsable de su
accion espiritual: de lo que quiere, de lo que ama, de lo que sabe. Y
por ende, Edipo sale redimido; su moral subjetiva lo salva.

Edipo en Colono

Sofocles, en la continuacién del primer Edipo, nos presenta la
vida de nuestro héroe luego del destierro. Edipo en Colono comien-
za con él, ciego y mendigo. Junto con Antigona, su fiel compaiia,
ingresan al bosque de las Erinias, “siniestras y venerables”. Un hom-
bre (que aparece en la obra identificado como “extranjero”) quiere ex-
pulsarlos, porque se hallan en territorio sagrado. La alusién de este
desconocido trae a la memoria de Edipo lo dicho por el oraculo de
Delfos: encontraria, luego de tantas desdichas, la paz en tierra sa-
grada.

Antigona, atenta a las palabras de este hombre, dice a su padre
que es necesario obedecer, que deben salir de ese lugar y comportarse
como cualquier ciudadano. Luego se esconden en el bosque al oir
acercarse a un grupo de ancianos, que son miembros del coro y que
ingresan conversando sobre el vagabundo que ha aparecido alli, pues
se han enterado de que un extraifio ha llegado al lugar. Edipo se deja
ver y comienza un didlogo con el coro queriendo evitar revelar su
identidad; finalmente el coro toma conocimiento acerca del hombre
que tiene en frente y uno de ellos va en busca de Teseo, rey del lugar,
para que solucione el conflicto. El corifeo pronuncia con desprecio,
crueles palabras hacia Edipo, y es interesante notar cémo Antigona
intercede, buscando que el coro se identifique con ella.

Edipo, expresa su verdad: él, mds que cometido un acto aberran-
te, lo ha padecido. Y sé6lo hara aclaraciones cuando esté frente a la
autoridad del lugar:

Pues he llegado protegido por la divinidad y piadoso,

trayendo un provecho para los ciudadanos de aqui.

cuando el que tiene autoridad esté presente, quienquiera que sea
vuestro jefe,

entonces te enterards de todo al oirlo. (v. 285 y ss.)
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Entra finalmente en escena Teseo; él se apiadaréd del mendigo
ciego, sin preguntar por sus desgracias pasadas. Y junto con Antigo-
na e Ismene, seran el sostén de Edipo; queda planteado que aun el
personaje mas heroico, necesita del Otro, tanto para lograr sus ha-
zanas, como para afrontar sus desgracias.

Mientras todos los presentes se encuentran a la espera de Teseo,
Antigona percibe la llegada de Ismene, su hermana, quien en funcién
de mensajera los anoticia de la disputa contraida entre Polinices y
Eteocles, hijos de Edipo, por la presencia de éste en su tierra. Pues,
tal como hemos mencionado, el lugar donde yaceran los restos de
Edipo se convertiré en territorio sagrado; sus hijos quieren poseer-
lo a modo de talismén. Segiin Reinhardt, la llegada de Ismene no
tiene mayor trascendencia dentro de la trama. Sin embargo, su men-
saje “transforma progresivamente al Edipo sacro y dispuesto a mo-
rir, en el Edipo iracundo de las terribles maldiciones, pasando por
diversos estados de incredulidad, asombro y comprensién colérica™?,
Edipo maldice a sus propios hijos, pues ellos, segin su sentir, en su
momento pudieron ayudarlo, defenderlo, contenerlo, y no lo hicieron.
La maldicién sin embargo, excede a Polinices y Eteocles, asi como a
Creonte y a la ciudad de Tebas, y se extiende a un “tipo de hombre”,
aquel que no conoce ni posee sensibilidad, y por ende no puede reco-
nocerla en los demds. Edipo le dice al coro que si lo defiende y lo cobi-
ja, él sera su protector. El Corifeo comparecido, le ofrece instrucciones
para que realice un rito de expiacién. En este episodio, se conjuga la
antitesis maldicién-bendicién. No sera Edipo, por su ceguera, sino
Ismene quién efectuar4 el rito a las euménides.

Mientras Edipo responde las preguntas de coro y narra sus des-
gracias, ingresa Teseo en escena; quien lo reconoce por su fisonomia
y ofrece hospitalidad antes de escuchar lo que Edipo tenga para de-
cirle. Su condicién de extranjero provoca en el rey empatia, por su
propia historia. Reinhardt subraya, respecto de la recapitulacién que
Edipo ofreciera al coro sobre sus vivencias, que el dolor es eminente-
mente humano, pese a que los infortunios son producto del destino:

(...) Edipo tiene que ser arrastrado a su tormento antes de que
Teseo lo libere. Pero este tormento ya no vuelve a aparecer como algo
dependiente de la divinidad. Alli donde deberia aparecer el nombre de
Apolo y del ordculo délfico, segtn el primer Edipo, se menciona ahora
a la “ciudad” (v. 525 y 541), y en lugar de la trdgica afirmacién de su

12 Reinhardt, K., Séfocles, Gredos (traduccién de M. F. Villanueva), Madrid,
2010, p. 213.
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destino y de los designios divinos, el sufriente se retuerce en una do-
lorosa negacién de su culpa. (...) las causas del dolor son Unicamente
humanas también en el segundo Edipo. Y de la misma manera que lo
divino se retrae ante lo humano que ha sido el origen del dolor, lo di-
vino se revela a los seres humanos como amparo y conciliacién™?.

El Teseo que Séfocles compone, hospitalario, empatico, sensible
frente al sufrimiento del otro, es segin Reinhardt, muestra de que el
dramaturgo ha encarnado a través de este personaje, al “ideal huma-
no”'4; aquel hombre que no necesita llevar a su interlocutor al extre-
mo de la stplica para brindarle su auxilio, sino que le evita ese
tramo, acorta el camino y sin pedir nada a cambio, ofrece su ayuda.
La liberacién es mutua, pues Edipo constituye en si mismo una ofren-
da a la tierra que gobierna Teseo; pero éste tiltimo toma conocimiento
de ello luego de brindarle amparo, y le asegura a Edipo que nadie
podra llevarselo de territorio ateniense ahora que €l lo protege. Re-
cordemos que con la llegada de Ismene, Edipo se ha enterado de que
sus hijos y Creonte lo buscan. Teseo se retira. Luego de que el coro
profesara alabanzas a la tierra tebana, Antigona ve a lo lejos a
Creonte acercarse y Edipo ruega al coro de ancianos que cumplan con
su salvacién. Ingresa el cuniado de Edipo en escena. Este constituye
el episodio més extenso de la obra. La intencién de Creonte es con-
vencer a Edipo para que regrese a Tebas, apelando al patriotismo (v.
756 y ss.):

he sido enviado por mi avanzada edad para convencer a

este hombre a que me siga a la llanura de los cadmeos,

no de parte de uno solo que me haya mandado, sino de

todos los ciudadanos, porque me concernia a mi por mi
linaje mas que a ninguno de la ciudad, sentir sus aflicciones.

En principio, Creonte destina palabras cordiales a Edipo, intenta
movilizar en él sentimientos pasados: el amor por su tierra y por su
pueblo. Pero ante la respuesta colérica de nuestro héroe, deviene
colérico también su discurso. Ambos reviven situaciones y se lanzan
reproches mutuamente.

Edipo alerta a Creonte de que su hédbil lenguaje para los discur-
sos, no logra persuadirlo. Y este tltimo lo ataca alli donde a Edipo
més le duele: sus hijas. A Ismene ya la ha raptado y a Antigona la to-
man en ese momento sus soldados por la fuerza. Luego, procede a

13 Tbidem, pp. 215-216.
14 “Teseo es para Séfocles la encarnacién de lo humano en la forma més elevada
que jam4s se atrevi6 a crear”. fdem.
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raptar a Edipo. En ese momento ingresa nuevamente en escena
Teseo, acompanado de sus soldados. Edipo le narra lo ocurrido, y
Teseo ordena a sus hombres que recuperen a las muchachas. Se di-
rige a Creonte: lo acusa de ingresar a Colono infringiendo las leyes
y desprestigiando y avergonzando a Tebas. Creonte responde, elo-
giando a la ciudad de Teseo, y se respalda en que no considera posi-
ble que una ciudad de tales caracteristicas acoja a un hombre con
semejantes delitos. Edipo intercede, y al igual que en otros momen-
tos del drama, refiere a lo involuntario de sus actos: él no debe ser
considerado responsable de tales atrocidades, si todo ya hubo de ser
dispuesto por los dioses:

iOh desvergonzada arrogancia! ;A cudl de

los dos ancianos crees que estds injuriando con este lenguaje,
a mi o a ti mismo, cuando lanzas por tu boca

contra mi asesinatos, bodas y desventuras que yo, desgraciado,
padeci en contra de mi voluntad? Asi, lo querian

los dioses, tal vez porque estaban resentidos desde

antiguo contra mi linaje (...) (v. 960 a 965)

Esta es, segin Reinhardt, la escena del “desenmascaramiento”,
“lo que ahora se saca de su apariencia para mostrarlo en toda su
claridad no es ya un enredo trédgico, sino los males primigenios de
lo humano, el provecho frio y calculado disfrazado de equidad y cor-
dialidad™®.

Creonte encarna la hipocresia, ya que en su discurso no omite
ninguna de las razones que todo gobernante debe defender: “la san-
gre, el derecho, la ciudad” protectora de sus habitantes. Edipo devela
las reales intenciones del suplicante, y Teseo, no dejandose persua-
dir por las palabras de Creonte, encarna la justicia y ordena que le
indique dénde estan las hijas de Edipo. Teseo y sus suibditos se reti-
ran junto con Creonte en busca de las muchachas. Edipo agradece al
Rey su generosidad y lealtad.

El siguiente episodio comienza con el regreso de Antigona e
Ismene en manos de Teseo y estd marcado por el cambio radical en
el &nimo de nuestro héroe. En principio sus palabras s6lo pueden ser
de agradecimiento hacia Teseo y de amor hacia sus hijas. Se mues-
tra como un padre amoroso cuyo bienestar depende del bienestar de
su descendencia. Pero ocurre lo inesperado; el rey le comenta que un
suplicante que se encontraba en el altar de Posidén ha pedido verlo.
Edipo conjetura que es Polinices, su hijo; y el tono de sus palabras

15 Reinhardt, K., op. cit., p. 218.
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vira en sentido opuesto. Pues, unas lineas antes, refiriéndose a sus
hijas habfa dicho:

Tengo lo que mas quiero. Ni aun si muriera seria ahora
enteramente desgraciado, por el hecho de estar vosotras
dos a mi lado. (v. 1110 y ss.).

Y ahora, ante la llegada de su hijo sélo tiene palabras de desprecio:

...el hijo aborrecido cuyas palabras yo soportaria
escuchar més penosamente que las de cualquier
otro hombre. (v. 1172 y ss.)

Ante esta situacion, los roles se invierten; Antigona, firme ante
su padre, y en palabras que se tornan casi una exigencia, le pide que
reciba a su hermano. Y Edipo, quien hasta el momento ha sido juz-
gado por los acontecimientos pasados y se ha presentado como supli-
cante, juzga a su hijo, quien deviene suplicante suyo. En este punto
Reinhardt subraya cémo nuestro héroe, con su “...alma desmedida,
cautiva de su egocentrismo, tropieza con sus limitaciones™®. Pues la
reaccién de Edipo ante su hijo es una muestra de su humanidad; no
puede perdonarlo, se obstina en su postura y deja aflorar las més
profundas miserias humanas.

Polinices ingresa conmovido, Antigona se dispone a mediar en-
tre dos de sus hombres amados, y Edipo sélo responde con un silencio
abrumador. Polinices pide perdén a su padre, le narra sus desdichas,
le explica por qué se presenta ante él, cudles son las disputas con su
hermano; él sabe, porque el oraculo se lo ha dicho, que quien se aso-
cie con Edipo sera beneficiado. El corifeo le pide que despida a su hijo,
y éste, encolerizado, no puede sino pronunciarse con ira y maldice,
nuevamente, tanto a él como a Eteocles, exclamando que moriran
uno en manos del otro (v. 1383 a 1389):

Ta vete en mala hora, aborrecido y sin contar conmigo
como padre, mds malvado que nadie, llevdndote

contigo estas maldiciones que invoco contra ti; que ni
conquistes por la lanza la tierra de nuestra patria ni
regreses nunca a la céncava Argos, sino que mueras por
mano de quien comparte tu linaje y que mates a aquel
por quien fuiste desterrado. Tales son mis maldiciones...

Polinices se reconoce desdichado y pide a sus hermanas que de
cumplirse la maldicién de su padre, realicen los ritos finebres. Aqui
Séfocles alude al que fuera el tema de Antigona.

16 Ibfdem, p. 224.
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Antigona le ruega que no regrese a Tebas, que escape de su destino
y su hermano lo niega, prefiere no huir cobardemente. Se despide
afirmando que no volverdn a verlo con vida. Estos dltimos aconteci-
mientos, tal como hemos referido, mostraron los rasgos més huma-
nos de nuestro héroe. Sin embargo, el drama continda con la
inmediata irrupcién del trueno de Zeus; sefial divina, que anoticia
que el final es inminente.

Edipo le pide a Antigona que llame a Teseo, pues él ser4 el por-
tador del secreto. Edipo avanza, seguido de sus hijas y Teseo hacia
el lugar donde yacera su cuerpo. Mientras caminan, expresa buenos
augurios. Un mensajero es quien, finalmente, da la noticia esperada:
Edipo ha muerto. En didlogo con el corifeo, narra c6mo han sucedi-
do los hechos. El ultimo pedido de Edipo hacia Teseo fue que cuide
de sus hijas, al igual que en su momento lo fue hacia Creonte (Edipo
Rey v. 1506 y ss.). Luego, pidi6 a Ismene y Antigona que lo dejen a
solas con el Rey, pues sélo él seria conocedor del secreto. Secreto que
Teseo develard, al momento de su muerte, a quien lo suceda. Teseo
tapé6 su rostro al contemplar la desaparicién de Edipo, como quien no
puede soportar lo que se le presenta ante sus ojos. El mensajero na-
rra aquello que pudo ver.

Aparecen las hijas de Edipo, ya huérfanas, presas de lamentos.
Quieren ir a la tumba de su padre y Teseo les niega esa posibilidad,
pues Edipo le ha pedido que ningiin mortal se acerque y con ello, ha
prometido proteccién a su tierra. Antigona acepta convencida, y pide
al rey que las envie a Tebas ya que aun las espera un duro trance: in-
tentar impedir que sus hermanos se den muerte.

La figura de Edipo asume diversos matices a lo largo de ambas
tragedias que llevan al héroe a transitar los &mbitos humano y divino
y con ello, a plantear las contradicciones propias de la condicién hu-
mana. Lesky, en pocas lineas, condensa esta idea:

En Edipo Rey vemos al hombre azotado por la tragedia a quien la
divinidad arroja a la miseria més honda que imaginarse pueda. En
Edipo en Colono percibimos una grandiosa paradoja: el mismo hombre
a quien los dioses castigaron tan duramente es al propio tiempo un
elegido. Al tomarlo como ejemplo, los dioses hacen de su caida algo
edificante. Por ello, al concluir su atormentado peregrinaje, lo llaman
ala aJtlt; existencia del héroe, que ejercita su poder desde su sepultu-
- 3 ) U8

17 Lesky, A., ob. cit., p. 321.
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A modo de conclusion

En el presente escrito, cuyo eje principal ha sido la experiencia
tragica de la libertad en la figura de Edipo, hemos querido trabajar
sobre una tematica que despierta nuestro interés en general, la “li-
bertad”. Y hemos elegido para ello, las obras de Séfocles dedicadas a
Edipo.

Si bien, hemos planteado el tema de la libertad desde las trage-
dias de Séfocles mencionadas (pues este autor representa segin Aris-
tételes, el paradigma de lo trédgico), en lineas generales (y sin entrar
en distinciones), en este género, la libertad queda, al menos desde
una primera mirada, limitada a la Necesidad. En este punto, no po-
demos dejar de atender a la objecién de Pinkler en torno de la Liber-
tad entendida como oposicién a la “determinacién” (identificada con
un destino inexorable), para ello refiere a un articulo de Dodds,
Malinterpretando el Edipo Rey, quien considera que un abordaje de
este tipo es un anacronismo que arrastraria una falla interpretativa;
falla que se aloja justamente en la nocién de destino. Esta nocién es
utilizada para referir a tres términos distintos, cuyas diferencias
semanticas no deberian dejar de atenderse, a saber:

— Moira: circunstancias peculiares de cada existencia, es decir que
estas circunstancias no se oponen a la libertad del hombre, sino que
constituyen lo factico que cada uno debe asumir y afrontar.

— Andnke: aquello que no puede ser de otro modo, es decir que exige
un vinculo necesario entre los hechos, sobre los cuales la voluntad
del hombre no tiene ningtn tipo de capacidad de accién.

— Tyche: total indeterminacién, es decir, que representa la idea de
que a cada quien puede ocurrirle cualquier cosa mientras esté vivo.

Es paraddjicamente este tultimo término el que se ha tomado
como el més ejemplar de la idea de destino, pero resulta un equiva-
lente a “fortuna”. Por lo tanto, pensar que el destino implica una total
determinacién, desde esta respectiva serfa un error.

Segun creemos, estas consideraciones no nos contradicen; senti-
mos que la presencia del término “libertad” en nuestro escrito no
imposibilita su tratamiento, pues como hemos afirmado, la conside-
raremos como la “aceptacion” de Edipo de las circunstancias que le
“han tocado”. Pues podriamos pensar que ante el horror del parrici-
dio y del incesto cometidos, la escapatoria seria la muerte inmedia-
ta (tal fue la decisién de Yocasta); sin embargo prolongé la desdicha
en su vida, hasta hacer de su muerte un bien més digno.
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Nosotros hemos querido rescatar la nocién de “aceptacién”, como
una clave para repensarla. Pues, tal como en alguna parte de este es-
crito hemos referido, Sé6focles en sus obras, alude al hombre como
“universal abstracto”, y éste seria uno de los rasgos que lo convier-
ten en un cldsico; pero también, alude al hombre “particular concre-
to”. Y este dltimo es el que nos interesa. Ya que aun cuando todos los
acontecimientos sean producto del destino, la fortuna, o la necesidad,
las vivencias subjetivas son intransferibles. Pues los padecimientos,
los sentimientos hacia otros hombres, etc., hacen de este hombre,
Edipo, un individuo como cualquier otro, que debe acomodarse a las
condiciones que se le han presentado, y elige (no siempre producto de
una deliberacién consciente) de qué modo las elabora psiquicamente.

Aun cuando no seamos los causantes de las condiciones que nos
han tocado al momento de nacer, de lo factico de nuestra existencia,
ni de lo que pueda ocurrirnos de un momento a otro, como producto
de la tyche (0 en términos actuales, de lo que no depende de nuestra
voluntad), si podemos responsabilizarnos del modo de vivenciarlo.
Pues, si bien las maneras de internalizar lo que nos acontece pueden
estar delimitadas por nuestro entorno, crianza, contexto social, ete.,
poseemos la libertad, no sélo de intentar modificar nuestra condicién
actual, aun cuando ese esfuerzo sea en muchos casos insuficiente por
la presién del contexto, la falta de oportunidades objetivas, entre
otros motivos. Podemos concebirnos responsables de cémo lo elabo-
ramos en nuestra experiencia interna. No queremos decir que sea
una tarea facil, sino todo lo contrario: trabajosa. Pues radica en ubi-
carnos como objeto de reflexién a nosotros mismos y en consecuen-
cia a nuestras acciones, pensamientos, pasiones, etc. Con todo esto
no queremos decir que sea una decisién momentédnea, sino que lo
pensamos como un horizonte de comprension de la condicién huma-
na y de nuestra existencia particular; que requiere esfuerzo y acep-
tacién. Pero por sobre todo, sentirnos internamente libres; aun
cuando las condiciones externas se presenten como “determinantes”.
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L’ IMAGINAIRE:
EL APORTE DE GILBERT DURAND

MABEL FRANZONE

Se ha constatado un creciente interés por el imaginario y esta
forjandose e instituyéndose una verdadera ciencia del imaginario que
consiste en una trama que une todas las ciencias basada en un prin-
cipio: las imégenes constituyen un objeto auténomo, diferente de las
ideas y de las experiencas de vida. Esta trama es un orden abierto,
a medida que los investigadores reflexionan y contribuyen se va en-
riqueciendo con diferentes aportes. Es un dinamismo que proporcio-
na un punto de equilibrio entre varias redes de fuerzas antagénicas,
ensefndndonos que todo estd en movimiento. Sus estructuras o evo-
luciones pueden dar lugar a modelizaciones (E. Cassirer, C. G. Jung,
G. Bachelard, M. Eliade, G. Durand, C. Lévi-Strauss, P. Ricoeur). El
imaginario es lo que constituye lo “humano”, de la misma manera
que la ciencia, el lenguaje o la técnica. Sin embargo la institucién
imaginaria del hecho humano ha sido ocultada o reprimida dentro de
las ciencias sociales por corrientes cientificistas, estructuralistas,
marxistas y logicistas, con sus diferentes hibridaciones. Al mismo
tiempo lo maravilloso, la ficcién, lo exético, lo sobrenatural, lo mis-
terioso y lo oculto no ha abandonado nunca las mentalidades y bus-
ca incansablemente que se reivindique su derecho a ser reconocido.
Dentro de esta constante pugna nuestro tiempo ha retomado cons-
ciencia de la importancia de las imdgenes simbélicas en la vida men-
tal y social. Las conductas humanas, los marcos sociales (arquitectura,
hébitat, urbanismo, los medios de comunicacién cultural y las instan-
cias de desarrollo social) se organizan en funcién de un imaginario,
el que a su vez, les provee un sentido.

La Teoria del Imaginario surgié en los afios 1950. En los 62 afios
que nos separan de esa fecha los cambios en el “cosmos” son notables.
La explosi6n inaudita de las comunicaciones y la difusién de image-
nes, el audiovisual, las redes de telecomunicaciones, las posibilida-
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des de simulacién de un mundo virtual, la tecnologia digital en un
amplio sentido, constituyen progresivamente un “medio técnico” don-
de las condiciones de despliegue del imaginario se renuevan o se
industrializan, obligandonos a actualizar constantemente los anéli-
sis, a re-pensar el imaginario.

Inflacién de la imagen y aceleracion del tiempo

Una frase de Jean-Jacques Wunenburger, tomada justamente de
un articulo publicado por esta Academia, me parecié contener la
cuestién actual de la imagen y su anarquico desarrollo: “Estamos
ante una situacién inédita donde el espiritu humano se encuentra
confrontado a una inflacién de mensajes que pasan todos por un solo
medio: la pantalla” (Jean-Jacques Wunenburger, L’Homme & I’Age de
la Télévision)'. Es la misma pantalla que usamos y de la que abusa-
mos las 24 horas del dia a la que recurrimos para enterarnos de lo
que sucede en el mundo, la que nos atrapa con sus imégenes. La de
televisién fue ya sacralizada, ocupando en los hogares un lugar de
privilegio, imponiendo silencio, impidiendo el didlogo. Aunque —se-
gun la edad de los utilizadores—est4 siendo superada por la pantalla
de la computadora, cuyo empleo se acentué con el auge de las redes
sociales. A veces la relacién es “hasta que la muerte nos separe” pues
hubo casos de jévenes que fallecieron frente a una pantalla, victimas
de ataques cerebrales. Patético resultado que ejemplifica una fuer-
te ruptura del lazo social y familiar. La fractura no es sélo del indi-
viduo sino de las sociedades enteras.

Para Gilbert Durand la inflacién de mensajes provoca una rup-
tura entre los medios de comunicacién y la sociedad, algo que esté
ligado al exceso de informacién?, La informacién es en ella misma
neguentropica, es decir que aumenta indefinidamente sin que lleve
en si el germen de la usura. Las instituciones, como toda construc-
cién humana, necesitan un gasto de energia, son entrépicas, es de-
cir sometidas a la propia muerte, a la propia desaparicién. Puede ser
entonces que el exceso de informacién sea un factor de pérdida para
las instituciones sociales. “On peut constater que plus une société est

1.J. J. Wunenburger citando uno de sus propios trabajos. “La racionalidad de
las imdgenes” en Hugo Bauza (compilador) (2005) El Imaginario en el Mito Cldsi-
co. V Jornada. Academia Nacional de Ciencias de Buenos Aires, pp. 42-52.

2 Gilbert Durand (1994), L’imaginaire. Essais sur les sciences et la philosophie
des images, Paris, Hathier, p. 78.
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‘informée’ plus les institutions qui la fondent se fragilisent...”.
Wunenburger va més lejos poniendo de manifiesto las perturbacio-
nes y modificaciones profundas de los procesos de inteleccién abstrac-
ta por el uso de la pantalla; la multiplicacién e intensificacién de los
estimulos espacio-temporales hacen cada vez mas dificil el tiempo
mismo de tratamiento de la informacién por la reflexién*. Cambios
de procesos de inteleccién se acomparnan de cambios de comporta-
miento: vida agitada, fast-food, correr para ir al gimnasio, para ir al
trabajo, para volver a casa, dormir apurado.

La Modernidad puso el acento en la aceleracion y la velocidad
que construyen nuestras vidas®. No sélo en cuanto a la organizacién
social sino también en cuanto a nuestras perspectivas subjetivas,
nuestras elecciones éticas. Nuestras vidas pasan rédpido, como las
imégenes de la televisién. Michel Random sefiala que para pasar de
la Edad de Hierro a la Era Atémica se han necesitado 100.000 afios
y en menos de 25 afios hemos conocido la Era Cibernética, la Era del
Espacio, la del ADN, y ahora estamos en la Era del Ciberespacio.
“Pronto estaremos en la Era de la Biética y luego probablemente en
la Era de la Anti-Materia. Estas ‘Eras’ son como filosas hojas de fon-
do, cuyas apariciones conmocionan profundamente nuestras socieda-
des. Sin embargo, un hecho mayor ha acaecido, sin que la mayoria de
los individuos tenga consciencia: hemos pasado de la Era de la Vida
a la Era de la Supervivencia™.

En medio de esta continua peregrinacién jqué resulta de las
imAgenes primordiales, aquellas que vehiculizan nuestros arquetipos
de raza humana, aquellas que cantan la belleza y la generosidad de
la tierra, de las estrellas que bajan para sacralizar nuestro espacio,
de los dioses que nos trajeron el fuego, de las aguas que esconden in-
numerables tesoros? Es decir de lo Imaginario, que no sélo es prome-
sa de comuni6n y de intercambio simbélico’, sino que también es un
“dador” de tiempo. Simplemente porque abre otras dimensiones en
donde el tiempo mitico o tiempo inmévil, es un principio de defensa
y de conservacién frente a los cambios de la historia. Para Gilbert

3 Ibid.

4 Jean-Jacques Wunenburger, op. cit., p. 47.

5 Hartmut Rosa, Accéleration: une critique sociale du temps (2010), trad. de
I'allemand par Didier Renault, Paris, La Découverte.

6 Michel Random, “La mutation du futur, la conscience et les niveaux de
réalité”. In Un Chemin Commun vers l'’Avenir, Colloque de Tokyo, Rapport Final
UNESCO/UNU, Paris, UNESCO, p. 57.

7 Michel Maffesoli (2009), Essais sur la Violence Banale et Fondatrice, Paris,
CNRS Editions, p. 110.

61



Durand la funcién fantdstica es una funcién de Esperanza, y la es-
peranza como la espera son creadoras de tiempo®. Este pensador
propone tener en cuenta las imagenes primordiales, de volver al hom-
bre, porque la crisis, esta crisis, es primero y principal una crisis del
hombre y una crisis de las Ciencias Humanas. Se trata ahora de
buscar otro conocimiento que se adapte mejor al mundo, de denun-
ciar las faltas y de anunciar una propuesta. Si atin tiene sentido la
frase “Science sans conscience n’est que ruine de '’ame”, lo més ade-
cuado es redefinir otro tipo de ciencia, tratando de evitar la trampa
del dominio y la posesién del mundo porque nos hizo caer en un
materialismo exagerado que dejé el camino libre a todo tipo de des-
mesuras tanto politicas como econémicas, con las graves consecuen-
cias de un empobrecimiento total del planeta, de la pérdida de
materias primas, de la desaparicién irreversible de especies vegetales
y animales, de epidemias de las cuales nunca se conocen los origenes,
de la mortalidad infantil creciente, del hambre, y de la pérdida de
nuestra dignidad como seres humanos. Nos preguntamos con insis-
tencia qué planeta dejamos en herencia a nuestros hijos y a las ge-
neraciones que vengan después.

El malestar y la necesidad que sentimos de un cambio mundial se
ven de alguna manera aliviados si pensamos ya en un cambio de la
percepcién del Otro, en un renovamiento ontolégico cuya esencia se
defina de antemano con una metafisica que dé lugar a la trascenden-
cia, una subversién epistemolégica que permita una recepcién diferen-
te del otro, que reconozca lo invisible del mundo y del ser, la parte de
divinidad que hay en todos y cada uno de los seres que habitan este
planeta Tierra. Que despierte nuestra parte de responsabilidad como
integrantes del mundo. Esto lo viene repitiendo Gilbert Durand des-
de hace mucho tiempo y en un llamado tragico y urgente, interpela al
sujeto moderno recordando que el hombre no debe ser solamente un
epicentro fréagil y vacio, sino “un lieu de passage o1 se comprend et se
concrétise le secret qui lie la Création au Créateur, le secret de Dieu™.

Hacia una nocion de imaginario

Si bien es verdad que muchos consideran atn el imaginario como
algo quimérico, es también evidente que cada vez una mayor canti-

8 Gilbert Durand (1984), Les Structures Anthropologiques de l'imaginaire.

Introduction a U'archétypologie générale, Paris, Dunod, p. 480.
9 Gilbert Durand (1964), L'imagination symbolique, Paris, Quadriges PUF, p. 66.
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dad de investigadores tiene una visién méas sensata sobre esta nocién
y sus posibles significados. L’imaginaire es considerado como sinéni-
mo de imaginacion (facultad psiquica de imaginar que engendra las
imédgenes mentales) o como un sistema gobernado por un dinamismo
fundamental que organiza las im4genes!?. Para otros investigadores
es un conjunto poco estructurado de ciertos componentes: fantasmas,
recuerdos, ensuenos, suefios, creencias inverificables, mitos!!. Y sin
embargo, es creacién y representacién individual y colectiva. La rea-
lidad se construye a través de imagenes, de simbolos y de mitos.
Comprender el imaginario es comprender lo que hace vivir a las per-
sonas y las sociedades. El imaginario ritma el corazén mismo de la
vida social!2,

Para Durand L'imaginaire es el cimiento de la realidad antropo-
légical®, aunque no es que corresponda a lo real en si. No hay ima-
ginario en el Sapiens sapiens disociado de la simbolizacién: todo es
signo. Hay sélo una infima parte de reflejos subsistente atn en el
hombre, a diferencia del animal —sobre todo del animal inferior como
el insecto— en el que todo es un disparador de sefiales pues muy poco
sucede a nivel de simbolo. El hombre interpreta siempre los estimu-
los, todo ocurre en la conexién de los 16bulos frontales, llega el hom-
bre a un pensamiento simbélico indefectiblemente y siempre, es decir
a un pensamiento que no es directo y ésto lo lleva a adelantar una
premisa: “La pensée de ’homme est une”.

Para Wunenburger limaginaire puede ser definido como el do-
minio de las imdgenes, sus propiedades y sus efectos!?. Es un univer-
so de imagenes organizadas segun reglas y con una légica diferente,
basada en el principio de no-contradiccién. Sus componentes se or-
ganizan segin una morfologia y una sintaxis que los investigadores
se esfuerzan en descubrir. Gilbert Durand lo define como “la inevi-
table representacion, la facultad de simbolizacién de donde todos los
miedos, las esperanzas y sus frutos culturales, brotan continuamen-

10 Jo&l Thomas (sous la dir. de) (1998), Introduction aux methodologies de
Uimaginaire, Paris, Ellipses, p. 56.

11 Jean- Jacques Wunenburger (2003), L'Imaginaire, Paris, PUF, pp. 5-6.

12 Martine Xiberras (2002), Pratique de Uimaginaire. Lecture de Gilbert
Durand, Laval, Presses de I'Université de Laval, p. 12.

13 Mohammed Taleb, “Les combats transdisciplinaires d’une vie”. Entretien
avec Gilbert Durand in Mohammed Taleb (sous la direction de) (2002) Sciences et
Archétypes. Fragments philosophiques pour un réenchantement du monde, Paris,
Dervy, pp. 236-237.

14 Jean-Jacques Wunenburger, L'imaginaire, op. cit., p. 17.
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te, y esto desde hace un millén y medio de anos cuando homo erectus
se enderezé sobre la Tierra™®,

Este “imaginario” es un verdadero misterio, pues refleja la ma-
nera que tiene el hombre de hacer emerger el sentido a través de su
confrontacién con el mundo. Como todo misterio, releva de la poéti-
ca y de lo sensible. Este imaginario estd jalonado de simbolos que no
pueden ser tratados bajo los postulados de la ciencia moderna. Aqui
necesitamos referirnos a la subversion epistemolégica.

