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A MODO DE INTRODUCCION

Hace casi medio siglo Gilbert Durand publicé Les structur:
anthropologiques de l'tmaginaire’, obra singular cuyo subtitulo
Ir". '/“l“]’.".’lf‘l'(l/l a l'are .”:‘:"‘.""'w'!"rz]'r 7 voreal llm cuenta (l!' 1a intencion
del autor: sentar las bases de un estructuralismo figu
En dicho trabajo este antropologo amplia el campo semantico de
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la voz imaginarre, referida hasta entonces solo al ambito de las fic
ciones. Durand designa con ella al conjunto de imagenes mentales
visuales mediante las cuales los seres humanos organizamos y expre-
samos simbdlicamente nuestros valores existenciales y nuestra inter-
pretacion del mundo. Lo imaginario se convierte asi en una categoria

antropologica —semejan formas simbolicas

Cassirer—. categor rimoraial y ntetica por medio de

den ser comprendidas tanto las representaciones racionales
las obras de arte, las visiones del mundo onirico e, incluso, el co

de los hechos de la cultura, segin enfatiza el mismo Durand en u

ensayo esclarecedor: L'Imagination Symbolique®. Para ese proposi-

to el estudioso se apoya en el analisis de un vasto corpus de imige-
nes de la tradicion occidental, no sin olvidar la tensién entre
1conoclastas e iconodulos sostenida, preferentemente en la Edad
Media, en toda la cuenca mediterranea en la que, saltando siglos
abreva la cultura a la que pertenecemos.

En su postura iconoclasta la tradicion, inclinada preferentemen-
te a los textos, ha descuidado los eidola ‘imagenes’ relegandolos, de
manera despectiva, al mismo ambito donde arrincona las fantasias,
las quimeras y los suenos

En las altimas d . 14 mutacion

que va del texto leido al texto visto lo que implica una revolucion




epistemolégica de resultados aun desconocidos. Asi como en los albo-
res de la historia se produjo una mudanza en las formas de pensa-
miento acaecida con el advenimiento de la escritura (que M.
McLuhan bautizé “la galaxia de Cadmo”) y, varios milenios mas
tarde, otra transformacion, motivada ésta por la invencién de la
imprenta de tipos méviles (“la galaxia Gutenberg”) asistimos, en los
inicios del siglo XXI, a una nueva metamorfosis. Esta altima muta-
cion obedece al predominio de las artes audiovisuales por sobre las
graficas, por la lectura no ya en un texto fijado en papel o en sopor-
tes similares, sino en pantallas méviles —con multiples posibilidades
de lectura®—, asi como por la circulacion de ideas mediante una red
informatica aérea de proyeccién universal. Despertamos, de este
modo, ante una nueva cosmovisién —que, siguiendo los casos anterio-
res, nos atrevemos a bautizar “galaxia informatica” de alcances in-
sospechados. Ante esa circulacion vertiginosa de imagenes de todo
tipo, los estudios del imaginario pretenden, en una mirada
omniabarcante, aclarar algunas cuestiones referidas a ese fenomeno.

Para ese cometido los estudios que le competen echan mano mas
que de las imdgenes plasticas, literarias o de cualquier otra forma de
expresion —sin entrar a considerar el soporte en que estén registra-
das—, de “las representaciones mentales, va las guardadas en nues-
tra memoria, ya las agazapadas en el inconsciente™; son éstas las
que, en definitiva, condicionan nuestra manera de pensar. Este tipo
de analisis, antes que a la mera lucubracion sobre las formas de las
imagenes, atiende a la funcién de éstas en el marco de las socieda-
des de las que emergen (el desideratum de estos estudios apunta a
inteligir como estd estructurado el lenguaje y, en consecuencia, como
se conforma el pensamiento, tal la preocupacion de G. Bachelard en
trabajos que ya forman parte de los clasicos).

Visto desde esa perspectiva, el imaginario propone una revolu-
cion epistemoldgica en tanto se ocupa en establecer las bases
semanticas en que se funda el acto de pensar. En palabras de Jean-
Jacques Wunenbuger el imaginario atiende, ante todo, a los rios,
meandros y otros accidentes virtuales que integran la cuenca seman-
tica del género humano.

* Es lugar destacar que Julio Cortazar, en su novela Reyuela, anticipa, a modo
de un “procesador de textos”, esta téenica virtual clave en ¢l mundo de la informa-
tica y de la escritura “en pantalla”.

! Miguel Rojas Mix, E! imaginario. Civilizacion y cultura del siglo XXI, Bue-
nos Aires, Prometeo, 2006, p. 17.



El imaginario, como variable exe; , ingreso en el dominio de
las ciencias humanas con ayuda de fenomendlogos v existencialistas
con antelacion al citado Durand, ya Roger Bastide habia intuido que

| fundamento de todo itinerario socioldgico era el imaginario). Ese
ingreso se dio apovado tanto en las ideas de Carl Jung, cuanto en las
de Gaston Bachelard; de este iltimo GG, Durand destaca su esfuerzo
por fundamentar una fenomenologia de la imagen poética. Filiado en

esa ]‘.? ea de analisis, el citado Durand apunta aun mas iejos, va que

con su método” pretende inteligir incluso el ritmo que escande la

nterna de la psiquis. En ese cometido, el mito clédsico

hora de penetrar en el la

aporta elementos de is dignos de ser tenidos en cuer

berinto, sombrio ¥ luminoso a un mi:
tiempo, del espiritu humano. Sobre esa cuestion Freud, Jung
este, los scholars del grupo Eranos han subrayado el valor
mitos greco-latinos en tanto cantera inagotable donde ver reflejadas

1s acciones humanas

Muchos son los autores que han intentado aprehender el imagi-
nario del mundo clasico; de una larga lista deseamos poner de relie-
ve el nombre de Georges Bataille quien, va en sus primeros trabajos,
mostro una particular disposicion por acercarse al mito griego como
forma de penetrar y comprender no sélo los resortes intimos de la
mentalidad helénica, sino los del ser humano en general

En cuanto a G. Durand y su postura ante U'imaginaire, nos

referir que fundandose principalmente en Gi. Bachelard, s
se inclina en primera instancia a clasificar y codificar los arquetipos
y las imagenes para orientarse, mds tarde, a descifrar el paradigma
|

epistemologico que ordena las cienci: wumanas, al menos., en Qccei

-

dente. El fin dltimo aspira a la configuracion de una especie de

“atlas” de la imaginacion humana o, en otros términos. un museo de

. (‘.A s t ! I s pal . t 2 cue
d'ombres sur I'Hellade”; véase, con provecho, la respuesta :
helenista Jacqueline de Romilly, Jewx de lumicre sur l'Hellade.

1996
En marzo de 2004, tuvimos ocasién de visitar la muestra Mnemos)
Atlante di Aby Warburg. organizada por el Seminario de la Asociacion ¢

gramma en la Fondazione Ugo ¢ Olga Levi (Vene




dose de ese amplio registro el citado Warburg saca a luz no sélo los
mitos, sino también los iconos que han dinamizado determinados mo-
mentos culturales, a los que asocia mediante lazos semanticos con-
figurando lo que llama “cuencas de significacion”. En esa labor G.
Durand va ain mas alld ya que, apoyandose en esas “cuencas
semanticas”, pretende descubrir y analizar los resortes de la estruc-
tura psiquica que fundamentan dichas cuencas.

Para ese cometido este estudioso dispuso su lente con una vision
transdisciplinar donde, en una suerte de labor coral, entran en juego
tanto las ciencias naturales, cuanto las humanas. En ese registro
advierte que éstas, pese al influjo de ciertos pensadores tales como
Freud, Jung o Foucault, en la mayor parte de los casos todavia se
muestran tributarias de un paradigma positivista, en tanto las na-
turales parecen orientadas a explorar horizontes nuevos. Asi, por
ejemplo, sucede con la fisica contempordnea que, al reconocer el prin-
cipio de incertidumbre, echa mano de otras cosmovisiones que ope-
ran al margen del universo mecanicista instaurado en nuestro medio
cultural desde época de Aristételes.

Advierte Durand que la postura racionalista del estagirita
fundé un logocentrismo rigido que impidié tomar en consideracion
otras manifestaciones de la psiquis como puedan serlo el mito, el
quehacer poético, el mundo onirico u otras formas de pensamiento
juzgadas a priori como no racionales. Esa vertiente analitica omi-
tié destacar que, aun cuando esas lucubraciones no responden a la
logica clasica, poseen también una cuota de razon —aunque sui
generis—y no deben ser por ello desechadas a la hora de reflexionar
sobre el pensamiento.

Ante la desarticulacion de las “estructuras estructurantes”,
hacen falta nuevas herramientas para encarar el andlisis de la rea-
lidad. Se ha producido un quicbre de lo binario que ha traido apare-
jada una crisis en las instituciones y en las normas; en esa situacion
el “vo”, tradicionalmente entendido como unitario, se ha diversificado
en “yo multiples™. Por lo demads, con el debilitamiento de las estruc-
turas, el individuo moderno perdid la confianza en los moldes y ca-
nones en que se sustenta la tradicion.

" En una conferencia ofrecida en la Facultad de Filosofia y Letras de la Univer-
sidad de Buenos Aires (11.IV.2007) con el titulo *Yos multiples; alteridades difusas”
¢l investigador Ricardo Sidicaro se refirid a la crisis de las “estructuras estructuran-
tes” poniendo énfasis en que, a la par que las instituciones significan menos, la duda
invade el accionar de la sociedad.
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volumen reidne los trabajos p
jornada sobre “El imaginario en el mito cldsico”
al igual que en los anteriores, los participantes
siderar problemas del im 1ario centrados

resemantizaciones del mito clasico




Amén de participantes de nuestro ambito académico, formaron
parte de esta jornada dos estudiosos extranjeros —los doctores Corin Bra-
ga y Ruxandra Cesereanu, profesores en la Universidad de Cluj (Ruma-
nia)-. Agradecemos también la colaboracién del doctor José Carlos
Bermejo Barrera —de la Universidad de Santiago de Compostela—
quien, si bien no pudo asistir a este encuentro como hubiéramos de-
seado, envié para esta publicacion el trabajo que habia proyectado
presentar.
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LOS ANARQUETIPOS

En este trabajo me propongo crear un concepto original, el de
anarquetipo. Como es facil observar, el término anarquetipo se com
pone de tres palabras griegas: la particula privativa en ‘sin, anti,
contra’, arkhaios ‘antiguo, originario, primario’ o arche ‘comienzo’
typos ‘tipo, modelo’. En grupo de a dos, esas raices griegas estdn va
presentes en los conceptos de anarquia v arquetipo. El anarquetipo
seria, por tanto, la manera segun la cual se quiere combinar tres
palabras, sea un “tipo andrquico”, sea un “anti-arquetipo”.

IEn tanto que el anarquetipo depende y deriva etimologicamente
ill'l :ll'li‘.l“li[)l). VOV a comenzar ])UT' .'ll:_"?HHI.\' [\!'l'('!""“(‘\' que concier
nen a ese venerable concepto. Como lo muestra su nombre (tipo pri-
mitivo, tipo originario), el arquetipo designa un invariante o un
modelo originario del que derivan variantes, avatares, isotipos, etc.
Segun su naturaleza y el lugar donde se situan esos invariantes, el
concepto de anarquetipo ha recibido, en la historia de las ideas eu-
ropeas, tres significaciones diferentes: 1. La acepeion ontolagica
segun la cual los anarquetipos son esencias ontolégicas que poseen una
realidad metafisica (de Platon y Filon de Alejandria a Schopenhauer,
ete.); 2. La acepcion psicologica o antropoldgica segun la cual los ar
(]lll“i])()\ son categorias apriorisicas o esquemas inconscientes de la
psique humana (de Kant a Jung y Gilbert Durand, etc.); 3. La acep-
cion cultural segun la cual los aquetipos son modelos creativos, temas
recurrentes, invariantes formales, etc. (como los topoi o los loci de
Ernest Robert Curtius). Ya que no es de mi competencia decidir ni
entre la realidad metafisica, ni la psicolégica de los arquetipos, uti-
lizo el término en su sentido cultural de invariante tematico o formal
con referencia a una clase o a un conjunto de obras.

En los limites de una concepcion “culturalista”, he definido como

anarquetipales las obras que tienen una estructura centrada, v que

se organizan segun un modelo unitario que depende de un sentido
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integrador. La obra arquetipal esta construida sobre un escenario
explicativo coherente, homogéneo, cerrado y completo, que le da una
significacion, una “columna vertebral”. Ese escenario cuantificable se
encuentra en obras similares y constituye una suerte de cédigo
genético de todo el grupo. Es posible que el escenario organizador
proceda de una tradicion cultural (O’Neill retoma el mito de Electra,
James Joyce el de Odiseo, etc.) o que sea generado por la obra (o el
género) mismo (el Bildungsroman, etc.). Al mismo tiempo, el arque-
tipo puede ser concebido ya en términos tematicos (mitos, simbolos,
temas, personajes, situaciones), ya en términos formales (géneros,
estructuras fijas).

Hablando de temas, todos los grandes mitos —arcaicos o moder-
nos—, pueden constituirse en un marco arquetipal, como por ejemplo
Génesis 36-47 para la novela José y sus hermanos de Thomas Mann,
o la Odisea para el Ulises de James Joyce. No es por azar que
Northrop Frye veia en la Biblia “el gran codigo” de la literatura euro-
pea'. La literatura mundial puede ser dividida, segun criterios tema-
ticos, en dos grandes corpus de textos cuyos cromosomas especificos
estdan dados por modelos arquetipales. En su libro sobre los Siete con-
flictos fundamentales, Christopher Booker® identifica siete “intrigas”
principales de la narracion: la conquista, la confrontacién con el
monstruo, el transito de la pobreza a la riqueza o de lo inferior a lo
superior, el viaje, el renacimiento, la comedia y la tragedia. Por ejem-
plo, partiendo de las sintesis de Mircea Eliade sobre los ritos y las
iniciaciones religiosas®, Léon Cellier’, Simone Vierne® o Isaac Sequei-
ra para el espacio americano” han podido aislar la clase de los rela-
tos iniciaticos. De la misma manera, es posible identificar series de
textos organizados por temas como la catabasis a los infiernos’, el

"' The Great Code. The Bible and Literature, New York, Harcourt Brace
Jovanich, 1982,

* The Seven Basie Plots: Why we tell Stories. Londres, Continuum, 2004.

* Mythes, réves et mysteres. Paris, Gallimard, 1957. Idem, Natssances invstiques,
Paris, Gallimard, 1959.

' Parcours initiatiques, Neuchatel, Editions de la Baconniére et les Presses
Universitaires de Grenoble, 1977,

* Rite, Roman, Initiation, Grenoble, Presses Universiaires de Grenoble, 2000,

% The Theme of Initiation in Modern American Fiction, Mysore (India), Geetha
Book House, New Statue Circle, 1975.

* Por ejemplo. loan Petru Couliano, Out of this World, Boston, Shambhala
Publication, 1991; Pierre Brunel, L'évocation des morts et la descente aux enferns,
Paris, Société d'Edition d'enseignement supericur, 1974,
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» . | - > 1 1 | s 1 !
viaje chama ( ] alma®, la conquista espiritual
uterum. Un procedimiento mediante el cual conformar
le terminos literarios, como el coordinado por P

1erre
Al hablar de formas, I squemas arquetipales design:
ternas de obras sin

sus arquitecturas, de igual modo cuando es

con
truidas con materiales tematicos divergentes. Un arquetipo formal
semejante, que ha organizado el género novelistico a partir del siglo
XVIII hasta la segunda mitad del] siglo XX, es el asi llamado
Bildungsroman, la novela de la formacion de un caracter. L
dinacion de la narracion novelistica a la idea, '
destino individual, ha produci
patrocinio de este esquema, la novela asi
mite mas las divagaciones v vagabundeos sin fro: I
las novelas de caballeria y picaresca del Renacimiento y de la Ed
clasica, y obliga a la organizacion de la fabula y de la accion bajq
pattern unificador: el de un destino, individual o colectivo

Defino como obras arquetipales los textos construidos sobr«
esquema explicativo unitario. Un texto arquetipal puede ser ®
mido” en algunas palabras o frases, el proceso de “recapitulacion”

reside precisamente en la identi

icacion del marco unificador. Ese
marco juega el rol de una columna vertebral que impide la desart

ulacién y disgregacion de la narracion. Es el factor que produce |

sion de coherencia y de unidad del texto, incluso cuando aq

sarrolla digresiones v secuencias heterogéneas

Generalizando, se puede decir que el modelo arquetipa

be las culturas fundadas sobre lo que Baudrillard, Lyotard, Deleuze,

etc. llaman los “grandes marcos explicativos”, los “mega-relatos”, los

grandes codigos religiosos, filoséficos, cientificos. literarios. ideolégi

cos, ete. Una cultura arquetipal es una cultura dominada por esque-
mas centrailes y L‘EH!).:J. dantes, que po 1zan la materia I

v fantasmatica sobre trayectos preestal los v los organizan

sistemas armoénicos, incluso pitagoricos. Lo arquetipal puede estar

comprendido en ese sentido como una metatipologia cultural, como




un paradigma de configuraciones monopdélicas y totalizadoras, que
tienen un centro bien definido y una columna vertebral ficilmente
identificable.

En contraposicién, defino el anarquetipo como un arquetipo
anarquico, fragmentado o que ha estallado. El concepto puede ser
construido a partir de la teoria platénica de las Ideas. Segiin la
vulgata del platonismo, ¢l mundo fisico es una imagen (etkon), una
copia (eidolon) del mundo ideal, compuesto de esencias (eidos), de
ideas (idea). La multiplicidad del mundo empirico es el resultado de
una mimests ontolégica, de una reduplicaciéon indefinida del conjunto
de modelos esenciales. Pero, jqué pasaria si el mundo fisico saliera
de la tutela de los prototipos y comenzara a autogenerar de una ma-
nera an-arquetipica? Seria la pesadilla de la metafisica de Platon. En
uno de los didlogos de Platon, Parménides presenta a Sdocrates la
siguiente aporia: ;Seria posible que todas las cosas irrisorias, la
hebra de cabello, el lodo, el polvo, tenga cada uno de ellos una forma
ideal que garantice su existencia? Socrates confiesa que la idea de
considerar una forma o prototipo (paradigma) a cada existencia le
provoca nausea y el sentimiento de caer en un abismo de palabras
vacias (Parménides, 130c-d, 132 d). La explicacion subyacente es que
esas cosas indignas son ejemplares imperfectos, fallas, de formas
ideales.

Al hablar de las especies del arte de la imagen, el extranjero de
Elea del dialogo El sofista distingue entre el arte de la reproduccion
exacta, que da nacimiento a iconos (etkon) y el arte de la fantasia, que
crea fantasmas (phantasma) (El sofista, 236 ¢). Supongamos enton-
ces que el demiurgo platénico modelara el mundo fisico no segun los
iconos de las ideas, sino dando libre curso a fantasmas ontologicos
incontrolables e imprevisibles. Los anarquetipos implican la accion
de una mimests anarquica, que rechaza la conformidad con los tipos
ideales y produce entidades fortuitas e irreductibles, singulares, una
galeria de “monstruos”. El acento caeria sobre la esencia de la exis-
tencia concreta, de la individualidad no-repetible, que no depende de
un proyecto o de una tipologia pre-establecida y pre-existente de na-
turaleza metafisica, antropolégica, psicolégica, cultural u otra.

Las obras o los conjuntos de obras anarquetipicas se comportan
de una manera andrquica y caética con relacién a la idea de centro
y de estructura. No se somenten a un sentido totalizador; sino que se
desenvuelven en direcciones sorprendentes y contradictorias, que no
podrian reducirse a un marco coherente. Con una metafora cosmo-
légica, compararia el arquetipo a un sistema solar en el que los plane-
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tas gravitan armoniosamente en torno de un sol central que asegu-
ra el logos del conjunto, y el anarquetipo, al polvo galactico antes
de concretarse en un sistema planetario o a la nube de despojos re-
sultado de la explosion de una supernova. Se puede comparar inclu
s0 la construccion de textos respectivamente arquetiplcos

anarquetipicos a un juego de “lego”, donde se producen va conjun

tos semejantes a una columna vertebral que aseguran estabilidad

y una posicién vertical de la figura, ya conjuntos aleatorios cuyas
articulaciones se desarrollan sin ser corroboradas. Desde ese punto
de vista, el conjunto arquetipo / anarquetipo se vincula a ciert
puntos de la oposicion establecida por G. Deleuze entre una “raiz”
v los “rizomas”"’, o, tal vez, al de los organismos vertebrados y |
moluscos.

El arquetipo v el anarquetipo describen dos tipos de configura
ciones y de “comportamientos” imaginarios y creativos. Las estruc
turas arquetipales estan organizadas siguiendo un modelo central
que da sentido a todos los componentes que derivan o dependen de

el, 1as iormaciones anal \||,I('7,]'hljl'\ SO \'!‘fiil,II.7wl-w Cuyos compornentes

se combinan de una manera imprevisible, evitando sistematicaments
la imitacion de un modelo v la integracion en un sentido unico y co
herente. Si uno retoma la comparacién de dos tipologia

mente con un sistema solar v una nube de polvo galactico :

la acrecencia o después de la explosion de una supernova, la meta-
fora no implica que haya entre las dos una relacion de sucesion o de
derivacion. Incluso si el término anarquetipo esta construido etimo
logicamente por la negacion de un término preexistente, los dos
paradigmas pueden existir de manera independiente o simultdnea.
El anico fin de la metafora es oponer un principio centripeto a
principio centrifugo.

Por su configuracion, el arquetipo implica la presencia de un
principio de clausura, de finitud, de algo completo. Una obra arque-
tipal posee una redondez que no le permite amplificaciones y desen-
volvimientos sin freno y sin control. Sin duda, todo esqueleto acepta

iites de una tolerancia que
amenace la coherencia del conjunto. Sobrepasar esos limites pProvo
caria la explosion del todo, la disolucién de su senti
contrario, el anarquetipo es, por definicion, una forn

ampliable, iterativa. Sus secuencias se encadenan sin depen

centro de gravitacion, lo que permite alejarlas unas de o




cuanto quieran, sobre las trayectorias mas sorprendentes, sin que
peligre la nebulosa de la que forman parte.

Para ejemplificar esas diferencias, podria considerar la novela de
Jan Potocki, Manuscrito encontrado en Zaragoza. El texto esta cons-
truido mediante un esquema arquetipal —la iniciacion del protagonis-
ta, Alfonso van Worden—. Sin embargo, sobre ese recorrido narrativo,
se injerta toda una serie de narraciones y anéedotas que sobrepasan
largamente, en numero de paginas, el relato prinecipal. A partir de
aqui podria imaginarse una pequena experiencia teérica: jqué suce-
deria si se procediera a extraer la columna vertebral de la novela
iniciatica y si se conservara sélo el ropaje épico periférico? Se obten-
dria una suerte de molusco narrativo, semejante a las Mil y una
noches. A semejante organismo invertebrado se le podria anadir un
numero indefinido de nuevos episodios y peripecias, sin que dafara
su integridad. En la misma situacion se encuentra otro relato inquie-
tante, Alicia en el pais de las maravillas de Lewis Carroll, una pesa-
dilla que aparenta la forma de un cuento de hadas. Concebida sobre
los principios de la asociacién onirica, la obra esta compuesta por una
serie de cuadros y de escenas que no podrian agruparse en un marco
unitario y progresivo. En todo momento, seria posible insertar alli un
nuevo episodio, sin que el conjunto, gracias precisamente a su natu-
raleza anarquetipica, esté amenazado con perder su equilibrio.

La introduccion del concepto de anarquetipo me parece necesa-
ria para hacer justicia a toda una categoria de textos y, en un plano
mas extenso, a configuraciones culturales. Existen numerosas obras
(no sélo miticas y literarias, sino también musicales, cinematografi-
cas, plasticas, etc.) que, en ausencia de un concepto capaz de asumir-
las, tienen el riesgo de ser juzgadas como desechos, como carentes de
una norma aceptada. Esos textos estan percibidos como decaimien-
tos o desviaciones respecto de obras “cerradas” y autosuficientes ad-
mitidas por las poéticas dominantes, debido a la incapacidad del
autor de proporcionar una intriga, de cerrar un destino, de reunir los
sentidos en una fibula, debido a su propensién a la divagacion, a las
“tiradas” narrativas, a los saltos de significacion. Al plantear proble-
mas de comprension estructural, los textos anarquetipicos han sido
Juzgados, por lo general, de una manera hostil, a la vez que rechaza-
dos fuera de los canones admitidos.

Como el canon es un sistema de valores, los textos que de ellos
no participan son relegados a las periferias del no-valor, de lo no-ex-
presivo, de lo ininteligible. La tinica chance para esas creaciones no-
canonicas de imponerse en un medio “arquetipal” seria situarse como
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excepclones, como extranezas, que deberian ser aceptadas justamen
te por su condicion de singularidades, utilizadas como contra-ejem-
plos a fin de poner mejor de relieve la norma. Pero si esos textos
tienen exito en cumplir ese | I, llegan a ser. a su turno, model
dignos de ser imitados, por tanto, arquetipos, que abren una nuev
li]w"é"m’: i. Los gestos iconoclastas de las vanguardias, en ¢ special, han
experimentado ese efecto de “clasizacion” que los ha hecho ingresar
en el canon. En tanto que los textos anarquetipicos en los que pien-
so jamas tendrian esa chance, justamente porque no pueden ofrecer
un modelo o receta.

Que en su caso el juicio de valor (en los términos de éxit
caso) debe ser reemplazado por un analisis tipologico neutro (en
términos arquetipo / anarquetipo), esta sugerido por l:
solo de textos individuales, sino de corpus enteros de te
sarrollan de una manera “browniana”, es decir, mas alla del paradig
ma dominante. Al margen de la corriente principal que valora las

obras construidas de acuerdo con un marco inteligible, logico, centra-

do y monodromo, zigzaguean constelaciones y galaxias de textos que

de ordinario la eritica literaria y el gusto del publico rechazan por
]
i

considerarlos deshilvanados, desgajados, difusos, sin mensaje, pobre-

LY si se descubriera que el

mente concebidos o decidamente fallidos. ;
Juicio de fracaso aplicado a esas obras no era el resultado de una falt:
real, sino de una incompatibilidad de paradigma? El concepto de
anarquetipo se propone, justamente, para afirmar la legitimidad de
seres culturales desestructurados alli donde la cultura dominante no

nas que la ausencia de estructuras. Ademas, desea liberar de
culpa a las configuraciones descentradas y multipolares, que el canon
arquetipal excluye del sistema de valores.

Las épocas y las culturas dominadas por un modelo explicativo
del mundo unico y sin rival dan nacimiento, por lo comun, a obras

arquetipicas que siguen el contorno del escenario (o de escenarios
recibido y aceptado. Las épocas de cambios y mudanzas de la
Weltanschauung, donde los modelos explicativos se multiplican y se
corresponden, ven germinar obras invertebradas, tironeadas y
descuartizadas entre muchas tendencias divergentes y centrifugas
Tales periodos de inflacién han sido la Antigiiedad tardia, el Rena
cimiento, los siglos XVIII y XIX después de la “crisis de la concien-
cia europea”, la época moderna y sobre todo, posmoderna

De la Antigiliedad, citaria como preponderantemente arquetipico
el corpus de “novelas alejandrinas” (calificacién mas bien pevorati-

va), de la que La historia verdadera de Luciano es un ejemplo. Rela
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tos de viajes imaginarios, de invencion mitoldgica, picaresca avant la
lettre, tales escritos eran considerados como divertimientos y fanta-
sias, como epifenomenos y derivaciones con relacion a los grandes ge-
neros canénicos representados por la epopeya, la tragedia, el poema
filoséfico, ete. El segundo corpus aqui considerado esta representa-
do por las novelas de caballeria del Renacimiento, que florecieron a
partir del Amadis de Gaule y no han sido desterrados sino por el Don
Quijote de la Mancha. Dejando libre freno a pulsiones imaginativas
completamente desorbitadas, tales novelas siguen los mads intrinca-
dos y sulfurosos caminos narrativos, desenvolviéndose con relacion
al punto de partida como organismos acromegalicos, que rehusan de
manera anarquica toda idea de finitud, de organizacién de un sentido
global. Si se piensa bien, incluso la novela de Cervantes, que aun
cuando ha deshonrado el género, no esta bien estructurada, pudiendo
continuar hasta el infinito e incluso saltar a otros géneros (la pasto-
ral, por ejemplo, amenazada, ella también, de destruccién por infla-
cién). Un tercer corpus de textos, sintomatico, que ha sido tratado
como “sub-literatura” son los “viajes extraordinarios” de los siglos
XVII y XVIII, de los que Garnier no ha reunido mas que una infima
parte en sus treinta y nueve volumenes de Voyages imaginaires,
songes, vistones et romans cabalistiques'. Al dar testimonio de una
inventiva exuberante, esas novelas han sido consideradas (0 mejor,
desconsideradas) como “novelas” fantasiosas, extravagantes, inclu-
so sin pretension literaria.

Es posible, en efecto, analizar las diversas causas —remitir tanto
a la sociologia de la literatura, cuanto a la psicologia de los autores
y de las corrientes— que han provocado el éxito de ese tipo de textos
en una época o en otra y motivar de este modo los juicios de valor
que los desacreditan respecto del canon. Sin embargo, la idea de que
los ataques contra esa clase de obras no son perfectamente justifi-
cables esta apoyada por el desarrollo contemporédneo de textos que
abiertamente proclaman la rebelion. En época moderna y posmo-
derna. los anarquetipos comienzan a ser asumidos deliberadamente
por autores que escapan de los esquemas y el logos, de Lewis
Carroll a Boris Vian y a Thomas Pinchon, o Fellini, Tarkovski y
David Lynch, por citar también obras no literarias. Uno de los ejem-
plos mas evidentes es el de Nietzsche, el fil6sofo andrquico que ha
destruido las pretensiones sistémicas de la metafisica y de la his-
toria de tipo hegeliano.

¥ Edités par Charles-Georges-Thomas Garnier, Amsterdam-Paris, 1787-1784.
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Los esfuerzos de sus comentadores por reagrupar sus fragmen
tos en un sistema son un buen testimonio de la presion ejercida por
la mentalidad arquetipal dominante. La gran serie de Marcel Proust
se comporta, ella también, de una manera anarquetipica frente a los
standars de la época, lo que le ha valido el famoso rechazo de Gide
(autor, sin embargo, sensible a las provocaciones cismaticas) que le
reprochaba la falta de '@ arquitectonica (en cuant n
bién él, invocaba como estructura, frente a la arquitectura
la biologia organica). La novela de V. de Tho
texto construido sobre principios anarquet
mino, entre otros, a la posmodernidad

En nuestros dias, la recurrencia a escritos andarquicos que su
citan perplejidad, que no pueden ser contados y a los que parece fal-
tarles mensaje ya que no tienen una naturaleza logocéntrica, no es
de naturaleza como para conmover al publico avisado. A diferenci:
de los corpus de las obras precedentemente citadas cuyos autores,
culpabilizados por las poéticas dominantes, desautorizan ellos mis
mos de manera mas o menos directa, la ras anarquetipicas c
temporaneas, al rechazar ' 5 ‘ _
literatura” y de obras sin valor. La ausencia de tales complejos de in-

1)

os films d

ferioridad axioldgica v candnica (pienso, por ejemplo, 5 cle
ellini, o de

arkovski, ete.), sugiere claramente que los respectivos autores as
| }

David Lynch. culminando con Mulholland Drive, o de F

men, de manera deliberada, lo que se podria definir como un pa
digma creador alternativo, el paradigma anarquetipal

Finalmente, una ultima palabra, que concierne a la aplicacion
del concepto de anarquetipo a la mitologia (y, por tanto. su utilidad
para el mitoandlisis, la mitocritica v la mitodologia). Los mitos pro
piamente dichos tienden a identificarse con los arquetipos, en tanto
que son “historias ejemplares”, relatos explicativos (Mircea Eliade)
que proporcionan la columna vertebral de una religion o de u
creencia'. Convertidos en estereotipos por la trad
dogmas y sirviendo como base a los rituales y a las li

son “tipos originales™ (arquetipos) o, al menos, vistos como el re

tado de un largo trabajo de elaboracion religiosa, “tipos finales” (los
eschatypes). Sin embargo, los mitos comienzan a perder su estructu-
racién arquetipal desde que la fascinacion numinosa de la religion
que los sostiene comienza a esfumarse v que la tradicion que garan

Mircea Eliade, Ima
Avant propos




tizaba su estabilidad no ejerce mas un papel normativo. A tales fe-
némenos de desestructuracion anarquetipal de los corpus mitolégicos
se los advierte, por ejemplo, en los cuentos fantasticos asiaticos, que
son avatares aculturalizados de la religion chaménica, en las leyen-
das irlandesas de los siglos XII al XVI en las cuales los monjes cris-
tianos recogieron la mitologia céltica de los Goidels o en la literatura
en general, en tanto que herencia laica y desacralizada, més libre y
andrquica, incluso “herética”, de la religion.

(Tradujo Maria Belén Bauza)
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LOS RITOS RELIGIOSOS EN
LA TRAGEDIA GRIEGA.
RITOS GUERREROS, FUNERARIOS
Y PIADOSOS EN LA TRAGEDIA GRIEGA

RUXANDRA CESEREANI

Durante mucho tiempo, los especialistas han polemizado sobre
los origenes de la tragedia griega, sin embargo, independientemen-
te de que ésta haya surgido del culto dionisiaco, del de los muertos
v los héroes o de que se trate de una mezcla o de un palimpsesto
sincrético de ambos, los especialistas nos han asegurado que la tra-

gedia griega estd estructurada sobre la base de ritos, sacerificios y

purificaciones que justifiquen lo tragico y el efecto de catarsis. Es

obvio que estos ritos, sacrificios y purificaciones sélo se pueden some-
ter a un escaneamiento matizado: por consiguiente, hay ritos guerre
ros (que incitan a la violencia o sirven de estimulo bélico), ritos
funerarios y de llanto, ritos piadosos de plegarias candnicas, ritos de
sacrificio, ete. A continuacion, vamos a analizar algunos de éstos,
para brindar un panorama de las ceremonias de la tragedia griega.
Los ritos guerreros debian surgir a modo de contrapunto en
tragedia griega, dominada por varios ciclos de violencia que se desa-
rrollan de manera concéntrica; empero, por razones que no se han
esclarecido hasta ahora (o que dependen estrictamente del nimero
tragedias compuestas por Esquilo, Séfocles v Euripides conser
vadas hasta nuestros dias, teniendo en cuenta que la gran mayoria
de los textos se ha perdido), los ritos guerreros aparecen esporadica-
mente y no de manera muy sustancial. En la obra de Esquilo se los
ve en Los siete contra Tebas, mientras que en la de Séfocles estéan
presentes sdlo en Ayax (faltan en la obra de Euripides). En Los siete
contra Tebas, los atacantes de la ciudad de Tebas sacrifican un toro
en un escudo y mojan sus manos en la sangre, un rito guerrero ba-

sado en el furor frecuente en aquellos tiempos. Del otro lado de la




barricada, en la ciudad sitiada, las mujeres de Tebas dirigen plega-
rias a los dioses, invocandolos a través de gritos entrecortados que
irritan al rey Etéocles. La ceremonia ruidosa del coro de mujeres
molesta al rey, por lo cual Etéocles critica al sexo femenino por sus
quejas y miedos excesivos, considerando incluso que Zeus cometié un
error cuando permitié la creacion de la mujer. De hecho, en este frag-
mento de la tragedia, Esquilo reparte los ritos en funcién del sexo: a
los hombres los caracterizan los guerreros, mientras que a las muje-
res los piadosos. En cambio, quien querria que las suplicantes adqui-
rieran caracteristicas viriles y practicaran también una forma de
guerra, por lo menos a nivel sonoro, es Etéocles. Este aconseja al coro
de tebanas que emita solamente el grito sagrado amplio y agudo,
para conseguir la proteccién divina, en vez de una serie de gritos
cortos y asustados.

Etéocles recomienda a las virgenes tebanas un grito cargado de
furor, olvidando que la ceremonia del coro tenia una naturaleza
distinta —no bélica, sino suplicante, piadosa —. Tal vez esta discrepan-
cia ceremonial (o malentendu ceremonial) sea uno de los componen-
tes de la posible hybris de Etéocles. Volviendo a su obsesion bélica,
después de reganar al coro, el rey promete que, una vez salvada la
ciudad, sacrificara animales, mojara los altares en sangre y colgara
de éstos la ropa y las armas de los vencidos (la ropa, como sustituto
del cuerpo, y las armas, como senal de virilidad, colgadas de los al-
tares de los vencedores, marcabaq la “des-virilizacién” del enemigo).