Una subversién epistemologica

Deberiamos encarar una manera de pensar diferente con bases
epistemolégicas que impliquen un cambio en la légica del pensamien-
to, se deberia producir pues una subversidn epistemoldgica. Cuando
las Ciencias Humanas preconizaban un conocimiento del Hombre
como algo objetivable, matematizable, consecuencia del determinis-
mo de la Ciencia moderna, pusieron a cientificos y humanistas en
abierta oposicién, los primeros enarbolando los postulados de la cien-
cia y los segundos encerrandose en un solipsismo del Yo, levantan-
do barreras infranqueables. Para subvertir esta necesidad de hacer
encajar el objeto dentro de ciertas categorias intelectuales predeter-
minadas por el sujeto o de definir la realidad con normas estéticas,
el camino —propone Jean-Jacques Wunenburger siguiendo a Gilbert
Durand- seria tal vez salir de una dualidad que opone ciertos tér-
minos como movimiento-permanencia, hechos reales a hechos cons-
truidos, lo miltiple a la unidad, etc., para poder encontrar “une
connaissance totale et une pour qui le différentiel, le multiple,
obéissent aussi a des reégles, mais d’une autre nature que les mesures
et les lois abstraites”. Es decir que la ciencia deberia devenir una
verdadera “gnose” o sea un conocimiento de la totalidad del objeto
gracias a la participacién de la totalidad del sujeto y no solamente de
su sola razon. Pero habria que precisar la necesidad tanto epistemo-
légica como antropolégica de tal vuelco, teniendo en cuenta por otro
lado la credibilidad psicolégica y la posibilidad de una légica del “nue-
vo espiritu cientifico”. Esto es también el deseo de Gilbert Durand,
quien ubica el destino de la antropologia bajo el signo del renacimien-
to de una espiritualidad, pues sélo ésta podra recordarle su “para-

15 Gilbert Durand (1994), L'imaginaire. Essai sur les sciences et la philosophie
de l'image, op. cit., p. 7.
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digme perdu”. El progreso de las ciencias del hombre debe darse a la
luz del conocimiento més antiguo, para abrevar en las fuentes de la
Tradicién y en la Tradicion encontraremos siempre los simbolos y los
mitos.

Sobre el simbolo

Un simbolo es un ser, un objeto o una imagen que figura una
idea abstracta. Gilbert Durand dir4 que hay un desgarro irremedia-
ble entre la fugacidad de la imagen y la perennidad de sentido que
constituye un simbolo y en esa grieta se hunde la cultura humana,
como una mediacién permanente entre la Esperanza de los hom-
bres y su condicién temporal. Un simbolo es “la epifania de un mis-
terio™8,

Tres caracteres delimitan la comprensién de la nocién de sim-
bolo. Un aspecto concreto (sensible, en imagenes, figurado) del sig-
nificante; luego su cardcter 6ptimo, en el sentido que es el mejor
para evocar (dar a conocer, sugerir, epifanizar) el significado; fi-
nalmente este significado debe ser algo imposible de percibir (ver,
imaginar, comprender) directamente o de alguna otra manera.
Mis que ser el “signo de reconocimiento de las dos partes de un
objeto fragmentado” le exigimos al simbolo “dar un sentido”, ir
maés alld de la comunicacién, se le pide darnos acceso al dominio
de la expresién.

Nuestra capacidad de simbolizacién nos lleva hacia un patrimo-
nio invisible, colectivo y personal, de imdgenes, lo que para las
Neurociencias constituye un “exocerebro”. Para la Escuela del Ima-
ginario también conocida como Escuela de Grenoble, las imédgenes
forman un “mesocosmos”, ubicado entre el macrocosmos y el micro-
cosmos. Este mundo de imdgenes cumple un rol de mediador, porque
define nuestra relacién con el mundo, con el universo y con los otros
seres que nos acompanan. Es alli donde se define una ontologia y una
epistemologia y finalmente nuestra propia visién del mundo. El es-
pacio imaginario es donde se encuentra la geografia, que se convierte
en biografia e historia de un pueblo y también en autobiografia; es el
punto donde dialogan lo universal y lo particular. Es un espacio sim-
bélico, de ritos cotidianos o de ritos ancestrales; de mitos, antiguos o
modernos, pero que van dirigiendo nuestras vidas.

18 Gilbert Durand (1964), L'imagination symbolique, op. cit., p. 11.
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Sobre el Mito

La filosofia cognitiva no presté gran atencién a las producciones
del imaginario. Las representaciones de los sentidos y los conceptos
racionales han gozado de excelentes trabajos de definicién y clasifi-
caci6n; pero el campo de las imédgenes y el mundo de los afectos es-
tuvo siempre librado a ciertas aproximaciones dudosas, consideradas
como actividades parasitarias o subordinadas a otras, cuya insistente
presencia tenia como causa el no-respeto de las reglas o tal vez un
lazo sospechoso con lo irracional. Las tentativas epistemolégicas mas
recientes: S. Freud, C. G. Jung, M. Eliade, G. Dumézil, P. Ricoeur, H.
Corbin, G. Durand —entre otros— permiten pensar que el mundo de
las imégenes puede relevar de una investigacién racional, que es po-
sible identificar objetos, encontrar estructuras y leyes de composicién
y de organizacién y hablar de sus miiltiples y especificas funciones!”.
Gilbert Durand considera que el Mito es un sistema dindmico de sim-
bolos, de arquetipos y de esquemas, un sistema dinamico que bajo el
impulso de un esquema, tiende a componerse en relato'®. El pensador
pone el acento en la combinatoria de los elementos y en el movimien-
to, lo que hace del mito algo vivo y en constante movimiento. Esto sig-
nifica presentar un relato mitico o un relato de ficcién como una
composicién dindmica, constantemente revitalizada.

La teoria de Roger Caillois —que se nutre a su vez de Cassirer y
de Lévy-Bruhl- como aquella de Henri Bergson, tienden a considerar
que el mito cumple una funcién: nace en el insecto como un instinto y
se traduce enseguida en un tipo determinado de comportamiento. Més
va subiendo el animal en la escala biolégica, méds la memoria y la
consciencia establecen relaciones entre “resplandores” de “visiones”
que estdn mas alld del Yo. En el hombre, animal superior, esto se
traduce en mitos, en revelaciones instantdneas que se evaporan tan
réapido como aparecen. Asi la biologia y los fen6menos naturales ex-
teriores al ser se presentan como el primer condicionamiento terres-
tre de la funcion de fabulacién'®. Por transformaciones sucesivas

17 Jean-Jacques Wunenburger, “Les fondements de la ‘fantastique trascendan-
tale’”, in Le Mythe et le Mythique. Colloque de Cerisy, Paris, Cahiers de 'Hermé-
tisme, Albin Michel, p. 41.

18 Gilbert Durand (1984), Les Structures Anthropologiques de I'maginaire.
Introduction a l'archétypologie générale, Paris, Dunod, p. 54.

18 Roger Caillois (1938), Le Mythe et ’homme, Paris, Folio Essais Gallimard,
p. 21.
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habria una continuidad de la Naturaleza y de la consciencia. Henri
Bergson dird que la ficcién, la fabulacién, juegan un rol que en el
animal asumen los instintos y que podriamos llamar instinto virtual.
El mito, en el imaginario, seria la expresién del instinto. Por su parte
Jean-Bruno Renard establece una relacién relativa a los estudios de
uno u otro grado de esta continuidad: Naturaleza-Etologia-Zoologia;
Fantasmas-Psicologia; Produccién Cultural- Mitologias?. Estas teo-
rias preconizan una continuidad entre los animales y el hombre, for-
tificando una visién de Unicidad que Gilbert Durand expresara
también diciendo “el pensamiento del hombre es uno” o “el conoci-
miento del hombre es uno”.

Gilbert Durand sefiala que en estas teorias encontramos lo que
Edgar Morin denomina “el paradigma perdido: la naturaleza huma-
na” precisando que esta naturaleza humana es el equipamiento es-
pecifico (anatémico, fisiolégico, comportamental, mental, es decir las
estructuras antropolégicas del imaginario) del Homo sapiens; la his-
toria no es otra cosa que la adaptacién de esta identidad a los even-
tos de los medios natural o inter-humanos. Cuando tratamos los
mitos no debemos olvidar que mito e historia entran los dos en la
categoria de “relatos™: historien quiere decir “contar” y el mito es el
sermo mythicus. Mircea Eliade va més all4 afirmando que todo rela-
to, el literario, el novelesco, tiene parentesco con el mito o al menos
con la escena del mito?!.

Estas otras epistemologias encaran un retorno al estudio de
mitos que la civilizacién tecnocratica habia excluido. Lo que nos pro-
pone Gilbert Durand es hacer una lectura mitica del mundo y no una
lectura historicista. Propone una curacién colectiva de nuestras con-
vicciones, profundamente ancladas, concernientes al estatuto de todas
las teorias, incluso de las cientificas. Esta curacién seria salvadora
porque nos reubicaria frente a la vida, en la vida, por la vida. La si-
nergia organica estaria dada por operadores internos de transforma-
cién mdas que por la convergencia estdtica de representaciones del
mundo; por la vitalidad del mito mas que por una concepcién del
universo etnocéntrica, hegeménica y jerarquizada. Abrird as{ Gilbert
Durand vias para una reflexién sobre el imaginario, el mito y el sim-
bolo, presentédndolos como un dinamismo equilibrador.

20 Jean Bruno Renard, “Roger Caillois et I'animalité”. Ponencia lefda en el
Congrés sur L'Imaginaire Social, Université de La Sorbonne, Paris V, Juin 1996.

21 Gilbert Durand (1987), “Permanence du Mythe et changements de I'histoire”,
in Colloque de Cerisy. Le mythe et le mythique, Paris, Cahiers de 'Hermétisme, Albin
Michel, p. 17.
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Cuatro hipétesis fundamentales orientan la obra de Gilbert
Durand.

La primera consiste en un rechazo de toda ideologia filoséfica, es
decir, de todo dualismo, no sélo de las que oponen idealismo o espi-
ritualismo y materialismo, sino también aquellas que fundan la filo-
sofia en el Ser (ya sea esencia o existencia), oponiéndola a categorias
absurdas como el no-ser o la nada. Se opone a las querellas escolds-
ticas y para este pensador todo se resuelve en los términos del “te-
ner” o del uso, es decir que todo se incluye dentro de un discurso
predicativo. Los “tener” humanos no son del ser ni de la nada, sino
del creux del ser, del hueco del ser, donde viaja entre el deseo y la
nostalgia. En el hombre los arquetipos o imégenes primordiales se di-
bujan como un hueco y este hueco siempre esté listo para recibir
otras imégenes como los productos culturales, los movimientos his-
téricos.

La segunda es el corolario de la primera: hay una ciencia del
hombre tunica y las ciencias del hombre, fragmentadas en sus peque-
fas regionalidades y tratando de fijar sus propias ontologias, sola-
mente dardn una visién reductora del ser. La pluridisciplinariedad,
abierta hacia la o las culturas es lo que necesitard quien desee abor-
dar un fenémeno humano cualquiera. Rechazando las reducciones
del ser se dibuja un “Nuevo espiritu antropolégico”, verdadero ecu-
menismo cientifico que se aleja de la estrechez positivista.

La tercera es que la “gramatica o retérica universal” de este dis-
curso humano es —de manera privilegiada— el universo de la imagen
simbélica. Es en este universo donde se condensan las pulsiones, los
deseos, las nostalgias y las prospectivas de toda realizacién humana,
individual o cultural. De aqui nace la nocién heuristica de “trayecto
antropolégico”, como un rechazo a privilegiar en el anélisis antropo-
légico tal o tal punto de partida del discurso metodolégico (psicolégi-
co, sociolégico, histérico, biolégico, etc.).

La cuarta es que este imaginario no es un fantasma anémico,
porque sigue reglas y configuraciones bien precisas. Por esta razén
se necesita de un estructuralismo, pero que sea portador de conteni-
dos afectivos-representativos, lo que se denomina “un estructuralis-
mo figurativo”. La antropologia debe, por medio de las estructuras,
apuntar a la bisqueda de “sentido”.

De este camino, innegablemente antropolégico, surgen métodos
de andlisis originales, una arquetipologia general que busca inva-
riantes en la trayectoria antropolégica, una mitocritica inclinada
hacia las obras culturales que busca los elementos biogréficos y
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psicocriticos asi como y de qué manera la dindmica arquetipica del
mito estructura, organiza y anima la “obra” del hombre. Finalmen-
te un mitoandlisis permite pasar a una sociologia de las profundida-
des, donde después de haber determinado los arquetipos sociales, el
investigador examine las derivaciones y fluctuaciones maés los
ocultamientos que sufren a lo largo de la historia de una sociedad, los
grandes mitos inspiradores de discursos diversos, de obras de arte,
de ideologias, de sistemas politicos, sociales y econémicos?2,

Sobre el método de andlisis y algunos conceptos

Y aqui llegamos al gran aporte durandiano: el método de anéa-
lisis. Elaboré el pensador un cuadro bipartito en cuanto a la luz (re-
gimenes diurno y nocturno); tripartito en cuanto a los reflejos
dominantes. Gilbert Durand toma la nocién de gestos dominantes de
la reflexologia de Betcherev, que data de los afios 1920; también toma
prestados muchos conceptos de la psicologia de Piaget. Se basa en la
biologia y en el estudio del sistema nervioso y el cerebro para funda-
mentar una teoria y un cuadro de andlisis. Estudia el cerebro del
recién nacido y sus reflejos porque asi puede poner en evidencia la
trama metodolégica sobre la que la experiencia de vida, los trauma-
tismos fisiolégicos o psicolégicos, la adaptacién positiva o negativa al
medio, van a conformar sus motivos o figuras y aclarar las formas
que revisten tanto lo pulsional como lo social de la infancia. Los re-
flejos dominantes que Vendeski y luego Betcherev estudiaron de
manera sistemética, no son otra cosa que los primitivos conjuntos
sensori-motrices que constituyen los sistemas de acomodacién o de
adaptacién en el nacimiento del ser u ontogénesis. Piaget nos dice
que a esos conjuntos debe referirse todo estudio de los procesos de
asimilacién constitutivos del simbolismo. Betcherev descubrié dos
dominantes en el recién nacido humano.

La primera es una dominante de “posicién” que coordina o inhibe
otros reflejos, cuando por ejemplo se levanta el bebé verticalmente.
Segun Betcherev, estaria relacionado a la sensibilidad estética, tra-
yendo efectos 6pticos. Piaget dird por su parte que si bien el bebé no
saca ninguna conclusién, la verticalidad o la horizontalidad son
percibidas por el nifio de manera privilegiada porque cuando se alza

22 La Galaxie de I'Imaginaire. Dérive autour de l'oeuvre de Gilbert Durand, op.
cit., pp. 259-260.
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el bebé, movimiento y afecto aparecen relacionados. Es decir que lo
kinestésico aparece junto a lo afectivo.

La segunda dominante es la de nutricién, manifestandose en los
reflejos de succién labial y de orientacién de la cabeza, sumados a re-
acciones audiovisuales. Cuando una dominante entra en juego los
otros reflejos se inhiben. Cualquier dominante actda siempre con
cierto imperialismo y puede ser considerada como un principio de
organizacién, como una estructura motriz-sensorial.

Finalmente una tercera dominante se presenta con fuerza: el re-
flejo copulativo. Légicamente es un reflejo de origen interno relacio-
nado al desencadenamiento de secreciones hormonales; aparece en
los animales en periodo de celos y aunque en los humanos no hay de-
masiada precisi6én en cuanto a su aparicién, se lo estudia como un re-
flejo dominante de carécter ciclico e interiormente motivado. Clifford
T. Morgan?? seiiala que los esquemas motores copulativos son orga-
nizaciones innatas que dependen de la erotizacién del sistema ner-
vioso y no de las localizaciones nerviosas. Lo que se debe destacar, a
efectos de nuestro estudio, es que las motivaciones hormonales copu-
lativas siguen un ciclo y que el acto sexual mismo —en los vertebrados
superiores— se encuentra acompaiado de un movimiento ritmico y en
algunas especies es precedido de verdaderas danzas sexuales. Danzas
que para nosotros no son otra cosa que el juego de seduccién que pre-
cede una relacién. Lo que se debe retener aqui es la nocién de RITMO.

Morgan distingue tres tipos de ciclos superpuestos en la activi-
dad sexual: el ciclo vital que es una curva individual de potencia
sexual; el ciclo de estaciones; finalmente el ciclo de ovulacién, que en-
contramos solamente en la hembra de los mamiferos. Y siempre apa-
rece con caracteristicas ritmicas. Asi el cuerpo entero colabora en la
constitucién de la imagen.

Los reflejos dominantes, ubicados en la raiz de la organizacién
de las representaciones, son la verdadera fuerza constituyente de la
coherencia del pensamiento simbdlico. Piaget nota que se puede se-
guir de manera continua el pasaje de la asimilacién y del acomodo
motriz-sensorial a la asimilacién y acomodo mental que caracterizan
los comienzos de la representacién. El simbolo no es otra cosa que
una imitacién interiorizada. Los fenémenos de imitacién se manifies-
tan desde el sexto mes y se convierten en regla constante (imitamos
la manera de movernos, las palabras, los gestos, la manera de cami-

23 Clifford T. Morgan (1949), Psychologie physiologique, Paris, PUF. Citado por
Gilbert Durand in Les Structures Anthropologiques de l'imaginaire..., op. cit., p.47.
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nar). Existe una estrecha concomitancia entre los gestos del cuerpo,
los centros nerviosos y las representaciones simbélicas. Los tres refle-
jos dominantes son admitidos por Durand, como matrices sensori-
motrices, en las que las representaciones se integraran naturalmente.
El mundo de las imdgenes entonces, ese Mésocosmos, estd arraiga-
do profundamente en la materia, en el cuerpo.

Las Estructuras Antropoldégicas de lo Imaginario

Gilbert Durand elabora un cuadro de andlisis, una arquetipolo-
gia, elemento estatico pero necesario ya que es indispensable saber de
qué se estd hablando. Cuando se habla de onda, dice Bachelard, te-
nemos que preguntarnos qué es lo que ondula?!. Esta arquetipologia
contiene las grandes figuras que expresan las distintas formas de asi-
milar el tiempo, de vivir la muerte, el nacimiento, del significado del
caos, la relacién al Otro y al otro. Los gestos diferenciados en esque-
mas? y al contacto con la naturaleza y la sociedad determinarén los
arquetipos, pero estdn siempre sobredeterminados por la relacién al
tiempo y a la muerte. En efecto, de los estudios durandianos se des-
prende que detrds de todo miedo y de toda angustia se encuentra
agazapado el miedo a la muerte. Si hablamos de muerte también se
incluyen en esta palabra las otras muertes, las pequenas, que no
implican desaparicién de la vida: la separacién de la madre, el deve-
nir adulto, 0 un hombre maduro. El hombre encuentra en esta angus-
tia del tiempo que pasa (con su fin que llegard de manera ineludible)
la forma de establecer una alteridad que construye una Visién del
Cosmos, y es aqui donde podemos hablar de una verdadera Ontolo-
gia, pues veremos nuestras relaciones con el Universo a través de los
mitos y los arquetipos, al Mundo por la representacién de los elemen-
tos, a los otros seres, amigos o enemigos o extranjeros, y finalmente
a si mismo, a través de las historias personales expresadas por los
mitos y la creatividad individual de cualquier tipo. Las Estructuras

24 Gilbert Durand, “Les combats transdisciplinaires d'une vie”. Entretien avec
Anne Pérol et Mohammed Taleb in Mohammed Taleb (sous la direction de), Sciences
et archétypes. Fragmentes philosophiques pour un réenchantement du monde, op. cit.,
p. 238.

% E] esquema es una generalizacién dindmica y afectiva de la imagen; consti-
tuye lo féctico y la no-substantividad general del imaginario. Para Piaget es el “sfm-
bolo funcional”; para Bachelard es el “simbolo motor”. Les Structures Anthropologiques
de I'Imaginaire, op. cit., p. 61.
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Antropolégicas de lo Imaginario son el anélisis de la representacién
del mundo y del universo a través de estas dos visiones, de separa-
ci6n o de retorno, expresados en los regimenes diurno y nocturno
como un didlogo entre dos polaridades. La nocién de polaridad impli-
ca ya la existencia de un polo y de su contrario y debemos a Bache-
lard el hecho de considerar esta polaridad de la representacién como
una “différence de potentiel” dindmica y poética para la conciencia.
Estos polos no son excluyentes; se transforman en una dialéctica
complementaria.

Régimen diurno: el ascenso y la caida

La dominante reflejo-postural es el hombre que se pone de pie y
que puede caerse. De aqui los esquemas de ascenso y de Caida que
aparecerdn siempre juntos: “il n’y a pas d’ascension sans descente”
nos recuerda Bachelard. Es el tiempo lineal, y también el reino de la
luz y el miedo a las tinieblas, pues ésta es la expresién de la muerte
como tiempo final. El miedo a la oscuridad ird acompaiado del mie-
do al animal y a la mujer, porque son el otro, al que se teme y al que
debemos dominar. Estos dos contienen una valorizacién peyorativa
y apareceran con frecuencia convertidos en monstruos. Es el régimen
de Antitesis, de la separacién, de la heterogeneidad. La verticaliza-
cién ascendente es también la divisién, el ojo que mira y separa, el
conocimiento, y la actividad manual, el hombre que trabaja, el homo
faber, el guerrero que carga las armas.

Caracteriza al régimen diurno el esquema de ascenso, los simbo-
los de trascendencia como la escalera del shaman, la montaiia, el ala,
el pdjaro y el dngel, simbolos de agrandamiento, de poder, de jefes
guerreros. Los simbolos espectaculares van desde la luz y el sol al
verbo y la palabra, es decir al conocimiento, al fuego purificador, a las
armas de los héroes. E1 hombre se ve representado en el régimen
diurno, entre dos limites: el 4ngel y el animal.

Asi como hay una extrema claridad, una luz que hiere, existe
una oscuridad que se convierte en tinieblas amenazadoras, capaces
de esconder todos los monstruos y entre ellos, el animal y la mujer.
Los simbolos de las tinieblas son el agua triste y las ldgrimas, el dra-
goén, la mujer fatal, la madre terrible, la bruja; la sangre menstrual
y la falta temporal, ese pecado original. Por este pecado el hombre se
“cae” y de esta manera se pasa a los simbolos “cathamorphes” y a la
primera epifania de la muerte, la gravedad, el vértigo, la caida como
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penalizacién, la feminizacién de la caida, el abismo de la carne diges-
tiva y sexual.

Régimen nocturno: 1) El descenso y la copa

El segundo gesto estd ligado al descenso digestivo que ya no es
caida abismal sino suave descenso, es la presencia de los simbolos de
inversién que todo lo eufemizan para la felicidad del hombre. La
materia es la materia de la profundidad, las tierras cavernosas que
son refugio, las aguas espesas. La Noche, que ya dej6 de ser tinieblas,
se feminiza vistiéndose de colores rutilantes: es la paleta alquimica
que aclara lo que antes eran sélo tinieblas; también surge una pale-
ta mel6dica, la musica es “nocturna” porque es un conjuro contra el
tiempo. Aparecen las piedras preciosas, las gemas, la Madre Tierra
magnificada, el culto roméntico de la mujer y el canto de lo femeni-
no. Los simbolos de la intimidad visceral traen otros simbolos: la
tumba como lugar de reposo, el sarcéfago y la crisdlida, la morada y
la copa, el centro, el mandala, la nave y la barca. Se necesitan aqui
los utensilios que “contienen”, las copas y los cofres, aparecen los en-
suenos de bebidas-arquetipos o de alimentos-arquetipos como el
man4, el vino, la miel, la leche; el oro, la sal, el azdcar. El vino c6s-
mico, los aguardientes y la embriaguez ritual preparan el camino de
la Fiesta y de la Orgia, donde todos estamos en comunicacién y fu-
sién con el mundo. Esta Noche es un infierno invertido donde prima
la indulgencia, donde cesan las contradicciones y se acaba la diurna
polémica.

Régimen nocturno: 2) Del denario al nasto

Los gestos ritmicos, de los que la sexualidad es el modelo natu-
ral, se proyectan sobre los dominios de estacién y su cortejo astral
anexando los substitutos técnicos del ciclo: la rueda, el huso de hilar,
los utensilios que sirven para mezclar, el primer encendedor a fric-
cién (la cruz de arani) y finalmente sobredeterminan todo frotamien-
to tecnolégico por la ritmica sexual. La dominante copulativa o sexual
es todo lo que corresponde al retorno, a los ciclos, al renacimiento, al
“éternel retour” del que nos informa Mircea Eliade. El calendario es
lunar, los ciclos son lunares, el bestiario es también lunar. Los dra-
gones y monstruos son simbolos de totalizacién y renacimiento. Los
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arquetipos son el circulo, la cruz y el arbol, el Hijo y el Sacrificio. El
hermafrodita y el andrégino se presentan como sintesis superadora
de la separacién entre los sexos. La antitesis del Régimen diurno con
la heterogeneidad de un lado y la homogeneidad del otro —Régimen
nocturno— se resuelve en esta segunda parte del Régimen nocturno
en un tercer elemento destinado a expresar una sintesis y al mismo
tiempo un progreso.

Esto es, sucintamente, una explicacién aproximada de la forma-
cién de imédgenes y su modelizacién. La segunda fase durandiana
tratard la parte “mévil”, ya que una sociedad o una psique particu-
lar, un estado de conciencia colectivo o individual, no son algo
monolitico, fijado de una vez y para siempre. Asi en la civilizacién
griega se puede hablar de un modelo sistémico formado por Apolo y
Dionisos; toda cultura manifiesta un sistema parecido de oscilacién;
es como si en el tépico Apolo-Dionisos los valores terminaran siem-
pre por invertirse, fruto de la saturacién propia del sistema. Se tra-
ta de encontrar la sistémica que rige los cambios, para explicar los
movimientos de la historia y para que esos movimientos se registren
en la modelizacién o parte fija del método. Siguiendo al Fisico
rumano Stéphan Lupasco, Durand hablar4 de actualizacién y de
potencializacién. Nunca hay potencializacién sin actualizacién y vi-
ceversa. La parte mévil estard dada por conceptos, a los que nos re-
ferimos a continuacién.

Lo Mdvil

La parte mévil estd formada por ciertas nociones operativas y su
dindmica, su movilidad. Entre ellas mencionamos la de trayecto antro-
polégico o el intercambio constante que existe, a nivel del imaginario,
entre las pulsiones subjetivas y asimiladoras y las intimaciones ob-
jetivas que emanan del medio césmico y social®®, Otra nocién es la de
cauce semantico, dindmica de lo imaginario o camino que recorre un
mito cuya duracién es de aproximadamente entre 150 y 180 afios.
Este concepto dindmico de bassin sémantique, como todo concepto
tiene un perfil epistemolégico, es decir que lleva ya en sf una eleccién
que recoge una “isotopie”, una “homéologie commune”, teorias cien-
tificas o cierta Visién del Mundo que reflejan las evoluciones de los
significados. Tal nocién permite integrar los avances cientificos, ana-

26 Gilbert Durand, Les Structures Anthropologiques de I'Imaginaire, op. cit., p. 38.
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lizarlos sutilmente en subconjuntos, una era y un ambiente de lo
imaginario, su estilo, sus mitos directivos, sus motivos picturales,
tematicas literarias, reunir el todo en una mythanalyse generaliza-
da para poder proponer una medida de anélisis que justifique el cam-
bio de una manera pertinente, adecuada y comprensible. Al mismo
tiempo nos permite ir desde los “arroyos” (todo rio —y el rio del ima-
ginario— comienza en arroyos) existentes hacia los que se estén for-
mando o volver a buscar otros que existieron antes, al revés del
tiempo lineal, ddndole a la historia un tiempo ciclico y un caracter
esférico. Ahora bien, este “rio” tiene sus funciones...

Funciones del Imaginario

Para Gilbert Durand, quien cita los trabajos del psicélogo Yves
Durand, de Robert Desoille y de la Dra. Séchehaye, la salud mental
es siempre y hasta las puertas del desmoronamiento cataténico, un
intento de equilibrar un régimen con el otro. La enfermedad, lo se-
nalaron ya Cassirer y Jung, es la pérdida de la funcién simbélica, y
la enfermedad que no es grave, aquella que deja esperanzas de cura,
es la hipertrofia de una u otra de las estructuras simbélicas o el blo-
queo de las mismas. Trabajar sobre el restablecimiento de estos re-
gimenes de iméagenes traeria un reequilibrio de la visién de la
sociedad, de si mismos y del mundo. Esta funcién de réequilibrage es
aplicable también a la sociedad y asi como la psiquiatria se aplica en
una terapia de renivelacién simbélica se podria concebir ahora que
la pedagogia —deliberadamente centrada sobre la dindmica de sim-
bolos— se convierta en una verdadera “sociatria”, dosificando con pre-
cisién para una determinada sociedad las colecciones y estructuras
de imdgenes que ella exige para su dinamismo evolutivo. Equilibrio
biolégico, equilibrio psiquico y equilibrio social: he aqui las funciones
de lo imaginario. El todo dentro de pautas diferentes del conocimien-
to, aquellas que traigan otra vez la divinidad a nuestras conciencias,
que haga entrar otras leyes cientificas, que use las metéforas, las
figuras y la poética, y que permita pensar en términos de transdis-
ciplinariedad, pluri- inter- o como quiera llamérsele. Nosotros prefe-
rimos el término “transdisplinariedad” porque incluye algo que
atraviesa y que trasciende, que levanta al hombre a otros planos, el
mistico, por ejemplo. Llegando a los dos niveles de la trascendencia
y del misticismo; finalmente, queremos analizar un término que los
contiene: lo imaginal, lo que llama a los confines de la imagen y de
lo absoluto del simbolo: el homo religiosus.
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Lo Imaginal

Hemos dicho ya que todos los cambios propugnados por Gilbert
Durand desembocan en un conocimiento “integral” en el que el hom-
bre pueda tener en cuenta la dimensién religiosa. Las manifestacio-
nes religiosas han sido, desde la aparicién del homo sapiens, la
prueba de la eminente facultad de simbolizacién de la especie huma-
na. Y en el vasto terreno del imaginario se distingue una “eleccién”
de una parte de la imaginacién creativa que permite alcanzar un uni-
verso espiritual, realidad divina —esencia de lo religiosus— que mira
al hombre y a la vez es objeto de contemplacién de éste. Es lo
Imaginal, imaginatio vera, facultad celestial por medio de la cual la
inteligencia espiritual puede acceder directamente al objeto de su
deseo, sin intermediarios.

Durante el coloquio de Tsukuba (1985), en el que participaron
investigadores de todas las ciencias, tanto orientales como occiden-
tales, se trat6 este término de imaginal. En las conclusiones Tadao
Takemoto adelanta una traduccién de la palabra “imaginal”, palabra
que no tiene equivalente en japonés, pero que este pensador la tra-
dujo como “la flor”, siguiendo a Zeami, el fundador del teatro Né.
Recuerda asi que el Oriente es la flor de loto y que, tal lo expresa
Jung, el Occidente es la rosa®’. Indudablemente hay muchos Orien-
tes, y desde el Occidente, la India y el Extremo-Oriente, pasando por
el Islam, esta imagen se ve unificada en el mandala que nos recuer-
da una flor. He aqui otra bella metéfora: el encuentro de dos flores.
Esta hermosa palabra —flor— no solamente nos homologa, sino que
nos hace pensar en el conocimiento que a veces se abre y a veces se
cierra, pero que tiende siempre a un Centro. La imagen que nos da
la flor también alude a los dos niveles de realidad de los que habla
Bernard d’Espagnat: una realidad que se expresa en fenémenos es-
pacio-temporales y en parte objetivable, y otra que queda oculta,
inobjetivable y que este fisico llama “I'Btre”?8. La primera es la flor
que se abre y permite que la admiremos, la otra es ese centro siem-
pre oculto y al que, para tener acceso, nos serd necesario romper la

27 Tadao Takemoto, “Le dialogue de I'Orient et 'Occident”, on Michel Cazenave
(Présenté par) (1986), Sciences et Symboles. Les voies de la connaissance, Colloque
de Tsukuba, Paris, Albin Michel-France Culture, p. 451.