En el caso de Séfocles, en su Ayax, el rito guerrero se mezcla con
el de la purificacion antes de la autoinmolacion; por ello resulta di-
ficil analizar ese texto como si se tratara de ceremonias separadas,
precisamente porque esta pensado como un conjunto ritual. Ayax
tiene que compensar el sacrificio absurdo de los rebanos (masacrados
en un arrebato de locura) por su propia muerte. Es la razon de algu-
nos de sus gestos, esenciales desde el punto de vista ritual. El prime-
ro es el de regalarle a su hijo Eurysakes el escudo guerrero que, a
nivel simbélico, es precisamente el cuerpo de Ayax, el cuerpo del
padre protector: se menciona que el escudo en cuestién esta forrado
con siete pieles, senal de que Ayax formaba parte de una casta de
guerreros (tal escudo no lo poseia cualquiera).

El escudo es un objeto esencial en la ceremonia de Ayax ya que
simboliza proteccion y virilidad, pero, como objeto magico, representa
el mundo concentrado. De ahi que al regalar el escudo a su hijo
BEuryakes, Ayax intente transferirle tanto sus habilidades guerreras,
cuanto su virilidad, como una especie de proteccién césmica, inician-

22



do a Eurysakes para que se convierta en el nuevo Avax. El héroe
sabia que, antes de suicidarse, tenia que purificarse, justamente por
no estar seguro de que, después de su muerte. le consagraran cere-
monias en honor a sus habilidades guerreras: por ello, se lava en el

mar y tiene la intencion de enterrar la espada "maldita” en la tierra,

considerando que el arma quedo deshonrada e impura durante la

masacre de los rebanos. Toma el batio ritual para no permanecer
manchado con la sangre de los animales muertos durante su arrebato
de locura; en este sentido, Ayax tiene que estar limpio también para
cubrirse con las manchas de su propia sangre durante el suicidio,
porque se encuentra, simultineamente, tanto en la postura de
sacrificador, cuanto en la de sacrificado. No obstante, no va a ente-
rrar la espada “maldita” sino que la va a usar como objeto primordial
en el suicidio: su origen es especial, pertenecié a Héctor, por lo tanto
es un arma heredada de otro guerrero de casta, muerto en la bata-
lla a manos de Aquiles, es decir, exactamente aquél cuyas armas
vax habria querido y, ademas, habria merecido heredar (en este
sentido, el triangulo Aquiles-Héctor-Avax, en que circula el arma en
['lll‘\'Tilll'l. es ('if'(‘l\'i\'(il
La espada maculada tiene que ser purificada a través de un
gesto fundador y final al mismo tiempo, representado por el suici-
dio de Ayax, precisamente con esa misma espada. Jean Starobinski
interpreto el suicidio de Ayax, desde el punto de vista del psicoana-
lisis, como una re-virilizacion después de la castracion simbolica
percibida por el héroe a causa de su humillacion como guerrero
dado que, a ojos de los demas, el personaje no merecia heredar las
armas de Aquiles ya que, en un arrebato de locura, masacro los
rebanos de los aqueos, para desahogarse). De todos modos, el que
aboga por el entierro de Ayax, tras su suicidio, es justamen
Odiseo, el usurpador de las armas de Aquiles, que convence a
Agamenon a renunciar al castigo postumo de Avax. No obstante, a
Odiseo no se le permitira acercarse a la tumba de Ayax, se le negara
participar en los ritos funerarios, precisamente por haber recibido
de manera injusta las armas de Aquiles. Odiseo habia sido, direc
ta o indirectamente, la causa de la locura v el furor de Ayax, por lo
cual, tocar o acercarse a la tumba del que se suicidd, habria produ-
cido un desequilibrio en el alma del muerto. El sustrato es, sin
embargo, otro: Odiseo era impuro, desde el punto de vista moral, no
merecia heredar las armas de Aquiles, que le correspondian de
hecho a Ayax. Al final de la tragedia, el rito del entierro se celebra

de modo clasico, volviendo a canonizar a Avax como guerrero: se




cava la sepultura, se enciende la hoguera, se alza el tripode y se lle-
van las armas para velar al muerto.

Los ritos més frecuentes en la tragedia griega son los funerarios,
los piadosos y los de purificacién. Los ritos funerarios aparecen en
Las Coéforas de la trilogia Orestia y en Los siete contra Tebas de
Esquilo, luego en Ayax, Antigona y Electra de Sofocles, en Alcestis,
Las Suplicantes, Electra, Las Troyanas y Las Fenicias de Euripides.
Hay que senalar que estos ritos no han cambiado mucho hasta nues-
tros dias, independientemente del pattern cultural, de la zona geo-
grafica o del continente involucrados. De ahi que muchas de las
costumbres presentes en los ritos funerarios de la tragedia griega se
encuentren hoy en todas partes, tanto en el mundo cristiano, cuanto
en el oriental; asi, tanto en Europa, cuanto en Africa, Asia o América.

En Los Siete contra Tebas de Esquilo, los ritos funerarios co-
mienzan con varias series de llantos. A la muerte de Etéocles y
Polinices, sus hermanas, Antigona e Ismene, murmuran ceremonio-
samente tropariones, acompanadas por el Coro que canta himnos
funebres, dirigidos a las Erinias y a Hades. Las hermanas retoman
simbélicamente la lucha entre los dos hermanos, a través de un dia-
logo funerario, en el espejo, dado que ellas son el doble femenino de
sus hermanos y asumieron el papel de planideras. A su vez, el Coro
se divide en dos semicoros que lloran a ambos hermanos. El papel de
estos ciclos de llantos esta claro: sélo a través del fratricidio reciproco,
Etéocles y Polinices se purifican por su muerte y vuelven a ser her-
manos, su muerte es necesaria para la renovacion de la ciudad.

En Las Coéforas, Orestes coloca en la tumba paterna la ofrenda
de un mechén de su cabello: éste es un ritual especifico de luto (con-
servado hasta nuestros dias en diversas regiones) que indica simbo-
licamente una forma de comunién entre padre e hijo, un nuevo
cordén umbilical. Otro rito amplio de luto lo ofician las coéforas como
planideras profesionales: aranan su rostro, desgarran su ropa y can-
tan tropariones. Entre ellas, Electra brinda por el muerto, derrama
algunas gotas en la tierra e invoca al alma del difunto padre para que
mande a alguien que los vengue y redima. Se trata de una invocacion
basada en la ley de la venganza, segun la cual la sangre derramada
exige sangre, anticipando el matricidio cometido por Orestes. Los
hermanos, Electra y Orestes, llevan a cabo luego un pacto ceremonial
relacionado con la venganza: golpean la tumba de Agamendn, mas
exactamente la pisotean, como si quisieran que el padre muerto los
oyera. Es, de hecho, un llanto similar al furor guerrero. Al invocar al
espiritu de su padre, Orestes y Electra exigen el trono y la realeza,
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pero también la plena realizacién humana, prometiendo una rica
ofrenda y sacrificios animales o dones especiales de boda. Se invoca
también, en este rito, a Gea y a los dioses que moran bajo tierra, para
legitimar el pacto de venganza.

En el caso de Séfocles, Antigona y Electra son unas obras casi
“gemelas” en cuanto a la amplitud de los ritos funerarios. A Antigona,
por egjemplo, los guardias de Creonte la raptan precisamente durante
la ceremonia funebre en honor a Polinices: ella llora por el muerto
que no recibio sepultura, esparce polvo sobre el cadiver y lo rocia con
agua para purificarlo. El profeta Tiresias tiene la intencion de ofre
cer en los altares la grasa de las aves de rapina, por el alma de los
muertos, pero su ofrenda es rechazada; la razon es que todas las aves
de rapina comieron trozos del cadaver de Polinices, por lo cual la
ofrenda se volvié impura y los dioses no la quisieron recibir. Al final
de la obrg, tras la muerte de Antigona, el rito funerario en honor a
Polinices tiene lugar a modo de compensacion y recuperacion: los
tebanos mojan en agua bendita el cadaver de Polinices, profanado y
mutilado por las fieras, luego lo incineran en un altar de ramas fres-
cas y levantan un tumulo. En Electra, todos los personajes llegan, en
un momento dado, a cumplir ritos finebres. Orestes lleva aceite a la
tumba de Agamendn y coloca un rizo de cabello sobre ella, pero tam-
bién leche y flores. Clitemnestra envia a Crisotemis, la hermana
menor de Orestes v Electra, para que lleve ofrendas a la tumba (a
pesar de que Electra las rechace por considerarlas impuras, dado que
su donante es precisamente la asesina de Agamenon). Al querer dis-
tanciarse rotundamente de las ofrendas rechazadas de Clitemnestra,
Electra convence a Crisotemis que solo ellas, las hermanas, lleven a
la tumba mechones de cabello. Ademas, Electra coloea alli su cintu-
ron, como una especie de simbolo de castidad en honor a su padre
nuerto, pero también como cordén umbilical que la religa al alma del
muerto.

El Alcestis, de Euripides, estd previsiblemente dominado por
ritos funebres (dada la trama de la pieza). Las ceremonias de luto, tal
y como estan presentadas en la obra, imponian que delante d

ficios en que se encontraban los muertos hubiera agua bendita (re-

-

cogida en vasijas), de modo que los que hubieran visto o incluso

11} . 2 . | 1 v o £+ - 1 y
hubieran tocado el caddver, se purificaran lavandose las manos. Los

parientes de los muertos colocaban en las tumbas cabello, ramas de
ciprés o bien sacrificaban animales. Lavaban al muerto v lo vestian
con ropa nueva mientras que su casa estaba adornada de mirto.

Durante el funeral, el cadaver estaba rodeado de varios objetos, va-




sijas de culto, coronillas de flores y liquidos (leche, vino, miel). Des-
pués de la muerte voluntaria de Alcestis, Admeto instituye un ano de
luto en el que impone diferentes ceremonias, prohibiciones y seiales
distintivas: los subditos tienen que rapar sus cabezas y llevar ropa de
luto, cortar la crin de los caballos, a la vez que se prohibe soplar flau-
tas o taner liras. Incluso después de que Heracles la resucita, Alcestis
tiene que someterse a un rito quasi funebre: debe permanecer muda
durante tres dias, para purificarse de su propia muerte y del lapso
pasado en el infierno.

En Las Suplicantes, las mujeres de Argos se adaptan a su papel
de planideras profesionales, para enterrar a los que murieron duran-
te la guerra contra Tebas y comenzar su cremacién. Para que sus
suplicas reclamando los caddveres resulten mads convincentes, llevan
ramas y cintas de lana, aranan sus mejillas, lloran, se golpean el
rostro y el pecho. El rito de llanto se deseribe como uno violento: “ara-
nen sus caras/ llenen de sangre sus blancas unas/ hieran su piel”.

Las planideras reconocen la funcion catdrtica de los llantos de
luto, “el placer multidoloroso de los suspiros”; su apariencia lo refleja
plenamente ya que presentan la cabeza rapada y la ropa de color os-
curo. Para marcar el apogeo del luto, Euadne, la esposa de Kapaneus,
uno de los guerreros de Argos, muerto durante el sitio de Tebas, se
ofrece para el sacrificio, arrojandose sobre el altar funerario de su
marido, para unirse con éste en la muerte. Euadne aparece como una
“bacante desquiciada”, pero no de Dionisos, sino de Hades; su gesto
es una reminiscencia de una costumbre sacrificial humana, por la
que, cuando el muerto era un guerrero famoso —un rey, etc.—, se sa-
crificaba a sus parientes o se les obligaba a suicidarse.

La Electra de Euripides estd lo suficientemente relacionada, en
cuanto a los ritos finebres, con la Electra de Sofocles y con Las
Coéforas de Esquilo. En la tumba de Agamenon, Orestes coloca como
ofrenda un rizo, luego sacrifica una oveja y derrama sangre en el
altar, debido a la creencia de que las almas de los muertos estaban
sedientas. Electra interpreta el papel de planidera profesional: se
arana la piel, se golpea la cabeza rapada (segtin el modelo escitico)
mientras entona el “canto de Hades”, ademas, se muestra sucia y
harapienta, porque el luto obstinado ha hecho que parezeca una men-
diga. Por su luto, fiel exclusivamente a los ritos fiinebres, la Electra
de Euripides se niega a participar en los ritos que las virgenes dedi-
can a Hera ( durante los que se sacrificaban animales); por otro lado,
no obstante, son precisamente Egisto y Clitemnestra los que le
prohiben formar parte de séquitos sagrados, mientras siga obsesio-
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nada por las ceremonias fiinebres a la memoria de su padre. El per
sonaje del Viejo, el antiguo maestro de Agamenaon, honra también la
tumba del rey asesinado, con vino y ramas de mirto. Ademas, al pros-
ternarse ante los dioses para exigir que se castigue a los culpables por
el asesinato de Agamenon, el trio Orestes-Electra-el Viejo estan arre
dillados y golpean la tierra con las manos.

Las Troyanas es una tragedia cuyo eje es el llanto de Hécuba y
el funeral de Astianax, el hijo de Héctor, sacrificado por los aqueos.
Hécuba, la antigua reina troyana, tomada esclava por los aqueos
tiene la cabeza rapada, en senal de luto; llora por los tres muertos
pero también por las virgenes trovanas violadas que no llegaran a
casarse. Sin embargo, el rito funerario se describe detalladamente en
el caso de Astianax: el cadaver del nino, lavado en el Esc:
queda luego expuesto en el escudo de Héctor, su padre, adornado con
isignias de otros guerreros troyanos. Ese escudo sustituye aqui el
cuerpo del gran guerrero troyano, permitiendo transmitir la '

y la realeza de padre a hijo, hasta después de la muerte. Durante el
funeral de Astianax, el llanto del coro es entrecortado, con gestos

ritmicos: "(Mpn en sus cabezas, una v otra vez, ‘,!tvl[n"« nlas con la

mano/ al ritmo de los remos”. Al final de la pieza, durante el incen-
dio de Troya, Hécuba y el Coro se arrojan al suelo v lo golpean con
sus manos, invocando a los muertos

En Las Fenicias, los ritos tienen connotacion mortuoria en su
totalidad. Para salvar la ciudad de Tebas de los invasores, Tiresia
el profet ! hay que sacrificar justo a Menikeus, uno dq
los hijos de Creonte (se considera que ¢l otro hijo, Heman, es impu-
ro por su noviazgo con Antigona); hay que apunalar a la victima en
la cueva donde se encuentra el dragon muerto por Cadmo. Se debq
sacrificar a Menikeus para ablandar el corazon de Ares (el padre del
dragon de antano) y el de Gea. La muerte del hijo de Creonte es la
anica compensacion simbdlica por haber matado el da va q
Creonte procede de la estirpe de Cadmo. Ahora bien, el fundador de
la estirpe y el antiguo sacrificador tiene que ultimar, a su vez, a un
heredero suyo. Aunque Creonte se opone al sacrificio de su hijo,
Menikeus se ofrece para el sacrificio, apunaldandose y arrojandose a
la cueva del antiguo dragon, a trave uteidio ritual. Despu
del sacrificio, sera lavado con agua. untado con aceite. expuesto sobr
una cama funeraria, mientras que los otros ritos quedan sin mencio
narse

d, resel

En la misma pieza, hay otro tipo de ceremonia funerari

vada a Antigona. Al llorar por sus parientes (su madre v sus herma




nos), Antigona se considera, tal como Euadne de Las Suplicantes,
una “bacante de los muertos” (no dionisiaca, sino dependiente de
Hades), una corifea del séquito fiinebre, ménade de los dioses del in-
fierno. Ella baila y llora ritmicamente, contando la historia y la mal-
dicion de los labdacidas. Antigona interpreta la muerte violenta de
sus hermanos, Etéocles y Polinices, “una libacién cruel/ recibida por
Hades/ vertida por Ares”, por la que la tierra tebana esta impregnada
por la sangre de los hermanos maldecidos por su padre.

Dado que, en sus comienzos, la tragedia griega tenia una funcion
ciudadana, politica, pero sobre todo religiosa, estd claro por qué los
ritos piadosos, de prosternacion, estaban tan presentes en su marco.
Al definir lo tragico como la lucha inutil del hombre contra el desti-
no y al creer que el destino se debe a unas fuerzas divinas incompren-
sibles, los ritos piadosos tenian el papel previsible de domenar las
divinidades visibles o invisibles e, implicitamente, domenar el des-
tino. En la tragedia griega, el destino se vuelve hostil o doloroso cuan-
do los héroes cometen un error tragico y su culpa deviene hybris
‘soberbia’. A veces, si se la reconoce, ésta puede ser contrarrestada
a través de ritos piadosos; otras veces, estos ritos se celebran simple-
mente siguiendo la costumbre del lugar. Los practicantes de esos
cultos estdn provistos (o deberian estarlo) de sophrosyne ‘sabiduria’,
para compensar la falta de comedimiento y el exceso. Cuando care-
cen de ésta, cumplen los ritos piadosos para seguir la costumbre o por
ser conscientes de que han cometido un error ante los dioses genera-
dores de destino. Por consiguiente, intentan una especie de captatio
benevolentiae.

Los tres tragicos griegos presentan a menudo tales ritos piado-
sos. En el caso de Esquilo, toda Las Suplicantes (como lo indica el
titulo) se basa en ritos semejantes: las virgenes egipcias autoexilia-
das en la Hélade, se dirigen hacia los altares de los dioses griegos,
llevando en las manos ramas de olivo, cenidas con tiras de lana. Una
vez aceptadas por Pelasgos en la tierra griega, prometen sacrificar
bueyes y proteger contra las desgracias, estimular la fecundidad,
cuidar los altares, prevenir las plagas, asegurar larga vida, asumien-
do, aparentemente, el papel de las Euménides. Esta obra esta cons-
truida sélo sobre la base de ritos piadosos, precisamente por tratarse
de unas extranjeras (procedentes de otra cultura, con otra tradicién
religiosa), que se ajustan y adaptan a los ritos de culto del pais por
el que desean ser adoptadas.

En el caso de Séfocles, los textos mas consistentes a la hora de
presentar los ritos piadosos son Edipo rey v Edipo en Colona. En
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Edipo rey, los tebanos preocupados por las desgracias que se abatie-
ron sobre la ciudad, cumplen una serie de ritos piadosos: al proster-
narse ante los dioses, llevan una coronilla de ramas en la frente y
ramas con hilos de lana en las manos, dirigidos por un sacerdote de
Zeus, que quema incien

mismo, en el camino hacia Delfos para consultar al oraculo sobre la
posibilidad de salvar la ciudad, recibe una corona de laurel, una plan-
ta especifica de Apolo, por la que se consideraba que el que pronun-
cie la suplica puede llegar a una forma de comunién con el dios.
Yocasta, a su vez, para ablandar a Apolo (el dios del que dependia,
de hecho, llegar a conocer el destino de todos), lleva a su altar ofren-
das de flores y especias.

Edipo en Colono esta aun mas marcada por ritos piadosos: los
ritos de prosternacion tienen lugar ante las Erinias convertidas en
Euménides. La insistencia sobre estos ritos estaba probablemente en
conexion con el hecho de que las diosas eran ambiguas, mantenien-
do la estructura de Erinias, pero anadiendo el nuevo estatuto de
Eumeénides. Prosternado ante éstas, Edipo les promete libaciones con
agua y miel, no con vino (aclarando que el vino no era apropiaco —tal
vez, porque la ofrenda con vino pertenecia al antiguo culto de las
Erinias—). En el territorio de las Euménides, a Edipo se le aconseja
permanecer callado y no buscar amparo en el bosque sagrado, mien-
tras mantenga la condicién de intruso impuro. El corifeo le ensena,
paso a paso, como prosternarse ante las Euménides: llevando dones,
después de haberse lavado en el agua de la fuente, adornando las va-
sijas con ramas verdes y lana; haciendo tres libaciones de cada vasija
(tenia que vaciar la cuarta para llenarla con agua y miel); rociando la
tierra y cubriéndola con veintisiete ramas de olivo; finalmente, pro-
nunciando la plegaria hacia las Euménides (“las piadosas”). Dado que
Edipo se iba acercando al fin de su vida terrestre, y no tenia tiempo
para hacer toda esta demostracién de piedad; quien va a reemplazar-
lo en este cometido sera su pequena hija, Ismene.

En la obra de Euripides, aparecen los ritos especificos de pros-
ternacion ante los dioses: de éstos,. uno de los casos mas llamativos
lo representan los ritos salvajes dirigidos por Dioniso, en Las
Bacantes.

Estos ritos son caracteristicos del culto dionisiaco en los que cabe

a las ménades un papel relevante. Inspiradas por la locura sagrada,
éstas bailan a ritmo frenético, durante la noche, a la luz de antorchas,
acompanadas por tamboriles y musica de percusion hasta llegar a un

éxtasis sagrado, en el que se funden con el dios. En la obra de Euri-
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pides, encontramos dos tipos de bacantes: las tebanas, convertidas a
la fuerza en ménades (su locura era destructora, dado que Dioniso se
vengaba a través de ellas de los que no eran adeptos de su culto) y las
asidticas, que se han adherido de buen grado a dicho culto, siguien-
do fielmente al dios en su peregrinaje misionero. Estas llevan un
ropaje especifico: apenas cubiertas de pieles de gamuza, tienen ser-
pientes en los cabellos y colgadas al cinturén, coronillas de hojas de
encina y hiedra como también un tirso (una rama rodeada de hiedra
y vid); ademas, practican la omofagia, el banquete mistico con carne
cruda ce macho cabrio o de toro. La ceremonia del sacrificio de Penteo,
a pesar de ser un rito violento, es al mismo tiempo un rito “piadoso”,
tendiente a la consolidacion del culto dionisiaco: de este modo, las
ménades, bajo el mando de Agave, despedazan por sparagmos a
Penteo (al que éstas, posesas, toman por un ledn) y su cabeza queda
empalada en un tirso. El rito sacrificial reviste caracter simbélico
dado que Penteo muere durante una ceremonia similar a la del sa-
crificio de Dioniso-Zagreo, despedazado por los titanes. Al final del
sacrificio, Agave convida a los tebanos al festin mistico, el banquete
ritual con la carne del sacrificado. Euripides evita, no obstante, con-
cretar los gestos canibales, sobre todo porque habria salido del esque-
ma del culto dionisiaco (habria sido un desvio) v, no en ultimo lugar,
porque esto habria supuesto un choque para sus espectadores.

Los ritos piadosos en los que se venera a un dios opuesto a
Dioniso estan presentes en Ion de Euripides, donde se nos ofrecen las
ceremonias del ordculo de Delfos. En la obra de este tragico, apare-
cen, ciertamente, todos los demas ritos piadosos clasicos (al igual que
en Esquilo y Séfocles), pero los dionisiacos y los apolinicos, descritos
con tanta relevancia, sélo aparecen en la obra del mas innovador de
los tragicos griegos. El rito de profecia, segin nos cuenta el mismo
Ion, tenia lugar de la siguiente manera: el santuario de Apolo se
perfumaba con esmirno, mientras que la Pitia se sentaba en un tri-
pode para recibir la inspiracién divina. Los délficos o los extranjeros
que habian llegado a la ciudad de Apolo estaban obligados a purifi-
carse en fuentes sagradas situadas en el interior del rectangulo de
varias plantas que representaba el espacio religioso. La misma Pitia
se lavaba, cumpliendo el rito, luego empezaba a murmurar mientras
los sacerdotes-profetas ordenaban sus predicciones cifradas y las
entregaban a quienes habian ido a consultar al ordculo.

El santuario estaba adornado con hojas de laurel y los peregri-
nos tenian que permanecer callados, llevar como ofrenda un trozo de
pan o incluso sacrificar ovejas (a veces se pagaba también una tasa).
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Los consultantes debian esperar un dia fasto para que se les pudie-
ra predecir el futuro. Para mantener el templo en estado de pureza
absoluta y para conservarlo como espacio sagrado, Ion, neofito del
dios, estaba dispuesto incluso a disparar flechas para matar los pa
jaros que pudiesen tocar, durante su vuelo, el templo de Apolo.

En la obra de Esquilo, Orestes debe ser purificado luego de
ometido matricidio y para lo cual se prepara; asi, en Las Ce
lleva una vara de olivo, adopta la post ‘ ‘
luso en ir a Delfos, al templo de Apolo. Ex
zo purificador continta: lo encontramos en el templo de Apolo, en
Delfos, abrazando el omphalos, la piedra que marcaba el )y de la
tierra. Después, en el templo del dios oracular, Orestes sacrifica
cerdo con cuya sangre se mancha y tiene que lavarse luego en
Se trata de un rito especifico para la purificacion de los parricid
el mancharse con sangre tenia el papel de reconstituir el erimen, de
modo que lavarse con agua produjera una purificacion instantanea
Orestes aclara a Atenea, durante el juicio al que sera somet
pués, que un “hombre purificador”, derramo sobre él sangre de

0.

En el caso de Séfocles, de entre los personajes que cumplen ritos
purificatorios estin Ayax y Edipo, como he destacado. En la obra de
Euripides existen también algunos casos muy interesantes que voy
a senalar. La tragedia Heracles, por ejemplo, estd construida justa

mente a partir de la interrupeion del rito de purificacion, inst:

a partir de 1la hvbris, desencadenada por un crimen no sacrif
]
|

Megara,

a esposa de Heracles, vy los tres hijos del héroe, r
amenazas de muerte por parte de Lykos, el perscguidor de Heracles

A pesar de que su posible muerte no tenga justificacion, Megara aca-
ba por aceptarla, en principio, obligando tanto a sus hijos o

si misma a cumplir costumbres pre-mortuorias. Es éste el momento
cuando interviene Heracles (que tiene la intencion de matar a Lyko

yero su aparicion, lejos de resultar benéfica, es maldita, dado que el

I
héroe no se habia purificado de los otros erimenes por ¢l cometidos,

aunque éstos hayan formado parte de su destino. Su purificacion
deberia haber tenido lugar en el altar de Zeus (su padre celestial

tud de crimenes perpetrados, aun

porque esta 1!]]]11,1["»1!":‘1": multi 105,
que éstos hayan eliminado a seres monstruosos. Ahora bien, Heracles

interrumpe el rito de purificacion exigido (se trata del rito de puri-
ficacion de |

as manos en el fuego. dado que las manos se consideran
las partes bélicas por antonomasia del héroe) y, de este modo, conser-

va de manera injustificada la impureza, por lo cual Ate le provoca un




ataque de locura durante el cual Heracles mata sin querer a sus hijos
(a los que habia tomado por los hijos de Lykos). Tras este crimen no
sacrificial (opuesto a los erimenes de sacrificio y de culto contra los
seres monstruosos) y tras salir del estado de enajenacion, cubre su
cabeza con el peplo y se niega a hablar, para no contaminar a los de
su alrededor con su mirada y su voz.

A sus hijos, de hecho, los va a enterrar Anfitrion (el padre terre-
nal del héroe), ya que por su impureza y por el infanticidio, ni siquie-
ra tenia derecho a asistir al rito funerario. El caso de Heracles en esta
tragedia es extremadamente interesante, no tanto por el rito de pu-
rificacion, cuanto por la crisis desencadenada a raiz del incumpli-
miento del rito de purificacion.

Encontramos otro caso inusual, en cuanto a estos ritos, en
Ifigenia en Tauride. La condicion de Ifigenia en esta obra es la de
sacerdotisa de un culto sombrio, sangriento, de Artemisa. Ifigenia no
era la sacrificadora propiamente dicha (los sacerdotes especializados
eran los que cometian los crimenes), sino la sacerdotisa que purifi-
caba a las victimas antes de su sacrificio. En principio, Ifigenia, como
sacerdotisa, debia asegurarse de que los cuerpos de estas futuras
victimas no estuvieran heridos ni mutilados, sino integros, porque
solo de esta manera se les admitia en el rito de sacrificio.

Después de reconocer a Orestes y a Pilades, enviados a Tauride
por Apolo, para robar la estatua de madera de la diosa Artemisa y
trasladarla cerca de Atenas, poniendo fin de este modo al culto san-
griento de Artemisa practicado en Tduride, Ifigenia recurre a un
truco, asume la postura de trickster, entendiendo que no tiene la vo-
cacion necesaria para ser sacerdotisa de un culto que loaba la muer-
te. Urde también una mentira ceremonial, para evitar el sacrificio de
Orestes y Pilades, basada, sin embargo, justamente en un asi llama-
do rito de purificacion. Ifigenia describe a Orestes ante el rey Thoas
de Tauride como parricida e impuro, id est no sacrificable, por lo cual
la estatua de madera de Artemisa habria cerrado los ojos al ver a
Orestes, maculada por tocar visualmente a éste. De esta manera, no
solo Orestes tiene que pasar por una purificacion rigurosa, sino tam-
bién la estatua de la diosa, por lo cual Ifigenia urde un amplio rito
de purificacién: exige a los habitantes de Tauride que se retiren den-
tro de la ciudad, para no contagiarse o mancharse de los rostros im-
puros de Orestes y Pilades, aconseja al rey Thoas que purifique el
templo de Artemisa con fuego, mientras Orestes y Pilades, junto con la
estatua de madera de la diosa, van a purificarse en el mar, para sacri-
ficar después a dos corderos recién paridos.
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Este rito esta puesto en escena y mistif

nia, Orestes v Pilades consigan huir de Tauride, pero no de

quier modo, sino junto con la estatua de madera de la diosa Arten
A pesar de que el rito de purificacion fue falso, utilizado come
to, su contenido como ceremonia era real. El unico pr

walacion del cumplimiento del rit r parte de Iigenia

Finalmente, un ultimo caso especial, en el que no se lleva a cabo

la purificacion en sentido cldsico, lo encontramos en la tragedia
Orestes de Euripides, donde el poeta tragico presento la hipéostasis
mas neurotica y mas exagerada de Orestes matricida, A pesar de su

lica, el personaje aparece como insuficientemente purificado tras
el matricidio. Orestes intenta tocar las rodillas de Menelao, pero no
tiene la rama de olivo que indica su deseo de purificacion. Habria
tenido que mojar sus manos en la sangre de un cerdo, tal como exi-
gia la costumbre, pero ningun habitante de Argos estaba dispuesto
a recibirlo en su casa, para cumplir este rito. Menelao reprocha cor
tantemente a Orestes haber evitado o incumplido los ritos de puri
ficacion considerando que, en el caso de Orestes, la purificacion de
duplicarse, a causa del matricidio. Dado que Euripides construye en
Urestes un personaje enfermo y casi ll(,-\(lm(:l.‘(:iu. este no es consciente
ni de la mediocridad de la purificacién, ni del hecho de que su culpa

bilidad no podra solucionar hasta que no se someta integra
'1!’1.;.n’:u1~[~\
ceremonias, con varios matices v sesgos sin
‘agedia griega como un punto nodal esencial

» la antigiiedad y de
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HISPANIC RELIGIONS: A SYNTHES

JOSE C.

From Mycenaean times to the Byzantine Empire, the various
indigenous peoples that inhabited the Iberian Peninsula maintained
contacts of varying intensity with the world of Classical Antiquity. In
this article, however, I shall deal with a more limited time span; because
of the sporadic or even hypothetical character of some of the contacts.
and because Hispania was part of the Roman Empire from the 1st to the
5th centuries A.D., it is convenient to consider only the period between
the expansion, in historical times, of Greek colonization (i. e. what in
Greek History is usually referred to as the archaic age), and the
implantation of Roman administration. I shall begin, then, with the
Greek colonization

Following a series of sporadic contacts mingled with more or less
systematic exploration between the Bronze Age and the 9th century
B.C. tan era known to historians as the precolonial age), the Greeks

began to colonize minute areas of the Iberian Peninsula. An initial
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phase of dominance by the people that had founded Rhode, in the 9th
century was followed by an ill-understood interim period and then,
from the middle of the 7th century on, by colonization by the
inhabitants of Phocis, who founded the Palaeopolis of Ampurias in
560-550 and the Neapolis forty years later. These Greek colonists
brought numerous myths with them, together with their particular
preferences among the gods of their pantheon, and so introduced a
variety of their religion among the peoples of primitive Hispania
Our knowledge of the cults of the Greek Hispanic colonies is
sadly limited. In view of the colonists’ origin, it has been reason:bly
assumed that one of their principal divinities must have been
Ephesian Artemis, a Greco-Asian goddess whose worship was of
great importance in lonia but whose myths are almost entirely
unknown; and this assumption is supported by evidence of an




important shrine dedicated to Artemis at the site of what is now
Sagunto. According to Strabo (iv. 1. 4-5) her cult extended to Rhodes,
Ampurias and Hemeroskopeion from the 6th century on. It seems
probable that other Olympians must also have been worsnipped in
Hispania alongside Artemis, but we know of no other important
temples; such works of art with religious subjects as have been
recovered, including the renowned Asclepius of Ampurias and a
graceful image of the head of Aphrodite, are insufficient evidence of
the existence of cults to these divinities. The absence of shrines may
possibly have been because the Greek colonies in the Iberian
Peninsula were not true colonies like those of Sicilia or Magna
Grecia, but rather trading stations with no agricultural activity
whose inhabitants had little interest in territorial consolidation. This
hyvpothesis is supported by the particularly striking lack of signs of any
cult of founding heroes, which was of major importance in all
territorially extensive colonies; its absence in Hispania is attributable
to the dependence of the Hispanic trading stations upon non-Hispanic
mother cities (Ampurias, for example, depended on Massilia). The
Greek colonization of Hispania may thus be characterized as based on
colonies that were few in number and small in territorial size, and as
involving little intercourse between Greeks and the indigenous peoples
due, inter alia, to the hindrance of communication by linguistic
difficulties. In spite of this, certain important features of Greek culture
undoubtedly diffused amongst the Iberians Mediterranean Hispania,
including the alphabet and, via Greek art, certain mythological
themes such as the legend of the sphinx. The sphinx was first
introduced into the Iberian Peninsula as the Phoenician version of
the Egyptian male sphinx, as found in the Nimrud ivories. Later,
from the late 6th century on, the oriental sphinx was joined by a
Greek type. Archaeologists insist that both forms were merely
artistic or decorative motifs with no religious significance, but in
what may be thought of as a kind of cross-fertilization between the
religions of Hispania and Classical Antiquity, the indigenous
peoples created new religious meaning for these motifs. As the
result of this process, the content of which is now lost, the sphinx
came to be used, for example, as an emblem on the coins of Castulo,
Illiberis and Ursone, all of them cities within the territory of
Iberian culture.

The non-Indoeuropean area of Hispania consisted roughly in the
territory south of the SW-NE diagonal through the centre of the
Peninsula. In the process of syncretism between Greek religion and
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the indigenous religions of this area, a prominent role was played by
what we may call mythical geography. Two kinds of myth of this type
may be distinguished. First, there is a series of Hellenic myths which
were set by the Greeks in the Iberian Peninsula, and which some
historians have viewed as containing indications of the indigenous
religions of the Peninsula; secondly, a number of authentic
indigenous myths are known in which the pseudo-geographical
setting plays an important role.

All known mythologies bear within them a certain implicit
conception of space and time. Myths are set in a time that is
normally neither historic time nor time present and which may be
called primordial time or, as among the Australian aborigines,
dream time. Similarly, the personae and deeds dealt with by the
myth are not usually located in domestic or civilized surroundings,
but in the wild: in woods, pools and caverns within Greek territory,

- among “distant” lands and peoples such as the Hyperboreans.
The “geography” of the myth is that of a symbolic space, and the
travels of its personae are imbued with a meaning that must be
sought in the logic of such spaces. It makes no sense to try to trace
mythological itineraries on a map, since the geography of the myth

does not coincide with

the geography of the cartographer. The
gigantic efforts of numerous historians and archaeologists to
determine, in worldly geographical terms, the routes taken by
Odysseus, the Argonauts or other travellers, or to seek some kind
of historical link between mythical and real lands (e.g. between the
Fortunate Isles and the Canaries), are in vain. What is necessary,
however, is to note that for many centuries the western limit of the
world known to the Mediterranean peoples was the Iberian
Peninsula; and that the Greek myths, from Hesiod’s Theogony on,
tend to locate certain personae at the ends of the earth. Thus the

Greek myths established the abode of the descendents of Iapetus

and Clymene in the far west, as also that of the offspring of a second
Titan couple, Phoreys and Ceto, from whom the Graeae, the
Gorgons, Chrysaor, Geryon and Orthrus all descended. Systematic
scrutiny of all the Greem myths supposzedly set in Hispania always
leads to the same conclusion: that their logic is that of the Greek
myth, and that this has no relationship whatsoever with the
historico-religious reality of the indigenous peoples of the Iberian
Peninsula. The sole cause of their supposed geographical setting is
that there was a time at which the Iberian Peninsula was the
westernmost land within the Greeks’ ken, and hence a land whose




hazy geographical reality left room for the workings of the
mythogenic imagination.