28 Bernard d'Espagnat (2002), Traité de physique et de philosophie, Paris,
Fayard, p. 37.
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flor, sacarle los pétalos. La literatura, con las metéaforas y la poética,
con la unién de los inconscientes del escritor y el lector, es un me-
dio que el hombre utiliza para expresar este segundo nivel de rea-
lidad y por ello creemos que es donde encontramos la verdadera
materia prima para sentir el fluir silencioso de este mundo
imaginal, la irrupcién del Espiritu, el “pneumatologique” de
Durand, el alma del mundo. Letras y Ciencias no pueden ignorarse
ni negarse. Las dos forman parte de la realidad, de la interpretacién
de esa realidad que en parte analizamos, en parte intuimos como
algo preconsciente, algo inscrito desde siempre en el alma del mun-
do y de los seres que lo forman.

Este saber o alma del mundo o tal vez “I’esprit” estd en cons-
tante movimiento, como el Universo y formaria lo que Olivier Costa
de Beauregard llama un “infrapsychisme”?® cuya tendencia seria
poner orden, neguentropia, en el desorden producido por la
entropia. En efecto, la ley de termodindamica de Carnot y Boltzmann
enuncia que con cada proceso fisico cierta cantidad de energia-ca-
lor se pierde y esta pérdida es irrecuperable. Crece de esta mane-
ra lo que se llama “desorden” y que tendria como resultado dltimo
la muerte del Universo por el calor. Hoy en dia numerosos fisicos
piensan que el espiritu por oposicién a la naturaleza, constituye un
factor “néguentropique”, es decir, que produce orden a partir del
desorden y también sistemas con un potencial energético més ele-
vado y con mayor contenido informativo, lo que llevaria a una me-
nor entropia. Con esta hipétesis O. Costa de Beauregard postula la
existencia del “infrapsychisme cosmique”, un “alma del mundo” que
coexiste con el universo de Einstein y que estaria al origen de una
“neguentropie uni-verselle™?. Y tenemos aqui una verdadera espe-
ranza contra la muerte del universo, esperanza que Gilbert Durand
ubica del lado de la “funcién de lo fantdstico”, lo que ponemos en
relacién con lo expresado al comienzo de este escrito, cuando se tra-
t6 el problema actual de la inflacién de imdgenes y de informacién
produciendo una entropia en las instituciones sociales. En efecto,
toda imagen es tiempo y concentrarnos sobre el imaginario seria
una forma de “darnos” tiempo y no de actuar locamente con la me-
tafora de la flecha representando al tiempo lineal. He aqui una
manera de conjurar la muerte-entropia. He aqui la renovaci6én de
la esperanza del mundo.

29 Marie-Louise Von Franz (2002), Matiére et psyché, Paris, Albin Michel, p. 62.
30 Ibid., p. 95.
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Noticia biogrdfica sobre Gilbert Durand

G. Durand, de origen savoyarde, filésofo y sociélogo, profesional-
mente se inicié en el campo filoséfico debiendo interrumpir sus funcio-
nes profesorales debido a la IT Guerra Mundial que, humanamente,
marcé su destino. Ademaés de combatiente, se destacé como negocia-
dor en su afén por salvar a perseguidos por el nazismo. Condecora-
do con varias insignias, mas tarde fue declarado “Justo entre las
Naciones” por el Estado de Israel, honor que tiene siempre en alta
estima. Discipulo de G. Bachelard y de F. Alquié, ocupé en la
Université de Grenoble las catedras de Sociologia y Antropologia
cultural. Cofundador del “Centre de Recherches de I'Imaginaire”
(1966), al comienzo en Chambéry y luego en Grenoble, cuya influen-
cia es notable en diversos grupos de investigacién, tanto en Francia
cuanto en otros paises. Comprometido activamente con las corrien-
tes de reflexién espiritual y cientifica contemporédneas, anima siem-
pre las sesiones de la Universidad Libre “San Juan de Jerusalén” y
las del grupo “Eranos” (Ascona, Suiza), amparado éste en el pensa-
miento de Carl Jung. Al mismo tiempo participa de encuentros
antipositivistas (asi, del Coloquio de Cérdoba —Espaiia— o del Colo-
quio UNESCO —Venecia-). Es cofundador de Cahiers Internationaux
du Symbolisme y de Cahiers de I’'Hermétisme. Su actividad esté
orientada a construir un puente que permita el acceso de “un nuevo
espiritu antropolégico” capaz de proponer fin a la divisién positivis-
ta de las ciencias del hombre para restaurar, en los planos epistemo-
16gico, simbélico y hermenéutico —dentro de los lineamientos dejados
por Bachelard, Mircea Eliade y Henry Corbin— la plenitud de un ima-
ginario trascendental. Su propésito no es otro que estudiar las formas
de sincronicidad con la ayuda de su método: el estructuralismo figu-
rativo y sus variaciones periédicas en la cultura, dentro del marco de
lo que denomina mitoanadlisis. Sus estudios pretenden aclarar el
modelo interpretativo en relacién con las grandes tradiciones filosé-
fico-religiosas, tratando de desprender los presupuestos y las impli-
cancias relacionadas con la epistemologia contemporanea®’.

Reconoce como maestros a notables pensadores: Gaston Bache-
lard, Roger Bastide, Mircea Eliade, Carl Jung, Henry Corbin,
Georges Dumézil, Claude Lévi Strauss, Stéphan Lupasco, René

31 Encyclopédie philosophique universelle (1992), I1I: Les oeuuvres philosophi-
ques, tome 2 (sous la direction de Jean-Francgois Mattéi), Paris, PUF.
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Thom, Ernst Cassirer y, entre otros, a Max Weber. Nacido el 11 de
mayo de 1921, aun sigue reflexionando y escribiendo desde su pue-
blo, Moye, en la provincia de Grenoble.
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SIMONE WEIL Y SU RECEPCION DE LO GRIEGO

VICTORIA JULIA
UNSAM - UCES

Abstract

Simone Weil (1909-1943), de un modo relativamente marginal respecto
de exigencias consagradas para el estudio de la antigiiedad, plasma una
especial recepcién de la cultura griega. Los trabajos reunidos en La source
grecque® dan cuenta del crecimiento y profundizacién en el conocimiento de
las lenguas y los textos cldsicos adquirido en los afios de estudios formales
para la agregacién en filosofia, si bien su transmisién lleva la marca de
vitales inquietudes sociales y politicas, y de una interpretacién signada por
los duros tiempos en que se desarrollé su breve e intensa vida. Asi como
Euripides, con la mira en la guerra del Peloponeso, resignifica en Troyanas
uno de los mythot de Troya, Simone Weil en “L’Iliade ou le poéme de la for-
ce” hace otro tanto con el poema homérico respecto de las dos grandes gue-
rras del siglo XX y, por extensién, con la dindmica propia de las luchas por
el poder en distintos 6rdenes de la accién humana en los que la relacién
opresor - oprimido se hace patente en toda su crudeza. Asimismo, con el ar-
ticulo “Antigone” pretende orientar la difusién de la poesia tragica hacia un
4mbito supuestamente no propicio para tal empresa. Andlogas motivacio-
nes subyacen en los escritos sobre Esquilo, Her4clito, Platén especialmen-
te y otros incluidos en ese mismo volumen. Ademas, la mayoria de los textos
que componen su extensa obra (casi toda dada a publicidad después de su
muerte) y los numerosos testimonios sobre su vida reflejan una lectura
polémica de los clasicos griegos, situada en la Europa de entreguerras y en
los primeros cuatro afios de la Segunda Guerra Mundial.

Esta comunicacién apunta a abrir un examen critico de la legitimidad
de este tipo de apropiacién del “espiritu griego”, y de una produccién y co-
municacién de’su conocimiento apartadas de ciertos cdnones rectores de la
correccién académica.

1 La source grecque, Paris, 1947, Gallimard. Traducciones al castellano de
Maria E. Valentié, Buenos Aires, 1961, Sudamericana, y de José L. y Marfa T.
Escartin, Madrid, 2005, Trotta; ambos bajo el titulo La fuente griega.
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La difusién de la obra de Simone Weil en Argentina fue tempra-
na, y mucho tenemos para agradecer por ello al fervor intelectual y
a las traducciones de Marfa Eugenia Valentié (1920 - 2009), profesora
de Metafisica en la Universidad Nacional de Tucumaén, publicadas
por Sudamericana a partir de los primeros anos de la década del 50,
casi al mismo tiempo que en Francia, en la coleccién Espoir de
Gallimard dirigida por Albert Camus, se emprendia un arduo trabajo
de edicién, al cuidado de sus familiares y amigos més préximos. Den-
tro del cuantioso conjunto de escritos, son particularmente significa-
tivos los cuadernos?, donde diariamente anotaba sus reflexiones, y
las cartas, inagotable red de interlocucién, que hace de cada lector un
nuevo destinatario.

No puedo evitar, y pido disculpas, algunas referencias persona-
les. Por esos afios —1954, 1955—, todavia en el colegio secundario,
empecé a tomar contacto con algunos de sus textos. El primero fue
L’ enracinement?, de muy dificil lectura, escrito en Londres entre
1942 y 1943. Respondia a un encargo de su amigo Maurice Schu-
mann, por entonces uno de los miembros principales del Comité de
la Resistencia Francesa en Londres; fue redactado como documento
destinado a trazar un proyecto para la reorganizacién politica de
Francia después de la guerra, a la manera de “Bases” de una nueva
constitucién. Ya se avistaban el fin del nazismo y la derrota del eje
y también, no sin cierta dosis de escepticismo, se renovaba el senti-
miento de “gran ilusién” tantas veces traicionado por los gestores de
acuerdos de posguerra.

Me sigo preguntando qué pude haber entendido entonces. Ape-
nas tenfa una pobre nocién de manual de la’ teoria de las Ideas” y ese
escrito estd atravesado de resonancias platénicas, especialmente de
Repiiblica. Para que persistiera en la lectura a esa edad y con una
mas que precaria dotacién de conocimientos, contribuyé mucho el
extenso prélogo de Valentié, con su indispensable secuencia de datos
biograficos. Result6 un deslumbramiento adolescente ante ese testi-
monio de vida, que poco después supo ser decisivo en el momento de

2 Cahiers 1, Paris, 1951, Plon; Cahiers 11, Paris, 1953, Plon; Cahiers 111, Paris,
1956, Plon. Cuadernos (introduccién, traduccién y comentario por Carlos Ortega),
Madrid, 2001, Trotta.

8 L’ enracinement. Prélude a une déclaration des devoirs envers l'étre humain,
Paris, 1949, Gallimard. Traducciones al castellano: Raices del existir (M. E.
Valentié), Buenos Aires, 1954, Sudamericana; Echar raices (J. R. Capella y J. C.
Gonzélez Font), Madrid, 1996, Trotta.
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optar por los estudios de filosofia. Quiero decir que lo que me entu-
siasmo fue ante todo esa profunda encarnacién, en lo teérico y en la
praxis, del compromiso con los duros tiempos que le tocé vivir, en
circunstancias personales y sociales extremadamente adversas, com-
promiso sellado por una muerte heroica, a los treinta y cuatro anos,
en 1943, cuando participaba incansablemente, desde Londres, en la
Resistencia, no sé6lo con su aporte teérico, sino también en la tarea de
proyectar un cuerpo de enfermeras de élite para la primera linea de
combate en Francia, y con el loco suefio de bajar en paracaidas alli,
en medio del frente, como una entre ellas. Més que un modelo impo-
sible de imitar se perfilaba como la encarnacién de un paradigma
regulador de coherencia entre pensamiento y accién.

Fue un impacto més emocional y estético que intelectual, moti-
vado por la belleza de esa vida dificil, en que el dolor y el goce se
habian combinado de modo muy extrafio.

Mas tarde, cuando me inicié en el estudio sistematico de la filo-
sofia antigua, a principios de la década del 60, me enteré de que por
entonces sus trabajos sobre cultura griega (filosofia, literatura,
historiografia) estaban practicamente descalificados desde el punto
de vista de las exigencias formales, necesarias para encarar su estu-
dio con el debido rigor académico. Incluso en un libro reciente, se
hace notar su ausencia de las bibliografias secundarias sobre los cl4-
sicos griegos y, en buena parte, se la justifica®.

Esas viejas lecturas quedaron atrds y durante muchos afios no
fueron para mi més que el recuerdo grato de un entusiasmo juvenil.
O al menos asi me parecia cada vez que la presencia de Simone Weil
venia a la memoria y estimulaba alguna relectura, algin fugaz
reencuentro, un toque de nostalgia asociado con el despertar de la
vocacién.

Mads o menos asi las cosas, y tanto tiempo de vida después, en
ocasién de tener que proponer para el primer semestre de este afio
un seminario de grado para la Licenciatura en Filosofia en la Univer-
sidad de San Martin, senti que habia una vieja deuda mia para con
ella, porque en realidad nunca me habian convencido del todo las
razones aducidas para excluirla de las bibliografias sobre los cl4sicos
en los estudios universitarios —de grado especialmente— ni siquiera
para examinar con ojo critico esa recepcién; entonces pensé en el

4 Mary Cabaud-Meaney, “Weil and the Classics” en Simone Weil’s Apologetical
Use of Literature. Her Christological Interpretation of Classic Greek Texts, Oxford,
2008.
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tema “La recepcién de lo griego en la obra de Simone Weil”, y en eso
estoy. Mucho se ha difundido y mucho se ha escrito sobre el pensa-
miento y la accién politicos de Simone Weil y sus reflexiones sobre el
trabajo (dos de sus grandes preocupaciones filoséficas: el mundo del
trabajo alienado —Tiempos modernos—° y la escisién social entre tra-
bajo fisico y trabajo intelectual); su relacién con el partido comunis-
ta; el entusiasmo por la revolucién bolchevique y posterior decepcién;
criticas al marxismo, al Soviet; contactos con sindicatos y medios
anarquistas; trabajo en industrias y en tareas rurales para compar-
tir ese mundo; el tréansito del pacifismo de sus tiempos de estudian-
te, bajo la tutela de Alain® a su inevitable compromiso con la
realidad de la guerra; una malograda participacién en la Guerra Civil
Espariola... Todo vivido en clave intensamente pasional, sin conce-
siones de ninguna clase. Influida por un medio familiar agnéstico
ilustrado, su categérica honestidad intelectual, gestora de &mbitos de
una rigurosa libertad interior, no tardé en poner bajo una mirada
escrutadora esa condicién cultural recibida y sus experiencias en el
campo de la accién politica.

También ha sido objeto de difusién, reflexion y criticas lo que al-
gunos han considerado un giro mistico de su vida y sus escritos, su
creciente aproximacién al cristianismo —y més especificamente al ca-
tolicismo—, un cristianismo que interpretaba esencialmente més griego
que hebreo en sus fuentes mismas: “El Evangelio es la dltima y ma-
ravillosa expresién del genio griego, asi como la lliada es la primera™.
Esta creciente religiosidad explicita dio lugar, entre sus seguidores y
estudiosos, a lo que podria entenderse mutatis mutandis como una
divisién entre “weilianos de izquierda y weilianos de derecha”. Lo cier-
to es que esa diversidad de intereses, tendencias y actividades, incluida
su actuacién docente como profesora de filosofia e historia de la cien-
cia en liceos de provincias (pdginas notables sobre métodos para la
ensefnanza de las matematicas y de las ciencias exactas o experimen-
tales), esté articulada en una unidad en la que ningin aspecto se pue-
de descuidar ni encarar con mirada parcializadora. Su pensamiento es
irreducible a cualquier intento de reformulacién dogmatica.

En cuanto a los griegos, sin ser ella en sentido estricto una
fil6loga ni una historiadora, cultivé con rigor los recursos técnicos

5 Supo ver en la pelicula de Chaplin un testimonio ejemplar sobre las condicio-
nes de trabajo del operario industrial.

6 Seudénimo del filésofo espiritualista francés Emile Chartier, su admirado
profesor en I'Ecole.

7 La fuente griega (traduccién Valentié), p. 41.
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propios de la formacién recibida en L’Ecole Normale Supérieure y
supo aplicarlos en todos los terrenos que transité su inteligencia ex-
traordinaria. Una periodizacién més o menos estdndar de su vida
coloca el interés por la cultura griega y la dedicaciéon més especifica
a ella en su iltima etapa, en los afios posteriores a 1938, tiempo en
que se habria producido el mentado giro mistico. Sin embargo, sus
estudios de griego y latin —que llegé a dominar con total solvencia—
habian comenzado mucho antes, en su preadolescencia, en forma
privada, y fue implacable en la exigencia de leer los textos en el idio-
ma original. Dice uno de sus biégrafos: “Muy fuerte en filosofia, en
historia, en ciencias exactas, conocedora de lenguas modernas y an-
tiguas, lefa con facilidad en el original los textos de filésofos y poetas
griegos y latinos™®.

Précticamente en toda su obra se encuentran resonancias helé-
nicas, especialmente platénicas y tragicas, y tanto su apropiacién
como la manera de transmitirla estdn marcadas por un angustioso
pathos “de hambre y sed de absoluto”. Incluyo entre los trégicos a
Tucidides, filésofo de la guerra, cuya narracién dramatizada del epi-
sodio de Melos? fue magistralmente interpretada por Weil como el
mas lucido paradigma de la légica de las relaciones de poder. Dice a
propésito del historiégrafo de la guerra del Peloponeso en un articulo
incluido en el volumen Ecrits de Londres et derniéres lettres': “Sélo
los griegos de esa época han sabido concebir el mal con esa lucidez
maravillosa”. Es la de “sus” cldsicos una lectura provocadora, y en
més de una ocasi6én polemiza con algunos lugares comunes estable-
cidos en el medio académico, por ejemplo, la interpretacién por en-
tonces dominante de la teoria de las Ideas, construccién platénica que
sigue planteando las preguntas més radicalmente existenciales.

Al intentar abrir camino sobre este tema de la recepcién, es po-
sible distinguir mediante el andlisis una recepcién manifiesta o ex-
plicita y otra tédcita o implicita, a menudo combinadas. Podemos
centrar lo relativo a la primera en el conjunto de trabajos reunidos
en La source grecque. Es verdad que parte de lo alli incluido no re-
siste hoy un an4lisis realizado con los instrumentos propios de la
disciplina, por su manera muy personal de encarar algunos textos y
cuestiones, y en parte porque muchas de sus elaboraciones han que-
dado desactualizadas en razén de los avances en materia filolégica,

8 E. Piccard, Simone Weil. Essai biographique et critique, Paris, 1960, PUF.
9 Tucidides, V 84-116.
10 Paris, 1957, “Luttons-nous pour la justice?”, pp. 45-57.
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histérica y arqueolégica desde la segunda mitad del siglo XX en ade-
lante.

Sin embargo, no todo es asi. Me voy a referir a dos optsculos de
indole muy distinta y para destinatarios de perfil social muy diferen-
te, que resisten mas que airosos la prueba de vigencia. Los presen-
to en orden cronolégico. 1) Un escrito sobre Antigona de Séfocles,
aparecido en una publicacién para obreros de una fibrica metalir-
gica de Rosiéres pequerio poblado en La Picardia (revista Entre nous,
mayo de 1936), y 2) el més conocido articulo “La Iliada o el poema de
la fuerza”, de 1939-1940, en Cahiers du Sud 1940-1941, con el seu-
dénimo Emile Novis, y reeditado después de la guerra (1947) en la
misma revista, con su nombre real.

Con respecto a Antigona, el escrito responde a la conviccién so-
bre la necesidad de llevar a ciertos ambientes proletarios los grandes
textos tragicos, tras ordenarlos bajo las categorias de ‘lectura’ y ‘tra-
duccién’, para que sin pizca de banalizacién o acercamientos desde lo
vulgar se encontraran con auditorios més predispuestos a una com-
prensién simpatética. Imaginemos c6mo era ese ptiblico de obreros
metalirgicos de provincia en los afios 30, de escasa instruccién esco-
lar, analfabetos algunos, anarquistas, socialistas, filocomunistas,
rudimentarios autodidactas; pero m4s alla de esas diferencias, some-
tidos todos a duras condiciones de trabajo, incluso en una pequeiia
fabrica como ésta con un patrén amistoso y preocupado por la cultura
de sus obreros. Nada mejor que reproducir la pagina inicial de ese
opusculo: “Hace 2500 afios se escribian en Grecia poemas hermosi-
simos. Ahora ya casi no son leidos més que por gentes que se espe-
cializan en su estudio, lo que es una l4stima. Pues esos viejos poemas
son tan humanos que estan todavia muy cerca de nosotros y pueden
interesar a todos. Serian aun més conmovedores para el comin de los
hombres —aquellos que saben lo que es luchar y sufrir— que para la
gente que ha pasado toda su vida entre las cuatro paredes de una
biblioteca. Entre esos viejos poetas, Séfocles es uno de los més gran-
des. Escribié piezas de teatro, dramas y comedias; no conocemos de
€l més que algunos dramas. En ellos el personaje principal es un ser
valiente y altivo que lucha completamente solo contra una situacién
intolerablemente dolorosa; se inclina bajo el peso de la soledad, de la
miseria, de la humillacién, de la injusticia; por momentos su coraje
se quiebra; pero se mantiene firme y jam4s deja que la desgracia lo
degrade. Asi esos dramas, aunque dolorosos, no dejan nunca una

sensacién de tristeza. Mas bien se guarda una sensacién de sere-
nidad”.
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De muy distinto carécter, por su universalidad y vuelo tedrico,
es el articulo sobre la Iliada, escrito en el tiempo de su refugio en
Marsella, cuando el norte de Francia soportaba la ocupacién alema-
na. De ese periodo marsellés es el conjunto de reflexiones que culmi-
naron en la plasmacién de las categorias de ‘gravedad’ y ‘gracia’,
reunidas en La pesanteur et la grace, volumen editado en Paris en
1947 por su amigo cristiano Gustave Thibon, autor de un conmove-
dor estudio introductorio!?, Ese par de nociones bien puede ser con-
siderado la clave que cohesiona el conjunto de la obra weiliana:
“Todos los movimientos naturales del alma estan regidos por leyes
andlogas a las de la gravedad material. La tnica excepcién es la gra-
cia”. Una representacién de la tensién entre dos movimientos cons-
titutivos de la condicién humana, forjada sobre la base de su
concepci6én del cristianismo como “la dltima y maravillosa expresién
del genio griego”. En efecto, 1a nocién de gracia esté fuertemente vin-
culada, mds que con una concepcién judeocristiana, con el alma
platénica del mito del Fedro que, tras la pérdida de las plumas, puede
remontar la caida —no sin auxilio divino— con el vuelo redentor de su
condicién originaria. Quiz4 como en ningtn otro de sus escritos, en
“L'Iliade...” brillan, sin ser explicitamente aplicados, estos dos suti-
lisimos recursos conceptuales que nos llevan hasta los més oscuros
repliegues de la violencia y la opresién del hombre bajo el poder de
su semejante individual o colectivo, personal o social. Como en el caso
anterior, recurrimos a palabras textuales para ilustrar este comen-
tario: “El verdadero héroe, el verdadero tema, el centro de La Iliada
es la fuerza. La fuerza manejada por los hombres, la fuerza ante la
cual la carne de los hombres se crispa. El alma humana sin cesar
aparece modificada por sus relaciones con la fuerza, arrastrada, ce-
gada por la fuerza de que cree disponer, doblegada por la presién de
la fuerza que sufre. Los que sofiaron que la fuerza, gracias al progre-
so, pertenecia ya al pasado, han visto en este poema un documento;
los que saben discernir la fuerza, hoy como antes, en el centro de toda
historia humana, encuentran en él el més bello, el més puro de los

" espejos (...) La fuerza que mata es una forma sumaria, grosera de la
fuerza. Mucho maés variada en sus procedimientos y sorprendente en
sus efectos es la otra fuerza, la que no mata; es decir la que no mata
todavia”2, De aqui en mas despliega Simone Weil una trama

11 La gravedad y la gracia, traducciones al castellano de M. E. Valentié, Bue-
nos Aires, 1953, Sudamericana, y de Carlos Ortega, Madrid, Trotta, 1944.
12 La fuente griega (traduccién Valentié), pp. 13-14.
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discursiva de vigencia indeclinable, que descifra la sintaxis profun-
da de la epopeya griega'®, la sintaxis antropolégica de la gravedad y
la gracia.

Ahora una breve incursién por textos en que alternan recepciones
y apropiaciones explicitas e implicitas de lo griego. En ese aspecto, el
ya mentado L'enracinement es un buen ejemplo. Las coincidencias con
rasgos basicos de la Repiblica de Platén son claras. Ambos son tex-
tos fundadores de un Estado no tanto utépico como paradigmatico y
regulador. El subtitulo del documento weiliano es més que sugesti-
vo: Preludio a una declaracion de deberes hacia el ser humano y, tal
como en el didlogo platénico, predomina una linea de pensamiento
politico con eje dominante en la justicia. Como en Platén, el punto de
partida es el reconocimiento de necesidades béasicas, del cuerpo y del
alma, entendidas como “el fundamento de toda accién politica” que
Weil habré de coronar con una minuciosa ontologia de la obligacién.
Como Platén, es consciente de las dificultades del transito desde el
disefio teérico hacia el campo de la accién. Aun cuando no citadas
literalmente las palabras del filésofo ateniense resuenan a cada
momento: “;Se puede poner en préctica algo tal como se dice? ;O no
es acaso que la praxis, por naturaleza, alcanza la verdad menos que
las palabras?” (Repiblica V 473 a). En circunstancias de extremo
peligro esa conciencia pareceria tocar fondo; dice en una carta de
1934, tras un viaje a Alemania donde advirtié con su especial lucidez
las consecuencias del ascenso de Hitler y el avance imparable del
nacional socialismo: “Decidi retirarme completamente de toda accién
politica, excepto en cuanto a la bisqueda teérica, lo que no excluye
para mi la participacién eventual en un gran movimiento espontédneo
de masas (entre las filas, como soldado), pero no quiero ninguna res-
ponsabilidad ni siquiera indirecta, por minima que fuera, porque
estoy segura de que toda la sangre seré vertida en vano y de que
estamos vencidos de antemano”. Las semejanzas con un pasaje de
Platén son sorprendentes!'®. Pero no se trata de coincidencias més o

13 En sus palabras “la tinica epopeya verdadera que posee Occidente”.

14 Cf. Platén, Carta VII 325 c - 326 a: “Al observar yo cosas como éstas y a los
hombres que ejercian los poderes publicos, asi como las leyes y costumbres, cuanto
con mayor atencién lo examinaba, al mismo tiempo que mi edad iba adquiriendo
madurez, tanto més dificil consideraba administrar los asuntos piblicos con recti-
tud; no me parecfa, en efecto, que fuera posible hacerlo (...). De esta suerte yo, que
al principio estaba lleno de entusiasmo por dedicarme a la politica, y verla arrastra-
da en todas direcciones por toda clase de corrientes, terminé por verme atacado de
vértigo, y si bien no prescindi de reflexionar sobre la manera de poder introducir una
mejora en ella y en consecuencia en la totalidad del sistema politico. Sf dejé, sin em-
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menos detectables; lo valioso de esta apropiacién, técita o explicita,
es la de ese reconocimiento, en los grandes textos griegos, de la pri-
mera verbalizacién, el primer l6gos expresivo de las tensiones sub-
terrdneas del obrar humano manifiestas en recurrentes constantes
histéricas que amalgaman cierto inevitable fatalismo con el don es-
condido en el fondo del jarro de Pandora, que la alenté a persistir en
el testimonio de coherencia y compromiso hasta el limite de lo huma-
namente posible y, pese a lo sombrio de algunos de sus anélisis, a
hacer suyas palabras de Republica IX 502b “En el cielo puede ser que
haya un modelo de esta ciudad para quien quiera verlo y, viéndolo,
fundar la ciudad de su propio yo”'5.

bargo, de esperar sucesivas oportunidades de intervenir activamente, y terminé por
adquirir el convencimiento con respecto a todos los Estados actuales de que estén,
sin excepcién, mal gobernados y que lo referente a su legislacién no tiene remedio
sin una extraordinaria reforma”.

15 La fuente griega (traduccién Valentié), p. 95. Versién original de Weil en
francés: C’est dans le ciel peut-étre qu'il y @ un modele de cette cité pour quiconque
veut le voir, et, le voyant, fonder la cité de son propre moi.
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EL SENTIDO DINAMICO DE LA JUSTICIA
EN LA ORESTIA Y SU RELACION
CON LA JUSTICIA DINAMICA JUDEOCRISTIANA

TomAS AGUSTIN PERASSO

Rodriguez Adrados dira: “el poeta tragico, como los poetas liri-
cos que le precedieron, es ‘el sabio’. Ilustra al pueblo que ha venido
a presenciar el espectdculo: le incita a la justicia, a la moderacién, a
la concordia, al perdén™. La puesta en escena del poeta tragico es esa
“imitacién” —de la que habla Aristételes en su Poética—, ese “modo de
comprender” los hechos representdndolos en la “unidad de una accién
tnica” por medio del ritmo, la armonia y el lenguaje®. Todas esas
emociones se viven en la Orestia y son las que experimentaban sus
espectadores.

Esquilo busca una conciliacién de 6rdenes y principios en la de-
mocracia ateniense. Esto mismo se ve reflejado en la justicia estric-
ta (que implicé una secuencia de muertes) que ha sido atemperada
por la gracia de Atenea y Apolo, al final de la trilogia. Rodriguez
Adrados observa que Esquilo avala una comprensién social que de-
fienda lo més sagrado y que rechace la violencia y el orgullo iniitiles.
Quiere manifestar esa conciliacién entre individuo y sociedad, poder
y libertad. Existe un elogio del individuo heroico, “pero con un cier-
to pavor ante él: solo un leve tabique separa la felicidad de la ruina.
Y Esquilo no elogia ya, sino que teme a los conquistadores de ciuda-
des. Después de la épica, una nueva mentalidad ha nacido™.

Por esto es que se considera la Orestia una pieza antibélica ya
que “muestra las consecuencias del exceso de poder. Y pide, por un

! Rodriguez Adrados, Francisco, “Introduccién general” a Esquilo, Tragedias,
Madrid, Ed. Gredos, 2000, p. XX.

2 Cf. Aristételes, Poética (1450a 10-25), Trad. Eduardo Sinnot, Buenos Aires,
Ed. Colihue, 2004.

3 Idem, pp. XIX-XX.
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lado, humanidad y compasién; y por otro, respeto a las antiguas le-
yes. Todo ello bajo la imagen del mito™.

La Orestia permite comprender el vinculo entre el mundo, el
hombre y lo divino. La nocién de justicia se encuentra en este entra-
mado de relaciones dindmicas.

Fue necesario para Atenas, y para toda Grecia, el cambio en la
nocién de justicia en busca de paz para la organizacién de la nueva
ciudad-estado. El vinculo con lo divino permitié a Orestes justificar
dicha bisqueda a partir de la produccién artistica, recurriendo a las
fibras més sagradas y profundas de la cultura griega.

La creacién de un tribunal (de dioses), abrié un mundo que cons-
tituye parte de la comprensién de la nocién de justicia como hoy es
entendida por el mundo occidental.

Por otra parte, podemos ver que la otra gran raiz de la cultura
occidental como es el cristianismo, también tiene en si enraizada una
justicia de didlogo, conformada por otros aspectos sagrados como el
amor y la misericordia. Y también sufrié un movimiento, un cambio,
que estuvo estrechamente relacionado con las necesidades del pue-
blo, con su historia de fe y su vinculo con lo divino.

Finalmente entonces, podemos comprender en nuestras raices,
paralelas y complementarias, griegas y judeocristianas, algin pun-
to en comtn en nuestra nocién de justicia, si emprendemos su camino
“tragico”.

El camino “trdgico” de la justicia en la Orestia

Realicemos un breve repaso de los sucesos de la Orestfa. La di-
nastia de Pelops a la que pertenecia Agamendén estaba condenada por
los dioses. Este habia matado a su hija Ifigenia para que los dioses
lo favorecieran con los vientos, y asi poder invadir Troya. Pero este
acto, a su vez, llevara a que sea asesinado por su mujer Clitemnestra,
para vengar a su hija.

Por otra parte, Clitemnestra que ha matado a su esposo, cree que
ha hecho justicia. La consecuencia serd su propia muerte; que pague
“golpe por golpe™®, Una justicia parcial no impide el castigo de la in-
justicia. Bien lo grita aqui el Coro. Y la ley del talién se hace presente;

4 Idem, p. XXIX.

5 Bsquilo, Tragedias. Agamendn, trad. B. Perea Morales, Madrid, Ed. Gredos,
2000, vv. 1427-1432.
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y el ultraje por ultraje es la norma de justicia. Es necesario entonces
“que el culpable sufra™ para que se haga justicia.

Luego, por orden de Apolo, Clitemnestra fue asesinada por su
propio hijo, Orestes. Esta muerte es pedida y deseada por su propia
hija Electra, también hija de Agamenon.

Pero en este caso, vemos que hay una pregunta que invita a la
reflexién. Electra se ve persuadida por el Corifeo. Ella se pregunta
si es piadoso que reclame muerte por muerte. Y con esta pregunta,
estd la duda de si corresponde, de si es bueno, que el mortal se diri-
ja a los dioses pidiendo muerte. Y el Corifeo le responde que si, por-
que seria un acto de justicia.