In fact, strict adherence to the myths demands that the beings
mentioned above be located in the Kingdom of Night, beyond the
river Ocean that girdles the earth, and hence outside any concrete
geographical region. The “geography” to be gleaned from myths, be
they indigenous or of Greek origin, is the geography of their own
imaginary worlds. The geographical “identification” of the settings
of these myths with actual places has involved all kinds of spurious
criteria together with, in the case of certain Spanish historians, a
certain degree of chauvinism.

According to philologists, one of the most ancient Hellenic
documents to speak of the geography of the Iberian Peninsula is a
fragment of a Massilian periplus that has been preserved in a poem
of the 4th century A.D. by Rufus Festus Avienus. In its description
of the coast of the Peninsula, there is a striking contrast between
the Mediterranean side, for which concrete ethnographic and
geographical data are provided, and the Atlantic side. Once past the
Straits of Gibraltar, both profiles become blurred. Instead of specific
localities, only peoples are mentioned, and these peoples are attributed
increasingly mythical characteristics. Of the Oestrimnians, for
example, it is stated that haec dicta primo oestrymnis (est) / locos et
arva Oestrymnicis habitantibus / post multa serpens effugavit
incolas / vacuamque glaebam nominis fecit sui (Ora Maritima, 154-
157). This apparently incomprehensible account has led historians
and philologists alike to interpret serpens as Saefes, the name of a
Celtic people whose totem would have been a serpent; this allowed
association with the early Iron Age invasions, in keeping with the
abundance of Celtic remains in the indoeuropean part of the
Peninsula. Unfortunately, the text is certainly not corrupt. Avenius’
statement is more plausibly explained in terms of folklore, in
particular the folklore of the Greek and Roman myths. Among the
animal myths and cults of both civilizations, the serpent occupied a
prominent position and, as in the Massilian periplus, was attributed
with invasions that razed cities and ravaged whole regions. Several
centuries after the periplus was written, the Greek geographer
Strabo (iii. 4. 18) narrated the very similar case of a plague of mice
in the northern Iberian Peninsula that required the exclusive efforts
of the Roman army for its elimination; similar plagues of rodents are
mentioned in the Bible, the folklore of both Classical Antiquity and
European folklore. Both in the periplus and in Strabo, we see the
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northern of northwestern Iberian Peninsula as constituting mythi

territories for the Hellenic mind, as lands in which the

I'i'.lilt:. hecomes blurre
Another mythical geographical feature of the northw

Peninsula is referred to in Greek and Latin accounts of the crossing
of the River Oblivion by the army of Decimus Junius Brutus
Gallaecus. In this case a feature of the underworld that appears in
the Orphic tablets has been directly transposed to Galicia. What
actually occurred may have been as follows. Decimus Junius and his
army came to a river that, according to the local inhabitants (and in
keeping with Celtic tradition), led to the entrance to the underworld
The Roman general performed the rite of evocation to

(l\%

|

oring over the

enemvyv s of the underworld, to whom the Romans then

o
worship, and thereupon, still in accordance with ritual, proceeded to
consecrate himself to the god by wading into and across the river,
followed by his troops. Higtoriographic tradition, instead of retaining
a faithful account of these events, assimilated them to a standard
Hellenic mythical model. The relocation of Oblivion in the Iberian

Peninsula should cause no surprise, since Strabo himself (1i. 2. 12

ted that Homer had identified Tartarus with the kingdom of
Tartessus in the south of the Peninsula due to their h being
associated with sunset and the mythical kingdom of Night, and to the
entrance to the underworld being located in the far west (e.g.

according to the Theog

For Classical Antiquity, the Iberian Peninsula was thus associated

hs and thought of in mythical terms, especially those of
were most inaccessible for the Medit

and which remained outside their sphere of in {

the North and Northwest). Strabo and other classical sources, though
providing us with valuable information on the customs and religious
traditions of the inhabitants of the Peninsula, were only too ready to
subject them to the logic of myth. This tendency was encouraged by
the mountainous orography and Atlantic climate of the northern and
northwestern Peninsula, which contrasted with those of the
Mediterranean and provided a setting that conspicuously lacked
three basic elements of Mediterranean culture: the vine. » olive
and wheat. For Posidonius, barbarians were barbarians because
their climate made their souls barbarous, a geographically
determinist theory that is already to be found in the Hippocratic

treatise on Airs, waters and places. Strabo did not go so far as
Posidonius (one of his ethnographic sources), but nevertheless




implies that peoples who eat acorns instead of bread, drink beer
instead of wine and use butter instead of oil cannot be civilized. For
the Greeks, there was a close relationship between food and sexual
activity and social life in general; not for nothing was Demeter, the
giver of wheat, also the goddess of the thesmophoria. Hence Strabo
associates the gynaecocracy of the peoples of the northern Iberian
Peninsula with their diet, which he likewise relates to their military
practices (based on looting and plumier) and semi-anarchic political
organization. Strabo’s thoughts on barbarism are not without a
certain profundity and, at some points, such as his reflections on
social customs and drunken rites, are in line with the philosophical
considerations developed by Plato in the Laws. More generally, they
illustrate how the characteristics of a qualitatively distinct region
can be understood as a transformation of the heterogeneous,
unconnected regions of the myths. Just as, in the mythical world, real
geography gives way without warning to imaginary, mythical
geography, so too, in ancient ethnography, there is a sharp
distinction made between the civilized world and barbarism, and
dwelling in barbarous lands does not make civilized men barbarians,
nor removal to Hellas suffice to civilize a barbarian.

In spite of the ideological clichés used by Latin and Greek authors
in their descriptions of the indigenous peoples of the Iberian
Peninsula, their texts nevertheless afford valuable information on
these peoples, revealing homologies between Hellenic and indigenous
myths. There are written accounts of just three myths attributable to
pre-Roman Hispanic peoples. The first is the myth of the Lusitanian
Mares as recorded by Pliny (Natural History viii. 166; iv. 116; xvi.
93), who states simply that in the neighbourhood of Olisipus (roughly
where Lisbon now stands) mares breathe and are fertilized by the
wind called Favonius, giving birth to foals that are extremely swift
but live no longer than seven years. Though the natural context of
this picturesque information, i.e. the rest of Lusitanian mythology,
i1s now lost, Greek mythology provides numerous examples of the
fertilization of both animals and women by the wind; moreover, the
issue of these pregnancies —foals, eggs or whatever— is always short-
lived. Such pregnancies are associated with the extreme sexuality
attributed to certain animals, in this case mares, who as a result of
foaling were supposed to exude an aphrodisiacal liquor, the
hippomanes. The Lusitanian myth can thus be set in a wider context
of fecundation myths; an the ability of the Greek myth to provide a
context for the Lusitanian myth is not due to any process of myth
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diffusion between the two peoples —Lusitania was not colonized by

1

Greeks— but to their mythologies being to some extent
homologous.

A second example, likewise from Lusitanian culture, is provided
by Diodorus Siculus (xxxiii. 7. 5), according to whom Viriatus won
over the inhabitants of the city of Itucei by telling them the story of
a man with two lovers, one a girl and the other a crone, who ended
up bald because the girl plucked out his grey hairs to make him more
like her, and the crone did likewise with the rest of his hair. The fifty-
second fable of the Corpus Aesopicus is a similar tale, and was well
known among the ancients. Parallels can also be drawn with certain
myths in which the bald lover is the moon. no less, which is known
to have been worshipped in Hispania. We appear, then, to have a
situation similar to that of the Favonius myth: the homology between
the mythologies of widely separated peoples allows a surviving
Hispanic fragment to find its context among items from Classical
mythology.

The third and last case we know of is the famous myth of
Gargoris and Habis narrated by Justin (xliv. 4), who summarized th
Philippic History of the Gallic historian Trogus Pompeius. This
genuinely indigenous story is about the two mythical, opposed but
complementary founders of Tartessus, one of whom is exposed in a
wood and suckled by a deer, and of the advent of agriculture. It thus
deals with a number of mythical themes that are well known in many
cultures: the birth of the hero, his exposure and nurture by an
animal, and his subsequent rescue; and the advent of agriculture, the
foundation of cities and the birth of social inequality. Exact analysis
of the tale of Gargoris and Habis is extremely difficult because, in the

[

absence of other sources of information, there is virtually nothing

with which to correlate its details; exact interpretation of the role of
the two founder kings, for example, would require knowledge of the
Tartessan theory of kingship, and the same holds for other elements
of the tale, such as honey, agriculture, deer and insects. Again,
however, resort to Greek mythology affords an answer in the form of
the mythical king Aristaeus via the Curetes, a mythical people that
is also mentioned in Justin’s text. Both Gargoris and Aristaeus are
fertility kings similar to Cronus in the Golden Age; their people are
hunters and honey gatherers who have no knowledge of agriculture
or labour in the fields. Habis, on the other hand, the king exposed in

the wood, breaks with the old regime by introducing a new social
]

order based on agriculture, law and social division, i.e. in the creation




of political power. Habis is paralleled in Attic mythology by Crecrops
and Theseus, and his divine equivalent is Zeus.

Though we have here been using the similarities between Greek
and Hispanic myths to interpret the latter, ancient authors were less
keen to recognize such similarities. Rather, like Strabo, they tended
to wrest the most strikingly grotesque elements of barbarian
mythology from their mythological context, so rendering them
meaningless, any similarity with Greek myth being overlooked. This
behaviour formed part of their general practice of stressing the most
repulsive aspects of barbarian culture in order to differentiate it
sharply from Hellenic culture. Strabo (iii. 4. 16) for example, states
that the gallaeci, the inhabitants of the northwestern Iberian
Peninsula, are atheist, even though he immediately goes on to name
the gods they worship and offer sacrifices to. This is no slip or
contradiction, nor a reference to a cult with no images or to primitive
forms of some deity: he is using the word atheist in the same
derogatory sense in which pagans and Christians applied it to each
other, as a term of abuse similar to those later directed at each other
by Catholics and Protestants during the Reformation. The ploy of
“denaturalizing” the customs and beliefs of the barbarian so as to deny
his cultural validity recurs when Strabo (iii. 4. 16), with the evident
intention of provoking repugnance, affirms that the Celtiberians (a
people inhabiting the centre of the Peninsula) use fermented urine
as a dentifrice; he fails to mention that this practice was common in
the ancient world, not only among the lower classes but also among
the educated and the medical profession (the medicinal properties of
excrements are the sole theme of Book xxviii of Pliny’s Natural
History, and indeed, figure large in European pharmacopoeias until
thel8thcentury). Elsewhere, Strabo (iii. 3. 7) writes of human
sacrifices to the god Ares, referring no doubt to the indigenous
Lusitanian wargod Cosus, to whom the Lusitanians would have
offered sacrifices, as the Greeks to Ares, in order to divine military
outcomes. There is a twofold insult here. Firstly, to the Greeks of
Hellenic times, though not to the Celts whose rites were practiced by
the Lusitanian peoples, sacrificing human beings rather than lower
animals was a perversion of the thysia, the sacrificial rite; thus Strabo
adds a sacrilegious perversion to the culinary, sexual and hygienic
perversions he has already mentioned; Hellenic ethnographers in
fact commonly referred to human sacrifice as proof of the barbarity
of various other peoples. Secondly, to Hellenic Greeks, Ares
represented a form of furious, unthinking warfare, based essentially
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on one-to-one combat, that was indeed more in line with the military
practices of the Lusitanians than with those of the Greeks. In Greece
it had been superseded by the more modern strategies of the wars
among the city states, which were based on the phalanx and ruled by
a certain code of honourable practice. As a result, Ares’ functions as
a wargod had largely been taken over by the more intellectual Athene;
Strabo’s remarks are derogatory in that they portray the Lusitanians
as worshipping a deity equivalent to a rather inferior member of the
Greek pantheon and, by implication, transfer the uncivilized
characteristics of that deity to the Lusitanians themselves.

So far, I have surveved what classical literary sources tell us of
the myths and mentality of the primitive Hispanic peoples. Tw
other sources, archaeology and epigraphs, also provide us with a
certain amount of information on ancient Hispanie religions. In
particular, Latin inscriptions found in the Peninsula have given us
the names of over a hundred indigenous gods, some of them explicitl
identified with Roman divinities. Those finds are distributed chiefly
in the Indoeuropean region, the northwest especially. Unfortunately,
lack of any information other than the bare names 1

interpretation hazardous even at the linguistic level. Until recently,
I ;

attemps were made to group these deities as sun gods, water gods.
war gods, and gods of vegetation, fecundity, mountains, ete. Mor
recently they have been subjected to comparative analysis in an
attempt to characterize their functions in relationship with the social
structure of indigenous peoples. Though many are still obscure, a
number of significant groups appear to have been successfully
established. One such is the group of wayside gods, or lares viales,
deities of the northwest of the Peninsula that were associated not
only with roads but also, like the Greek god Hermes and the goddess
Hecate, with magic and the dead, and whose cults continued during
the early centuries of Christianization and can still be traced in
surviving folklore. Another approach to the Hispanic pantheon has
been to seek a Dumeézilian trifunctional structure. Though there is
no clear evidence of the first function (attempts to identify an
indigenous god of the mountains equivalent to Jupiter have been
inconeclusive) nor of the third, a number of earth gods have been
definitely identified, namely the Luso-Galician gods Cosus and
Bandua and the goddesses Nabia and Reua, who fit the model of
other Celtic war gods and were worshipped by professional warriors
grouped in brotherhoods that survived into Roman Times. Though

the Dumeézilian approach falls short of total success in this context.




it at least has the merit of providing a model of historical religions
making some sense of an otherwise chaotic pantheon.

Though archaeological data are always of interest, they have not
been of decisive importance for our view of primitive Hispanic
religions, because few large religious monuments have been
discovered. Numerous sanctuaries have been found, and the funeral
rite is known, but the lack of a well-developed iconographic tradition
in most of the Peninsula, and the archaeological poverty of certain
areas, have meant that relatively little information has been
forthcoming about religious rites and practices.
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LA C(),NH'I'RU(‘,(’TI(')N IMAGINARIA
DEL BARBARO EN GRECIAY ROMA

CECILIA AMES

I. Introduceion

El termino barbaro registra una larga historia que se remonta a
los primeros documentos escritos que nos han llegado. Aunque nos ha
sido transmitido por los griegos, coincide con el barbara del antiguo
indo y con el semitico barbaru, ambos derivados del sumerio barbar,

cuyo significado estd ligado a la lengua y designa a los que hablan de

modo incomprensible’. De alli que desde los primeros documentos lo

encontremos significando “extrano” y "extranjero”, pues ellos son los
que hablan un lenguaje diferente, incomprensible. Formando
antinomias, también registra un largo itinerario, pues la primitiv:
oposicion “helenos-barbaros™ del mundo griego que se eristaliza en el
siglo V a.C., fue reemplazada con el correr de los siglos por la oposicion
“romanos-barbaros” a partir del siglo [T d.C., y de alli paso a contri-

buir al surgimiento de nuevas antinomias, cuya matriz comun es la
oposicion “civilizado-barbaro”.

(Como son posibles estas continuas metamorfosis, que no acaba-
ron en aquella época sino que se continuaron reeditando durante la
Edad Media y Moderna y las vemos aparecer aun en nuestros dias?
Ellas son posibles porque el barbaro es, por sobre todo, el “otro
tenga éste las caracteristicas que tenga, de alli que el barbaro se
metamorfosea y cambia de etnia, de religion y de nombre casi inde-
finidamente, pero siempre permanece como el otro. Pero hablar de

los otros es también hablar de nosotros mismos, de modo que el

Dada la repeticion de la secuencia “barba
barbaro quien tiene dificultades de enunciacion y
o tiene un modo de hablar daspero. Del griego ba

barbari




discurso sobre el otro se convierte en un discurso de autodefinicion;
la historia del otro es nuestra propia historia y el modo de cons-
truir ese otro varia segin una amplia gama de condiciones en las
que se encuentra inserta esa construccién. Con los griegos y su in-
vencion del barbaro comienza para Occidente un modo de concebir,
de inventar y de inventariar a los otros y, asi, la dualidad “heleno-
barbaro” es un escalén fundamental en la larga lista de conceptos
contrarios asimétricos que sentara las bases para la posterior opo-
sicién “romano-barbaro”, “civilizado-barbaro” “occidental-oriental”.
De alli que entre los conceptos contrarios asimétricos” la dualidad
helenos-barbaros ocupe un lugar preferencial, pues uno de sus
componentes, el término “barbaro” es aplicable hasta nuestros dias
en general tanto en el lenguaje cientifico cuanto en el politico,
mientras que la expresion “helenos”, que originalmente determina-
ba a “barbaro” en forma negativa, ya no sobrevive mas que histéri-
camente o como nombre concreto de un pueblo (Koselleck 1984:
211-221). Por eso, la pareja clasica pertenece a la historia, pero
muestra rasgos modélicos que emergen siempre en el curso de la
historia, pasando a constituir un elemento profundamente arrai-
gado en el imaginario de occidente, de alli que sea importante para
nosotros una revision del origen y desarrollo del término barbaro
que utilizamos y encontramos cotidianamente en todas las formas
de discurso.

1I. El barbaro en el mundo griego

El significado corriente del término barbaro como “no griego” es,
sin duda, el resultado de un desarrollo que culmina en Atenas en el
siglo V a.C. Dada la escasa documentacion conservada, es dificil de
determinar con precisién las connotaciones del término barbaro en
épocas anteriores al siglo V, sin embargo el rastreo de los testimonios
puede iluminar algunos momentos del proceso de construccion y
observar las relaciones con las condiciones objetivas. Homero deno-
mina barbardfonos alos carios, un pueblo de Asia Menor que hablaba
una lengua incomprensible para los griegos y este término es sin
duda peyorativo en comparacion con allothrdos, que también significa

* Sobre la semdntica historica-politica de los conceptos contrarios asimétricos
véase Koselleck (1984: 205-250 ss.), tercera parte: “Sobre la semantica del cambio
historico de la experiencia”.
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el plano del ent
en Efeso a fines del siglo VI a.C. (Kirk 1969: 258 s.) se refiere a los que
tienen “almas barbaras” (Frag. 107 D) y no comprenden el logos, la

palabra que a su vez significa orden, razén y medida’

Tucidides, historiador griego de fines del siglo V|, notaba en su Arqueo-

logia (Historia de la Guerra del Peloponeso 1, 2-19) que la distincion
entre griegos y barbaros no pertenece al pasado griego, pues Homero
no conocié la denominaciéon comun de “helenos” ni de “béarbares™ y el
término barbaro o el concepto de barbarie estan ausentes en su obra
Para Tuecidides hubo un tiempo en que los griegos no se distinguian de
los barbaros. incluso el Peloponeso v practicamente toda Grecia, segin
Hecateo de Mileto’, habian estado en el pasado habitados por barba
ros v los atenienses, al menos en los comienzos, fueron primero barba-
ros y luego griegos (Herodoto, Historias, 1 57). De acuerdo con esto,
aunque se testimonia muy poco el uso del término barbaro antes del
iglo V a.C., se puede afirmar que durante el periodo arcaico no se
observa una delimitacién conceptual que distinga a los griegos de todos
los otros pueblos con los que aquéllos tomaban contacto, de modo que
barbaro no era un término que englobara a todos los no-griegos.
El término barbaro proviene originalmente de las ciudades griegas

del Asia Menor y designa a los pueblos indigenas de alli y del norte que

En algunos textos clisicos posteriores vemos que los
de muelles, cobardes y pérfidos y
citadas como planideras en los f les ! lel Mundo C
Barbaros son los que § i ificultades para entender ya no la s
1 razon
1 interpretar ni entender las senales de nsar, Asi Her
y completa la valoracion negativa que va encontramos er
"Tucidides, Historia de la Guerra del Pelop
aras, porgtt
NIco que tos o
andose en algunas
armas, concluye que “el mundo griego :
parovaro act l:!! ., ES10 €5, su genero de vid:
rbaros se mantuvieron en
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ieso, 1 6,
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vivian fuera del radio del mundo griego, ajenos a la cultura griega®.
Efectivamente, el periodo de la colonizacién, que abarca los siglos VIII
al VI a.C., puso a los griegos en contacto con los pueblos indigenas que
habitaban las costas del Mediterraneo”. En general los pueblos indige-
nas, de los que poco sabemos, eran llamados barbaros como designa-
ci6n peyorativa, pues todos estos pueblos no eran mencionados como
prestigiosos ni poseian culturas desarrolladas; se trataba de lidios
lujuriosos, de tracios brutales y de frigios de raras conductas sexua-
les'. El coneepto de barbarie queda ligado asi a la falta de dominio y al
desenfreno, los barbaros son también cobardes, groseros, glotones, crue-
les, pero el término barbaro no designa en este periodo a “todos los
otros”, sino sélo a los pueblos carentes de cultura. Barbaros son los
tracios, los escitas, los lidios, los frigios, ete. pero no los pueblos de
culturas altamente desarrolladas como los egipcios, los mesopotamicos
o los persas.

Sin lugar a dudas, fue en el siglo V a.C., en el marco del conflicto
con los persas'' y bajo el liderazgo politico y la hegemonia econémi-
ca y cultural de la Atenas democritica, cuando “barbaro” se confor-
mo como concepto anténimo y asimétrico de “griegos” (Jiithner, 1923
y Nippel: 1990) y paso a designar a todos los otros, los extranjeros'.
En efecto, el gran enfrentamiento con los persas a inicios del s. V
motiva una produccién literaria e ideolégica en la que convergen
historiadores, tragicos y comediégrafos que construyen la figura del
barbaro como antitesis perfecta del griego. Ciertamente los griegos
podian construir su identidad remitiendo su comunidad a peculia-
ridades que faltaban a los extranjeros: la fundacién de la polis como
una organizacion de ciudadanos era opuesta a la monarquia oriental,
la formacién corporal v espiritual, el idioma y el arte, los oraculos y

% El testimonio mas importante es la utilizacién del término por parte de He-
raclito en un sentido eritico (Frg. 107, Diels-Kranz). Cfr. también Hecateo de Mileto.

* Sucesivas migraciones y nuevas fundaciones expandieron ¢l mundo griego
desde las costas del Asia Menor a las costas mds remotas del Mediterrdneo, desta-
candose las fundaciones de Sicilia, sur de Espana, Francia Italia, ¥ norte de Africa.

" Lidios: Jendfanes, frg. 3, Diels-Kranz; Tracios: Arquiloco, frg. 93a, West,
Frigios: Arquiloco, frg. 42, West.

"' Las guerras persas, tuvieron lugar entre el 492 y 479 a.C_, sin embargo, el
conflicto habia comenzado a fines del siglo V1 a.C. Con la victoria griega en la segun-
da guerra comienza el periodo de la hegemonia de Atenas que queda a la cabeza de
la Liga de Delos (479-431),

¥ Esta invencion del barbaro, eircunseripta temporalmente, muestra también
la especificidad, pues ningun otro pueblo llegd a acunar un término tnico que
englobe a la totalidad de sus exteriores o extranos.
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fiestas de culto eran ambitos que parecian confirmar el significado de
los helenos como ciudadanos libres, benévolos y educados. Lo opuesto
a los griegos son los barbaros, los otros, los extranjeros y. de un modo
diferenciado, los persas, pues ellos seran ahora los barbaros por ex-
celencia. Al cronista de esta guerra, el historiador Herodoto, debemos
la definicion de la identidad griega' y la invencién e instalacion de-
finitiva de un paradigma clave en la historia occidental: el paradig-
ma de la representacion del barbaro como el “otro™ absoluto, el no
griego, el enemigo y, también, el persa, el oriental’’. Desde entonces
el mundo se divide en griegos y barbaros y ellos habitan dos territo-
rios diferentes: Europa y Asia (Cobet, 1996); la cita de Herédoto no
ofrece ambigliedades: “pues los persas se adjudican el Asia y los pue-
blos barbaros que la habitan y consideran que Europa y los griegos
son diferentes” (Historias, 14, 4)'"

Cuando Herddoto comienza sus Historias y narra el conflicto con
los persas que pertenece a su pasado inmediato, estan los griegos por
un lado y los barbaros por el otro, pero no da explicaciones al respec
to, pues parece que su publico sabe y entiende quiénes son cada cual,

de modo que no es necesario detenerse en precisiones', Sin duda,
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existia una representacion de los griegos sobre la base de rasgos comu-
nes, pero ;como se describe a un barbaro y como se entiende que un
barbaro es un persa? Ya vimos que los griegos no distinguen a los bar-
baros por su color de piel, sino por su hablar incomprensible, por su
razonamiento diferente o por su falta de cultura o refinamiento. Pero
este concepto de barbarie no se puede aplicar de ningin modo a los
persas, a los egipcios o a los orientales, pues tanto Herédoto como sus
conciudadanos conocian persas pertenecientes a estratos altos, refina-
dos y de gran cultura, y a ningun griego se le hubiera ocurrido llamar
barbara a la refinada aristocracia persa. Ademas, muchas familias
griegas conservadoras, tanto del continente como del Asia Menor, liga-
das generalmente a las concepciones oligarquicas o de tradicion
tirdnica, miraban con mucha simpatia hacia oriente y en caso de nece-
sidad también encontraban asilo alli.

Los miembros de las clases altas griegas se encontraban en el
mismo nivel que los aristécratas persas y varios griegos se esmera-
ron sin éxito por casarse con una princesa persa (Tucidides, 128, 7;
Herédoto, V 32). Por lo tanto, para que Herdédoto pueda aplicar a los
persas el término barbaro debe, sin duda, definirlo nuevamente, es
decir, construir un concepto de barbarie que le permita su aplicacién
al mundo persa y oriental. De este modo, Herddoto es el autor que
cristaliza con su practica de escritura el momento final de un proce-
s0 de construceién de un concepto politico. Los barbaros son los otros,
el enemigo, encarnados en primer lugar por los persas, por eso el
barbaro por excelencia es el rey persa, el Gran Rey'. El concepto de
barbarie pasa entonces a ser un concepto politico, pues Herddoto es
tolerante y comprensivo frente a las costumbres persas, sin embar-
go es siempre critico con respecto al régimen de gobierno y el compor-
tamiento del Gran Rey. La barbarie y su antinomia reciben entonces
un matiz fundamental para el futuro paradigma, pues el biarbaro es
el que no conoce la ciudad democritica y libre que se rige por leyes
ante las cuales todos los ciudadanos son iguales, el barbaro es el que
vive bajo un régimen despoético, mientras el griego comparte la ciu-
dad democrdtica o isonémica. La nueva cara de la antinomia sera el

grandiosas y admirables, recogidas unas por los griegos y otras por los barbaros, y
también otra cosa, por qué causa guerrearon unos contra otros”. Trad. de Arturo
Ramirez Trejo (1976).

" Esta vision radicalizada que coloca al persa a la cabeza de la barbarie se ins-
tala después de la victoria griega, pues durante los anos de la guerra ningan grie-
go hubiera llamado barbaro al enemigo persa, se hablaba de medos o de persas, pero
no de barbaros. Cfr. Brodersen, 1992, N° 32: medos, N” 39: Asia, N” 41: persas.
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“despotismo oriental” frente a la “libertad griega” que encarna la demo-
cracla ateniense.

De este modo, el concepto de barbaro que hoy nos resulta fami-
liar se terminé de construir y se instauro definitivamente después de
la victoria de los griegos sobre los persas'. El marco historico de esta

construccion es la conduccion politica de Atenas en la Liga de Delos,
t

que se fundo en los anos 478-477 y agrupaba a numerosas ciudades
del Egeo que aportaban tributo para mantener la flota ateniense que
los defenderia ante el peligro persa, pero esta Liga se transforma en
un instrumento de la hegemonia ateniense.

Sin duda los persas fueron un verdadero peligro, pero aun después
de vencidos, Atenas necesitaba mantenerlos como enemigos para jus
ficar la existencia de la Liga, v cobrar el tributo, esto es, para legitimar
su hegemonia y consolidar su dominio, de alli la construccion del persa
como el barbaro por excelencia, como amenaza continua, como el ene-
migo permanente que justifica un ejército y una flota permanentes
Este es el contexto histérico que hace comprensible el nuevo concepto
de barbarie y su aplicacion a los persas. Los persas, cuando se iniciaron
los conflictos, fueron un peligro real para las ciudades griegas, pero,
una vez vencidos, fueron construidos y utilizados como imagen del ene-

migo permanente para la estabilizacion y legitimacion del dominio
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ateniense, para mantener la Liga, la flota y seguir recibiendo el tributo
de las demas ciudades griegas.

De este modo, las guerras contra los persas y la posicién hege-
monica de la Atenas democratica cumplieron su funcién en la cons-
truccién del paradigma del barbaro y en la redistribucién del campo
de la alteridad que quedé fijado en torno a esta polaridad: los grie-
gos, frente a todos los otros, los no griegos, los barbaros, los enemi-
gos, los persas, los orientales. El barbaro sera ante todo, mds que
cualquier otro y durante mucho tiempo, el persa, y el barbaro por
excelencia sera el Gran Rey, encarnacion de la hybris despdética,
mientras los griegos y, en especial los atenienses, encarnan la liber-
tad y la democracia. En lo sucesivo, la oposicién Europa-Asia y Oc-
cidente-Oriente va a superponerse exactamente a aquella oposicion
heleno-barbaro que surge del contexto de las guerras contra los per-
sas y el posterior posicionamiento hegeménico de Atenas. La insta-
lacion del paradigma del barbaro como el persa debe ser comprendida
en este contexto, la necesidad de construir un enemigo permanente,
para mantener una posicion hegeménica permanente.

La antitesis se refuerza en la ideologia panhelénica posterior, que
concebia que los helenos existen para gobernar, los barbaros para ser-
vir. Esta concepeién recién encontrara otras posiciones en el siglo IV,
cuando la miseria de la Guerra del Peloponeso, la pérdida del poderio
ateniense y el fracaso de la democracia lleva al intento de huir a otras
utopias que desplazan las definiciones politicas en las que se basaba la
superioridad de los helenos y ponen el acento en la superioridad cultu-
ral®’. De este modo, dado que la realidad politica les resulta adversa,
tienen la posibilidad de posicionarse como superiores por la educacion
(Iséerates, Panegirico de Atenas, 50). Sin embargo, en el fondo, siem-
pre seguira vigente la vision politica de la divisiéon entre griegos y bar-
baros. La antitesis idealiza y armoniza las situaciones diferentes de un
pueblo heleno que se siente superior y esconde superficialmente los
particularismos y tensiones existentes entre las diferentes ciudades
griegas bajo la ilusién de una comunidad segun criterios vigentes sélo
para una parte o un determinado sector, que son transferidos a todos.
Frente a esta ampliacién ilegitima de valores éptimos a una sociedad

“ Este acento de lo cultural que tiene lugar en los siglos IV y 111 hace que la
grecidad en lo sucesivo se presente como algo que puede adquirirse y lleva al tema
de la educacién, tema clave de esta época en la que Atenas se mostrara como la
educadora de la humanidad.

52



tan dispar, esta la nivelacion uniforme de todos los extranjeros segun
propiedades negativas extremas.

Resumiendo, podemos decir que el paradigma griego del barba-
ro, que partié de un hecho lingiiistico, el no saber hablar griego, se
basé luego en practicas culturales y fue sinénimo de brutalidad y
falta de desarrollo de pueblos lejanos, especialmente del norte, y
evoluciono hacia un concepto politico y cultural. En los momentos de
formacion del paradigma vemos como las circunstancias politicas Son

decisivas para la construccion de la representacion del barbaro, ya
que el contexto historico de las guerras contra los persas y el posicio-
namiento politico de Atenas frente a las demas ciudades griegas son

clave para la construccion y mantenimiento de la oposicion griego-
barbaro, que resulta funcional a las pretensiones hegemonicas

atenienses”'.

111. La construccion romana del barbaro.

Dado que el uso amplio del término barbaro no siempre implicaba
un matiz peyorativo, la comedia nos muestra, en algunas oportunida-
des, a los romanos llamdndose a si mismos barbaros (Plauto, Mi!

tradicional negativo como bruto

glor,, 213). Sin embargo, el sentido
e inhumano despertdé criticas como las de Caton y, paulatina te,
se excluye a los romanos del concepto de barbaros (Plinio, Nat., 29,
7, 14). Cicerén (Rep., 1 58) resalté que las diferencias entre griegos
y barbaros era puramente nominal y entonces no decia nada, o apun

taba a las costumbres, siendo entonces iguales los romanos vy los grie
l. De

este modo, con la adaptacion de la cultura griega, los romanos se co

. 3 A
g0S [.a triada romanos, helenos y barbaros se convirtié en usua

locaron del lado de los griegos frente a los barbaros y la antitesis he-
leno-barbaro fue perdiendo vigencia. Efectivamente, las tendencias
cosmopolitas del pensamiento helenistico habian relativizado el con-
cepto de barbaro, sobre todo después de que Alejandro forzara, en
cierto modo, la fusién de griegos y barbaros. Pero, por sobre todo, la
especificidad de la mentalidad romana y las tareas concretas de

orden politico-militar y también ideoldgico hacian inaplicable un con-

Debemos tener en cuenta que la der wia a no fue de ningun mod
eno propicio para nermanat a todos I« £TI1egos, sin in :~'-'H‘1l;]x‘|.-':uil ae
manera enérgica los derechos de sus propios ciudadanos frente a las aspiraciones de
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cepto de barbaro tnico y general que abarcara a todos los pueblos dife-
rentes de los romanos. De alli que el término barbaro pierda el sentido
que le atribuyeron los griegos y observamos en el plano politico y civil
un uso diferenciado del término que llevara a la construccion de un
nuevo paradigama del barbaro.

Los historiadores y gedgrafos romanos, situdndose en la tradi-
cion de los griegos, no permanecen ajenos a la tematica del barbaro
y Julio César, Estrabon, Plinio, Tito Livio y, sobre todo, Tacito, de-
dicaran extensos relatos a la descripcion de la vida, costumbres, re-
ligién, movimientos y organizacion de los pueblos barbaros (Flach,
1998). En todos estos autores, a su vez, observamos como la construc-
cion del otro es un camino de definicién de la propia identidad roma-
na, pero notamos la ausencia del paradigma griego del barbaro, que,
sin duda, no era funcional a las pretensiones hegeménicas romanas
v habia que redefinirlo para asignar a los barbaros un lugar en el
proyecto propio. Todos los autores romanos se refieren a los barba-
ros, sin embargo el variado abanico de seres y culturas que los roma-
nos subsumen bajo esa denominacién impide un uso genérico y la
aplicacién del término barbaro simplemente a “todos los otros” o a los
enemigos.

En los autores romanos encontramos un concepto de barbaro ela-
borado y diferenciado, con lo que asistimos a la invencion de un nuevo
paradigma, funcional a una Roma que pasara de ser una ciudad-es-
tado a constituir la cabeza de un gran imperio territorial. En efecto,
a los romanos de la Republica temprana, preocupados por la conquis-
ta, la consolidacion del estado y el posicionamiento hegeménico, no
les resultaba operativo el modelo antinémico heleno-barbaro ni era
factible su simple sustitucién por la antinomia romano-bdrbaro, por-
que no les cuadraba funcional el segundo término de la antinomia.
De alli que para poder colocarse ellos mismos del lado de los griegos
¥, a su vez, mantener su posicién hegemonica sobre la base de alian-
zas y anexion de“otros” pueblos, esto es, para poder incluir a barba-
ros en su proyecto, los términos de esta antinomia tienen que ser
reformulados, sobre todo el segundo, esto es, habia que redifinir al
barbaro*.

Resulta evidente que la aplicacion politica del concepto tradicio-
nal de barbaro heredado de los griegos no tenia mas lugar dentro de
un Imperio determinado por el dominio romano y cuya expansion

* Sin lugar a dudas la reformulacién del segundo término implica también la
reformulacién del primero y viceversa, dado que son interdependientes.
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continua colocaba el enfrentamiento con barbaros en lugares cada vez
mas lejanos, pues los que ayer eran barbaros ahora formaban parte
del imperie romano, y a los barbaros hay que buscarlos cada dia un
poco mas alld, allende los flexibles limites del imperio en expansion.
Se imponia entonces una diferenciada consideracion de los pueblos
veeinos y extranos, pues los “otros” no forman un todo indiferenciado
ni son los “enemigos”, a veces son aliados, clientes o amigos del pue-
blo romano, de alli que se los distinga segin sus caracteristicas, se los
catalogue y se los jerarquice. La practica politica y militar romana
caracterizada por las variadas formas de penetracion de las influen-
cias romanas mas alla de las fronteras, las intensivas relaciones co-
merciales, la paulatina consolidacién de un sistema de dominio
indirecto y jerarquizado y las fuertes relaciones de dependencia y de
clientelas fordneas (Christ, 1979), impedia la aplicacién global del
concepto de barbaro a los pueblos que se encontraban fuera del Impe-
rio®’. En la construccién romana observamos también una nueva
territorializacién del barbaro, pues el barbaro ya no es el bruto que
habita al norte o el oriental que habita el Asia, sino que es el que
esta fuera del imperio, allende sus limites, sea en Europa o en Asia.
La frontera era movil, pues la expansion del imperio colocaba a los
pueblos barbaros en lugares cada vez mas lejanos.