Por otra parte, cuando Orestes esta frente a su madre, le recri-
mina no s6lo haber asesinado a su padre, sino también el haber sido
“yendido”, o “arrojado a la desdicha” luego de haber sido parido’.
Clitemnestra le aclara que no fue vendido, sino que lo habia envia-
do a “la morada de un aliado”. Y Orestes reconoce en su padre el afén,
el esfuerzo y la voluntad, y en su madre la ociosidad como aprovecha-
miento de las virtudes del esposo. Por consiguiente, esto permite
comprender la causa del vinculo materno-filial quebrado, y cémo esta
ruptura facilita el matricidio. Con la muerte de Clitemnestra,
Orestes no sélo siente que venga al padre, sino que venga su propia
historia y, de este modo, se hace justicia.

No se hace justicia del todo si es que Orestes, al asesinar a su
madre, no paga su precio; si no padece la légica de la justicia griega.
Esta es “que el culpable sufra”, puesto que “el que mata debe morir”,
y hay que “devolver mal por mal”.

Entonces, Orestes serd perseguido por los espiritus encargados
de la venganza de su madre, es decir, por las Furias®, Ellas buscardn
que se haga justicia, esto es, que él muera por haber cometido un
crimen hacia alguien de su misma sangre. ’

6 Ibid. vv. 1559-1566.

7 Cf. idem, Las Coéforas, vv. 912-927.

8 Las Erinis o Erinias. “Inicialmente, las Erinias (Furias) eran los espliritus de
los antepasados de la tribu. Su colera castigaba las violaciones de la costumbre tri-
bal. Se las figuraban como serpientes, porque estos animales eran universalmente
considerados en la sociedad primitiva como las encarnaciones de los espiritus
ancestrales, y mujeres, porque en las tribus donde la descendencia se realizaba por
ltnea femenina, como era el caso de la Grecia prehistdrica, los antepasados de la tribu
son considerados como hembras. En una sociedad matriarcal, los hijos son conside-
rados como descendientes por parte materna, no paterna”, segin refiere Thomson,
G., op. cit., p. 53.
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En la sociedad primitiva, el marido y la mujer no pertenecen al
mismo clan, nos aclara Thomson. En la Orestia las Erinias persiguen
a Orestes por haber matado a Clitemnestra, pero no necesitaron
perseguir a Clitemnestra cuando maté a Agamen6n, pues en ese caso
ellos “no eran de la misma sangre”.

Orestes correré al templo de Apolo con las manos llenas de san-
gre. Buscara purificarse con aquel dios que le profetiz6 que procurara
vengar a su padre, y lo convencié de ello. Por esto es que, en Las
Euménides, las Furias, le reclamardn absoluta culpa del “inaudito
asesinato”. Apolo lo anima a seguir hacia la ciudad de Palas Atenea.
Y que abrace a la antigua estatua, esperando ser juzgado.

Orestes es juzgado por el tribunal del Areépago, instituido a tal
fin por Atenea. Y son las Erinias las que acusan a Orestes, mientras
que Apolo testimonia en su favor.

La clave es poder observar c6mo las Erinias defienden la sociedad
tribal, en la que el lazo con la madre tenia més fuerza que el creado por
el matrimonio y la preeminencia del varén. Aqui el problema se sus-
tenta en si es justo que Orestes siendo asesino de su madre, sea per-
donado, dado que ella maté a su marido. Thomson afirmara que el
dilema en el que se encontraba Orestes “refleja el conflicto de lealta-
des contradictorias que se produjo en los tiempos heroicos cuando, a
causa de la posibilidad de transmitir bienes por herencia, la filiacién
estaba a punto de pasar de la linea materna a la paterna™.

Esto permite comprender por qué al juzgar la cadena de accio-
nes, no se tienen en cuenta la hamartia de Agamenén en los argu-
mentos en favor de Clitemnestra. Los actos de Agamenén (el
sacrificio de Ifigenia, el rapto de Casandra y el caminar sobre la al-
fombra de los dioses) declaran justa, desde la légica reinante, la ac-
cién de Clitemnestra. Pero no se tienen en cuenta en el juicio a
Orestes. Evidentemente, el andlisis de Thomson involucra los ele-
mentos contextuales que favorecen la comprensién de la visién socio-
politica a futuro de Esquilo. Esta exculpacién de Orestes por parte
del tribunal, marcara el comienzo de una nueva era, que culminar4
con la democracia ateniense.

De este modo —dird Thomson- el conflicto entre las Erinias y
Apolo, intervenido por Atenea, simboliza la evolucién del derecho a
lo largo de sus diversas etapas, desde la sociedad primitiva hasta la
ciudad-estado democréatical®,

? Thomson, G., op. cit., p. 54.
10 Cf. Thomson, G., op. cit., p. 54.

94



Después del juicio, las Erinias, persuadidas por Atenea, aceptan
convertirse en divinidades protectoras del Areépago, en Euménides.
En el Tribunal el juramento se hacia en su nombre, y el que juraba
reclamaba la destruccién de su propia persona y de sus descendien-
tes si llegaba a ser perjuro. Asi, las Euménides, en tanto que protec-
toras del Tribunal seguirian infligiendo el castigo en caso de perjurio,
papel que se reservaban desde tiempos inmemoriales. Thomson afir-
mari que esta funcién no es nueva, “es la fusién de los contrarios en
la media”. Y que en el nuevo orden democréatico, inaugurado por
Atenea, los principios contradictorios defendidos por las Erinias y por
Apolo no desaparecen, sino que “se mezclan y concilian”'!. Esto lo
decia, dado que la administracién quedaba en manos del pueblo, pero
el rito de purificacién se seguia ratificando por el Oraculo de Apolo
en Delfos. Apolo mantenia su funcién.

Otro aspecto de este juicio merece nuestra atencién, dira
Thomson, el destino de Orestes en caso de querer ser castigado por
las Erinias. Es cierto que Orestes no es sélo el hijo de Agamenén y
Clitemnestra; en él, el espectador ve representada a la humanidad
entera. Orestes es cualquier condenado y todos los condenados. En
su destino estaria el de toda la Humanidad. Es Orestes quien refle-
ja la humanidad y no Clitemnestra, esto es por el paso dindmico de
la sociedad matriarcal a la patriarcal.

Analizando las conciliaciones, Thomson observa c6mo, més alla
de las defensas que reciben Orestes y Clitemnestra de Apolo y de las
Erinias, también éstos invocan a Zeus y a las Parcas respectivamen-
te. Y estos 1ltimos se reconciliardan al final de la trilogia. Asi, segin
Esquilo, al progreso del hombre le acompana, y hasta lo determina,
un proceso paralelo entre los dioses; en ambos casos, el progreso se
efectiia a través del conflicto'?. Asi, pues, segiin Thomson, el progreso
esta dado por la conciliacién de los opuestos. Aqui la nocién de pro-
greso —referida a la Justicia— estaria en la “superacién” del conflic-
to, su acercamiento al perdén, fundados éstos en el didlogo y la
conciliacién entre leyes antiguas y el nuevo régimen.

Ciorda realiza una pregunta clave: ;Qué pasa en Las Euménides
con la concepcién y el accionar de la justicia en relacién a las dos pie-
zas anteriores? Pasa que cambia.

Es fundamental comprender aqui que la sola accién de “hacer

11 Cf. idem, p. 55.
12 Idem, p. 56.
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justicia” es dindmica, tiene movimiento, cambia. Es necesario com-
prender el cambio de y en este acto!®.

En la Orestia la justicia se presenta como algo que se genera. Es
una accién, no una cualidad. Se hace primero a partir de la guerra
(Agamendn y Coéforas); después a partir del didlogo (Euménides). ‘Ha-
cer justicia’ es un movimiento que produce cosmos, en lugar de caos.

M. Ciorda'® presenta una distincién entre la justicia de sangre o de
guerra y la justicia de didlogo. La justicia de guerra o de sangre es com-
prendida como “una junta o duelo, una lucha entre las partes, donde
quien vence es quien tiene la verdad”. El que queda vivo tiene razén,
tiene el logos. “Es la sangre —sobre todo en las manos— la que manifiesta
que se hizo justicia, y no la palabra, que puede ser engafiosa”. Esta jus-
ticia es la que se observa en las dos primeras piezas, en “el devolver mal
por el mal”, es la justicia vinculada a la venganza. Es Egisto y
Clitemnestra matando a Agamendn, es Electra y Orestes planeando y
matando a su madre. Es el grito de las Erinias persiguiendo a Orestes.

Por el contrario —dira Ciorda—“la justicia de didlogo es el lengua-
je de la justificacién”. Teniendo como horizonte la paz democrética,
hacer justicia significa argumentar, persuadir'®, testimoniar!®, mos-
trar pruebas. “La justicia aqui ‘es con-venir y con-vencer: vencer con
el otro y no aniquilarlo. Hacer justicia significa aquf ‘decir lo justo’™’.
Atenea es quien, en las Euménides, mediando entre las dos partes
favorecié a Orestes a la vez que dio lugar de privilegio en su ciudad
a las Erinias. Atenea es quien buscé impartir la justicia de didlogo,
como base fundamental para las nuevas ciudades-estado.

Algunas reflexiones en didlogo con la nocién dgjusticia
en el obrar de Cristo en el Evangelio b

Ciorda afirmara que “la justicia aqui —a diferencia de lo que su-

13 Cf. Ciordia, Martin, “Consideraciones sobre la Orestfada de Esquilo y los
Apuntes para una Orestiada Africana de Pasolini”, en Itinerarios. Revista de litera-
tura y Artes, I, Buenos Aires, EUDEBA, 1998.

14 Idem, p. 53.

15 Atenea explicita su deseo de persuadir a las Erinias, “si mi lengua te calma
y te hechiza puedes quedarte aqui”, luego de ofrecerle el lugar de privilegio y hono-
res. Euménides, v. 886

16 Atenea cuando trata de calmar a las Erinias les recuerda que habia claros
testimonios de Zeus y que Apolo mismo habia profetizado que si Orestes mataba a
su mt:slire no sufrirfa dano alguno. Las Euménides, vv. 797-800.

Ibid.
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cede en el cristianismo— no es impartida por un Dios Justo y Trascen-
dente a un cosmos creado a partir de su Bondad™8, La justicia, en el
cristianismo, no estd dada por el Dios justo que la imparte. Eso puede
estar cercano a las representaciones de algin profeta en el Antiguo
Testamento, pero estd lejos de la justicia propuesta por Cristo en los
Evangelios.

Al igual que en el caso de Esquilo, la justicia judeocristiana tam-
bién es dindmica. Sufre igualmente los cambios socioculturales, y de
hecho, se puede reconocer una “pedagogia” del Dios cristiano, en el
camino de “hacer justicia”.

En el Antiguo Testamento la “Ley del Talién”, “el ojo por ojo y el
diente por diente”'?, es similar a la justicia manifiesta en las dos pri-
meras piezas de la Orestia. Este modo de justicia limitaba la vengan-
za desmedida. Si alguien robaba un animal, la justicia se hacia
tomédndole un animal, y no matando a los hijos de la otra familia y
quemandole la vivienda.

Luego, con la figura de Cristo —el Dios hecho hombre para los
cristianos— la justicia también se modifica. La justicia dindmica se ve
explicitada por Jests en Mt. 5, 38-48. Aqui dice: “Han oido que se dijo
Qjo por ojo y diente por diente. Pues yo les digo: no resistan al mal;
antes bien, al que te abofetee en la mejilla ofrécele también la
otra...”. Se deja ver el cambio, la ruptura y la necesidad de repensar
una ley que no estaba generando paz, y reconociendo tal vez que no
se llevaria a cabo plenamente, la ofrece como una nueva légica en-
tre los hombres.

El Dios cristiano es el primero que invitaria al tribunal del
Aredpago a reunirse, los invitaria a reflexionar sobre todos sus actos
y sobre la necesidad humana, de plenitud y paz.

Probablemente, el caracter irreflexivo de Orestes luego de su
acto, y s6lo su intencién de no ser juzgado es lo que llamaria la aten-
cién del Dios cristiano, aiin més que el asesinato mismo. Pero habria
comprensién. Siempre habria comprensién en el perdén dialogado,
acordado y que busca defender la dignidad humana. Cristo invita a
“ponerse en el lugar” del padre que exhorta a su hijo mayor a feste-
jar la vuelta del hermano, mientras éste reclama venganza o castigo.

El Dios cristiano no es el juez directo, sino que invita a que el
amor descrito en 1 Cor., 13, sea el que guie la reflexién que culminaré
en el acto de “hacer justicia”.

18 Idem, p. 52.
13 Ex. 21, 24; Lv. 24, 20.
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En Jn. 8, 1-11, los escribas y fariseos (hombres defensores de la
ley, encargados de juzgar sobre quiénes eran impuros y quiénes no,
sobre quiénes debian ser castigados y quiénes no) acercaron a Jesus
una mujer adultera y le preguntaron qué debian hacer, sabiendo que
la ley ordenaba apedrear a las mujeres que cometian adulterio. Je-
sus se tomd el tiempo de reflexionar mads all4d de la ley, y los hizo
cargo de la ley, es decir responsables de 1a misma. Les dijo que el que
no tuviese pecado (tampoco el adulterio) arrojara la primera piedra.
Nadie la arrojé, y se fueron marchando comenzando por los més
ancianos. Aqui, Jesus invité nuevamente a la reflexién, en este caso
rompiendo una costumbre arraigada, yendo contra una ley “divina”.
De esta manera, también reconoce Cristo la necesidad del ser huma-
no de romper con la supremacia del varén sobre la mujer, del rico
sobre el pobre, del sano sobre el enfermo, del adulto sobre el nifio, del
nativo sobre el extranjero.

Cristo, cada vez que lo buscan para discernir, invita a la re-
flexi6én ética en el acto de hacer justicia. Deja a los hombres que se
hagan cargo de sus propias vidas. Rompe con el criterio de la Ley del
Talién e invita a una légica donde la reflexién y el didlogo son el tinico
camino. Lo que es justo y lo que es bueno se superpone plenamente
en la propuesta cristiana. Esto lo vemos muy claramente en Lc. 6, 27-
42?0 donde se encuentra la necesidad humana de amar a los enemi-
gos y también la de ser misericordiosos y benevolentes para juzgar.
En esta cita se encuentra la invitacién de presentar la otra mejilla a
aquél que ha agredido (Lec. 6, 29). Y agregar4, “sean misericordiosos,
como el Padre de ustedes es misericordioso” (Le. 6, 36). Lucas deja-
ra claro en su Evangelio, con la parabola de Jestis acerca del padre
misericordioso (Le. 15, 11-32), también denominada “parédbola del
hijo prédigo”, que la invitacién de Jesiis al acto misericordioso de jus-
ticia, significa que no es un acto de Dios, es un acto de los hombres.
Jests invita al ser humano a “hacer justicia” a partir de sus capaci-
dades, de su ciencia, de sus virtudes. El hombre tiene que pensar,
para “hacer justicia”, cada caso particular; y lo debe hacer desde una
comprensién universal sobre la humanidad; desde otra ldgica. Has-
ta debe contener cierta empatia con los protagonistas del acto (el hijo
menor desesperado y arrepentido, la mujer que serd lapidada, el
mismo Orestes suplicante).

Esquilo, Atenas, el Tribunal y Atenea, buscaban esto; una grieta,
por la cual se pueda romper el circulo de violencia, de venganza y de

20 Mt. 5, 38-48 se corresponde.
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muerte. Esta necesidad de la tragedia es una necesidad humana, de la
sociedad en busca de la realizacién. Como habia dicho més arriba, el
poeta trégico, es “el sabio”, el que puede ver la carencia y el camino.

Festugiére dice que a los dioses griegos se los consideraba pode-
rosos primero, y luego justos. No necesariamente buenos. En el cris-
tianismo, lo justo y lo bueno irdn de la mano. No podré algo ser justo
sin ser bueno, ni viceversa. En el acto justo se encarna la bondad,
pero trasciende la légica de los premios y castigos. Es una légica
amorosa, y de un amor que va més alld del deseo.

Ciorda afirmara que la justicia de la Orestia no es, como en
Platén, una ‘Justicia en si’, sino que “‘haciendo justicia’, dioses y hu-
manos son parte de un universo que se desarrolla de generacién en
generacién hacia su perfeccién césmica”!. Este camino hacia la per-
feccién césmica es el camino del Reino anunciado por Cristo en el
Evangelio, no habria una gran diferencia, exceptuando la presencia
de los otros dioses, que en el cristianismo estaria enmarcado por la
palabra y las virtudes propias del ser humano, que encarnan al Es-
piritu Santo. Por esto, es que podemos entender por perfeccion cds-
mica también el concepto de felicidad. Aunque hay que tener en
cuenta que el equilibrio dado por la justicia y el concepto de plenitud
s6lo se ven en clara unién en el cristianismo.

Nietzsche, hace una critica abierta al sujeto débil que justifica su
posicién desde la doctrina cristiana y que, en su impotencia, no re-
clama justicia, aunque la desea y la proclama en la vida eterna. Es
decir, que el cristiano supuestamente habla de la fe, del amor y de la
esperanza y, en definitiva, espera un “juicio final” que dé castigo a
todos los injustos como constitutivo de la bienaventuranza de los
primeros. Y afirma que los débiles querrédn ser alguna vez los fuer-
tes, y que esto se dara en dicho juicio final?2. Nietzsche realiza una
lectura netamente metafisica, que se corresponde con interpretacio-
nes aun actuales del Evangelio pero que no comprenden el contexto
en el cual se estd produciendo el discurso, y tampoco la realidad so-
cio-politica en la que se establece. Pero es clara la critica a la cateque-
sis de la época y a la fe, que atin hoy busca dar estas razones como
justificacién metafisica de lo que acontece.

Cristo no es un ingenuo débil y no invita a nadie a que lo sea. No
quiere sacrificios, sino misericordia (M¢. 12,7). De esta manera bus-

21 Ibid.
22 Cf. Nietzsche, F., La genealogia de la moral, trad. A. Sénchez Pascual, Bue-
nos Aires, Alianza Editorial, 2008, pp. 60-64.
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ca la justicia desde el equilibro de dignidades. Y busca evitar asi, que
se siga oprimiendo en nombre de Dios, manifestando que esa injus-
ticia es una voluntad humana y parcial, y no una verdad divina y
establecida como absoluta.

Hay una dindmica de la justicia. El Reino no es metafisico. Es
concreto, y se da en la bisqueda de la superacién del sufrimiento
cotidiano que el hombre se genera a s mismo y al otro. No es un cam-
bio de roles de débiles a fuertes como plantea Nietzsche, sino una
bisqueda, que en ocasiones parece utépica, de fortalecimiento de la
humanidad. Cristo no amenaza con un infierno metafisico para los
injustos. Sino que advierte de un “infierno” concreto y presente para
todos, dado por la injusticia, éste es el infierno mismo que se vive.
Cristo no considera como sinénimo de la justicia la venganza. Ni
antes, ni después. El hombre debe hacerse cargo de sus actos histé-
ricos, de su reflexién y de su proyeccion. No es la vida eterna el ho-
rizonte de Cristo, sino la cotidianeidad. Esquilo, Cristo y Nietzsche
estarian de acuerdo en la necesidad de que el hombre busque res-
puestas y tome el poder, y en la necesidad de que no lo justifique
desde un absoluto, especialmente, cuando responde a intereses indi-
viduales por sobre el bien comin. El amor que se establece en el
Evangelio es €l que invita al ser humano a hacerse cargo de si mis-
mo. El hombre es responsable del hombre, es decir, que cada hombre
es responsable del hombre?,

“Si el hombre sufre, es necesario que haya sido culpable: sin ello
el Dios justo se viene abajo”?*. Esta afirmacién de Festugiére tiene
algo en comun con el cristianismo. No es el hecho de que Dios impar-
ta un castigo al culpable y por eso sufra, sino que cada hombre al ser
culpable, seguramente le impedira sentirse pleno, no sélo por su con-
ciencia, sino por la ausencia de paz en los vinculos establecidos. Por
otra parte, si tomamos al hombre como universal, vemos que es él
mismo el que genera gran parte de su sufrimiento. Frankl decia que
el hombre es el que inventd la cAmara de gas, y es el mismo hombre
el que entra en ella musitando una oracién?®. Desde esta concepcién,
el hombre se elimina individualmente o en masa generandose un
dafio, que implicard un sufrimiento a modo de circulo vicioso. En
cambio, en la justicia griega “la maldicién se revela” también por la
causa humana, pero pareciera un acto de los dioses.

23 Cf. Levinas, E., Entre nosotros, trad. J. L. Pardo, Valencia, Pre-Textos, 2001,
p.134.

24 Festugidre, A.-J., op. cit., p. 17.
25 Frankl, V., El hombre en busca del sentido, Barcelona, Herder, s.d.
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El osado que pasa por encima la ley divina, peca por soberbio. La
hamartia de Agamenoén se relaciona con la soberbia, y ésta tiene su
castigo. El castigo pareciera un acto de los dioses, pero lo ejecutan los
hombres. Esta ejecucién manifiesta la influencia de lo divino en lo
humano, y, en lo trédgico, lo que es sagrado reclama su lugar.

La vida es lo sagrado que termina siendo destruido en la trage-
dia, por alguien que deberia cuidarla. La vida mata la vida, y sélo
trae como consecuencia més muerte. Es en esa sensacién de vacio y
en el silencio de la conmiseracién y el temor, donde y cuando lo sa-
grado clama.

En lo trégico de lo cotidiano es donde lo sagrado clama. Cristo
grita por lo sagrado, asi, cuando el hombre quiere apedrear a la
mujer o marginar hasta la muerte al pobre, al enfermo, al extranje-
ro “y el coro proclama la doctrina de Esquilo: no es que la grandeza
atraiga el infortunio, lo atrae la injusticia™®.

26 Rodriguez Adrados, F., Introduccién y citada, p. XXXI.
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Al margen de la disputa acerca del género tragedia y su destino
en la cultura actual, nos preguntamos por el lugar de lo ¢rdgico en el
pensamiento contempordneo. Sostenemos, con Hegel, que —al disol-
verse la tragedia por un lado en comedia, por el otro, en la filosofia,
se constituye esta dltima en la legitima heredera de los motivos ird-
gicos. Tales motivos asumen que la vida humana es una incesante
confrontacién con la muerte, que la libertad es provocada por el des-
tino, que el sufrimiento ensefia, que lo que amamos nos abandona —
tratese de los dioses, los otros hombres o de nosotros mismos. Como
heredera de la tragedia, la filosofia supone justamente esta radical
experiencia de la finitud, pero por otros medios.

Sin embargo, las verdades trédgicas son inaccesibles y hasta in-
soportables por via directa. Requieren de mediaciones como la més-
cara y el mito, el arte y la filosofia, que, al mismo tiempo que nos
enfrentan con lo pasmoso, en cierta manera nos protegen, ddndonos
recursos para elaborarlo. En el nacimiento de nuestra contempora-
neidad, o sea, el giro operado a fines del siglo XVIII y principios del
XTX, se detecta una persistente busqueda de una “nueva mitologia”,
cuyo destino seria una vivificacién tanto del arte (sobre todo de la
poesia) como de la filosofia. Se trata de un intento culturalmente
axial, fogueado por la efervescencia de la creatividad roméntica. Esto
. implica también reinterpretar la relacién entre poesta y filosofia como
mutuamente fecundante y con una mayor permeabilidad de sus fron-
teras. Supone asimismo una potenciacién de la imaginacion para ha-
cerse cargo de lo trdgico, que ahora consiste en el desfondamiento de
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la identidad bajo la modalidad del sujeto moderno. “Hacia adentro va
el camino misterioso”, advierte Novalis. La interioridad resguarda un
abismo infinito, con un fuego creador también ilimitado.

La “nueva mitologia” encontré su germinal expresién filoséfica
en el Programa sistemdtico mds antiguo del idealismo alemdn. Si
bien el manuscrito ostenta la letra de Hegel, hay un extenso debate
acerca de la verdadera autoria en el que este manifiesto juvenil es
atribuido tanto a Hegel como a Schelling y a Holderlin?. All{ se pos-
tula la “nueva mitologia” como una mitologia de la razén, cuya fuerza
poética hace a los filésofos més sensibles y comunicativos y al pue-
blo més racional y libre.

Desde la perspectiva de Hélderlin ahora la razén implica una
nueva experiencia de libertad. La mitologia rescata las fuerzas
numinosas tanto de la naturaleza como de la historia. Y, en defini-
tiva, es la poesfa un lenguaje que genera el Ambito sagrado en el que
puede manifestarse lo divino?.

Para los fil6sofos contemporéneos, la flor privilegiada de esta
“nueva mitologia” es el mito de Antigona, insistentemente reinter-
pretado. A nuestro criterio, funciona como el paradigma oculto que
conlleva un cambio de categorias epistemolégicas, ontolégicas y cul-
turales. )

1.- “La imaginacion [productora] al poder”

Se trata no de la imaginacién reproductora, presa de la imita-
cién, sino de la creadora. Kant la llamé “imaginacién productora”:

“La imaginacién (como facultad de conocimiento productiva) es
por cierto muy poderosa en la creacion, por decirlo de otra naturaleza
a partir del material (Stoff) que la naturaleza real (wirkliche) le da™.

! Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Das dlteste Systemprogramm des deutschen
Idealismus (1796 oder 1797), en Friihe Schriften, E. Moldenhauer u. K. M. Michel
(Hg.), Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1971, pp. 235 s. Primer programa de un sis-
tema del idealismo alemdn, en Escritos de juventud, trad. Z. Szankay y J. M.
Ripalda, Madrid-México-Buenos Aires, F. C. E., 1978, pp. 219 s. Cf. la discusi6n de la
autoria en Hegel-Studien, Beiheft 9 (Bonn, 1982). Cf. mi libro Actualidad de la expe-
riencia de lo trdgico y el paradigma de Antigona, Buenos Aires, Biblos (en prensa).

2 Cf. Rudiger Safranski, Romantik. Eine deutsche Affire, Frankfurt am Main,
Fischer Verlag, 2010, p. 164.

3 Immanuel Kant, Kritik der Urteilskraft, K. Vorlander (Hg.), Hamburg,
Meiner, 1963, § 49. Critica de la facultad de juzgar, trad. P. Oyarzin, Caracas, Mon-
te Avila, 1992, § 49.
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Semejante imaginacién transforma la experiencia cotidiana se-
gun leyes andlogas y principios que residen en la razén, con el plus
de un sentimiento de libertad. En suma, una imaginacién que da
mucho que pensar. Es una caracteristica esencial del poeta, quien
hace sensible algo muy elevado, invisible e infinito.

Para Novalis, la imaginacién productiva incrementa el senti-
miento de vida. Opera también como un magnetismo en la relacion
con los otros, despertando en ellos el poder creador. “Romantizar
(Romantisieren) no es sino una potenciacion cualitativa™. Es, sin
duda, una ventana abierta al infinito.

La atmésfera cultural roméntica apostaba plenamente al rejuve-
necimiento del mundo. Resulta asi decisiva para la gestacién del giro
epocal y un verdadero cambio de paradigma. Durante casi medio
siglo, aunque con diferente intensidad pudo mantener a raya el de-
sencanto del mundo, el malestar en la cultura que cambiaba belleza
por utilidad, creacién por costumbre, peligro por comodidad.

Kierkegaard, pese a su posicién un tanto critica respecto del
romanticismo, apela a ese rejuvenecimiento con el recurso de la repe-
ticion de escenas y paisajes de la infancia. Tematiza asimismo el ins-
tante como cruce dialéctico entre el trabajo desgarrador-diferenciador
del tiempo y la omnipresente eternidad. La relacién instaurada en el
instante, es transformadora, marca para siempre y es inolvidable.
Sirva como ejemplo el encuentro con el Maestro Divino en las Miga-
Jas filosdficas.

Hélderlin experiment6 con una lucidez casi aniquiladora el com-
plejo torbellino en el que se relacionan el giro de tiempo y el giro
patrio que, abandonando los viejos dioses, permanece fiel a lo sagra-
do, y de esta manera transforma la configuracién de las cosas, “todos
los modos de representacién y formas”, como lo exige el cambio de
paradigma. La Antigona hesperia aporta la conciencia tragica, més
elevada que cualquier conciencia experimentada hasta ahora. Esto
repercute, sin duda, en el pensar heideggeriano acerca del primer
comienzo griego y del otro comienzo contemporaneo. Este dltimo es
imantado por el acontecimiento-propiacién (Ereignis) como el entre
(Zwischen) de la adjudicacién transpropiante (iibereignende
Zueignung) entre el paso del dios, la fundacién del Da-sein, y la res-
titucién (Wiederbringung) de la verdad del ser al ente (en el arte). El
acontecer del Ereignis irrumpe como el sagrado oficio de la referen-

4 “Romantisieren ist nichts, als eine qualitative Potenzierung”. Cit. por Riidiger
Safranski, Romantik. Eine Deutsche Affire, Miinchen-Wien, Hanser, 32010, p. 115.
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cialidad®. Consideramos que las dos interpretaciones de Ant{gona
aportadas por Heidegger, la de la Introduccién a la metafisica y la
de Holderlins Hymne “Der Ister” recogen el giro o viraje epocal que
suponen respectivamente el primer comienzo y el otro comienzo. De
esta manera adviene el pensar inicial.

Para Maria Zambrano, el giro del tiempo est4 dado por el “deli-
rio de Antigona”. Este delirio es la reinstauracién del principio, del
origen. En él prevalece lo sagrado como “placenta” oculta y oscura,
instancia natal y nutricia. La temporalidad propia del delirio es tam-
bién el instante del encuentro con la vida como don excesivo y de la
revelacién compactada tanto del pasado como del sobrevenir del fu-
turo. Zambrano, de acuerdo con Ortega, distingue el estilo epocal
segun el género literario predominante: la tragedia de los antiguos,
marcada por el destino, y la novela de los modernos que recoge las
hazanas de la libertad.

Ya H. Flashar habia observado en la bisagra que cierra la moder-
nidad y abre nuestra época —es decir, el fin del siglo XVIII y el co-
mienzo del siglo XIX- el abandono de la preferencia por el mito de
Edipo —instaurada por Aristételes en su Poética—, para-permitir la
entrada en escena del mito de Antigona®. A nuestro juicio, la catego-
ria que obliga a una nueva y generalizada constelacién de las otras
es la de “relacion”. Ella exige salir de un tratamiento fijo, inmévil,
inerte y estéril de la identidad y apostar a configuraciones histéricas
abiertas a lo nuevo y a la diferencia. Por eso, prestamos especial aten-
cién a c6mo incide el mito trégico de Antigona aun en la comprensién
contemporédnea de la referencialidad vincular. Se imponia, para de-
cirlo con Ricoeur, la “via larga”. Consideramos a Hegel —flanqueado
en sus comienzos por el desarrollo teérico de Hélderlin— como un
pensador que consuma la modernidad y que da nacimiento a nues-
tra época contemporénea, por la relevancia que asume en él la cate-
goria de la “relacién”. Kierkegaard, Heidegger y Maria Zambrano no
hacen sino profundizar este descubrimiento con la “luz oscura” de lo
trégico. La relacién abandona la condicién de concepto minusvélido,
para cobrar cada vez mayor protagonismo hasta constituirse, para

5 Cf. M. Heidegger, Beitrige zur Philosophie (GA 65], pp. 26 s.

6 Cf. Helmut Flashar, Hegel, Oedipus und die Tragédie des Sophokles, en
Christoph Jamme (Hg.), Kunst und Geschichte im Zeitalter Hegels, Hamburg,
Meiner, 1996, pp. 3s.

7 Cf. Paul Ricoeur, Existencia y hermenéutica, en Hermenéutica y estructura-
lismo [parte II de El conflicto de las interpretaciones, 1969], trad. G. Baravalle y M.T.
La Valle, Buenos Aires, La Aurora ,1975, p. 10.
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nosotros, en un indicador de los cambios epocales. Arrastra consigo
una familia de categorias que hablan de inéditas posibilidades de
experiencia, que estdn en sintonia con las nuevas ciencias —las huma-
nas o sociales—, y con la comprensién de nuestra sociedad de comu-
nicacién.

Pudimos actualizar una vez més lo descubierto en el nuestro
articulo “La transmutacién de las categorias en el pensar contempo-
rdneo™.

Por otro lado, el paradigma-base de nuestra época, Antigona,
reconoce una instancia fundacional en la tragedia homénima de
Séfocles. Sin embargo, “lo trdgico” de la experiencia contemporanea
ho se dice necesariamente en el género tragedia. En el anélisis
hegeliano de la “religién-arte” (Kunstreligion) vemos como la trage-
dia retrocede para dar lugar, por un lado, a la filosofia y, por el otro,
a la comedia. La comedia implica el protagonismo del hombre comtin
con exclusién de las potencias divinas. Podemos decir, en cambio, que
el nicleo tragico que incluye la tematizacién de la relacién, conflic-
tiva y a la vez amorosa, del hombre con lo divino recibe vida nueva
en el pensar de Hélderlin y su influencia en Schelling, Hegel,
Nietzsche, Heidegger. El nicleo trdgico seria entonces la alternan-
cia entre el desgarro y el amor unificante de una relacidn primaria.
Guardando las distancias, tanto la filosofia griega como la contem-
pordanea son las herederas de los motivos tragicos derivados de una
insoslayable experiencia de la finitud y su inextirpable anhelo de
infinito.

Dando un verdadero paso atras (Schritt zuriick) hacia la cuna de
nuestra época reactualizamos los debates y la mutua fecundacién en-
tre el romanticismo temprano (Friithromantik) y el idealismo temprano
(fricher Idealismus). Lo que habilita el retorno del mito trdgico de
Antigona y de otros (Edipo, Ayax, Dionisos, etc.) es el programa de una
“nueva mitologia”. Ella apuesta a una libertad creadora imantada por
la verdad y la belleza y constructora de la genuina comunidad de hom-
bres libres y hermanos. La naturaleza y la interioridad del hombre
hablan el mismo lenguaje acerca del infinito, manifestado como una
fuerza poético-creadora. Pero esta tensién y desproporeién que lo in-
finito introduce en lo finito, transforma raigalmente la concepcién de
la belleza, ahora altamente contaminada por la de lo sublime (concep-
tos que Kant habia mantenido rigurosamente diferenciados). El arte

8 Cf. M. G. Rebok, “La transmutacién de las categorias en el pensar contem-

porédneo”, en Discurso y realidad, vol. 1, n® 1-2, 2" época (Tucumaén, abril-oct. 1999),
pp. 51, 65.
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es el lugar de manifestacion de la verdad; la filosofia, su despliegue.
Asi puede afirmar Schelling: “El mundo objetivo es sélo poesia origi-
naria, aun no consciente, del espiritu; el organon general de la filoso-
fia —y el coronamiento de toda su béveda- es la filosofia del arte™

2.- La indole de lo tragico estimula al arte y da que pensar

Frente a lo irremediablemente ¢rdgico de un hombre amenaza-
do de alienacién —por sus propios productos, la técnica y el dinero, en
Simmel’%; el conflicto entre los portadores de viejos y nuevos valores,
y hasta el sacrificio de los creadores de estos ltimos en Scheler!!; la
cifra del fracaso y la existencia misma como culpa en Jaspers!?— cabe
rescatar el poder estimulante de la vida, propio del arte, en Nietzsche.
Este es sin duda heredero —a despecho de sus criticas— del entusias-
mo roméntico por rejuvenecer el mundo, via remitologizacién. Ello
significa el retorno de lo sagrado en el sentido de portador de salud
y salvacién. Lo que el joven Nietzsche llama “metafisica del arte” y
nosotros rebautizamos como “ontomitologia de la prodigalidad” sos-
tiene que “sélo como fenémeno estético aparecen justificados la exis-
tencia y el mundo: en este sentido, es justo el mito trdgico el que ha
de convencernos de que incluso lo feo y disarménico son un juego ar-
tistico que la voluntad juega consigo misma, en la eterna plenitud de
su placer”!3, El arte pasa a tener, entonces, un cardcter de justifica-
cién hasta del “peor de los mundos posibles”.

9 Friedrich Wilhelm Joseph Schelling, Sistema del idealismo trascendental, J.
Rivera de Rosales y V. Lépez Dominguez (ed.s), Barcelona, Anthropos, 22005, p. 418.

10 Cf. Georg Simmel, Der Begriff und die Tragédie der Kultur, en Das
individuelle Gestz. Philosophische Exkurse, M. Landmann (Hg.), Frankfurt am
Main, Suhrkamp, 1968, p. 143.

11 Cf. Max Scheler, Zum Phinomen des Tragischen, en Vom Umsturz der
Werte, Maria Scheler (Hg.), Bern, Francke, 41955, pp. 153 s. Acerca del fenémeno de
lo trdgico, en El santo, el genio, el héreo, trad. E. Tabernig, Buenos Aires, Nova, 1966,
pPp. 146 ss.

12 Cf. Karl Jaspers, Die Sprache. Uber das Tragische, Miinchen, Piper, 1990,
pp- 40-56. Esencia y forma de lo trdgico, trad. N. Silvetti Paz, Buenos Aires, Sur,
1960, gp. 102-110.

13 Friedrich Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, trad. A. Sdnchez Pascual,
Madrid, Alianza, 31978, pp. 187 s. “[...] nur als aesthetisches Phéinomen das Dasein
und die Welt gerechtfertigt erscheint: in welchem Sinne uns gerade der tragische
Mythus zu tiberzeugen hat, dass selbst das Hissliche und Disharmonische ein
kiinstlerisches Spiel ist, welches der Wille, in der ewigen Fiille seiner Lust, mit sich
selbst spielt”. Die Geburt der Tragidie, in Kritische Studienausgabe, G. Colli u. M.
Montinari (Hg.), Miinchen, Deutscher Taschenbuchverlag, 1999, p. 152.
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Segun Hélderlin, el arte orgdnico y la naturaleza adrgica, la
fuerza plasmadora de lo finito determinado y la fuerza pénica de lo
infinito estdn destinadas a permearse mutuamente. Lo divino es el
medio (Mitte) de sus encuentros y conflictos'. Para el Hélderlin de
Fundamento para el Empédocles y Notas sobre Antigona, el nicleo
trdgico, identificado con el deindn de la Antigona de Séfocles, se pro-
fundiza. En la primera traduccién es “gewaltig” (poderoso y hasta
violento), en la segunda, “ungeheuer” (descomunal y hasta monstruo-
so0). Ambas expresiones denotan lo tremendo. Quedan dramética-
mente afectados los vinculos con la naturaleza, con la comunidad, con
la divinidad, de modo tal que la vida humana sélo puede ensayar una
trayectoria “excéntrica”. A diferencia de Hegel, también la categoria
tragica de “destino” recibe otro sentido. Ya no es el triunfo de la re-
conciliacién, sino lo disolvente de las unificaciones prematuras. Es
Empédocles quien asi lo revela:

“[...] aquel que aparentemente resuelve el destino de la manera
mas completa, es también el que més se presenta, en su carécter pe-
recedero y en el progreso de sus intentos, de la manera més chocante,
como victima”'®,

Nietzsche, para quien Holderlin era su poeta favorito, acusa su
influencia cuando elabora la diferencia y relacién entre lo apolineo
y lo dionisiaco en El nacimiento de la tragedia. Resuena aqui la po-
lémica tensién de lo orgdnico y lo adrgico’.

2.1.- El nucleo tragico en la Antigona hegeliana: el conflicto
y la relacién entre “ley humana”y “ley divina”,
Estado y familia, varén y mujer

Lo trdgico, en Hegel, consiste en la colisién y conflicto en la re-
lacion de dos leyes o derechos igualmente legitimos, la “ley humana”
y la “ley divina”, colisién que implica el enfrentamiento en la relacién

14 Cf. Friedrich Holderlin, Los géneros poéticos, Notas sobre “Ant{gona”, en En-
sayos, trad., presentacién y notas de F. Martinez Marzoa, Madrid, Hiperién, 31990,
pp. 82 s., 147. Cf. Carlos Masmela, Hélderlin. La tragedia, Buenos Aires, Ediciones
del Signo, 2005, pp. 42- 46.

15 F, Holderlin, Fundamentos para el Empédocles, en Ensayos,p. 111. “[...] der
scheinbar das Schicksal am vollstéindigsten 16st, auch sich am meisten in seiner
Vergiinglichkeit und im Fortschritte seiner Versuche am auffallendsten als Opfer
darstellt”. Der Tod des Empedokles. Uber das Tragische, en Sdmtliche Werke und
Briefe, J. Schmidt (Hg.), Frankfurt a. M., Deutscher Klassiker Verlag, 1994, 11, p. 434.

18 Cf. F. Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, pp. 40 s., 46 s., 190 s.
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entre el Estado y la familia, entre la accién ética del vardn y de la
mujer. Esta legitimidad pareja estriba en el origen divino de ambos
derechos, fundada ya sea en los nuevos dioses, en el caso del Estado
y del varén, o en los viejos o arcaicos, decisivos para la familia y la
mujer!”.

A su vez, el vardn estéd destinado a ser ciudadano y, eventual-
mente, gobernante; la mujer es la “guardiana de la familia”. Ambos
se humanizan por medio de la experiencia de la muerte: el varén en
la lucha heroica por la patria y, como gobernante, retine con la gue-
rra en pos de la muerte —“Senor absoluto” cuando la polis est4 dis-
persandose en intereses demasiado particulares; la mujer expresa su
experiencia en el culto a los muertos. Se trata de que lo salvajemen-
te natural devenga espiritu, el Ginico que soporta en si la muerte y
resucita. La familia desposa al muerto con la divinidad de la Physts,
y lo liga a la autoconciencia de la comunidad. Consagra la doble re-
lacién: con la unidad divina de la vida y con la pélis?8,

Otro modo de superar lo meramente natural en el espiritu es por
medio de la transformacién del deseo, tal como tiene lugar en la re-
lacion entre hermanos. En ellos, la sangre ha llegado a “su quietud
(Ruhe) y su equilibrio”, se relacionan —superando el deseo natural-
como “libres individualidades”. Aqui el reconocimiento de la otra
autoconciencia no se conquista por medio de la “lucha a muerte”, sino
por medio de la piedad que venera al hermano muerto, més allé o
m4és acd de sus méritos (no estamos en una “concepcién moral del
mundo”), en su condicién de unico y libre!?. “No era un esclavo, sino
un hermano, quien muri6”?°, le dice la Antigona soféclea a Creonte.
En verdad, hay una doble muerte que lo sella como insustituible: no
sélo la propia del hermano, sino también la de sus padres. Sin embar-
go, ya el joven Hegel nos advierte acerca de la animalizacién de la
muerte del hombre si consideramos que ella adviene desde una ins-
tancia exterior, en lugar de interpretarla como esa diferencia que
opera en nosotros, desde nuestro nicleo més intimo y que es la cla-

17 Cf. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Phdnomenologie des Geistes [ Ph.], J.
Hoffmeister (Hg.), Hamburg, Meiner, 1952, pp. 318 s. Fenomenologia del espiritu
[ F], trad. W. Roces, México, F. C. E., 1* reimpr. 1992, p. 263. Ramén Valls Plana,
Del yo al nosotros. Lectura de la Fenomenologfa del espiritu de Hegel, Barcelona,
Laia, 1979, pp. 119 s.

18 Cf. Ph., pp. 322 s.; F., pp. 265 s.

19 1b., 325 ss.; F., 268 s.

20 S6focles, Antigona. Edipo Rey. Electra, trad. L. Gil, Madrid, Guadarrama,
1969, v. 517, p. 50. Sophocle, Antigone, ed. bilingiie griego-francés, texte établi A.
Dain, trad. fr. P. Mazon, Paris, Les belles lettres, 41977, p. 91.
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ve de nuestra libertad frente a toda condicién dada, y nos totaliza
sustrayéndonos a la contingencia y a lo azaroso.

Pero la relacién entre hermanos tiene también un alcance poli-
tico: es el eje que permite el traspaso de la familia al Estado en la
figura del hermano, el arraigo del Estado en el suelo profundo de la
familia, gracias a la hermana. Son dos posibilidades de la misma
relacion.

Con todo, este “mundo inmaculado” no es el real-efectivo surgi-
do de la accién. Ella es la que vivifica la sustancia ética, pero es, al
mismo tiempo, lo inquietante. Insistimos en que, para Hegel, la ac-
cién tiene un caracter irremediablemente trdgico. Cada agonista se
identifica por su pathos tan sélo con una de las leyes: Creonte con la
ley humana, Antigona con la ley divina. En principio, su deber
(Pflicht) y su ser coinciden, constituyen su pathos, no estdn enfren-
tados como en el Sollen kantiano. El héroe tragico no conoce ni la
indecisién ni la eleccién?!. Su libertad est4 en relacion con la liber-
tad de su pueblo.

El mal trdagico, segin Hegel, consiste en la parcialidad de la ac-
cién que, cumpliendo con una ley, infringe y ofende forzosamente a
la otra, olvidando su copertenencia.

La consecuencia es dura y universaliza demasiado rdpidamen-
te: todos (incluidos los nifios) son culpables??. Esta aseveracién ex-
hibe el nicleo trdgico en la teoria de la accién hegeliana: el que actia
se hace forzosamente culpable. Con todo, en el capitulo VII, al tratar
a la tragedia como la culminacién sublime de la religidn-arte griega,
advierte la inocencia culpable de la accién trégica.

Por eso, el héroe tragico es més digno de admiracién que de com-
pasién. Sin embargo, es la misma accién la que saca a luz lo oculto,
lo inconsciente, hasta ahora considerado como extrafio y hostil, y
termina reconociéndolo como propio. En sintesis, la accién tragica
provoca la catdstrofe —entendida ahora como doble escisién (subjetiva
y objetiva)— y el reconocimiento de la verdad de si o0 anagndrisis. El
discurso finebre de Antigona acusa en forma lacerante su abismar-
se en la catdstrofe por medio de sucesivos abandonos: el de los ama-
dos (philois): padre, madre, hermano, el abandono de los dioses, por
cuya ley obré y ahora ha de ser enterrada viva. “Mas /por qué he de
poner, desdichada de mi, mi vista ain en los dioses? ;A qué aliado
puedo invocar? Ciertamente, con mi piedad me gané un trato im-

21 ph., p. 332; F., p. 274.
22 Ib., p. 334; p. 276.
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pio”?, Finalmente consuma, a nuestro juicio, el abandono de sf mis-
ma con la frase: “porque sufrimos, comprendemos que somos culpa-
bles”.

Si la accion ética es el elemento dinamizante y vivo de la etici-
dad, la accién dramdtica aporta la autoconciencia al despliegue del
espiritu objetivo y otorga mayor visibilidad a la dialéctica descenden-
te de lo divino en busca de lo humano.

Nuestra vida dificilmente pueda abandonar la escena originaria
(Urszene) que es lo tragico. Toda relacién es con el otro y hasta con
lo otro de nosotros mismos. Este otro acusa en forma de dolor.

Lo trdgico termina siendo la marca de todo lo finito y de lo que
se relaciona con lo finito. De modo tal que el mismo Absoluto no pue-
de sustraerse a ello?*.

Por un lado, los dioses del politeismo no gozan de una paz eter-
na. Sus divisiones y luchas, sus pasiones y fines serdn sometidos y
reconciliados sélo por el destino. Su religién adolece de la exteriori-
dad de la Vor-stellung (re-presentacién, en el sentido de lo puesto
delante, lo enfrentado), ya que el destino es interpretado como potencia
negativa y hostil que sobreviene desde un exterior todavia extrafo.

Por el otro lado, en el cristianismo también retorna el motivo
tragico del abandono de Dios, cuando se oye el clamor de Jests: “Dios
mio, Dios mio, {por qué me has abandonado?”.

En la tragedia se escenifica el doble sentido de la conciencia y el
declinar de la individualidad. Se trata de la escisién que experimenta
la conciencia trégica entre lo que sabe y lo que no sabe, pero es. Esta
diferencia estd en la misma conciencia total, pero aparece en la re-
presentacién religiosa bajo la forma de dos divinidades: Apolo, el dios
revelado, preside la pdlis, y las Erinias, potencias ocultas, son pro-
tectoras de la piedad familiar. Sin embargo, el lenguaje oracular de
Apolo es —paradéjicamente— engafoso. Edipo es arrastrado a la ca-
téstrofe por la ambigua revelacién del dios. Entre la ambigiiedad de
Apolo y la de las Erinias convertidas en Euménides, aparece Zeus
como unificador y figura de la sustancia que relaciona ambas
divinidades, enfrentadas en luchas mezcladas con la accién ética cri-
minal y culpable de los hombres. El “simple Zeus” es la idea més
préxima al destino. El obrar inconsecuente, contingente de las
esencialidades divinas, que el coro hace valer sucesivamente, es in-

23 S6focles, Antigona, p. 70.

24 Cf. G. W. F. Hegel, Vorlesungen iiber die Asthetik, E. Moldenhauer y K. M.
Michel (Hg.), Frankfurt am Main, Suhrkamp, 31997, 1, p. 234; Lecciones sobre la es-
tética, trad. A. Broténs Muioz, Madrid, Akal, 1989, p. 132.
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digno de ellas y asi el “destino lleva a cabo la despoblacién del cielo”.
La tragedia es el preludio del trabajo desmitificador de la filosofia,
la cual serd entonces su heredera. A su vez, la comedia habilita la
risa libre de la amenaza de los dioses®.

2.2.- Lo tragico ligado a lo pdstumo y al secreto en Kierkegaard

Lo tragico en Kierkegaard asoma por una doble vertiente: por un
lado, la ontologia de la finitud, por el otro, en la problematizacién de
lo relacional, en especial cuando estdn en juego las relaciones més
cercanas, pero no por ello menos marcadas por la diferencia.

En cuanto a lo primero, la existencia humana se despliega en un
entredés, entre la vida y la muerte. Desde el nacimiento estamos
incorporados en la comunidad de los symparanekromenoi, de los
muertos en vida. Nuestro emperio creador mismo no escapa a esta
entropia. Todas nuestras obras, al llevar la marca de la muerte, son
desde el vamos pdstumas.

Por lo que respecta a lo tragico en la relacion, para Kierkegaard
la identidad como relacién consigo mismo implica siempre estar ya
fundada en una relacién con Otro®®. Y la relacién con ese Otro o Dios,
estd tragicamente afectada por el pecado que es “una condensacién
de la desesperacién”. Entonces hay aqui una pervivencia del motivo
hegeliano de la accién como desencadenante del conflicto tragico. A
la luz del paradigma de Antigona, Kierkegaard puede abordar, con
alcance universalizable, sus relaciones mds personales tanto en la
relacién con Dios como con los otros hombres. La relacién con Dios
se veia problematizada por la concepcién de un Dios a la vez de amor
y que exigia sacrificio. Este conflicto reaparece en la relacién con su
padre y su prometida Regina Olsen. Al modo de Antigona, Kierke-
gaard se desvive en ese conflicto tragico entre el amor y la piedad,
tan acertadamente identificado luego por Maria Zambrano.

La marca de lo trdgico es detectada en tres niveles: por la pasién
(pdthos) que hay en toda accién. Ello implica un padecimiento que a
su vez habla de la pertenencia a una eticidad y a una estirpe signadas
ya por el mal. En contraste, el sujeto moderno se identifica con su
accion. El segundo nivel de andlisis es la culpa trdgica y su ambigiie-
dad de culpa inocente o inocencia culpable. Se carga también con una

25 Cf. Ph., pp. 513 s.; F., pp. 427 s.
26 Cf. Soren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode, Giitersloh, Mohn, 1978, P.
9; Tratado de la desesperacion, trad. C. Liacho, Buenos Aires, Rueda, 1980, p. 20.
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historia del mal que tiene el peso del destino. Pero ello no empaiia la
responsabilidad y por eso hay, efectivamente, culpa. En cambio, el
sujeto moderno es el inico responsable, actia libre y reflexivamen-
te. Su culpa es una culpa ética. El tercer nivel es el profundo de la
disposicidn afectiva o Stimmung. Aqui aparece el registro més pro-
pio de Kierkegaard: su pathética. Abarca desde la melancolia, més
propia de lo tragico antiguo, hasta la desesperacién contemporéanea?’.

Sin embargo, es la angustia la clave oculta de la pathética y es
transversal a los tres estadios de la existencia, el estético, el ético y
el religioso. Ella denuncia la nada que asoma en nuestra condiciéon
mortal, en el vértigo de la libertad ante las posibilidades, en la cul-
pa personal que se inscribe en una historia del mal ya siempre ahi?®,

El secreto tiene que ver con el cardcter oculto, nocturno de tales
condiciones y es un saber trdgico, es decir, un saber a medias y en-
gafnoso. Es, ademads incomunicable, casi demoniaco. Pone en crisis lo
relacional, pero para arraigarlo en lo mas profundo de la interioridad
y del don de si hasta el sacrificio.

2.3.- La inhospitalidad (Unheimlichkeit, to deinén)
o lo trdgico en Heidegger

La relacién y el conflicto tragico en la interpretacién hedegge-
riana de “Antigona” estan signados por la experiencia del nicleo tra-
gico manifestado y encubierto en lo pasmoso (t6 deindn). En suma,
deindn-deindtaton mantienen abierta la exposicion a lo terrible, vio-
lento e inhdspito, siendo lo inhdspito el secreto, lo no-dicho, de la
relacién mutua entre lo terrible y lo violento, su Verwindung o retor-
sion, dis-torsién convaleciente.

Lo tragico como herida de la libertad y de la finitud, como
Unheimlichkeit (inhospitalidad, desazén), como ser-para-la-muerte,
se perfila ya en Sein und Zeit. El ser-en-el-mundo teiiido de Unheim-
lichkeit, indica la carencia de casa, un estar fuera de lugar y de tiem-
po o sazén, o sea desazén, que acarrea inhospitalidad?®. Describe
luego un arco que desemboca en la experiencia de dolor, del abando-

27 Cf. S. Kierkegaard, Der Widerschein des antiken Tragischen in dem
modernen Tragischen, en Entweder/Qder, {ibers. v. E. Hirsch, Koln-Diisseldorf,
Diederichs, 1969, I, pp. 154-161( W.); De la tragedia, trad. J. Lépez Zavalia, Buenos
Aires, Quadrata, 2005, pp. 23-40.

28 Cf. S. Kierkegaard, Der Begriff Angst, E. Hirsch u. H. Gerdes (Hg.),
Giitersloh, Mohn, 1981. El concepto de la angustia, Madrid, Espasa-Calpe, 81972.

29 Cf. Martin Heidegger, Sein und Zeit, Tiibingen, Niemeyer, 1960, § 40.
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no-desprendimiento (Abgeschiedenheit), de la extrafeza de Unterwegs
zur Sprache®, en didlogo con Trakl. El “entre” (“Zwischen”) esta
constituido por la presentacién del paradigma de Antigona, en dia-
logo con Hélderlin. La Einfiihrung in die Metaphysik, con dejos de in-
fluencia nietzscheana, pretende mostrar la tragedia de la metafisica
en la que el hombre ejerce su violencia creadora contra la physis. Alli
lo trdgico —transmitido por la “Antigona” soféclea— permite profun-
dizar la huella de Her4clito y Parménides en la relacién pensar-ser.
En cambio, Hélderlins Hymne “Der Ister” aborda la manifestacién de
la verdad del ser a partir de la serenidad de la obra de arte, cuyo pa-
radigma es Antigona. Exhibe una trayectoria a través de lo extrafo y
pasmoso (to deindn) hacia el devenir hogarefio y patrio (Heimisch-wer-
den), nunca definitivo, pero condicién de posibilidad de lo hospedante.

En el primer comienzo griego del pensar, la relacién del Dasein
con el ser exhibe lo pasmoso de la relacién physis-légos-dike, en la
medida en que la tékhne ejerce su poder violento y desgarra la jun-
tura de esta trilogia, pero a su vez se quiebra contra el poderoso ser
de lz; physis. Esto viene tematizado en la Introduccion a la metafi-
sica®l.

El otro comienzo, el hesperio, es abordado después de la Kehre y
expuesto en Hélderlins Hymne “Der Ister”. Alli la trilogia de tensio-
nes es la siguiente: hogar-ser-physis. Ahora se enfatiza una ineludi-
ble experiencia de lo extrano, extranjero e insélito como condicién de
posibilidad de un histérico devenir hogarefio y patrio gracias a la
mediacién del poeta’?.

T6 deindn rige en todos los “entre” de la relacién como lo tremen-
do, potente y extraordinario. Y se despliega en la confrontacién
pantopdros (lleno de recursos)-@poros (sin salida, sin atajo, al borde
de la nada), ‘ypsipolis (sobresale por encima de la pdlis)-Gpolis (des-
pojado de la pdlis), lo hogarerio/patrio (heimisch) continuamente
amenazado por lo inhdspito (das Unheimliche)®.

Heidegger caracteriza la esencia humana segin el paradigma de
Antigona, es decir, como un pdthein té deinén. En este otro comien-

" 30 Cf. M. Heidegger, Unterwegs zur Sprache, Pfullingen, Neske, 31965, De ca-
mino al habla, trad. Y. Zimmermann, Barcelona, Eds. del Serbal, 1987.

31 Cf. M. Heidegger, Einfuhrung in die Metaphysik, Tiibingen, Niemeyer,
31966, p. 1283; Introduccién a la metafisica, trad. E. Estit, Buenos Aires, Nova,
81972, p. 197.

32 Cf. M. Heidegger, Hélderlins Hymne “Der Ister”, en Gesamausgabe 53, W.
Biemel (Hg.), Frankfurt am Main, Klostermann, 1984, pp. 149 s.

33 Cf. Ib., pp. 94-127.
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zo, que es el nuestro, el Dasein se debate entre el olvido y abandono
del ser en la maquinacién técnica (Machenschaft), pero siempre a la
espera del “centelleo del Ereignis™*,

El pensar del Ereignis permite focalizar la Kehre o giro, viraje,
como contragiro, contraviraje (Gegenkehre) como propia del “entre”
(Zwischen) de la relacion del ser (Seyn) con el ser-ahi (Da-sein), y
también de la relacidn entre los advenideros y el “Gltimo Dios™®,

2.4.- La relacion y el conflicto tragico entre el amor y la piedad
en la “Antigona” de Maria Zambrano

El Leitmotiv trdagico en Maria Zambrano se condensa en una
historia del sacrificio (de la doncella) que no logra compatibilizar el
amor con la piedad. Lo encontramos en variaciones, todas ellas muy
compactas, de la misma férmula: “habiendo nacido para el amor la
[se refiere a su hermana Araceli identificada como Antigonal esta-
ba devorando la piedad”®¢, “nacida para el amor he sido devorada
por la piedad”7 [aqui se trata de una autorreferencial, “Nacia para
ti amor; me devora la piedad de piedra™® [lamento de Antigona en
su tumba], “Y me devoraron no ellos [los agonistas de la historia
familiar], sino la Piedad”3°[como respuesta de Antigona a su prome-
tido Hemén].

Recordemos que, para Zambrano, la “piedad es el saber tratar
adecuadamente con lo otro™?. Por eso es nuevamente el paradigma
de Antigona el que con su “luz oscura”, al decir de Jesis Moreno
Sanz, ilumina este nicleo tragico. Habitante del limite, Antigona,
como enterrada viva y exiliada, no estd “ni en la vida ni en la muer-
te”, sino en ese “entre” sagrado que habilita sélo el didlogo con los
dioses y los muertos. Siente todo “el peso del cielo sin una tierra que

34 Cf. M. Heidegger, Identitiit und Differenz, Pfullingen, Neske, 31957, p. 31.

35 Cf. M. Heidegger, Beitrédge zur Philosophie (Vom Ereignis) [GA 65], F.-W.
Von Herrmann (Hg.), Frankfurt am Main, Klostermann, 1989, pp. 70, 82, 86 s.

36 Marfa Zambrano, Delirio y destino, Madrid, Centro de Estudios Ramén
Araces, 1998, p. 261.

37 M. Zambrano, Senderos, Barcelona, Anthropos, reimpr. 1989, p. 8.

38 M. Zambrano, La tumba de Antigona, en Senderos, p. 226.

39 Ip., p. 253.

40 Cf. M. Zambrano, El hombre y lo divino, México-Madrid, F. C. E., 21993, pp.
202, 207. Cf. Mercedes Gémez Blesa, La razén mediadora. Filosofta y piedad en
Marta Zambrano, Burgos, Gran Via, 2008, cap. I1I. Cristina de la Cruz Ayuso, “Aco-
tacién temadtica en torno a la piedad”, en Carmen Revilla (ed.), Claves de la razén
poética. Maria Zambrano: un pensamiento en el orden del tiempo, Madrid, Trotta,
1998, pp. 113 ss.
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lo sostenga™!. El segundo episodio del delirio de Antigona, “La no-
che”, permite evocar la “noche sagrada” de Hélderlin y a la “noche
césmica” (Weltnacht) de Heidegger. Para Zambrano, ella es un tiem-
po-eje del mas raigal abandono de los dioses, pero que apunta a la li-
bertad de nacerse a si mismo.

Pero la noche es también la noche del delirio, es decir, un recu-
perar el principio, el origen, sumergiéndose en €l. A partir de all{
cabe diferenciar lo sagrado, oculto y nocturno, de lo divino manifies-
to, y, a su vez, lo humano naciente de lo divino. Todo ello acontece en
la temporalidad del instante. Aqui la figura de Antigona se asimila
a Perséfone.

Lo trdgico estd también en la guerra civil, en la que los herma-
nos se relacionan “entrematdndose y entremuriéndose”, en la violen-
cia de los gobernantes que pretenden ser “Sefiores de la muerte” y
matan con cualquier pretexto*?. En el trasfondo esté4 la violencia de
los dioses que impide el nacimiento de sus propios hijos y del hom-
bre*3,

Sécrates y Antigona, como ya lo sefialara Hegel, representan el
“sacrificio que exigen los dioses para dar paso a la nueva piedad, al
nacimiento de la conciencia™.

En suma, cabe notar aqui una tradicién que lee lo irdgico a la luz
de Antigona y se hace cargo de la experiencia del sufrimiento que
conlleva. Pero lo hace de tal manera que opera el giro hacia su sen-
tido més profundo, en vecindad con el genio creador. Son, entonces,
el arte, la religién y la filosofia los recursos que tornan fecundo al
sufrimiento.

Provocado ya sea por la accidn y su culpa (Hegel, Kierkegaard)
o por el péthos o Stimmung (Kierkegaard, Heidegger), el sufrimiento
sefiala hacia un desgarro relacional, suscita la referencia a lo diferen-
te y otro (Hegel, Kierkegaard, Heidegger, Zambrano). Antigona es el
paradigma del giro. La condicién de posibilidad es el abandono de
todo aquello que servia de sustento firme: familia, pueblo, Dios, el ser
de la metafisica. La consecuencia es el desfondamiento de la subje-
tividad, del Absoluto, del fundamento (Ungrund, Abgrund). Remitida
a su libertad, Antigona estd decidida a ejercerla en relacién con lo
otro. Su giro estd marcado por la nascencia, la tarea en que estd com-

41 M. Zambrano, La tumba de Antigona, en Senderos, p. 259.
42 Cf. ib., pp. 245 s.

43 Cf. ib.. p. 209.

44 M. Zambrano, E! hombre y lo divino, pp. 62 s.
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prometido todo hombre: un segundo nacimiento (Kierkegaard), un
acabar de nacer (Zambrano).

2.5.- La reconciliacion tragica por medio de una comunidad
de reconocimiento mutuo y del arte

La reconciliacion tragica es ética y artistica al mismo tiempo.
Supone la anagndrisis como comprensién de st y de lo otro.

Dicho por Séfocles: “porque sufrimos, comprendemos que somos
culpables”. Una interpretacién no nihilista seria considerar que el
centro vivo de la frase es el comprender como un reconocer y recono-
cerse. Esto acaba con la discrepancia entre el fin ético y la realidad-
efectiva y es una verdadera conversion, “el retorno a la disposicion
ética (sittliche Gesinnung) que sabe que sélo rige el derecho™5. Al res-
pecto aclara acertamente Valls Plana que la Gesinnung “significa un
paso desde la conciencia moral (Gewissen), netamente subjetiva y
poco estable, a una disposiciéon habitual (Gesinnung) que estando
ciertamente en el sujeto individual se refiere esencialmente a los
hébitos sociales o costumbres éticas de los que sabe su sentido (Sinn)
y a los que se ha hecho sensible™®.

Al mismo tiempo, entre los hermanos (Antigona y Polinices) se
constituye la célula germinal de una comunidad de reconocimiento
mutuo, por medios éticos, es decir, por respeto a la libre individua-
lidad del otro. Esta es una instancia superadora de la violenta lucha
por el reconoctmiento, que arrojé como resultado una relacién de
dominio del sefior respecto del siervo.