[iste es el contexto en el que se ubica la obra de Julio César®, el
escritor romano mds antiguo que informa sobre la incursién romana
en tierras barbaras y describe la naturaleza de los pueblos que ha-

bitan estas regiones distantes””. Para nuestro caso, la obra clave es
De bello gallico, pues desde sus primeras lineas nos encontramos con
un verdadero catalogo de pueblos bidrbaros, vy, a lo largo de toda ella,
]

con una sutil pero firme y clara construccion de los conceptos de

Esta aplicacion, como ya d , recién se dara en el siglo 111 d.(

nueva constelacion politica en la que resulta funcional una antitesis romano-bi
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romanidad y barbarie. Ademads, los famosos excursos del De bello
gallico sobre los galos, germanos y britdnicos, constituyen, junto con la
Germania de Tacito, las fuentes romanas mas importantes que tene-
mos a disposicion sobre este tema (Ames, 2002).

De la lectura de estas obras resulta claro que los romanos cono-
cen todos los tdpoi que caracterizan a los pueblos barbaros como
carentes de cultura, tal como ya lo habian desarrollado historiadores
y geégrafos griegos®’. Pero no pueden adoptar la definicién griega del
“barbaro” como el “otro”, ni como el enemigo, pues en su proceso de
expansion algunos de estos “otros” son sus aliados y luego serdn ciu-
dadanos romanos, es decir, estos “otros” pasaran a formar parte del
“nosotros”. Es mds, muchos de esos “otros” son forjadores y colabora-
dores del sistema romano y terminan incorpordndose y formando
parte de él.

Ya desde el primer libro del De bello gallico nos encontramos con
un catdlogo de pueblos barbaros, todos diferentes, muchos de ellos,
subsumibles bajo el concepto de galos. Estos pueblos seran vencidos,
pacificados y romanizados, otros son demasiado salvajes para tener
esta suerte y deben permanecer fuera del imperio, como los germa-
nos y los britdanicos. La mirada de Julio César sobre los “otros” dis-
tingue, clasifica y jerarquiza, ya que no todos los “otros” son barbaros
en la misma medida, muchos de ellos, incluso, han pasado a formar
parte de las legiones de César y luchan junto con él. La advertencia
de diferentes niveles de barbarie, potencial bélico y peligrosidad de-
termina su campana, la construccién de nuevas fronteras del impe-
rio y la consecuente reorganizacion del espacio geogrifico. A este
proyecto del general romano le son funcionales los excursos sobre los
pueblos barbaros que César introduce en la segunda parte de la
obra®’.

Efectivamente, los excursos geograficos y etnograficos resultan
paradigmaticos para este catdlogo y clasificacion de pueblos barba-
ros, basados en una caracterizacion diferenciada que permite a Julio
César construir su representacion del otro en el marco de la explicacion

“ Cfr. el capitulo “Die Wiederentdeckung der Klassiker” en Flach (1998: 92-108).

“ La introduccion de estas digresiones propias del género historiografico es
posible por el uso que hace César de la tercera persona, que permite el cambio de
lugar del enunciador, un enunciador alejado del sujeto del enunciado que se sitia
por encima del teatro de operaciones y, en forma omnisciente, puede ofrecer al lec-
tor una serie de informaciones que aquel enunciador idéntico al sujeto del enunciado,
que encontramos en los primeros libros, no puede aportar desde esta posicion. Cfr.
Ames (2002).
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y legitimacion del proceso histérico que €l protagoniza. Los largos
excursos de los libros V y VI resultan clave para la representacion
de galos, britanicos y germanos y para la determinacién del canal de
la Mancha y del Rin como frontera entre ellos y como frontera del
imperio. El excurso del libro V sobre los britanos deja en claro que al
otro lado del canal viven pueblos salvajes y peligrosos, enemigos de
los romanos. La naturaleza de este pueblo tan salvaje impide su ro-
manizacion y lo deja fuera del dominio romano; César incursiona en
la isla pero no la conquista, ni “pacifica” y abandona su empresa
antes de vencer a los britanos. El nivel de barbarie de este pueblo
justifica el comportamiento de César. El famoso excurso del libro VI
caracteriza a los germanos vy, ademas, a los galos, marcando las di-
ferencias entre ambos. En contraposicion a los germanos, los galos,
aunque son desleales e inconstantes, son déciles y pueden aprender
de los romanos e integrarse a su dominio, son romanizables; los ger-
manos, por el contrario, al ser mucho mas salvajes, deben permane
cer fuera pues no son romanizables. Sin duda Julio César, para
llevar a cabo su empresa de “pacificacion de toda la Galia” tiene que
constituir primero esa Galia como un todo, demarcarla, construir su
frontera “natural”. Esta demarcacion geografica esta unida a las di-
ferencias culturales de los habitantes, los galos que viven a un lado
del Rin son, segun Julio César, completamente diferentes de los ge
manos que viven al otro lado del mismo rio. Asi, bajo la apariencia
de la introduccion de noticias de caracter geografico y etnografico
César “construye” una division ficticia entre una Germania a la
derecha del Rin, barbara y salvaje, y una Galia a la izquierda del
Rin, barbara pero ddcil, esto es, romanizable. Sin duda, César nece-
sitaba fortalecer la frontera del Rin como demarcacion geografica
con una division étnica para poder presentar su conquista de la
Galia hasta el Rin como una empresa cerrada y concluida y regresar
a Roma sin conquistar Britania ni Germania. De este modo, la des-
cripeion de pueblos barbaros que introduce por medio de excursos,
lejos de constituir un tratado etnografico, resulta un elemento fun-
cional a la legitimacion de sus acciones, €l construye, cataloga y
jerarquiza a los pueblos barbaros de acuerdo con el lugar que les
asigna en su propio proyecto.

Fuera de los excursos es necesario destacar la importancia de un:

mirada decodificadora a todo el relato de la guerra de las Gali:

Julio César, en la totalidad de su narracion, construye a través de di

ferentes simulacros una imagen de los barbaros que contrasta con la
de los soldados romanos y con la de él mismo. El campo de batalla es




entonces el escenario donde vemos a romanos y a barbaros y el com-
portamiento de uno y otro marca las diferencias y define las identida-
des. Julio César no escatima los elogios que le merecen los barbaros,
sean galos o0 germanos: son valientes y aman la libertad, sus acciones
heroicas son reflejo de virtud, estdn acostumbrados a guerrear y
aman las batallas y la fama. Los germanos, por el tipo de alimenta-
cién y las costumbres, son fuertes, de gran tamano y se conducen con
libertad. Pero también destaca que éstos desde la ninez no estan acos-
tumbrados al deber y a la disciplina y no hacen nada en contra de su
voluntad®. Estdn determinados y dominados por las pasiones, por la
primera impresion, sus decisiones son imprevisibles, inconstantes,
repentinas®. Aqui encontramos aspectos negativos, los topoi del bar-
baro que ya conociamos en el concepto griego, pues los barbaros son
desordenados y torpes, desconocen el orden, la disciplina y la conduc-
cion, base de las legiones griega y romana, y César cuenta que son
tan ruidosos y andrquicos que su marcha parece una huida™. Pero
tambien aqui aparece la diferencia con el concepto griego; los barbaros
pueden aprender y romanizarse, pueden llegar a ser soldados y ciuda-
danos romanos. Cuando los barbaros se conducen disciplinadamente,
es porque han aprendido de los romanos, por eso Julio César recuerda
a sus soldados que los esclavos liderados por Espartaco (73-71 a.C.)
pudieron resistir tanto tiempo en su levantamiento porque tenian a
su favor la pericia y disciplina que habian aprendido de los romanos™
y destaca, ademas, la capacidad de los barbaros para imitar y practi-
car las invenciones de otros™.

En los demas autores romanos, sobre todo en Técito, encontraremos
la misma tendencia a limitar la validez de generalizaciones negativas
sobre los pueblos barbaros, reconociendo valores, pecualiaridades y

= Cfr. B. G. IV 1: a pueris nullo officio aut disciplina adsuefacti nihil omnino
contra voluntatem factunt. Cfr. también VII 30, donde se refiere a que la gente, que
no estaba acostumbrada a esos trabajos (para la fortificacion del campamento) quedo
tan consternada, que pensaba que debian hacer y soportar todo lo que se les orde-
naba.

“ B. G. 111 8. 3: Horum auctoritate finitimi adducti, ut sunt Gallorum subita
et repentina concilia.....

“B. G.,1111.1: Ea re constituta, secunda vigilia magno cum strepitu ac tunadlto
castris egresst, nullo certo ordine neque imperio, cum sibi quisque primum itineris
locum peteret et domum pervenire properaret, fecerunt ut consimilis fugae profectio
videretur.

" B. G.. 140, 5-6: factum etiam nuper in Italia servili tumultu, quos tamen
aliquid usus ac disciplina quam a nobis accepissent sublevarent.

* Cfr. B. G., VII 22.
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costumbres. Sin duda, barbaro significa falto de cultura, bruto e in-
cluso a veces inhumano, pero hay diferentes grados de barbarie, lo

que implica la ausencia de un concepto de barbaro que englobe a

In
todos los otros pueblos y haga posible la aplicaciéon de un concepto

funcional que permita la incorporacién de biarbaros en el proyecto
romano e impida la aplicacion de la antinomia romano-barbaro en
el periodo republicano e imperial. Recién en el siglo I11 d.C. comien-
za a cristalizarse una situacion politica que dara lugar al funciona-
miento de la antinomia romano-barbaro. En esta época se aceleré
la crisis del sistema politico y administrativo que caracterizé al Alto
Imperio. Ademads, se produjo una nivelacion de la poblacién del Tm-
perio a partir de la constitutio Antoniana, que otorgé la ciudadania
romana a todos los habitantes del imperio. A esto se sumé la cre-
ciente amenaza al Imperio desde afuera, dando lugar a las [lama-
das “invasiones barbaras”. Todo ello condujo a la antinomia
romanos-barbaros. Esta antitesis parece reeditar aquella oposicién
heleno-barbaros que se habia dado en el contexto de la lucha con-
tra los persas y de la posterior hegemonia ateniense. Nuevamente
los barbaros son todos “los otros”, los extranjeros. los enemigos que
amenazan desde fuera al orden imperial romano. Pero a diferencia
del mundo helénico los hirbaros pueden convertirse en romanos,
barbaros son los germanos y soldados extranjeros que ahora estan
orgullosos de ese nombre™. Desde entonces la cadena se puede pro-
longar hasta la Edad Media, con sus barbaros sarracenos, avares.
hungaros, eslavos, turcos y hasta la Edad Moderna con sus ideolo-
gia imperiales o imperialistas. La figura lingiistica de la antinomia
se siguio manteniendo en la medida en que es a siempre dispo
nible el polo de los barbaros o de la barbarie para ser ocupado ne-

gativamente

IV. Consideraciones finales

Mientras el paradigma del barbaro como extranjero y no griego
era funcional a la mentalidad politica ateniense dado el caracter exclu-
sivista de la pdlis, que no otorgaba la ciudadania a ningiin extranjero

y que obligaba a Atenas a mantenerse siempre como una ciudad-esta-

T . z
Lsta circunstancia llevd a 1¢ muchos historiadores se refieran al

yarizacion” del i perio romano,




do y no expandirse territorialmente, el paradigma romano es funcio-
nal a otra mentalidad y a otro proyecto politico.

La originalidad romana esta en la construccion de una barbarie
que no forma un todo indiferenciado, sino que distingue tipos y gra-
dos. Romanos y bdarbaros son diferentes, pero se evita la antinomia,
los bédrbaros pueden convertirse en romanos cuando luchan por
Roma. Asi, el ejército romano se transforma en el vehiculo de roma-
nizacion de los barbaros, que al incorporarse a la legién romana y
luchar por Roma, no lo hacen como mercenarios, sino que terminan
por incorporarse al imperio como ciudadanos y pasan a ser parte
constitutiva y reproductora del estado romano. El paradigma roma-
no, en contraposicion al griego, permitira otorgar la ciudadania a bar-
baros y extranjeros, ampliar el estado, expandirse y pasar de una
ciudad-estado —-Roma- a un estado territorial —el Imperio Romano-.
Griegos y romanos construyen una imagen del barbaro que es fun-
cional a sus modalidades y pretensiones de dominio.

La construccion imaginaria del barbaro formulada por griegos y
romanos nos es familiar, pues ha sido transmitida por las escuelas
occidentales y cristianas que han contribuido a la internalizacion de
paradigmas y antinomias. A partir de alli, las diferentes proyeccio-
nes que aun funcionan en la actualidad son nuevos eslabones en la
cadena de la alteridad, que mantienen vivas las antinomias: pagano-
cristiano, Oriente-Occidente, racionalidad-irracionalidad, civiliza-
- cion-barbarie. Estas antinomias, con diferentes rostros, atin hoy con-
tintan siendo funcionales al sistema hegemonico vigente.
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LA PERSPECTIVA ESTETICA DE
LA INTERPRETACION DE ADORNO
DEL EPISODIO DE LAS SIRENAS
(ODISEA, Canto XII)

Introduceion

interpretacion del
episodio de las sirenas realizado por Theodor W. Adorno y contenido
en la obra Dialéctica de la Ilustracion (1944), escrita en colaboracién
con Max Horkheimer. Dado que esta interpretacion se llevo a cabo en

el contexto de la teoria critica de l:

<scuela de Frankfurt, se caracte-
riza por tener un enfoque interdisciplinario: psico-sociolégico, de filo-
sofia de la historia y estético. Ademas, esta reflexion eritica no apunta
a correlacionar el mito con su propia época, sino que intenta poner de
manifiesto que ciertos rasgos de la cultura burguesa va estdin presen-
tes o encuentran su origen en el mito de la Antigliedad.

Desde el punto de vista psico-social, la interpretacion adorniana
del episodio de las sirenas devela el proceso por el cual se constitu-
ve la subjetividad a partir del dominio de la naturaleza externa, de
la naturaleza interna al sujeto y de los otros sujetos.

Desde la perspectiva de la filosofia de la historia, Adorno muestr:
como Odiseo abandona el pasado mitico en aras de la proyeccion al fu
turo, a partir del hecho de afirmar su supervivencia en el presente

Por ultimo, y éste es el aspecto que mas nos interesa destacar,
Adorno pone de manifiesto la significacion estética del episodio de las
sirenas al senalar que el goce que Odiseo obtiene al escuchar el canto
de las sirenas queda completamente escindido del esfuerzo del tra-

; ] §

bajo corporal. De este modo, tanto el goce artistico como el arte que-

darian estigmatizados por el hecho de que sélo serian posibles a

partir del sufrimiento de otros
Herbert Marcuse, filésofo ligado al ambito de la Escuela de

Frankfurt, habia aportado reflexiones que constituven un anteceden-




te de la interpretacion de Adorno. En el articulo “Acerca del cardc-
ter afirmativo de la cultura” (1937) Marcuse, al analizar la cultura
de la época burguesa, muestra como la separacién entre teoria y
praxis que la caracteriza se encuentra ya presente en el pensamiento
filoséfico de la Antigiiedad. Asi, Marcuse senala que Aristoteles es-
tablece una jerarquia de los tipos de conocimiento que se extiende
desde el saber 1til de aquello necesario para la vida hasta el conoci-
miento filoséfico, que es buscado sélo por si mismo y que proporciona
felicidad. A esto anade Aristételes la distincion entre el conocimiento
de aquello que es necesario y 1til, por un lado, del de lo bello, por el
otro. De este modo, la teoria pura y el &mbito de lo bello se establecen
como una dimensién independiente y superior, dejando de lado la pre-
tension de que todo conocimiento verdadero se oriente a la praxis. La
separacion entre lo util v lo bello sienta las bases de un proceso que,
tal como lo afirma Marcuse, haria posible el desarrollo del materialis-
mo de la praxis burguesa separado de la satisfaccién espiritual de la
cultura. A este concepto de cultura es al que Marcuse denomina cul-
tura afirmativa’. Si el andlisis de Marcuse ubica la génesis de la cul-
tura afirmativa en el pensamiento filoséfico antiguo, la reflexion de
Adorno retrocede atiin mas en el pasado e indaga el origen de la cultura
burguesa en remotas manifestaciones miticas de la Antigiiedad.

En cuanto al plan del trabajo, desarrollaremos en primer lugar un
apartado referido a la figura de las sirenas en la tradicion mitica de la
Antigiiedad. En segundo, introduciremos el concepto adorniano de
“idea de historia natural”, en el tercer apartado, expondremos la apli-
cacion de este concepto al enfoque general de Dialéctica de la Hustra-
cion. Finalmente, en la cuarta seccion, abordaremos los multiples
significados de la interpretacién de Adorno del episodio de las sirenas,
a la que nos hemos referido mas arriba, enfatizando la perspectiva
estética. Aqui propondremos algunas conexiones con los planteos pos-
teriores de Adorno contenidos en su Teoria estética (1970).

1. Las sirenas en la tradiciéon antigua

Tal como senala Félix Buffiére?, las tradiciones sobre las sire-
nas se caracterizan por una gran complejidad. Segun las creencias

' Cf. H. Marcuse, “El caracter afirmativo de la cultura”, en Cultura y sociedad,
Buenos Aires, Sur, 1978, p. 45.

* Cf. F. Buffiére, Les mythes d'Homére et la pensée grecque, Paris, Les Belles
Lettres, 1973, pp. 475-476.
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mads antiguas, las sirenas son las almas de los muertos que revo

lotean en torno a las tumbas intentando atraer a los hombres con

sus voces seductoras para convertirlos en sus victimas. Mas tarde
1

se transformaran en divinidades ctéonicas. Asi, las sirenas de la

Odisea conservan el rasgo aterrador de las almas de las antiguas

tradiciones, ya que ellas poseen la crueldad propia de lo que mas

tarde serian los vampiros v demonios sanguinarios, aun cuando
te aspecto quede relegado frente al encanto de la belleza de sus
vVOoCces.

Las sirenas, tal como figuran en la Odisea, son dos —su nombre
aparece en griego declinado en dual—, aunque en tradiciones poste-
riores aumentan a tres v cuatro’ incluyendo, ademas del canto, ins-
trumentos como la lira y la flauta. Luego se convierten en divinidades
que guian las almas hacia el Hades acompanando con su quejido ar-
monioso a las lamentaciones de los que lloran a los muertos. En tra-
diciones escatolégicas posteriores a la epopeya las sirenas son
concebidas como divinidades que cantan acompanando a las almas en
su viaje a las islas de los bienaventurados.