Ahora bien, la fuerza y la profundidad de un agonista se miden
por lo acendrado de las oposiciones y contradiccién que fue capaz de
superar. Y esto se muestra en la accion, ella es —como ya sabemos—
el disparador de lo tragico que acecha. A despecho de sus fracasos, la
grandeza del agonista tragico es salvada por y en el arte. El arte
expresa la verdad del concepto y del Absoluto en la intuicién sensi-
ble*’. Entre los griegos, el arte es la forma mas elevada de represen-
tar (vorstellen) a los dioses. Por eso, su religién es una “religion-arte”
y estd ligada a la forma sensible de la conciencia*®. Por encima del

45 G. W. F. Hegel, F., p. 278.

46 G, W. F. Hegel, Enciclopedia..., nota 841 al paragr. 513, p. 539. Cf. lo dicho
en p. 58.

47 Cf. Ib., pp. 78, 1186, 122; Ib., pp. 140, 205, 215.

48 Cf. ib., p. 80; ib., p. 144.
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sujeto teérico y préctico en su finitud y falta de verdadera libertad,
aparecen las relaciones necesarias (de acuerdo con el concepto) y a la
vez libres (con sentido en si mismas) instauradas y vivificadas por lo
bello*®,

Sin embargo, la experiencia y el arte son tragicos, es decir, conlle-
van el desgarro, el dolor y la quiebra del agonista. Este podrd perder
la vida, pero nunca su libertad. Con todo, la incipiente espiritualiza-
cién aportada por el arte instaura la calma y la beatitud joviales en
la obra. Se trata del triunfo de la libertad. Esto implica una verda-
dera transfiguracién y es como una sonrisa a través de las lagrimas®.

En las Lecciones sobre estética, el coro se caracteriza como el
“suelo universal [carente de individualidad] de las actitudes [Gesin-
nungen: disposiciones éticas], representaciones [Vorstellungen] y
modos de sentir [Empfindungsweisen] en que debe ocurrir la accién
determinada™. Al final de estas lecciones es comprendido como “in-
divisa conciencia de lo divino” y “apacible reflexién sobre el todo”2.
Es la comunidad ya transfigurada por el arte que es, al mismo tiem-
po, religién.

La experiencia {rdgica en Kierkegaard es el disparador de la
creatividad y ésta lleva su marca de origen inscripta en sus obras
como pdstumas. En Mi punto de vista, Kierkegaard reconoce en toda
su obra la marca estética tan importante como la religiosa. Aunque
lo estético predomine en los escritos tempranos, se mantiene hasta
el final, cuando ya predomina lo religioso. Confiesa, pero con el re-
curso a la tercera persona: “era escritor religioso al principio y pro-
dujo obras estéticas incluso en el tiltimo momento™®3,

Heidegger ha tematizado la vecindad y diferencia entre el pen-
sar y el poetizar. En el poetizar sobreviene el acontecimiento-
propiacién (Er-eignis) que es donacién de ser y tiempo, fundacion y
comienzo de una época histérica (en el sentido de la historia del ser)
y ensamble de relaciones. En el primer comienzo juega un papel de-
cisivo Séfocles, en el otro comienzo, Hélderlin. El poeta “nombra lo
sagrado”, el pensador “dice el ser”, movilizdndose mutuamente en el

49 Cf. ib., pp. 86 s.; ib., pp. 154-157.

50 Cf. ib., pp. 118 s.; ib., pp 109 s.

51 Asth., 1, p. 251; Est., p. 141.

52 Cf. Est., p. 866.

53 S, Kierkegaard, Mi punto de vista, trad. J. M. Velloso, Madrid-Buenos Aires-
Meéxico, Aguilar, 1966, p. 40.
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contragiro del Ereignis. El pensar acerca del origen requiere la me-
diacién poético-mitologica. Asi afirma Heidegger de Antigona que
“Ella es el puro poema mismo”. Retine en torno a lo hogarerio-patrio
confrontandose con lo pasmoso rechazado.

Segiin Maria Zambrano, las imdgenes en el arte y las ideas y
formas en la filosofia recogen el despertar de lo humano, cuando los
hombres se diferencian de los dioses, y éstos se reconfiguran como los
dioses de la luz. Ello implica una renovacién del mundo y de la con-
ciencia.

En ese papel salvifico del arte vemos el cumplimiento del proyec-
to romdntico y su fecundo intercambio con el idealismo temprano.

3.- Acerca del nuevo perfil de la identidad femenina

Consideramos que la propuesta de la “nueva mitologia” —lugar
de encuentro entre el romanticismo y el idealismo tempranos— fue el
acontecimiento histérico que permitié la renovacién tanto del arte
como de la filosofia y trabajar la relacién entre ambos. Bajo la in-
fluencia de la visién cristiana de la historia y después de haber he-
cho la experiencia de la racionalidad moderna, la nueva mitologia
permite ampliar la razén, transforméndola, y abrirse al futuro, por-
que —para ella— los tiempos dorados no estan perdidos, sino estdn por
venir. De la mano de una ontologia de la libertad, fecundada por la
creatividad del arte y del mito, las identidades salen de su encierro
para jugarse en la relacion. Esto explica también por qué es privile-
giada la resignificacién del mito de Antigona para expresar el nue-
vo paradigma. Ella es la habitante del entre (Zwischen), del
espacio-tiempo de la relacidn entre la vida y la muerte, entre los hom-
bres y los dioses, que la habilitan para toda referencia a lo otro. Por
su parte, la alteridad se propaga con y en la libertad. La mujer se
perfila como mediadora por excelencia dispuesta, por piedad, al re-
conocimiento de lo otro. Instaura un habitar en vinculos.

3.1.- La feminidad en Hegel

Por medio de la hermana (Antigona), la diferencia es ella misma
reconocida como individualidad libre. Y esto acontece de modo ejem-
plar en la relacién entre hermanos: una viva, el otro muerto; una
mujer, el otro varén; una preside la familia, el otro est4 destinado a
la pdlis.
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Quizas lo que més haya separado el pensar de Hegel respecto del
de Hélderlin es que para él la relacion tensa entre identidad y dife-
rencia se dirime a favor de la identidad, segtin lo pone de manifies-
to la férmula “identidad de la identidad y la diferencia”. En cambio,
Holderlin resulta més audaz y méas préximo a la sensibilidad contem-
pordnea en su constante medirse con la diferencia, alojada en la di-
vinidad cuya epifania tiene lugar tanto en los “dioses huidos”, en los
dioses presentes, como también en los venideros. El pensar contem-
poréaneo profundiza cada vez més la importancia de la diferencia para
instituir relacion, tal es el caso de Kierkegaard, de Heidegger. En
este ultimo, el pensar del Ereignis se dispone para la gratuidad de la
sobreabundancia®.

Si bien Hegel no escatima las alabanzas cuando se trata de va-
lorizar no sélo la tragedia Antigona de Séfocles®, sino también al
mismo personaje, queda en parte aprisionado por los prejuicios cul-
turales de su tiempo.

Por un lado, exalta a la figura de la hermana Antigona como el
“supremo presentimiento de la esencia ética” porque es portadora de
la ética del reconocimiento, pero aclara inmediatamente que no alcanza
ni la conciencia ni la realidad-efectiva, clausurada como estd en la
esencia divina interior, sustraida al mundo. Sin embargo, el mismo
autor, siempre empefiado en unir saber y accién, confiesa que la accién
de Antigona es superior a la de Edipo, quien obra sin saber, mientras
que ella es plenamente consciente de lo que hace. Pero Hegel afiade
que por eso también le cabe a Antigona un plus de culpa. Pareceria,
entonces, que la vincula con la tradicién condenatoria de Occidente, en
la que encontramos sus predecesoras en la historia del mal, Eva y
Pandora. Con todo, no estamos aqui en una kantiana “visién moral del
mundo”, si hay culpa, se trata de una “culpa inocente”, “santa”.

En la secci6n final sobre “el espiritu verdadero o la eticidad”, la
mujer que preside la comunidad ética mds natural o la familia, pro-
longa esa naturalidad, dificilmente se despega de la inmediatez,
rehuye lo diurno y publico, y es afecta a lo privado aun antes de su

54 E] régimen del don tiene otra logica. Cf. Juan Carlos Scannone, Dios desde
las victimas. Contribucién a un “nuevo pensamiento”, en V. Duran Casas, J. C.
Scannone, E. Silva (comp.), Problemas de filosofta de la religién desde América La-
tina, Bogoté, Siglo del Hombre, 2004, p. 197 s.

56 “[ ] Antigona, una de las obras de arte més sublimes, més eximias en to-
dos los respectos, de todos los tiempos”. “[...] la obra de arte més excelente, la més
satisfactoria”. G. W. F. Hegel, Lecciones sobre la estética, pp. 341, 871. El conflicto
entre ley humana y ley divina exhibido en Antigona es fundamental , en segundo
lugar est4 la colision entre saber y no saber de Edipo Rey. 1b., pp. 868 s.
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irrupcién. Cabe hablar propiamente de la oposicién publico-privado
recién a partir de la modernidad. Recordemos que la feminidad
(Weiblichkeit) es tachada de “eterna ironia de la comunidad”, disol-
vente de la bella eticidad. Se opone al progreso, més bien involuciona,
succionada por las dos grietas por las que amenaza lo natural: el
amor y la muerte.

Precisamente, es Antigona la defensora heroica de la individua-
lidad muerta, pero lo que necesitamos es la afirmacién de la indivi-
dualidad viva, que empezar4 con la persona juridica en el Estado de
derecho romano. Se le escapa a Hegel que espacio que transita An-
tigona como enterrada viva es el entredés de vida-muerte, como lo
advirtieran J. Patotka, J. Lacan y M. Zambrano. Pero, en el mismo
Hegel, esa vida de cara a la muerte es nada menos que la vida del
espiritu.

Y si el nervio del despliegue del espiritu es la libertad, Antigo-
na inicia —en su rol de hermana— una historia del reconocimiento del
otro como individualidad libre e irreemplazable, una verdadera al-
ternativa frente al reconocimiento que se conquista por medio de la
violenta “lucha a muerte” (Ph., cap. IV). Con todo, le falta al Hegel
maduro la valorizacién positiva de la philia —o, como diria Antigona,
del symphilein— como instancia decisiva para el surgimiento, la per-
vivencia y el incremento de los vinculos vivos®. Es aqui donde talla
precisamente la cultura del vinculo, tan propia de la feminidad.

Sin embargo, como pocos autores, Hegel ha dedicado numerosas
paginas y consideraciones muy profundas a heroinas femeninas, so-
bre todo en sus Lecciones sobre la estética. Nunca pudo ni quiso di-
simular su fascinacién por Antigona. Sus interpretaciones fueron
abriendo paso al nuevo paradigma de nuestra época.

3.2.- Kierkegaard y el secreto de lo femenino

Como ningun otro pensador, se identificé Kierkegaard con los
aspectos femeninos operantes en €l. Al reconocerle mayor intensidad
a la angustia en la mujer, le otorgé indudablemente también una
mayor humanidad. Con la tragedia de Antigona, modificada por él,
pudo tener acceso y comprender lo frdgico en su propia biografia.
Antigona se convirtié en su musa, en su creacién, en estimulo para
su propio renacimiento.

5 Cf. al respecto Marta Nussbaum, La fragilidad del bien. Fortuna y ética en la
tragedia y en la filosofia griega, trad. A. Ballesteros, Madrid, Visor, 1995, p. 447 ss.
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Pero Antigona es, para él, sobre todo el nexo que permite el iras-
paso de lo tragico antiguo a su figura moderna, ya que en ella se unen
sustancialidad y reflexién.

Antigona es también una figura sacrificial de la piedad en rela-
cién con el padre y con su prometido. Ella evoca la virgo-mater, la
doncella y esposa, la hija y la madre en un fecundo intercambio de
roles. Ella es la flexibilidad en lo relacional, sin distinciones rigidas,
sin extremos que se anquilosan.

A diferencia de la nocturnidad de las otras heroinas femeninas,
todas —al igual que ella— “muertas en vida”, Antigona irradia desde
“una noche de amor”. Por eso, su sacrificio no conoce el fracaso.

3.3.- Antigona: la verdad de la esencia humana en Heidegger

En la autocaracterizacién soféclea de Antigona, se destaca des-
de el comienzo que le toca a ella “pdthein to deindn”. Para Heidegger
se devela con ello la trigica esencia humana. Si se considera que
hubo tiempos en los que se discutia acaloradamente si la mujer te-
nia alma, estamos ante un giro interpretativo, cuya significacién es
dificil exagerar. No es anatemizada la “dejacién” (Gelassenheit) que
hace senas desde el “pdthein”.

Tampoco asombra el recurso de Heidegger a la figura de Antigo-
na, ya que implica un claro testimonio de libertad para la muerte.
Con Patotka®’, Heidegger enfatiza el caracter sacrificial de la muerte
de Antigona, pero se diferencia de aquél porque no tiene en cuenta
que esta libertad para la muerte estd motivada por el amor al her-
mano (Polinices). Esto parece explicar también por qué, de las dos
autopresentaciones de Antigona, Heidegger considera sélo la de
“pathein to deinén™®, y no tiene en cuenta la de “No he nacido para
el odio, sino para amar-con” (symphilein)®®. Esta otra forma de
pdthos atestigua una Antigona no sélo buena para morir, sino tam-
bién capaz de vivir tragicamente los vinculos, custodiando el miste-
rio terrible-fascinante de la diferencia y la apremiante cercania de lo
sagrado.

Con todo, es Antigona la figura decisiva cuando se trata de apos-
tar al conjuro de la pasmosa inhospitalidad (Unheimlichkeit), y sus
secuelas de extranamiento, y deparar la posibilidad de un habitar

57 Cf. Jan Patotka, “Noch eine Antigone und Antigone noch einmal” Kunst und
Zeit, K. Nellen u. 1. Srubar (Hg.), Stuttgart. Klett-Cotta, 1987, p. 122.

58 Sophocle. Antigone. v. 98.

59 1p., v. 523.

123



hogarefio/patrio “sobre la tierra, bajo el cielo, ante los divinos, con los
mortales”.

3.4.- Lo femenino como nacimiento en Maria Zambrano

A diferencia de lo sostenido por Hegel, la Antigona de Maria
Zambrano no se queda en el “presentimiento” ético, sin acceder a la
conciencia. Por el contrario, ella es la “aurora de la humana concien-
cia”, el simbolo de una inacabable nascencia.

Este caracter auroral de Antigona es leido con ojos contemporé-
neos al mostrarnos la configuracién de una identidad enriquecida por
la diferencia.

Por un lado, Antigona representa la llaga de la alteridad repri-
mida, en su calidad de mujer.

A su vez, es la vasija que circunda amorosamente la alteridad de
su hermano devenido extrafio y enemigo de la pdlis, por su alianza
con los principes extranjeros. Pero, sobre todo, abraza el epicentro de
toda alteridad y diferencia: la muerte en la medida en que dispone
a escuchar lo sagrado. Lo sagrado adviene desde la ofra orilla. La
alteridad provoca lo que nos altera: el sufrimiento. Sufriendo, com-
prendemos. Y entonces se empieza a vislumbrar la conversién y re-
dencién trdagicas —gracias a la belleza terrible-fascinante— en el seno
mismo de la existencia desgarrada.

Fiel al “Dios Desconocido” de la tragedia, Antigona lo reconoce
como venidero. Ella es la heroina tragica del despuntar de otra pie-
dad: la de la conciencia naciente, de un nuevo mundo y de nuevos
dioses (esto justificaria que Hélderlin considerara a Antigona como
“Antitheds”). Ella es la Perséfone de una tnica primavera, es la ins-
tancia de nacimiento, la aurora de la conciencia. La ley de reconci-
liacion de Antigona es la que estd “por encima de los dioses y de los
hombres” y hasta del destino. Es la de la “dialéctica de la coinciden-
cia de los opuestos” (expresién cara a Harald Holz). Es aquella en la
que el mismo destino se rescata.

En conclusién este “océano tormentoso” que Kant entrevié, pero
se rehusé a navegar, se convirtié —gracias al romanticismo e idealis-
mo tempranos— en el mar abierto de una ineludible presencia de lo
dionisiaco con su trasfondo de vida indémita. Esto cambia radical-
mente la imagen que de lo cldsico tuvieron Winckelmann, Goethe y
Schiller. Ahora el rejuvenecimiento del mundo y de la cultura vuel-
ve a alimentarse de las pasmosas, profundas y trédgicas raices del
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mito. Poesta y filosofia recogen en la fuente del mito lo que da que
hablar y lo que da que pensar.

Por ltimo, queremos enfatizar que este intento de responder a
los incontenibles interrogantes que la experiencia trdgica plantea,
hace a los esplendores, consuelos y miserias de la filosofia.

125






LAS PUERTAS DEL SUENO
EN EL LIBRO VI DE LA ENEIDA

ALDO SETAIOLI
Universidad de Perugia (Italia)

Sunt geminae Somni portae, quarum altera fertur
cornea, qua veris facilis datur exitus umbris,
895 altera candenti perfecta nitens elephanto,
sed falsa ad caelum mittunt insomnia manes.
His ibi tum natum Anchises unaque Sibyllam
prosequitur dictis portaque emittit eburna®.
Ille viam secat ad navis sociosque revisit. (Aen. 6.893-899)

Hay dos puertas gemelas del Suefio; de una se dice que esta
hecha de asta y por ella se ofrece facil salida a las sombras
veraces; la otra resplandece, hecha de candido marfil, pero
por ella los espiritus de los difuntos envian hacia arriba sue-
nos falaces. Alli, hablando con ellos, Anquises acompaiia
entonces a su hijo y a la Sibila y los despide por la puerta de
marfil. Eneas se abre camino hacia las naves y encuentra a
Sus companeros.

1. Disponerse una vez mads a enfrentarse con los formidables pro-
blemas planteados por el final del libro sexto de la Eneida —el pasa-
je tal vez méds misterioso de toda la obra virgiliana— puede parecer
una tarea que, para tomar prestada una expresién empleada por el
propio Virgilio con referencia a su poema, puede emprenderse sélo en
virtud de un temerario desatino: vitio mentis®. La bibliografia es
desaforada® y parece de verdad muy dificil afiadir algo nuevo. Noso-

! Pongo punto al final del v. 898, como Sabbadini y el comentario de Austin 1977.

2 Verg. ap. Macr. Sat. 1.24.11 (a Augusto) tanta inchoata res est ut paene vitio
mentis tantum opus ingressus mihi videar.

3 Una resea casi completa, desde la antigiiedad y los humanistas, se encuen-
tra en Christmann 1976; véanse después Pollmann 1993 para la bibliografia de los
siglos XIX y XX, y von Mollendorff 2000 para la del siglo XX.
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tros también tendremos que analizar los versos virgilianos en rela-
cién con el pasaje homérico que claramente les ofreci6 el molde?, po-
niendo nuestra atencién también en las interpretaciones antiguas de
ambos textos poéticos; tampoco podremos eximirnos de investigar el
motivo que llevé a Virgilio a colocar las Puertas del Sueiio al final de
la catdbasis de Eneas y a transformarlas en dos salidas del Hades; y
por fin tendremos que enfrentarnos con el problema maés peliagudo:
por qué el poeta hace salir a su héroe por la puerta que es el camino
de los “falsos suenos” —asi traduzco, anticipando lo que diremos mas
adelante, la expresi6n falsa... insomnia—.

El solo elemento de novedad al que creemos poder legitimamente
aspirar es un acercamiento que tenga en cuenta, ante todo, las con-
cretas sefiales ofrecidas por el texto de Virgilio, sin caer en la tenta-
cién de interpretar el texto en base a impresiones o —atin peor— a
teorfas aprioristicas carentes de sostén en el texto concreto, como a
mi parecer lo hicieron casi todos los estudiosos que no se dieron por
contentos con el practico sentido comun de los que, como Austin,
subrayaron el cardcter enigmatico de nuestros versos®. Tal vez eso
nos permita sugerir algo nuevo y poner en luz unos aspectos hasta
ahora desatendidos.

2. Antes, sin embargo, es preciso ofrecer unos breves informes
sobre las interpretaciones que tuvieron maés éxito en el pasado y a
veces se vuelven a proponer hasta hoy, con variaciones méas o menos
grandes —sobre todo por lo que se refiere a la salida de Eneas por la
puerta de marfil-.

a) El acercamiento més dréstico es sin duda el de los que inter-
vienen en el texto para eliminar los problemas de raiz, o bien para
resolverlos en un sentido ya establecido a priori por el critico que asi
actia. En el siglo XIX, por ejemplo, Nauck expurg6 los versos 893-896
y corrigi6 la palabra eburna del v. 898 en Avorna (Averna)®. Caminos
no muy distintos fueron igualmente recorridos en épocas mas cerca-
nas. En Canada Cockburn propuso invertir los epitetos referidos a las
umbrae y a los insomnia; de esta forma tendriamos “sombras falsas”
que pasan por la puerta de asta y “suefios veraces” que salen por la

4 Hom. Od. 19.562-567. El texto mas abajo, nota 63.

5 Austin 1977, 276: “the matter remains a Virgilian enigma (and none the
worse for that)”; 277: “a problem which to my mind still remains inscrutable”.

8 Nauck 1874. Nauck fue seguido por Ribbeck, en su edicién de 1895.
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de marfil, lo que resulta un vuelco total del sentido no solamente del
pasaje de Virgilio, sino del de Homero también’.

Seguin dos estudiosos suecos, Jénsson y Roos?, los versos 893-896
estaban antes entre los versos 284 y 285, es decir inmediatamente
tras la descripcién del olmo del vestibulo del Hades, bajo cuyas ho-
jas estdn colgados los suefios vanos®. Los dos criticos trasladan pues
ambas puertas, la de asta y la de marfil, al vestibulo, es decir a la
entrada del Hades!?, y de esta manera incurren en muchas de las
dificultades con las que se enfrentan los que, como veremos dentro
de poco, trasladan al vestibulo sélo la puerta de marfil. Ademés, de
esta manera Eneas seguiria saliendo por la puerta de marfil al final
del libro, sin ninguna referencia més a las puertas de salida en el
contexto. Claro esté que la postura de Jénsson y Roos no resuelve los
problemas del pasaje, sino que los agrava.

Incluso en el siglo XXI, en Noruega, Egil Kraggerud!! elimina
radicalmente el problema planteado por la salida de Eneas por la
puerta de marfil al expurgar el v. 896, que habla de falsa insomnia,
y al transformarla en el camino recorrido por los vives que recibie-
ron la revelacién de la verdad. De esta forma el libro finalizaria con
una nota de triunfo, pero a precio de eliminar no solo la oposicién
entre verae umbrae y falsa insomnia, sino también el equilibrio for-

7 Cockburn 1992. Con esta inversi6én es también preciso corregir sed del v. 896
en qua o hac. Segtin Cockburn Virgilio quiso reproducir el juego etimolégico del pasa-
je homérico, aun con inversién del sentido (cornu llamaria a la mente curvus; perfec-
ta sugeriria que los suefios que salen por la puerta de marfil se realizan [perficiuntur]).
O’ Hara 1996 hizo justicia de estas estrafalarias correcciones del texto.

8 Jonsson-Roos 1996.

9 Verg. Aen. 6.282-284 in medio ramos annosaque bracchia pandit / ulmus opa-
ca, ingens, quam sedem Somnia vulgo / vana tenere ferunt, foliisque sub omnibus
haerent.

10 1,os dos fundamentan este desplazamiento en un pasaje de Ausonio: ephem.
8.22-26 divinum perhibent vatem sub frondibus ulmi / vana ignavorum simulacra
locasse soporum / et geminas numero portas: quae fornice eburno | semper fallentes
glomerat super aera formas; | altera, quae veros emittit cornea visus. Esta poesfa
describe los suefios que perturban el descanso de Ausonio, en la que era natural acer-
car varios pasajes, virgilianos sobre el suefio y los suefios, sin significar que Ausonio
los leyera juntos en Virgilio. Al final de la composicion, en efecto, vuelve otra vez el
tema virgiliano con la promesa de Ausonio a los suenos: si lo dejaran en paz, va a
darles un bosque entero de olmos (vv. 40-43). El Cupido cruciatur del mismo autor,
por su parte, pone aeris in campis (que Virgilio refiere al Eliseo: Aen. 6.887) los
lugentes campi de las heroinas muertas por amor, que se encuentran en una parte
muy distinta del Hades virgiliano: en el “limbo” que precede la bifurcacién que lle-
va a la izquierda al Tértaro y a la derecha al Eliseo. Cf. més abajo, nota 141.

11 Kraggerud 2002.
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mal de la descripcién, que consiste en dos miembros simétricos de dos
versos cada uno, mientras que, al eliminar el v. 896, un solo verso
estaria dedicado a la puerta de marfil. Ademas, Kraggerud despla-
za los versos 897-898 tras el v. 892, para conectar las palabras his
dictis al discurso de Anquises referido de forma indirecta en los ver-
sos 890-892. No me parece exageracién afirmar que soluciones pare-
cidas son mucho peores que los problemas que se proponen resolver.

Menciono aqui, también, la estrafalaria interpretacién de
Haarhoff'?, que, aunque no propone cambios textuales, vuelca sin
embargo el sentido del pasaje, al tomar las palabras falsa ad caelum
como unidad sintéctica y entender que los insomnia de la puerta de
marfil son “falsos para los que estdn bajo el cielo”, es decir para la
gente comin de nuestro mundo, que no se da cuenta de que el mun-
do del espiritu es mas veraz que el de la materia.

b) Una interpretacién menos estrafalaria, que fue aceptada tam-
bién por el gran Eduard Norden'?, fue propuesta en el afio 1900 por
William Everett'?. Como varios textos antiguos atestiguan la creen-
cia de que los suefos veridicos aparecen tras la media noche'?,
Everett sostiene que la salida de Eneas por la puerta de marfil ocu-
rre antes de esta hora, cuando la puerta de asta todavia no esté
abierta. La intencién de Virgilio habria sido, pues, la de informar al
lector sobre el momento en que se concluye la catdbasis de Eneas.
Esta interpretacién no puede ser rechazada a priori; en efecto el
desarrollarse de la catdbasis estd marcado por manifiestas indicacio-
nes de tiempo: empieza al amanecer (6.255); el medio dia ya ha pa-

12 Haarhoff 1948.

13 Norden 19574, 348 (en la Introduccién [p. 48], sin embargo, Norden prefie-
re interpretar la salida de Eneas por la puerta de marfil como la manera del poeta
para significar que la catdbasis de Eneas no es sino un suefio). Aun van Ooteghem
1948, 389-390, la aceptaba como una de las interpretaciones posibles.

14 Everett 1900.

15 Hor. sat. 1.10.38; Ov. her. 19.195-196; Tert. de an. 48.1; CE 1109.7-8; Plat.
Crit. 44a; Philostr. vit. Apoll. 2.37; ete. Cf. Waszink 1947, 507. Steiner 1952, 94,
niega que esta creencia fuera generalmente difundida; sin embargo, eso estd admi-
tido aun por unos adversarios de la interpretacién de Everett: cf. Reed 1973, 311;
Tarrant 1982, 52 n. 3. Su aceptacién incondicional por Virgilio, sin embargo, pue-
de ponerse en duda. Un suefio seguramente veridico es la aparicién de Héctor a
Eneas en el segundo libro, en la hora del primer dormirse (2.268-269 tempus erat quo
prima quies mortalibus aegris / incipit). Como lo sefialaron varios estudiosos, eso
parece referirse al comienzo de la noche, aunque Everett 1900, 154, hace presente
que, segun el cuento de Deifobo (6.513-514), los festejos de los troyanos por la falsa
partida de los griegos duraron buena parte de la noche.
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sado cuando Eneas se entretiene con Deifobo, en el “limbo” que precede
la bifurcacién que lleva al Tartaro, por un lado, y al Eliseo, por el otro
(6.535-536); y aqui Virgilio informa al lector que la catdbasis tiene que
desarrollarse en un tiempo determinado (datum tempus: 6.537). No
tendriamos que sorprendernos si una uiltima indicacién parecida se
encontrara a la salida del reino de los difuntos. Parece sin embargo
muy poco probable que una descripcién tan elaborada y una conclusién
tan inesperada puedan tener esta Unica funcién en el final del libro VI.
Lo ha subrayado muy bien Wendell Clausen: “this explanation may be
true in part... but I have a sense... that Virgil was not merely telling
the time of night™'6, Varios estudiosos han llegado mucho més all4, al
rechazar rotundamente la interpretacién de Everett!”.

c¢) Una de las explicaciones més difundidas de la salida de Eneas
por la puerta de marfil es la que afirma que él no puede salir por la
puerta de asta, porque tanto él como la Sibila no son verae umbrae,
es decir espiritus de difuntos, los tinicos que tienen derecho de pasar
por este camino. Virgilio pues, faute de mieux, los hizo salir por la
puerta de marfil. En época moderna esta interpretacién ya se en-
cuentra en el comentario de Heyne'®, pero ha vuelto a aparecer sin
interrupcién hasta nuestro tiempo. También Austin la acepta en su
comentario al libro VI de la Eneida'?, encontrdndose en numerosa
compaiiia?’. A veces la interpretacién reaparece en formas fantasio-
sas, carentes de cualquier apoyo en el texto. Hay quien hace salir a
Eneas por la puerta de los suenos falsos porque sélo al mezclarse con
ellos podria salir desapercibido, como ya no tiene la rama de oro que
le sirvi6 de pasaporte al bajar al Hades?!; y quien cree que tanto é1
como la Sibila tengan que pasar por la puerta de marfil porque la de
asta estaria reservada a las almas que van a reencarnarse?? —una

16 Clausen 1964, 147.

17 P. ej. Bray 1966; Kopff-Kopff 1967; Tarrant 1982. Una pormenorizada
confutacion en West 1987, 232-233.

18 Heyne 1832, Exc. XV, 1043: “incidit poeta in Portas Somni. Jam eae duplices
sunt, altera per quam veris umbris exitus datur; per hanc Aeneas et Sibylla, quae
non erant verae umbrae, dimitti nequibant; restabat itaque ut per alteram portam
dimitterentur”. '

19 Austin 1977, 276.

20 Van Ooteghem 1948 acepta esta interpretacién como posible (junto con la de
la indicacién horaria). Después —entre otros—, Clark 1979, 224 n. 11; Paratore 1979,
367; Kraggerud 2002, 132.

21 Asf Rolland 1957.

22 Asi Perotti 2004.
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funcién que, como veremos, ha sido arbitrariamente atribuida a la
puerta de asta, 0 a ambas, por otros estudiosos también—.

Aparece enseguida evidente que el razonamiento que estd en la
base de esta interpretacion puede facilmente ser vuelto al revés:
como Eneas no es un falsum insomnium, podria igualmente bien
salir por la puerta de asta de las verae umbrae®®; a menos que no se
vea en su salida por la puerta de marfil una sugerencia del poeta al
lector para que interprete la catdbasis del protagonista como un sue-
fio. En este caso lo que pasaria por la puerta no seria la persona de
Eneas en carne y hueso, sino la imagen del héroe sofiada por el ver-
dadero Eneas?*. Volveremos sobre este punto méds adelante de ma-
nera més profundizada.

d) La interpretaciéon que hoy en dia tiende a prevalecer es la que
ve en la salida por la puerta de los suefios falsos una velada referen-
cia del poeta al caracter ficticio de la descripcién de la catdbasis, in-
terpretada en grados distintos, que van de la desmentida total que
Virgilio haria de su representacién precedente hasta una simbélica
alusién que, tras la visién de las glorias de Roma ensefiadas a Eneas
por Anquises, se limitaria a sefialar la ignorancia por parte del hé-
roe de los pormenores de su propio destino.

Que pasar por la puerta de los suefios falsos pueda ser tomado
por una desmentida de la verdad de una representacién literaria es
en sf mismo bastante natural. Tenemos un caso evidente en la Vera
historia de Luciano, donde el autor/narrador y sus compafieros pa-
san justamente por la puerta de marfil?®. El sentido parédico de esta
obra de Luciano, que desde el comienzo afirma no escribir sino menti-
ras?, quita cualquier duda sobre la significacién de este detalle ~tanto
mas porque la propia descripcién de las puertas corrige burlescamen-
te a Homero, a cuyo texto por supuesto se refiere, al afiadir a las
puertas de asta y de marfil dos més, una de hierro, otra de terraco-

23 La solucién propuesta por Reed 1973, 314 (como Eneas y la Sibila estén vi-
vos, son falsae umbrae; por eso equivalen a los falsa insomnia, y por lo tanto salen
por la puerta a éstos reservadas) se funda en un falso silogismo, en el cual a las
falsae umbrae se atribuyen dos sentidos distintos: antes, el de “no auténtico”; des-
pués, el de “engafiosos” (los insomnia no son falsos como suerios, sino porque se ha-
cen pasar por lo que no son y hacen predicciones que no van a realizarse).

24 Seguin la sugerencia de Otis 1959, 176; cf. también Michels 1944, 147-148:
“the Aeneas of the underworld is a dream dreamed by the true Aeneas”.

% Lucian. ver. hist. 2.33. De manera distinta que en Homero (y en Virgilio), en
Luciano la puerta estd empleada como entrada, no como salida.

26 Lucian. ver. hist. 1.4.
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ta—. Sin embargo, es ésta también la primera interpretacién del texto
de Virgilio ofrecida por su principal comentador antiguo —Servio—
como veremos més en detalle dentro de poco?’.

Unos estudiosos se relacionan con esta postura serviana, a veces
con referencia a la educacién epiciirea de Virgilio, que deberia hacer-
le considerar tanto el mas alld como el valor profético de los suefios
un vano espejismo. Asi interpreta Verstraete?3, y también uno de los
ultimos estudiosos que se han interesado por nuestro texto: Lee
Fratantuono??. Tampoco faltan otros que interpretan de manera
parecida, a veces con referencia a Servio®, a veces sin mencionar al
antiguo comentador de Virgilio®'.

Segtin otros, la puerta de marfil simboliza un engafio de Anqui-
ses a Eneas al presentarle una falsa visién del futuro, para empujarlo
a seguir con su misién; asi entiende Urania Molyviati-Toptsis®?; y

27 Serv. ad Aen. 6.893 et poetice apertus est sensus: vult enim intellegi falsa esse
omnia quae dixit; ad Aen. 6.282 (con respecto al olmo de los suefios vanos del ves-
tibulo del Hades) intellegimus hanc esse eburneam portam per quam exiturus Aeneas
est. Quae res haec omnia indicat esse simulata, si et ingressus et exitus simulatus est
et falsus. Como veremos, Servio ha sido seguido por unos modernos al colocar la
puerta de marfil de los falsos suefios a la entrada del Hades.

28 Verstraete 1980. La interpretacién de Verstraete es intrinsicamente contra-
dictoria: cada experiencia de suefio consituye una vana simulacién de la realidad,
pero a ellas se oponen las apariciones onfricas de los difuntos —una idea totalmen-
te incompatible con el epicureismo—. Ademaés, los suefios falsos también son envia-
dos en Virgilio por los manes (una idea que Verstraete tiene que interpretar como
irénica).

29 Fratantuono 2007. Segtin Fratantuono la salida por la puerta de marfil quie-
re negar el discurso de Anquises sobre la reencarnacién. La sola verdad es la del
epicureismo: la muerte es el fin de todo. El mismo estudioso acerca Verg. Aen. 6.741
quae lucis miseris tam dira cupido? a Lucr. 3.1077 que mala nos subigit vitai tanta
cupido? Sin embargo el sentido de estos versos en el contexto de los dos poetas es
profundamente distinto.

30 p. ¢j. Oberg 1987.

31 P, ej. Hirst 1912, que, sin citar Serv. ad Aen. 6.282, interpreta de la misma
manera tanto los somnia vana de la entrada como los falsa insomnia de la salida
como una sefial de la falsedad de la representacién del Hades.

32 Molyviati-Toptsis 1995. La estudiosa ve un engafio en el discurso de Anqui-
ses sobre la reencarnacién, que no se corresponde con la precedente descripcién de
la catabasis de Eneas; sin embargo resolver de esta forma este bien conocido proble-
ma planteado por el libro VI de la Eneida parece realmente injustificado. Ademés,
no es verdad que Anquises silencia los lutos y los desastres de la historia de Roma
(cf. Aen. 6.820-822: Bruto; 6.826-835: guerra civil; 6.868-886: Marcelo); y el demu-
damiento del orden cronolégico no tiene, en este resumen de la historia romana, la
importancia que le atribuye Molyviati-Toptsis; ni tampoco Anquises necesitaba
mentir para instar a Eneas a cumplir con su misién.
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hay mas estudiosos para quienes la grandeza de Roma no es sino un
falso espejismo®?,

Eckhard Christmann?®* piensa que, aunque la visién de la histo-
ria de Roma es veraz, Eneas no recibe informaciones fiables acerca de
su propio destino personal. De esta forma Virgilio querria evitar el
peligro de hacer de Eneas un personaje carente de verdad humana y
de eficacia poética en la segunda parte del poema. Es ésta una idea
interesante, que reaparece en otros estudiosos, asociada no a informa-
ciones escasamente atendibles, sino al olvido de Eneas tras volver al
mundo de los vivos. No se comprende, sin embargo, qué tengan que ver
los suefios falsos con el olvido, a menos que —una vez més— se interpre-
te la entera catdbasis como un suefio (olvidado) de Eneas, como en
efecto lo hacen algunos de los criticos que proponen esta interpreta-
cién. Ella aparece en embrién en un estudioso italiano, Fernando
Maria Brignoli*, y después fue retomada y desarrollada por otros, que
de ordinario no atribuyen a Brignoli su primera paternidad. Por ejem-
plo, Agnes Kirsopp Michels cree que al salir por la puerta de marfil
Eneas olvide la revelacién recibida en el més allé (y que este detalle
demuestre que la catdbasis es un suefio)®. Para Harry Gotoff también
Eneas olvida —y debe olvidar— su visién, porque, de otra forma, la se-
gunda mitad del poema careceria de sentido®’. De la misma manera,
segtin Karla Pollmann?®®, Eneas se olvida de la visién y no conoce los
pormenores de su propio destino personal, porque Virgilio no quiere
que se comporte como un autémata en la segunda mitad de la Eneida.

Para otros la puerta de marfil simboliza los limites puestos a cada
empresa humana y la condicién de quien, todavia atado a un cuerpo
material, no puede alcanzar las verdades més altas®. Delante de pos-

33 P. ej. Dominik 1996; cf. también Bray 1966.

34 Christmann 1976.

35 Brignoli 1954, 65-66 (p. 65: “perché il personaggio di Enea contenga ancora
un elemento di umanita e quindi conservi un interesse artistico, & necessario che egli
non sia assolutamente certo della propria buona sorte e del proprio futuro
successo...”). Brignoli presenta también (p. 66) otra interpretacién, més confusa y
forzada: los protagonistas reales de la historia de Roma son sombras observadas por
Eneas, que, por su parte, no es sino un mito.

36 Michels 1981. Se declara de acuerdo Nagata 1985.

37 Gotoff 1985.

38 Pollmann 1993.

39 Asf Tarrant 1982. Por su parte Brenk 1992, 293 n. 49, distingue varios ni-
veles de la posible falsedad de la visién de Eneas: con referencia a la realidad de la
catdbasis, a la representacion mitologica del Hades, a la inmortalidad del alma, y
a la aparente convalidaci6n de la historia y del imperio de Roma, a pesar de su precio
de lagrimas y sangre.
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turas parecidas es dificil no reconocerse en lo que escribe Nicholas
Horsfall, con referencia particular a la supuesta falsedad de la gran-
deza de Roma, pero facilmente extensible a las deméds variantes de
esta interpretacién: aunque las Puertas del Suefio pueden ser interpre-
tadas como metéfora empleada por el poeta para apartarse de la con-
cepcién tradicional y poética del més alld, no es posible admitir que su
intencién haya sido la de negar toda su precedente representacién*’.

e) Para unos estudiosos la salida de Eneas por la puerta de los
suerios falsos quiere decir sencillamente que el héroe ha vuelto atrés
para salir por el mismo camino por el cual ha bajado al Hades. Cla-
ro estd que eso conlleva la identificacién de los somnia vana que se
encuentran en el olmo del vestibulo (6.282-284) con los falsa
insomnia que los manes, es decir los espiritus de los difuntos, envian
hacia el mundo de los vivos por la puerta de marfil (6.895-896)*!. Esta
identificacién puede parecer natural, y en efecto ya se encuentra en
Servio, que en un escolio coloca en el vestibulo la puerta de marfil*2,
Por su parte, el Servio Danielino se plantea el problema de si el epi-
teto vana tenga que ser referido a los suefios del olmo del vestibulo*?
como una cualidad general de cualquier suefio —en el sentido pues de
“Insustanciales”, “inconsistentes”, “ilusorios”- o bien en sentido pre-
dicativo, en oposicion a otros suefios que no son “vanos”, puesto que
tienen cumplimiento®*. Claro est4 que sélo al entender de esta segun-
da manera es posible la identificacién de los somnia vana del olmo
con los falsa insomnia de la puerta de marfil. El sentido de este vana
ha sido objeto de discusién y, como habia que imaginar, los partida-
rios de la colocacién de la puerta de marfil en el vestibulo aceptan la
segunda interpretacién del Servio Danielino*®, mientras que quienes

40 Horsfall 1995, 146: “though I can see that Virgil might have wished to use
the Gates as metaphor for distancing himself from a detailed and active belief in the
traditional Hades/Elysium, he cannot be telling us that Roman history did not
happen etc.”.

41 Los somnia vana y los falsa insomnia son identificados también por Reed
1973, 313, que sin embargo no saca la conclusién de que la puerta de marfil se en-
cuentre en el vestibulo.

42 Serv. ad Aen. 6.282. El texto més arriba, nota 27.

43 Verg. Aen. 6.282-284 (el texto més arriba, nota 9). Este olmo no parece te-
ner antecedentes en la tradicién previrgiliana; a pesar de eso, el poeta parece refe-
rirse a una fuente (ferunt), al igual que en la descripcién de las Puertas del Suefio
(fertur: 6.893), donde la fuente es desde luego Homero.

44 Serv. Dan. Ad Aen. 6.284.

45 Steiner 1952, 87-88 (p. 87: “diese zweite Bedeutung ‘vanus = triigerisch,
falsch’ kommt den ‘Somnia vana’ ebenfalls zu, ja es ist die Hauptbedeutung”).
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la rechazan prefieren desde luego aceptar la primera*$. Por mi par-
te, quisiera sefalar la posibilidad de que el adjetivo vana marque el
desplazamiento a este lugar de un epiteto que en Homero esté4 refe-
rido a los suenios en general en la descripcion de las puertas de asta
y de marfil, antes de que sean distinguidos en veridicos y falsos:
amengnos*’™—“inconsistente”, “carente de fuerza”: el mismo que a
menudo se atribuye a las sombras de los difuntos. Eso me parece
tanto més probable ya que hay afinidad entre los dos textos virgi-
lianos y otra expresion homérica del pasaje sobre las puertas de los
suefios (pristou elephantos-*® — “marfil aserrado”), que en la correspon-
diente descripcién virgiliana se encuentra auténomamente reelabo-
rada, reaparece de manera literal en otra parte de la Eneida en la
misma posicién métrica: secto elephanto®®. De la misma manera que
en Virgilio —somnia vana— los suenos se encuentran representados
en Ovidio también®’, con referencia precisamente a su inconsisten-
cia y su calidad de ilusorio, més bien que a la falsedad (o a la verdad)
de lo que anuncian®!,

De esta forma ya me parece haber puesto en evidencia un fuer-
te argumento que induce a rechazar la colocacién de la puerta de
marfil en el vestibulo del Hades virgiliano. Sin embargo ésta est4
defendida por unos estudiosos. En Estados Unidos E. L. Highbarger,
en un volumen® riquisimo de referencias incluso a tradiciones egip-
cias y mesopotdmicas, cuya conexién con la representacién virgiliana
resulta sin embargo casi siempre opinable, interpreta la puerta de
marfil como el camino de comunicacién entre el mundo de los vivos
y el de los difuntos. Eneas saldria por la misma puerta por la que ha
entrado, y los falsa insomnia tendrian que identificarse con los mons-
truos que residen en el vestibulo, simbolizando las pasiones del alma
encarnada. Highbarger coloca pues la puerta de marfil a la entrada
del Hades, muy lejos de la de asta.

46 Perutelli 1988, 938: “credo che in questo caso I'esegesi vada disgiunta dalla
distinzione dei sogni veritieri da quelli falsi alla fine di E. 6°, e che piuttosto si pensi
alla natura ingannatrice in assoluto dei sogni, in quanto entita illusorie, capaci di
portare immagini di cid che non & reale”.

47 Hom. Od. 19.562.

48 Hom. Od. 19.564. La misma expresién aparece en otro lugar en Homero: Od.
18.196; cf. 8.403. Sin embargo, el pasaje mds conocido era sin duda el nuestro: la
descripcién de las puertas de los suenos.

49 Verg. Aen. 3.464. Sobre este “homerismo virgiliano” cf. Scarpat 1987.

50 Ov. Met. 11.614.

51 Cf. Trk 1897-1902, 902.

52 Highbarger 1940.
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Una postura parecida se encuentra en el libro de Hans Rudolf
Steiner sobre el suefio en la Eneida®®, aunque depurada de las ale-
gorias y de los esquematismos del volumen de Highbarger. El tam-
bién, en efecto, pone la puerta de marfil en el vestibulo, aunque no
la identifica con la gruta cerca del lago de Averno por la que Eneas
entra en el Hades, como lo hace el estudioso americano®. Para
Steiner también, pues, Eneas habria vuelto sobre sus pasos, y ade-
méds —como Steiner estda obligado a admitir— Anquises lo habria
acompaiiado hasta la entrada/salida del Hades®5.

Es éste otro fuerte argumento contra esta interpretacién. Que no
s6lo Eneas y la Sibila®®, sino incluso el alma de Anquises, que ya re-
side establemente en el Eliseo, haya recorrido hacia atrés el largo
camino de la bajada al Hades, con todos sus obstéculos, sin que nin-
guna alusién a esto aparezca en el texto de Virgilio, no parece fran-
camente admisible®”. Ademds, el adjetivo geminae (“gemelas”)
referido a las puertas, demuestra, mas alld de cualquier duda razo-
nable, que el poeta las concibe cercanas una de otra®. Ellas est4n
cercanas también en el texto de Luciano que hemos citado poco an-
tes®®, y geminae portae se encuentran cercanas una de otra en el més
allé de Valerio Flaco también, donde sin embargo se trata de entra-
das reservadas a las almas buenas y a las malas®.

53 Steiner 1952, 88-96.

54 Contra esta identificacién hay que observar que en el libro VI de la Eneida
la entrada al Hades est4 descrita, aunque de manera figurada, como una ianua, no
como una porta (Aen. 6.106-107 hic inferni ianua regis / dicitur; 6.127 noctes atque
dies patet atri ianua Ditis). Cf. Setaioli 1986a. Relaciona la puerta de marfil con el
umbral (limen) del templo de Apolo al comienzo del libro (Aen. 6.45) Edgeworth 1986,
160, sin embargo renuncia a proponer soluciones de los problemas planteados por
nuestro pasaje.

55 Steiner 1952, 92: “so hat er [Anchises] seinen Sohn und dessen Begleiterin hin-
abgeleitet von den fernen ‘aeris campis’ zuriick zum Ausgangspunkt in Erdennihe”.

56 No se refieren a un camino de ida y vuelta, sino a la inevitable nueva baja-
da al Hades a la hora de la muerte, segin las palabras de la Sibila (6.134-135) bis
Stygios innare lacus, bis nigra videre / Tartara. La Sibila no est4 obligada a saber
(como no lo sabe el propio Eneas, aunque si lo sabe Virgilio) que el héroe est4 des-
tinado a la apoteosis (Aen. 1.259-260; 12.794-795).

57 Asi, con razén, Austin 1977, 276.

58 Como lo ponen en realce, p. ej., Rolland 1957, 208; Otis 1959, 174. Cf. Verg.
Aen. 1.162; 3.305; 9.681.

59 Lucian. ver, hist. 2.33: la puerta de marfil y la de asta dan al puerto de la
ciudad de los suefios.

60 Val. Fl. 1.832 ss. hic geminae aeternum portae, quarum altera dura | semper
lege patens populos regesque receptat, / ast aliam temptare nefas et tendere contra:
/ rara et sponte patet eqs. Hay que notar que el primer verso sigue claramente el
molde de Verg. Aen. 6.893 (sunt geminae Somni portae, quarum altera fertur).
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Evaden esta ultima objecién los dos estudiosos suecos ya men-
cionados, Jonsson y Roos®!, que, como ya lo comentamos, ponen
ambas puertas en el vestibulo —pero ya explicamos ¢cémo su propues-
ta no resuelve los problemas del pasaje, sino que los agrava—.

3. Se ha reconocido desde la antigiiedad®® que el pasaje virgiliano
sobre las Puertas del Suefio sigue el molde de la descripcién que
Penélope hace en la Odisea a Ulises todavia disfrazado de mendigo.
Tras contarle un suefio suyo y pedirle que se lo interprete, Penélope
describe —con un claro juego etimolégico, que por supuesto no puede
reproducirse en lenguas distintas del griego— las dos puertas de los
suefios: la de marfil (elephas), de la que salen los suefios que enga-
fan (elephairontai), y la de asta (keras), que es el camino recorrido
por los que traen anuncios veridicos, que van a cumplirse (etyma
krainousi)®. Esta imagen se habia desde largo tiempo vuelto prover-
bial, y reaparece, por lo general en cortas alusiones que presuponen
su conocimiento, en varios textos griegos y latinos®. La importancia
del modelo homérico —al que Virgilio alude con una clara referencia
(fertur) en el primer verso de su descripcién— no puede ser subesti-
mada, aunque hay quienes exageran el paralelismo de la funcién
desempeiiada en el contexto de ambos poetas en cuanto a la descrip-
cién de las dos puertas, como lo hace Peter von Méllendorff, que lle-
ga a conclusiones forzadas y francamente inaceptables®®,

61 Joénsson-Roos 1976, 27-28. Cf. més arriba, notas 8 y 10.

52 Serv. ad Aen. 6.893 SUNT GEMINAE SOMNI PORTAE pro somniorum. Est autem
in hoc loco Homerum secutus, hoc tantum differt, quod ille per utramque portam
somnia exire dicit, hic umbras veras per corneam, per quas umbras somnia indicat
vera; Macr. in somn. Scip. 1.3.17 quia superius (1.3.6) falsitatis insomniorum
Vergilium testem citantes, versus fecimus mentionem eruti de geminarum descrip-
tione portarum (Aen. 6.897), siquis forte quaerere velit cur porta ex ebore falsis et e
cornu veris sit deputata, instruetur auctore Porphyrio, qui in commentariis suis haec
in eundem locum dicit ab Homero (Od. 19.562 ss.) sub eadem divisione descriptum.
Hay que observar que Servio, aunque identifica tanto Somnus como umbrae con los
suerios, se entera de las diferencias introducidas por Virgilio.

63 Hom. Od. 19.562-567. Sobre este pasaje cf., entre otros, Amory 1966.

64 P, j. Plat. Charm. 173a; Soph. Electr. 645; Hor. c. 3.27.39 ss.; Prop. 4.7.87;
AP 7.42.1. Suponen a Virgilio Stat. silv. 5.3.288 ss. y Auson. Cup. cruc. 103.

65 Von Mbllendorff 2000. Este estudioso cree que el suefio de Penélope anuncian-
do la vuelta de Ulises y la matanza de los pretendientes corresponda perfectamente
a la accién de Eneas en la segunda mitad de la Eneida; ademés iguala Penélope y
Angquises al autor, y Ulises al lector; el lector de Virgilio se indentificarfa con Eneas
—prototipo del Romano- y tendria que activar su conocimiento de la historia para in-
tegrar el conocimiento incompleto de Eneas, como Ulises lo hace con su conocimien-
to de la estructura de su cama de matrimonio para hacerse reconocer por Penélope.
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Virgilio, sin embargo, inserté cambios considerables en el mode-
lo homérico. Dejando de lado, por el momento, su casi segura transfor-
macién de las “Puertas de los Suefios” de Penélope en “Puertas del
Sueno”, observamos en primer lugar que las trasladé en el més alld
descrito por él. En la descripcién de Penélope las Puertas de los Sue-
fios no tienen relaciones particulares con la ultratumba, pero en la lla-
mada “segunda Nekyia” del dltimo libro de la Odisea, cuando Hermes
guia al Hades a las almas de los pretendientes muertos por Ulises, las
trae al extremo occidente, hasta las “puertas del sol” y el “pueblo de los
suenos™6, Ademas, ya hemos visto que los suefios son amenenoi —“sin
fuerza”, “inconsistentes”—, como las sombras de los difuntos: una afi-
nidad subrayada en otra parte por Virgilio también®7. Esta colocacién
homérica de los suenos todavia influye en Ovidio y Estacio. Ambos los
ponen junto con el Suefio —y aqui tenemos que subrayar una distincién
que casi se ha borrado en el espaiiol, donde “suefio” significa tanto la
condicién de quien duerme como la visién onirica—. Desde ahora, di-
ciendo “suefio” en singular haremos de ordinario referencia al estado
de quien duerme, o a su personificacién divina (en latin somnus o el
dios Somnus); con el plural “suefios” haremos referencia a las visiones
oniricas (en latin somnia, plural del neutro somnium): con una paro-
nomasia espanola, “los suefios que se ven durante el suefio”. En Ovidio
y Estacio el Suefio es por supuesto un dios. Ambos colocan los suerios
junto con él, el primero “cerca de los Cimerios” (prope Cimmerios)®8,
el segundo en una regi6n indeterminada del extremo occidente (super
occiduae nebulosa cubilia Noctis)®®. Claro estd que esta colocacién es
parecida a la de la segunda Nekyia, y en efecto en ambos poetas la des-
cripcién del lugar se refiere con evidencia a la del pais de los Cimerios
de la primera Nekyia de 1a Odisea™. Virgilio, por su parte, no se limi-
t6 a sacar de la segunda Nekyia la colocacién de los sueiios al extremo
occidente, cerca del mundo de los difuntos, sino que, sobre la base de
esta cercania, traslad6é también al Hades las puertas mismas, que, en
la célebre descripcién de Penélope, eran los caminos por los que los
suenos alcanzan el mundo de los vivos.

‘66 Hom. Od. 24.11-14. Sobre el pasaje v. Amory 1966; Russo-Fernéndez
Galiano-Heubeck 1992, 360.

57 Verg. Aen. 10.641-642 morte obita qualis fama est volitare figuras / aut quae
sopitos deludunt somnia sensus.

68 Ov. Met. 11.592.

59 Stat. Theb. 10.84.

70 Hay que comparar Ov. met. 11.594-595 y Stat. Theb. 10.85-86 con Hom. Od.
11.14-19.

139



Una primera consecuencia de esta transposicién es que en
Virgilio las visiones oniricas relacionadas con las puertas de asta y
de marfil estdn limitadas a las que proceden del mundo de los muer-
tos. No les pertenecen, por ejemplo, los suefios en los que Eneas ve
a seres divinos: por ejemplo Mercurio, el dios Tiberino o los Penates
troyanos (si se trata en este caso de visién onirica)’'. Tal vez hayan
sido conscientes de eso Servio y el Servio Danielino, que, al comen-
tar el pasaje sobre los suefios vanos del vestibulo, no tienen en cuenta
el de las Puertas de Sueno, y distinguen los suefios en veridicos y
¥alsos segiin proceden del cielo o del Hades™.

Como ya lo observaba Servio™, en Virgilio de la puerta de asta
no salen suefos, como en Homero, sino verae umbrae, mientras que
de la de marfil los falsa insomnia son enviados por los manes —los
espiritus de los difuntos; en ambos casos el vinculo con el més alld
est4 fuertemente subrayado—"4. Como veremos dentro de poco, el poe-
ta tuvo probablemente en cuenta las doctrinas onirocriticas —de la
interpretacién de los suefios— de su tiempo; pero antes es preciso
aclarar el sentido exacto de la terminologia de Virgilio. Por lo que se
refiere a las verae umbrae hay bastante acuerdo entre los estudiosos:
se trata de espiritus de difuntos que aparecen en los suefios de los
vivos, como por ejemplo Héctor y Anquises (este ltimo varias veces)
se muestran a Eneas”, o Siqueo a Dido®. A mi parecer no cabe duda
de que el epiteto verae tiene que ser entendido en el doble sentido de
sombras tanto verdaderas, auténticas, como veridicas: se trata en
efecto de reales almas de difuntos que anuncian hechos que van a
ocurrir de verdad".

Queda por establecer lo que Virgilio entiende por falsa insomnia.
Ante todo no hay que perder de vista la contraposicién entre esta

71 Cf., respectivamente, Verg. Aen. 4.556 ss.; 8.31 ss.; 3.148 ss.

72 Serv. ad Aen. 6.284 ‘vana’ autem ideo quia ab inferis; nam vera mittunt
superi; Serv. Dan. ad Aen. 6.284 et duo somniorum genera putantur: unum de caelo,
ut (5.722-723) ‘visa dehinc caelo facies delapsa parentis | Anchisae’, quod est verum,
aliud ab inferis, quod est vanum. Volveremos otra vez a la sombra de Anquises ba-
jando del cielo.

73 Serv. ad Aen. 6.893.

74 Una relacién entre manes y suefios es establecida, en época contemporénea
de Virgilio, por Tib. 2.6.37 ne tibi neglecti mittant mala somnia manes.

5 Verg. Aen. 2.270 ss. (Héctor); 4.351 ss.; 5.721 ss.; 6.695-696 (Anquises).

76 Verg. Aen. 1.353 ss.

77 Asi Steiner 1952, 90. Como paralelo puede citarse Ov. Met. 11.686-689, don-
de Alcién cree reconocer, soiiando, a la umbra vera de su marido difunto Ceyx (en
realidad se trata de Morfeo, que se muestra bajo la apariencia de Ceyx, pero lo que
importa es que Alcién cree que se trate de la “sombra verdadera” de su marido).
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expresién y el precedente veris... umbris. No se trata tan sélo de
sueifios “inconsistentes”, “insubstanciales”, como los somnia vana del
vestibulo’®; el sentido predominante debe de ser “engafiosos”, en el
doble significado de que anuncian hechos que no van a realizarse y
de que se hacen pasar por lo que no son —espiritus de difuntos o bien
personas vivas, de las que sin embargo no son sino la vana imagen—,
y se contraponen de esta forma completamente al veris umbris que
precede. El término insomnium en el sentido de “visién onirica”
parece empleado por primera vez por Virgilio®; que lo emplea en este
sentido estd confirmado por el inico pasaje de la Eneida donde el
término aparece. Alli Dido dirige a su hermana estas palabras®!:
Anna soror, quae me suspensam insomnia terrent! —un verso que tra-
duce otro pronunciado en Apolonio de Rodas por Medea, donde apa-
rece el término -oneiroi- “suenos”-%?. Es ademds evidente que
in-somnium ha sido creado segtn el molde del griego eje-oneiroi; ve-
remos dentro de poco la importancia de esta derivacién.

Como se ha dicho, estos falsa insomnia son enviados a través de
la puerta de marfil por los manes. Este término tiene una larga his-
toria en el pensamiento religioso romano, pero en el tiempo de
Virgilio tenia un correspondiente poético exacto en el término umbra
(umbrae), como ha sido demostrado antes por Julie Novakova® y
después por Angela Maria Negri®. Esta sencilla constatacién permi-
te asir el sentido profundo de la contraposicién virgiliana: para anun-
ciar eventos destinados a realizarse los espiritus de los difuntos
vienen en persona —si podemos expresarnos de esta forma— a visitar
a los vivos en sus suefios; en el caso de anuncios que no van a cum-

78 Como interpreta Perotti 2004, 199. Michels 1981, 145, entiende falsa sé6lo en
el sentido de “no auténticos”; Kraggerud 2002, 133 (que ademds considera espurio
el verso), s6lo en el sentido de “no veridicos”, “engafiosos”.

™ Serv. ad Aen. 5.840 presenta una distincién improvisada (bene autem
discernit ista Vergilius, ut ‘Somnum’ ipsum deum dicat, ‘somnium’ quod dormimus,
‘insomnium’ quod videmus in somnis, ut [6.896] ‘sed falsa ad caelum mittunt
insomnia manes’).

80 Cf. Perutelli 1988, 939; Reed 1973, 313-314; Michels 1981, 144-145;
Pollmann 1993, 237-238; Jonsson-Roos 1996, 24; Perotti 2004, 188; con la demé4s
bibliografia citada por estos estudiosos.

81 Verg. Aen. 4.9.

82 Apoll. Rh. 3.636.

83 Novakova 1964, 46-50.

84 Negri 1984, 64; 91 y passim; Negri Rosio 1990, 380. Por lo que se refiere a
Virgilio, senalaré que la difunta Euridice est4 indicada por umbrae en Georg. 4.501
y por manes en Aen. 6.119; y el poeta se refiere al espiritu de Anquises con umbrae
en Aen. 5.81, y poco después con manes (Aen. 5.99).
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plirse, por lo contrario, envian simulacros que son doblemente falsos,
tanto porque falsifican el aspecto de vivos o difuntos, como porque no
dicen verdad.

Virgilio, pues, ha transformado profundamente la represen-
tacién homérica de las dos puertas: no sélo las ha colocado en la ul-
tratumba y las ha destinado al pasaje de entidades que no se
corresponden con el genérico oneirdi —“suefnios”— de la descripcién
homérica, sino también, desde el primer verso, ha cambiado su nom-
bre: no “Puertas de los Suenos”, sino “Puertas del Sueno”: sunt
geminae Somni portae®. Es verdad que en poesia somnus puede co-
brar el significado de somnium®®; lo confirma el propio Virgilio, al
describir la inconsistencia de las sombras de Cretdsa y de Anquises
por el mismo verso (Aen. 794 = 6.702 par levibus ventis volucrique
simillima somno), que traduce una expresién homérica en la que a
somno de Virgilio corresponde oneiros®’. También es verdad, como ya
lo observaba Norden®®, que los casos indirectos (no contractos) de
somnium no pueden entrar en el esquema métrico del hexdmetro;
pero eso no justifica la expeditiva equiparacién del virgiliano Somni
a somniorum, como acontece en Servio®®, y atin menos su interpre-
tacién como genitivo singular de somnium, como si Virgilio hablara
de “Puerta del Suefio” en el sentido de “visién onirica”, como lo hace,
por ejemplo, Perutelli?’, El neutro somnium, a diferencia del mascu-
lino griego Oneiros, no puede ser personificado®, y la documentacién
del Oxford Latin Dictionary no sefiala casos en los que el término
cobre el sentido de concepto abstracto, opuesto por ejemplo al esta-
do de quien est4 despierto y vive en el mundo de la realidad®?. Si

85 Cf. también Messer 1918, 45 n. 188.

86 Cf. la documentacién de Perotti 2004, 187-188, que por su parte cree igual-
mente posibles tres interpretaciones distintas: 1) puertas del dios Somnus; 2) puer-
tas del somnus; 3) puertas del somnium.

87 Hom. Od. 11.207.

88 Norden 19574, 348. Asi también, por ej., Steiner 1952, 88 n. 2.

89 Serv. ad Aen. 6.893 SUNT GEMINAE SOMNI PORTAE pro somniorum.

90 Perutelli 1988, 937; 939; igualmente Jonsson-Roos 1996, 24.

91 Cf. Steiner 1952, 79.

92 E1 OLD s.v. contiene sélo los sentidos de visién onirica y de espejismo, fan-
tasfa con los ojos abiertos. Una excepcién parece constituida por un texto de Macro-
bio, que cita precisamente nuestro pasaje virgiliano: in somn. Scip. 1.3.17, donde las
ediciones presentan el texto siguiente: de geminarum somnii descriptione portarum.
Es posible que en Macrobio se hayan cruzado los influjos de Porfirio (cf. nota 62) y
de Virgilio. La menci6n del somnium procederia de Porfirio, que por supuesto comen-
taba el pasaje de Homero, donde se habla de oneiroi; el singular, de Virgilio, que
habla de “Puertas del Suefio”. Y dado que Macrobio, como Porfirio, re-
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Virgilio hubiese querido referirse a “suefios” en el sentido de visiones
oniricas, le habria sido menester emplear la forma plural, como acon-
tece en Homero. Y en efecto los Somnia en plural, como masa indis-
tinta, si se encuentran varias veces personificados®®, en Roma ya en
Cicerén®, en el propio Virgilio (los Somnia colgados de las hojas del
olmo del vestibulo) y de nuevo en Ovidio®® y en Estacio®. No cabe
duda, a mi parecer, de que en Virgilio se trata de “Puertas del Sue-
fo” — y ademés del Sueiio divinizado, que, como lo observan con ra-
z6n Eckhard Christmann®’ y Michael von Albrecht®, aparece, de
forma simétrica, a finales del quinto libro, con la insidia que tiende
a Palinuro, y del sexto, con las dos puertas infernales—. En efecto, en
Virgilio también esas son “puertas de los suefios” en el sentido de que
los suefios salen por ellas; sin embargo los suefios —tanto los veridi-
cos como los falsos— son presentados por el poeta como producidos por
el Suefio; y los editores tienen razén al escribir Somni con mayiscula.
Ya en Hesiodo, ademaés, el Suefio, hermano de la Muerte, tiene asien-
to en la ultratumba®; en el sexto libro de la Eneida no solo se men-
ciona este parentesco'®, sino también el suefio —en el sentido opuesto
a la condicién de quien est4 despierto— constituye un verdadero Leit-
motiv en la descripcién de la catébasis; hay mads: el mds allé estd
explicitamente definido como el lugar del Suefio y de las sombras -las
dos entidades que presiden al funcionamiento de las puertas de asta
y de marfil-1%%,

Ademés, en Estacio y en Luciano el Suefio est4 representado
como el duefo de los suefos'®2, en Ovidio es incluso su padre'®3, y en

fiere las puertas de asta y de marfil a la capacidad del alma de alcanzar la verdad
en los suefios, cuando el suefio la suelta de los vinculos con el cuerpo, tiene que
hablar de sueiios més bien que de suefio. Mi amiga Mireille Armisen-Marchetti,
editora del comentario de Macrobio, me comunica sin embargo que la tradicién
manuscrita esta dividida entre somnii y somni.

93 Como Theog. 21 de Hesiodo, que se parece a Hom. Od. 24.12,

%4 Cic. Nat. deor. 3.44, donde los Somnia personificados aparecen en una lis-
ta parecida a las de las personificaciones del vestibulo virgiliano.

95 Ov. Met. 11.614 somnia vana iacent totidem, quot messis aristas, / silva gerit
frondes, eiectas litus harenas.

9 Stat. Theb. 10.112 adsunt innumero circum vaga Somnia vultu.

97 Christmann 1976, 277.

98 Von Albrecht 20072, 130.

99 Hesiod. theog. 759.

100 Verg. Aen. 6.278 consanguineus Leti Sopor.

101 Verg. Aen. 6.390 umbrarum hic locus est, Somni noctisque soporae.

102 Stat, Theb. 10.112-115; Lucian. ver. hist. 2.33-34: cf. Sauer 1885-1890. Cf.
también Fronto de fer. Als. 11 (II, p. 16 Haines).

103 Oy, met. 11.633.
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Virgilio también los suefios son producidos y traidos por é1'%. El pro-
pio Servio, aunque entiende Somni en nuestro pasaje como equiva-
lente a somniorum, menciona poco después, con referencia a la
puerta de asta, que el Suefio (Somnus — el dios que nos hace dormir)
se representaba con un cuerno!®, En el griego Filéstrato!% el cuer-
no estd atribuido a oneiros, la visién onirica personificada, mientras
que Estacio!?” y Silio It4lico'® lo asignan, de acuerdo con Servio, a
Somnus, el dios que nos hace dormir: otra confirmacién de que el
neutro latino somnium no puede ser personificado y de nuestra in-
terpretacion de las Somni portae de Virgilio como “Puertas del Sue-
no”, es decir del dios Somnus.

Si Virgilio ha transformado profundamente la representacién
homérica, conservé, sin embargo, un elemento esencial: estas puer-
tas funcionan solamente como salidas. Eneas las encuentra al fin de
su catdbasis, después de haber recorrido todo el camino que lleva al
Eliseo. No pueden de ninguna forma ser interpretadas como entra-
das!®, y aiin menos ser llevadas atrés al vestibulo y al comienzo del
viaje de Eneas!!’.

Hay que rechazar, por fin, una interpretacién que ha encontra-
do la simpatia de unos estudiosos, segin la cual una puerta —o bien
ambas— seria el camino de las almas que vuelven a encarnarse!!!,
Nada de esto aparece en el texto y, como veremos dentro de poco, con
la descripcién de las puertas ya hemos vuelto a la representacion de
un Hades subterraneo muy distinto de la visién escatolégica inclu-
yendo la reencarnacién presentada poco antes por Anquises. Las
puertas si son salidas, pero sélo para las umbrae y los insomnia''2.

104 Verg. Aen. 8.42 ne vana putes haec fingere somnum; y de cualquier manera
se interpreten los tristia somnia de Aen. 5.840, es el Suefio quien los trae a Palinuro.

105 Serv, ad Aen. 6.893 Somnum novimus cum cornu pingi. Cf. también Serv.
Dan. ad Aen. 1.692.

106 Philostr. imag. 1.27.3. Cf. mas abajo, nota 133.

107 Stat. Theb. 2.144; 5.199; 6.27; 10.111.

108 Gil. It. 10.352. Para los testimonios de las artes figurativas cf. Pollmann
1993, 243 n. 41.

109 Como lo sugiere Clark 1979, 224 n. 111, citando a Val. F1. 1.832 (cf. méas
arriba, nota 60) — un verso que si sigue el molde de Aen. 6.893, pero no tiene nada
que ver con las Puertas del Suefio.

110 Cf. arriba, § 2 e.

111 Asf, de varia manera, Reed 1973, 315; Kopff-Kopff 1976, 248; Perotti 2004, 198.

112 A las umbrae se concede un facilis... exitus porque sélo pueden visitar a los
vivos en suefio y tienen que regresar antes del amanecer (cf. Aen. 5.738-739). En
cambio, la vuelta a la vida es imposible para (casi) todos: Aen. 6.126-131. Sélo la
entrada al Hades es facilis (6.126).
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4. Ya hemos hecho frecuentes referencias a las interpretaciones
antiguas del pasaje virgiliano y de la paralela descripcién homérica.
Vamos a completar sucintamente su relato antes de pasar a nuestras
consideraciones finales.

Servio, tras afirmar, como hemos visto, que a nivel poético!*?
Virgilio quiso desmentir su representacién precedente, presenta dos
exégesis, una fisiolégica, otra moral'!4. La primera conecta la puer-
ta de asta con los ojos y la de marfil con los dientes: lo que vemos es
sin duda veraz, lo que decimos puede ser falso. La segunda ve en el
material menos precioso —el asta— suefios en los que se manifiestan
deseos més modestos, que tienen posibilidad de realizarse, a diferen-
cia de los demasiado ambiciosos, simbolizados por el valioso marfil.
Motivos de espacio y de tiempo me impiden detenerme en estas in-
terpretaciones y sus paralelos en la exégesis griega de Homero; tengo
que limitarme a remitir a mi libro sobre las alegorias del destino del
alma en Servio'!® y a los ensayos de Eckhard Christmann!!6 y Karla
Pollmann!'7.

Macrobio!'8, por su parte, atribuye a Porfirio una interpretacién
platonizante, pero méds antigua que el neoplatonismo, como ya esta
presupuesta en Tertuliano!!?, segiin la cual el asta, que una vez pu-
lida se vuelve transparente, simboliza la capacidad del alma de en-
trever la verdad cuando el estado de suefio la suelta en parte de los
vinculos con el cuerpo, mientras que el marfil, que nunca se vuelve
transparente, representa el obstédculo infranqueable puesto por la
materia'?’, Sinesio, en cambio, objetaba que todos los suefios pueden

113 En Servio el nivel “poético” significa de ordinario el sentido m4s inmedia-
to de la palabra de Virgilio, bajo el cual estd a menudo escondido un sentido més pro-
fundo (la philosophiae veritas bajo el poeticae figmentum, para emplear las
expresiones de Macr. in somn. Scip. 1.9.8). Cf. Serv. ad Aen. 6.127; 6.741; 2.255
(more poetico); cf. 6.719.

114 Serv. ad Aen. 6.893.

U5 Setaioli 1995, 202 ss.

116 Christmann 1976, 258-259.

117 Pollmann 1993, 241:243 (no es posible compartir su interpretacién de Serv.
ad Aen. 6.893 et poetice apertus est sensus en el sentido de “el sentido es claro aun
en su presentacion poética”. Et nunca tiene el sentido de etiam en contextos pare-
cidos: cf. p. ej. Serv. ad. Aen. 6.127; 8.298).

118 Macr. In somn. Scip. 1.3.17-20.

119 Tert. De an. 46.3; 53.5-6.

120 También para esta exégesis y sus paralelos griegos cf. Setaioli 1905, 204 ss.
Ademés Lamberton 1986, 271; Kilpatrick 1995, que sin embargo no conoce el pre-
cedente de Tertuliano.
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ser tutilmente interpretados y que Penélope habria debido dejarlos
salir todos por la puerta de asta'?!,

En la exégesis homérica, por otra parte, se subrayaba de manera
especial la relacién, que, como se ha dicho, estaba ya presupuesta en
Virgilio, entre las Puertas de los Suerios descrita por Penélope por un
lado y el “pueblo de los suefios” y las “puertas del sol” de la segunda
Nekyia por el otro. En esta ultima expresién de Homero, el plural es
muy probablemente poético, para significar el extremo occidente; pero
sin duda existia otra puerta del sol: el levante. En la astrologia los li-
mites extremos del camino del sol fueron considerados como los pun-
tos de pasaje entre el mundo de los vivos y el de los difuntos —que
entonces se concebia situado en el hemisferio inferior-'22, Cuando, en
época méds tardia, la nueva concepcién de una ultratumba astral tomé
la delantera, Numenio de Apameal®? y, tras él, Porfirio!?* y Macro-
bio'?5 asociaron la exégesis de las puertas del sol a la de la gruta de las
Ninfas descrita en el libro XIX de la Odisea, que también tiene dos
puntos de pasaje, uno al norte, otro al sur. Las dos puertas fueron asi
identificadas con las constelaciones de Céncer, por donde las almas
bajan para encarnarse, y de Capricornio, por donde vuelven al cielo.

Supone que esta orientacién exegética fuera ya conocida por
Virgilio Frederick Brenk!?, segiin quien la razén por la cual Virgilio
no hizo pasar a Eneas y a la Sibila por la puerta de asta fue que este
término (cornu) le recordaba la constelacién de Capricornio, por don-
de las almas vuelven a su origen celeste, mientras que Eneas y la
Sibila se dirigen hacia el mundo de los vivos. Sin embargo, mientras
que para Numenio las almas entran en el mundo terrenal por Cén-
cer y salen por Capricornio, en la Eneida ambas puertas son salidas.
Ademés, es muy dificil que este tipo de exégesis estuviera ya difun-
dido en la época de Virgilio'?7.

121 Synes. de insomn. 147B.

122 Cf. Cumont 1942, 38-41. Esta concepcién era conocida por Virgilio también:
cf. geog. 1.242-243.

123 Numen. fr. 35 Des Places. Cf. Buffitre 1956, 45-46; Lamberton 1986, 70-71;
318 n. 1.

124 Porph. antr. Nymph. 28: Cf. Simonini 1986, 215-216.

125 Macr. in somn. Scip. 1.12.1-4 (= Numen. fr. 34 Des Places). Cf. Setaioli 1966,
178-179; Armisen-Marchetti 2001, 167.

126 Brenk 1992, 282-283.

127 Brenk 1992, 285-286, seiiala unas exégesis homéricas contemplando la
reencarnacién en Plutarco también. Sin embargo, éste no vivié “not too long after
Virgil”, como dice Brenk (p. 286), sino casi un siglo y medio més tarde. Cronolégi-
camente estd4 més cerca de Numenio que de Virgilio. De todas formas, al fin Brenk
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5. Son muy numerosos los intérpretes que consideran la cata-
basis de Eneas descrita por Virgilio en el sexto libro como un sueno
—en el sentido de visién onirica— del protagonista, y entre ellos hay
grandes estudiosos, como Norden y Pasquali'?®. Por lo general, se
fundaron precisamente en el hecho de que el héroe sale del Hades por
la puerta de marfil.

Claro esta que la salida por la puerta de los falsa insomnia si
constituye un fuerte indicio en este sentido, pero deja abierta la cues-
tién de por qué la visién de Eneas estaria puesta bajo la marca de la
falsedad!??; ademads, hace falta hallar algin paralelo a esa técnica
poco comun en la antigiiedad: la revelacién de que lo que hasta el
final se presentaba como una experiencia real no era sino una visién
onirica. Me parece que ninguno de los que interpretaron de tal for-
ma la catdabasis de Eneas haya aducido razones concretas, salvo la
referencia a unas atmésferas del sexto libro, que si recuerdan la ex-
periencia onirica, pero no declaran de manera explicita que Eneas
est4 sofiando!®?, No me parece, pues, fuera de lugar ir en busca de
posibles sefiales en el texto de la Eneida que permitan dotar esta
interpretacién de bases més sélidas.

En el libro séptimo del poema el rey Latino consulta el ordculo
por incubacién de Fauno en Albinea!®!. La descripcién tiene rasgos
comunes con el lugar de donde Eneas baja al més alld. Ambos sitios
se encuentran rodeados de bosques (Aen. 6.238 ~ 7.83); de ambos
suben exhalaciones pestilentes (6.239-242 ~ 7.84)132; en ambos hay

llega a una conclusién parecida a las que hemos examinado en el § 2 d: la salida de
Eneas por la puerta de marfil pone en duda la escatologia platénica precedente.

128 Me limito a mencionar a algunos: Henry 1881, 347; Norden 19574, 48 (aun-
que en el comentario, p. 348, interpreta la salida por la puerta de marfil como una
indicacién horaria); Pasquali 1920, 579; Michels 1944, 147-149; Michels 1981, 143;
Otis 1959, 176-179; Otis 1964, 304-305; Grillone 1967, 35; Thornton 1976, 63-64;
Perret 1989%, 183; G. Williams 1983, 57. Para otros estudiosos la catdbasis es “in a
sense a dream” (R. D. Williams 1964, 62), o bien Virgilio “has blurred the narrative
into a dream” (West 1987, 238). Cf. también Steiner 1952, 95-96; Bray 1966, 57.

129 Hemos encontrado més arriba (§ 2 d) las insatisfactorias respuestas a esta
cuestién.

130 Cf,, p. ej., justo al comienzo de la catdbasis, Aen. 6.268-272: ibant obscuri
sola sub nocte per umbram /| perque domos Ditis vacuas et inania regna: /| quale per
incertam lunam sub luce maligna / est iter in silvis, ubi caelum condidit umbra /
Tuppiter, et rebus nox abstulit atra colores. Ademas, las frecuentes alusiones al suefio
(Aen. 6.278; 390; 893) y a los suerios (6.283; 896).

131 Verg. Aen. 7.81-101.

132 1,05 lugares volcénicos de los que suben exhalaciones mefiticas se asociaban
tradicionalmente a la entrada del Hades. Ademaés del lago de Averno y Albtinea, hay
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que celebrar sacrificios (6.243-255 ~ 7.88 y 91-94). Al igual que
Eneas, Latino no esté representado durmiendo al recibir el orédculo
de Fauno. Es el sacerdote el que tiene visiones oniricas de fantasmas
(7.89) y sonando habla con los dioses (7.90), e incluso —un detalle que
tiene la mdxima importancia para nosotros— baja sofiando al Hades
(7.91). No me parece posible desechar a la ligera la idea de que en el
libro sexto también la bajada al Hades tenga lugar en un suefio pro-
ducido por un ritual de incubacién, como la del sacerdote de Albunea.
En la escena del séptimo libro tampoco se dice que Latino duerma,
y la voz de Fauno est4 representada como si de verdad retumbara en
el bosque (7.95); sin embargo, no puede tratarse sino de un suefio por
incubacién. Hay mas: la asociacién de los suefios por incubacién a las
puertas de asta y de marfil estd documentada: se encontraba en una
pintura descrita por Filéstrato en sus Imagines'33,

Segtin el testimonio de Cicerén'®, ya el antiguo analista Fabio
Pictér habia contado un sueio (en el sentido de visién onirica) de
Eneas, que le habia revelado su destino. En la Eneida también el
héroe esta representado varias veces soiiando!?®; mas al comienzo de
los Anales de Enio se encontraba un suefio en el que el propio Eneas
visitaba a Rea Silvia durmiendo!?®. Segtin la concepcién del final del
libro sexto del poema de Virgilio, que sin duda bien conocia esta es-
cena de Enio'?, eso suponia que la sombra de Eneas muerto habia
pasado por la puerta de asta. Puede ser ésta una de las razones por
las cuales el poeta no podia hacer pasar por ella a su héroe atin
vivo'®8; no explica sin embargo las implicaciones del pasaje por la
puerta de marfil.

Dejando para el final la investigacién del sentido de la asocia-
ci6én a la marca de la falsedad simbolizada por la puerta de marfil,

también Amsancti valles (Aen. 7.563-571). El comentador antiguo Tiberio Donato (II,
p. 85, 26-27 Georgii) escribe: inferorum ianua fuit; cf. Serv. ad Aen. 5.763 ibi aditus
esse dicitur inferorum.

133 Con referencia a los suefios por incubacién del oraculo de Anfiarao en
Oropo: Philostr. imag. 1.27.3. Aunque existe el singular, Filéstrato supone ambas
puertas. Menciona también el suefio como estado de quien duerme, pero las puer-
tas estdn bajo el amparo del Suefio como visién onfrica personificada. A diferencia
del neutro latino somnium, oneiros si puede ser personificado.

134 Cic. div. 1.43. Cf. Pease 1920, 168-169. Cf. también Diod. 7.4.4-5.

135 Verg. Aen. 2.269-292; 3.147-172 (cf. sin embargo 3.173 nec sopor illud erat);
4.351-353; 4.5564-570; 5.722-742; 6.695-696; 8.25-67.

136 Aunque, por lo que parece, Rea Silvia sélo oye la voz de Eneas: Enn. ann.
34-50 Skutsch.

137 Cf. Krevans 1993.

138 Cf. Setaioli 1986b, 962.
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trataremos en primer lugar de encontrar un paralelo a una descrip-
cién poética que sélo al final se descubre como visién de sueio!®.
En el episodio de Estacio para su padre, éste volvera del més alla
para visitar a su hijo en suefio, pasando por la puerta de asta'4’,
Estacio ha bien comprendido a Virgilio: su padre va a recorrer el
camino de las verae umbrae. Mas en la literatura latina hay otra
composicién poética que tiene més interés para nosotros. El Cupido
cruciatur de Ausonio empieza por una cita virgiliana'#! y sigue des-
cribiendo los lugentes campi, los “campos del llanto” donde Virgilio
pone las heroinas muertas por amor. Aqui se descuelga de repente
Cupido, que es enseguida capturado y torturado por las heroinas
deseosas de vengarse —a las cuales se afiade su propia madre: Venus—.
A la hora en que las heroinas empiezan a apiadarse, Cupido huye a
través de la puerta de marfil, y el poeta finaliza con expresiones que
aluden inequivocamente al despertar tras una pesadilla'*?. Claro
estd que Ausonio interpretaba la catdbasis de Eneas como una visién
onirica y el pasaje a través de la puerta de marfil como su despertar;
no sélo veia en este tltimo detalle la revelacién final del caracter
onirico de la catdbasis, y lo colocé a su vez al final, revelando asi la
naturaleza de experiencia onirica de toda su descripcién. Por supuesto
Ausonio se mueve en la estela de Virgilio; sin embargo este poema
demuestra que una técnica narrativa de este tipo no era inconcebi-
ble para un poeta antiguo. Hay mas: justo en relacién con el episo-
dio de la Odisea que contiene los versos de Penélope sobre las puertas
de los suefios que inspiraron a Virgilio, sabemos por Séneca'*® que
era objeto de discusién la cuestion de si Penélope sospechara que el
mendigo con quien hablaba era en verdad Ulises, aunque Homero
dice que Atenea desvié su atencién cuando Ulises fue reconocido por

139 Para responder a la objecién de Tarrant 1982, 53, que asf escribe: “it is
inconceivable that Virgil, or any other ancient writer, would reveal the status of an
episode of this kind only in its closing words”.

140 Stat. silv. 5.3.287-293.

141 Auson. Cup. cruc. 1 aeris in campis = Verg. Aen. 6.887. Cf. més arriba,
nota 10.

142 Auson. Cup. cruc. 101-103 quae postquam multa perpessus nocte Cupido /
effugit, pulsa tandem caligine somni / evolat ad superos portaque evadit eburna.
Gregson Davies 1994, 167-168, subraya con razén que el pasaje por la puerta de
marfil corresponde al despertar y que Ausonio interpretaba la catédbasis de Eneas
como un suefio. Cf. Christmann 1976, 255.

143 Sen. ep. 88.8 quid inquiris an Penelopa... Ulixem illum esse, quem videbat,
antequam sciret, suspicata sit? Esta interpretacién tuvo unos partidarios en la época
moderna también: cf. Biichner 1940, 149; Russo 1983.
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la nodriza Euriclea'**. Eso también demuestra que la técnica del “no
dicho” no era inimaginable en la antigiiedad. Y tal vez Virgilio, que
tenia buen conocimiento de la exégesis homérica, haya recibido de
aqui el estimulo para cargar una imagen sacada de este episodio
homérico (la de las puertas de asta y de marfil) de un mensaje no
explicito que correspondiera al lector decodificar.

6. Eneas sale, pues, por la puerta de los suenios falsos. Y es su
padre —mejor dicho, los manes de su padre!*°— quien lo hace salir. No
estara fuera de lugar recordar que ya una vez en el poema una ima-
gen de Eneas ha desempenado el papel de insomnium48, si, como
casi me parece seguro, Dido piensa en él, cuando habla a su herma-
na de los insomnia que la asustan'*’. En el pasaje sobre las puertas
la correspondencia entre dos expresiones cercanas —falsa ad caelum
mittunt insomnia Manes y portaque emittit eburna— no puede de to-
das formas ser desatendida!®. Eneas y la Sibila salen por la puerta
de marfil, sin poder elegir por si mismos su camino. Son ellos mismos,
no el contenido de la visién de Eneas o del libro de Virgilio, los que
estdn indicados como falsa insomnia*®, Eso sea dicho con paz de los
que creen necesario distinguir entre Eneas y la Sibila, por un lado,
y los falsa insomnia que de ordinario emplean la puerta de marfil por
el otro. No faltan unos casos de personas que emplean las puertas de
los suefios'®’: ya hemos encontrado al Cupido de Ausonio, que sale
por la puerta de marfil; mas, ya en la Odisea, Penélope est4 repre-
sentada como dulcemente dormida en las puertas de los suefios!®!.
No hay que descuidar que se trata de durmientes: no las personas,
pues, se relacionan con las puertas, sino sus imédgenes sofiadas. Es

144 Hom. Od. 19.478-479.

145 Para los manes de Anquises cf. més arriba, nota 84.

146 Cf. también Fratantuono 2007, 633. Para Macr. in somn. Scip. 1.3.6 cf. mas
abajo, nota 158.

147 Verg. Aen. 4.9. Cf. més arriba, texto relativo a las notas 81 y 82. Pease 1935,
94-95, cree que esos insomnia se refieran a Siqueo. Dido sofiar4 seguramente con
Eneas mas tarde: Aen. 4.465-466.

148 Cf. Kopff-Kopff 1976, 249; Christmann 1976, 259.

149 Es ésta la importante contribucién de un ensayo que bajo otros puntos de
vista no aporta mucha utilidad: Maleuvre 1996 (la observacién se encuentra en la
p- 94). Maleuvre cree que Virgilio denigre sistematicamente a Eneas y a Augusto;
cree también que Augusto haya hecho matar a Virgilio (Maleuvre 1993).

150 Luciano y sus compafieros, que pasan por la puerta de marfil en ver. hist.
2.33, constituyen un caso especial, dado que este escrito tiene un carécter marcada-
mente burlesco.

151 Hom. Od. 4.809.

150



natural pensar que sea asi en el caso de Eneas y de la Sibila tam-
bién162,

Mas si en el caso del Cupido de Ausonio es evidente que la salida
por la puerta de marfil indica el despertar tras un suefio totalmente
carente de realidad, jcuéles implicaciones conlleva esta salida en el
caso de Eneas? En primer lugar estéd claro que para €l también mar-
ca el momento del despertar. Durante la catabasis el héroe ha recorri-
do todo el largo camino de la gruta de Cumas hasta el Eliseo aéreo y
astral de Anquises; sin embargo, a su término se encuentra en la cer-
cania inmediata de sus naves, que alcanza muy pronto, tal vez abrién-
dose camino a través de la selva del lago de Averno, si asi hay que
entender la expresion viam secat en el tinico verso que el poeta dedi-
ca a la vuelta del héroe!*®, Es como si Eneas despertara de un suefio
de incubacién —como los del templo de Albinea— en un santuario no
lejos de donde ha atracado, y hubiera soniado también con las puertas
que, como sabemos por Filéstrato, estaban asociadas a los rituales de
incubacién’®. Si es asi, es natural que al despertar del héroe no se
haga ni la minima mencién de la Sibila, aunque ella salié con él por la
puerta de marfil: como el Eneas de la catdbasis, ella también no era
sino una imagen onirica, y se desvanece enseguida al despertar.

Mas dificil, en apariencia, es explicar por qué y en cudl sentido
y medida la figura sonada de Eneas tiene que considerarse un falsum
insomnium%. En primer lugar hay que recordar lo que ya hemos
senalado. El término insomnium, en el sentido en que se encuentra
en la Eneida, fue probablemente acufiado ex novo por Virgilio, que lo
calcé del griego enhypnion. Artemidoro, en su obra sobre la interpre-
tacién de los suefios, emplea este término —enhypnion, contrapuesto a
oneiroi— para indicar los suefios carentes de significado divinato-
rio!%, Aun en la clasificacién de los suefios que encontramos en
Macrobio (donde los términos latinos estdn acompanados por los grie-
gos) el insomnium /enhypnion es una visién onirica carente de signi-
ficado méntico'5”. Ambos autores lo atribuyen a las condiciones

162 E] Eneas y la Sibila de la catdbasis son imégenes sofiadas por el verdade-
ro Eneas: cf. més arriba, nota 24.

163 Cf. Austin 1977, 278.

154 Cf. m4s arriba, nota 133.

155 Hay, en efecto, que responder a la objecién de Karla Pollmann 1993, 241,
segun la cual quien considera la catébasis de Eneas como un suefio descuida expli-
car por qué éste estd puesto bajo la marca de la falsedad. Cf. también Christmann
1976, 255.

166 Artem. 1.1; cf. 4 praef. Véase Kessels 1969, 391-394.

157 Macr. in somn. Scip. 1.3.4-6. Cf. Kessels 1969, 395; 411-414.

151



subjetivas, fisicas o psicolégicas del sofiador. En este sentido los
insomnia son declarados “falsos” por Macrobio, con referencia justa-
mente a ambos pasajes en los que el término aparece en Virgilio!%8.
No me parece arriesgado creer que Virgilio haya acufiado este térmi-
no ya consciente del significado técnico de enhypnion, que nosotros
conocemos s6lo a través de autores méas tardios!*®. Eso parece, con
razén atin mayor, plausible, dado que las verae umbrae de Virgilio se
corresponden con el otro tipo de suenos distinguidos por Artemidoro:
los oneiroi dotados de significado divinatorio.

Ahora, si recordamos la descripcién de la catdbasis, nos damos
cuenta enseguida de que su primera parte estd intimamente conec-
tada con la subjetividad individual de Eneas, que se enfrenta, en
orden cronolégico invertido, con su pasado personal en los encuentros
con Palinuro, Dido y Deifobo, mientras que un cambio radical tiene
lugar al llegar el héroe al Eliseo, donde recibe la revelacién césmica,
escatolégica e histérica de Anquises.

No hay que descuidar que la primera parte, que hemos llamado
“subjetiva”, se desarrolla en una ultratumba subterrdnea, no distinta
de la concepcién mitolégica y poética del Hades. Es bien conocido que
ya los antiguos se daban cuenta del doble nivel de la representacién
virgiliana, que por un lado presenta la ficcién poética, por el otro la
verdad filoséfica, segtin la eficaz formulacién de Macrobio'®; sin em-
bargo, Virgilio parece sugerir al lector que el personaje de Eneas nunca
se aleja de verdad de la concepci6n tradicional y poética, desde largo
tiempo superada en la época del poeta, de un maés alld subterrdneo.

Nada mads hacer llegar el protagonista al Eliseo, Virgilio sefiala
al lector que ya no estamos en un Hades bajo tierra: los bienaventu-
rados gozan de una luz maés viva que la nuestra y de un sol y de es-
trellas propios'®!. Es verdad que la concepcién tradicional vuelve a

158 Macr. in somn. Scip. 1.3.6 falsa esse insomnia nec Maro tacuit: ‘sed falsa as
caelum mittunt insomnia manes’ (Aen. 6.896)... Amorem quoque describens, cuius
curam semper sequuntur insomnia, ait: ‘haerent infixi pectore vultus / verbaque, nec
placidam membris dat cura quietem’ (Aen. 4.4-5), et post haec: ‘Anna soror, quae me
suspensam insomnia terrent?’ (Aen. 4.9).

159 Como lo seniala Kessels 1969, 393-394, el sistema onirocritico de Artemidoro
es mucho més antiguo que él.

160 Macr. in somn. Scip. 1.9.8 Vergilius... licet argumento suo serviens heroas
in inferos relegaverit, non tamen eos abducit a caelo, sed aethera his deputat
largiorem, et nosse eos solem suum ac sua sidera profitetur, ut geminae doctrinae
observatione praestiterit et poeticae figmentum et philosophiae veritatem. Cf. més
arriba, nota 113; véase Wlosok 1983; Wlosok 1987.

161 Verg. Aen. 6.641-642 largior hic campos aether et lumine vestit | purpureo,
solemque suum, sua sidera norunt.
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asomarse aqui y all4'%%, Sin embargo, es el propio Eneas quien pro-
nuncia las palabras que van a volver en la descripcién de las puer-
tas para definir el mundo de los vivos como superno con respecto al
de los difuntos, al expresar su asombro delante del deseo de las al-
mas de volver ad caelum —bajo la béveda de nuestro cielo (6.719 =
6.896)-.

Atn inmediatamente antes de la descripcién de las puertas el
poeta habia corroborado la concepcién de la ultratumba césmica con
la expresién que Antonia Wlosok'®® juzga la sefial més clara en este
sentido: aeris in campis —en los campos del aire-'%, Sin embargo, en
la descripcién de las puertas ya estamos de nuevo en el Hades sub-
terraneo, que esta indicado con las palabras empleadas poco antes
por Eneas, y explicitamente puesto bajo la marca de la falsedad: los
manes envian los falsa insomnia hacia arriba, bajo nuestro cielo: ad
caelum.

Existen pues dos niveles distintos de “falsedad” con relacién a la
figura de Eneas como insomnium/enhypnion, que sin embargo estdn
intimamente vinculados entre si: el elemento subjetivo, “falso” en el
sentido de Macrobio, ya que es extrafio a la misién universal del hé-
roe; y la concepcién de un Hades subterrdneo, que es precisamente
el lugar donde Eneas se enfrenta con su propia subjetividad. De este
elemento puramente individual el héroe se depura sélo a su desper-
tar tras la salida por la puerta de marfil. Desde ahora se dedicara
totalmente a su misién universal.

Las puertas mismas que, por un lado marcan la vuelta a la ul-
tratumba tradicional, por el otro el alejamiento definitivo de ella, no
son sino un suefio falso. Cuando Anquises visita por su propia inicia-
tiva los suefios de Eneas, no sube de los infiernos, sino baja del cie-
lo, segtin la concepci6n escatolégica que él mismo describe en el sexto
libro. Es asf al final del libro quinto, donde la facies —la imagen— de

162 ] rio Eridano fluye “hacia arriba” (superne: 6.658); las almas a las que
Anquises pasa revista estdn destinadas a la luz superna (superumque ad lumen
ituras: 6.680); Eneas se asombra de que las almas desean volver arriba, bajo nues-
tro cielo (o pater, anne aliquas ad caelum hinc ire putandum est / sublimis ani-
mas...2). Incluso Anquises concluye su discurso, que explica a Eneas que el destino
del alma se desarrolla entre cielo y tierra (6.739-742), con una expresién que pa-
rece presuponer la concepcién tradicional del Hades subterrdneo (scilicet
immemores supera ut convexa revisant /| rursus: 6.749-750; cf. ad auras /
aetherias: 6.761-762).

163 W]osok 1983, 386 (las paginas son las de Wlosok 1990).

164 Verg. Aen. 6.886-887 sic tota passim regione vagantur / aeris in campis latis
atque omnia lustrant.

153



Anquises se muestra a Eneas caelo... delapsa: “bajando del cielo”6®
—es decir viniendo de la direccién opuesta a la de los insomnia, que
suben ad caelum—. Hemos visto que Servio y el Servio Danielino con-
sideran falsos los suefios que proceden del Hades y veridicos los que
llegan del cielo'®®. Como en el caso del Cupido de Ausonio, con la
salida de Eneas por la puerta de marfil también estamos delante de
un desplazamiento en funcién retrospectiva que explica a posteriori
el origen de la visién: Anquises no ha bajado del cielo para visitar a
Eneas en suefio, sino Eneas ha visitado a Anquises bajando a un
inexistente Hades subterréneo.

La salida por la puerta de marfil revela pues, por un lado, la
irrelevancia (o bien “falsedad”, como la entiende Macrobio) de la sub-
jetiva individualidad de Eneas con relacién a su misién universal; por
el otro, la inconsistencia de la concepcién mitolégica y poética de la
ultratumba; mas, al mismo tiempo revela también qué parte de la
catédbasis no estd puesta bajo la marca de la falsedad. Los que pasan
por la puerta de marfil son Eneas y la Sibila, no Anquises; y es jus-
tamente Anquises quien le abre a Eneas una dimensién no indivi-
dual, sino universal, no terrenal, sino c6smica. Tanto el tipo del héroe
libre de cualquier obligacién y responsabilidad que se extiendan més
alla de su honor y gloria personal, como la concepcién del Hades
mitolégico, constituyen dos puntos cardinales de la tradicién poéti-
ca anterior, que ahora se relegan a la esfera de lo irrelevante y de lo
falso. En su lugar la escatologia celeste esbozada por Anquises y la
visién del destino de Roma, que est4 indisolublemente conectada con
ella, son puestas por el poeta bajo la indiscutida marca de la mas alta
y universal verdad.
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