Iin la tradicion pitagérica’ las sirenas encarnan la armonia de
las esferas. Las almas separadas de los cuerpos, errantes en el espa-
¢io como Odiseo en las aguas —segun la interpretacion de Jamblico
siglo 11—, al escuchar la armonia celeste son atraidas para incorpo-
rarse a la gran ronda cosmica. La armonia de las esferas, entonces,
es el canto de las sirenas homérico vy Ulises v los remeros simbolizan
las almas. Platon, en el libro décimo de su Repiiblica, enlaza la idea
pitagdrica de la musica de las esferas con el mito de las sirenas. Eleva
el numero de las sirenas a ocho y asigna una a cada planet
desplazdndolas de la costa ocednica al ambito celeste.

En cuanto a la doble forma de las sirenas, seres que poseen ros-
tro de mujer y alas y cuerpo de ave, los autores difieren en la expli-

cacién. Ovidio senala que en su origen eran jovenes de aspecto

1CIones poster nan cuatr . Hedne '\'“.“,,
es: Pisinoe, Ag

nope, [Leue

al como aparecen

1seet, Estocolmo), en

una flauta doble. Cf. F

land”, en Riethmiiller, A/
ber Verlag, 1989, p. 166




normal que acompanaban a Perséfone; luego adquirieron alas para
ir en busca de Perséfone cuando fue raptada por Pluton®.

Francois Hartog en Memoria de Ulises® realiza una contraposi-
cién entre las musas y las sirenas en el contexto de la Odisea. Hartog
senala que Odiseo, al relatar sus propias experiencias, no puede ser
calificado de aedo puesto que el aedo canta en tercera persona y res-
ponde a la autoridad de las musas. Las musas estdn ausentes del
espacio de los relatos. Dicho espacio es un espacio desprovisto de
gloria y de memoria, constituyéndose como un ambito de angustia y
de olvido, en el que s6lo hacen su aparicion las sirenas. Estas ultimas,
tal como propone Hartog, se presentan como contrafigura de las
musas, al ser divinidades de muerte y olvido. La pradera de las sire-
nas es, entonces, un espacio no humano. Sin embargo, las sirenas
saben “lo que sucede sobre la tierra fecunda”, es decir, que conocen
los padecimientos humanos y, por tanto, los de Ulises. Su canto he-
chiza y engana a quien lo escucha. Aquél que responde al deseo de es-
cuchar cae en la trampa y entonces ya no habra regreso ni sepultura
para é€l, sera olvidado. Las musas, quienes inspiran los cantos de los
aedos para otorgar a los héroes una vida imperecedera, se diferen-
cian de las sirenas, especie de musas letales’, que ocasionan una
muerte sin sepultura y sin recuerdo. Si el héroe escucha el canto de
las sirenas pierde la gloria y el regreso, encontrando sélo la muerte.

2. La relacion dialéctica entre lo arcaico-mitico y
lo nuevo-histérico

Adorno en su conferencia “La idea de historia natural” (1932)
reelabora dialécticamente el concepto de historia natural, que habia
sido ya esbozado por Walter Benjamin en El origen del drama barro-
co aleman (1925).

Alli Benjamin reflexiona acerca de la diferencia entre simbolo y
alegoria y su relacién con el mito. Para establecer la distincion entre
simbolo y alegoria, recurre a la categoria de tiempo; asi, la experien-
cia simbélica se corresponde con el instante mistico, implicando una
redencion de la naturaleza, en tanto que la alegoria supone una

* Cf. P. Grimal, op. cit., p. 484.

S Cf. F. Hartog, Memoria de Ulises. Relalos sobre la frontera en la antigua
Grecia, Buenos Aires, FCE, 1999, pp. 45-46.

" Cf. F. Hartog, ibid., p. 52,
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interrelacion entre naturaleza e historia en la cual se manifiesta ya
no la redencidn, sino la decadencia, el dolor, la falibilidad de la na-
turaleza. En este contexto se refiere al planteo, tipicamente roméan-
tico, de F. Schelling de una interpretacion alegérica de la epopeya,
citando su conocida afirmacién: “La Odisea es la historia del espiri-
tu humano; la Iliada, la historia de la naturaleza™

Adorno intenta reemplazar a través de la idea de historia na-

tural la concepcién idealista de la eseisién entre la naturaleza, como
lo inmutable y esencial, y la historia, como lo mutable y casual. La
historia natural no consiste en la unificacion abstracta de natura-
leza e historia, sino en la unidad concreta de ambas en su conver
gencia en el “punto més profundo”. La unidad concreta se daria en
la determinacion de lo real particular, el cual debe ser considerado
tanto desde el punto de vista de su historicidad como de su natura-
lidad”. La idea de historia natural implica un “cambio de pers
tiva™? la cual

“ofrecera un aspecto responsable cuando consiga captar al ser histori-
CO Ccomao lond:
maxomamernte historico, o cuando consi L COmMo 51
histérico donde en apariencia persiste en si misma hasta lo mdas hondo
como naturaleza™!

Tal como Susan Buck-Morss' afirma, historia y naturalez
tanto opuestos dialécticos constituian, para Adorno, conceptos
cognitivos aplicables como herramientas criticas para la desmitifica-
cion de la realidad. La relacion dialéctica entre naturaleza e historia,
consistente en un proceso de reciproca negacion de estos dos concep-
tos inconmensurables, se presenta como un proceso sin fin, va que no

se alcanza una sintesis ultima

W. Benjamin, £/ « n del drama barroco alemdan, Madrid, Taurus, 19
al ser histor
mo ontologico, «
trad
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Adorno retoma el concepto de segunda naturaleza de Georg
Lukacs, quien distingue el mundo inmediato, primera naturaleza, del
mundo alienado, segunda naturaleza o mundo de la convencion. La
segunda naturaleza, a semejanza de la primera, permanece enajena-
da de sentido puesto que es un complejo de sentido paralizado y
alienado que no se conecta con la interioridad del sujeto'. Adorno
destaca la actitud de Benjamin de haber rescatado a esta segunda
naturaleza de su lejania y extranamiento para convertirla en objeto
de interpretacion filosofica. Benjamin, ademas, senalé en su defini-
cién de la alegoria el aspecto de transitoriedad propio del devenir
natural, que permitiria descubrir lo histérico en la naturaleza'®. La
segunda naturaleza constituye para Adorno una cifra que sélo puede
ser descifrada a través del momento de la transitoriedad. Desde el
enfoque de la filosofia de la historia, el problema de la historia natu-
ral se plantea “como la pregunta de como es posible aclarar, conocer
ese mundo enajenado, cosificado, muerto™*.

La idea de historia natural, segin Adorno, permite poner de ma-
nifiesto la relacion dialéctica entre lo arcaico-mitico y lo nuevo-histo-
rico'’. Aquello que es lo “nuevo en su momento”, es decir, lo producido
dialécticamente en la historia, se revela como algo arcaico; a su vez
el momento de lo arcaico-mitico, los grandes mitos y sus imagenes

" Cf. G. Lukaécs, Teoria de la novela,trad. Juan José Sebrelli, Barcelona,
Edhasa, 1971, pp. 65-66.

' Adorno se refiere al concepto de alegoria de Benjamin, que consistiria en la
expresion de una relacion histérica entre lo que aparece —la naturaleza manifiesta—
y lo significado: la transitoriedad. Asi, Adorno ejemplifica la relacion alegorica entre
la caida de un tirano y la puesta de sol, propia del barroco. En esto Adorno encuen-
tra la posibilidad de establecer un procedimiento para interpretar la historia con-
creta como naturaleza, e interpretar a la naturaleza dialécticamente desde la
historia. Cf. T.W. Adorno, “La idea de historia natural”, pp. 123-126.

5 Cf. ibid., p. 120.

7 Tal como senala Susan Buck-Morss, los conceptos de naturaleza e historia
poseen un doble caracter dialéctico. La naturaleza en sentido positivo: entes exis-
tentes, concretos e individuales, mortales y transitorios (cuerpos y productos); en
sentido negativo: munde ahistérico, fuera del control humano, la naturaleza como
lo mitico, aquello que siempre estd ahi como la fatal construccion del ser pre-dado.
La historia significa en sentido positivo: praxis social dialéctica, emergencia de lo
nuevo; en sentido negativo: aspecto estatico, reproduceion estatica de las condicio-
nes socio-culturales. La segunda naturaleza es un concepto critico que se refiere a
la apariencia mitica y falsa de la realidad dada como absoluta y ahistérica. Las
convenciones de la segunda naturaleza se presentan para Adorno como claves de la
verdad, pero que deben ser interpretadas. Asi, por ejemplo, en la musica la aparente
inmediatez no es mas que las convenciones pasadas naturalizadas. Cf. S. Buck-Morss,
Origen de la dialéctica negativa, pp. 122-125.
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que parecen permanecer estéticos, contienen ya elementos de la dina-
mica historica. La aplicacion de esta dialéctica a la Ilustracion —tal
como lo desarrollaremos en la seccién siguiente- conduce a la afirma
cion de que “ya el mito es [lustracion y la I[lustracién recae en mito
logia”

a idea de historia natural aplicada a lo concreto histérico
deviene en una™fisiognomica™" que podria resumirse en la expresion
“recuerdo de la naturaleza” en su transitoriedad. Dicho recuerdo
tiene que darse en un ambito de experiencia que no esté sujeto a con
ceptos discursivos y en el cual sea posible el pensamiento de una
razon no dominadora. Adorno ya senalaba que la concepcion de his-
toria natural proviene del @mbito de trabajo de la filosofia de la his-

toria sobre el material estético®.

3. Dialéctica de la Ilustracion y el olvido de la naturaleza

La obra Dialéctica de la Hustracion®' presenta la historia de la
civilizacion humana desde la perspectiva de la idea de historia natu-
ral®. A continuacién nos referiremos al primer ensayo de esta obra,
titulado “Concepto de Ilustracién” y al primer excursus, titulado
*Odiseo, o mito e Ilustracion”

La “prehistoria del sujeto” es concebida como el origen de la his-
toria humana consistente en el despliegue de la razén dominadora
sobre la naturaleza externa e interna. La historia natural de la Ilus-
tracion descubre en lo histdrico el momento de la represion de la na-

* M. Horkheimer-T.W. Adorno, Dialéctica de Ta Tus Jarcelona
rial Trotta, 2003, p. &

" Cf. M. Paddison, Adorno's Aesthetics of Music, Cambridge, Cambric
University Press, 1993, p. 35. El ensayo de Adorno sobre Mahler incluve |

10n de una fisiognomica musical (1960). Alli Adornoe

a de la musica como expresion petrificada de una respuesta hi
sriencia de la naturaleza como tr
T.W. Adorno, “Idea de historia natural”, p. 118. En los casos de Liukacs
y Benjamin se trata de un material estético-literario; en el caso de Adorno, de un
material estético-musical
* Escrita en colaboracion por Horkeimer y Adorno, aunque se puede precisar
que el primer ensayo, en el que se analiza el episodio de las sirenas, v el primer
excursus, dedicado a Odiseo, fueron escritos fundamentalmente por Adorno. Cf. M
imer-T.W. Adorno, Dialéctica de la Hustracidn, p. 40
* Cf. Myung, Die Schanberg-Deutung Adornos und die Dialehtik der Auflliiruns
b der Aufklarung, Marburg, Tectum Verlag- FU
1




turaleza. La dialéctica de la Tlustracion muestra como a partir del
olvido de la naturaleza por parte de la razén se desemboca en la
impotencia paraddjica de la razon y su vuelco en la irracionalidad.

A partir de esto es posible no s6lo la reconstruccion de la historia
de la humanidad, sino también la critica del presente. Horkheimer
y Adorno intentan aclarar la causa de por qué la humanidad ha de-
sembocado en la época de la Segunda Guerra Mundial en un nuevo
tipo de barbarie. La explicacién se da a través de la reconstruccion
anamnésica del proceso de transicion del mito a la Ilustracion y la
recaida de esta ultima en el mito. El analisis critico del presente se
lleva a cabo a través de una rememoracién de la prehistoria de la
Tlustracion, lo cual implica una ilustracién de la Ilustracion.

El desencantamiento del mundo por medio de la disolucién de los
mitos y el desplazamiento de la imaginacion por la ciencia constituia
el programa de la Tlustracién®. La dialéctica de mito e Ilustracion
muestra como ésta, concebida como el pensamiento en continuo pro-
greso que libera a los hombres del miedo y los establece como domi-
nadores, conduce a una situacion calamitosa. Para dominar a la
naturaleza se requiere la negacién de la unidad arcaica entre natu-
raleza y ser humano, estableciendo una distancia entre ambos. La
contracara de la historia del surgimiento del sujeto consiste en que,
al liberarse de la violencia de la naturaleza externa, simultdneamen-
te, tiene lugar la represion de la naturaleza interna. La relacion del
sujeto con la naturaleza se define teniendo en cuenta exclusivamente
la finalidad de la autoconservaciéon del sujeto™.

La conexién entre la Ilustracion y el dominio de la naturaleza se
pone de manifiesto en la categoria de autoconservacion, la cual con-
lleva la autoalienacion. El sujeto, que se ha constituido en un si
mismo idéntico frente a la naturaleza y que cree haber escapado de
la caducidad natural, debe pagar por ello puesto que la razén, en su
desarrollo progresivo, olvida que ella misma surgié a partir de la
naturaleza y del miedo mitico. El olvido de la conexién natural del
hombre permite su dominio de la naturaleza, pero éste va acompa-
nado de una continua regresion, la cual constituye, segiin Adorno, “el
destino del sujeto”, que se establece como soberano. La Ilustracion
torna imposible la reconciliacién con la naturaleza. La catdstrofe del

# Cf. M. Horkheimer-T.W. Adorno, Dialéctica de la Hustracién, p. 59.

* Para la Ilustracién, que contiene en si la pretension de dominio frente a la
naturaleza interna y externa, la eleccion para la humanidad consistia o en la sumi-
sién a la naturaleza o en la sumision de la naturaleza al sujeto. Cf. ibid., p. 85.
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presente se debe a que la razén ilustrada, instaurandose como domi-
nadora de la naturaleza, ha perdido su capacidad de auto-reflexion.

4. Analisis de la interpretaciéon de T.W. Adorno
del mito de las sirenas

La interpretacién de los episodios de Odiseo, a los cuales Ador-
no denomina “documentos representativos de la civilizacion burguesa
occidental™, muestra cdmo la autoconservacion del sujeto esta media-
da por su autoalienacion. La epopeyva homérica constituye un testimo-
nio del entrelazamiento de mito e llustracion, siendo “la descripcion
del camino de huida del sujeto de las potencias miticas™". Las medi-
das que Odiseo toma frente a los peligros de la naturaleza son “la ale-

goria premonitoria de la dialéctica de la Ilustracion™'. Las sirenas

representan uno de estos peligros que amenazan con disolver y sa-

ar el si mismo de Odiseo, puesto que si Odiseo acepta la promesa

de felicidad de las sirenas, debera sacrificar su vida.
1.1.El poder de seduccion del canto de las strenas*®

El canto de las sirenas alude a la seduccion del pasado, en el cual
se perderia quien lo escucha, mientras Odiseo, héroe que ha madu-
rado a través del sufrimiento, como prototipo del ser humano moder-
no, se orienta hacia el futuro. La constitucion del si mismo se ha
producido a través de la consolidacion de la identidad de la persona
al haberse enfrentado a peligros mortales. Odiseo distingue, desde el
punto de vista temporal, las tres dimensiones del pasado, el presente
v el futuro. Su pasado esta tan proximo al mito primordial que tien-
de a convertirse en pasado mitico. Sélo a través de la distincion de las
tres dimensiones del tiempo puede evitar que el presente sea atra-
pado por el poder del pasado. El pasado vivido deviene irrecuperable,
aunque puede convertirse en un saber utilizable en el presente en
funcion del progreso. v

En este punto Adorno realizara una comparaciéon entre el canto
de las sirenas y el arte. Sélo el arte es capaz de rescatar el pasado vi-

, P. H6
p. 99.
p- 87

, pp. 85-86.




viente y también la historia como representacién de la vida pasada.
En cuanto a la relacion del arte con la praxis social, Adorno senala
que mientras el arte renuncie a su cardcter cognoscitivo y se escinda,
asi, de la praxis serd tolerado en la sociedad, al igual que el placer.
A diferencia del arte, el canto de las sirenas es poderoso porque posee
conocimiento. En consecuencia, aquél que escucha la voz de las sire-
nas, tal como ellas mismas lo expresan en estilo directo en la epope-
va: “... se va conociendo mil cosas:/ los trabajos sabemos que alla por
la Tréade y sus campos / de los dioses impuso el poder a troyanos y
argivos / y aun aquello que ocurre doquier en la tierra fecunda™. La
evocacion del pasado reciente va acompanada de la promesa de pla-
cer del canto, que se presenta como irresistible. Aquél que se deje
arrastrar por la promesa de placer estara perdido, pues la existen-
cia se mantiene gracias a una constante presencia de espiritu. Sélo
se accede al conocimiento que las sirenas poseen acerca de todo lo que
sucede en el presente y de todo lo sucedido en el pasado al precio de
la pérdida del futuro.

En su Teoria estética Adorno, al reflexionar acerca del arte mo-
derno, senalara que la belleza de las obras de arte se presenta como
irresistible por contener en la belleza misma lo terrible mitico. Las
obras de arte modernas de algin modo incluirian aspectos contradic-
torios como la belleza, y lo terrible y lo feo, tal como en la figura de
las sirenas y su canto convergen el placer y la muerte®.

4.2. La superacion de la tentacion de las sirenas:
la belleza impotente™

Odiseo ha podido resistir el hechizo de la diosa Circe, quien con-
vertia a los hombres en animales. Ella, a su vez, le advierte del pe-
ligro de las sirenas y le provee instrucciones para no ser arrastrado
por la irresistible seduccién de éstas. El hechizo de las sirenas per-
manece intacto; es por esto que Odiseo solo podra sustraerse a la
tentacion de las sirenas a través de la astucia, medio por el cual el si
mismo consigue la autoconservacion.

El proceso de la constitucion del si mismo ha obligado a que la
humanidad se someta a situaciones terribles. La consistencia del yo
encierra en si dos actitudes contradictorias: la tentacién de perder el

“ Homero, Odisea, Barcelona, Planeta Agostini, 1997, X11, 88-191, p. 205.
“T.W. Adorno, Teoria estética, pp. 73-74.
# Cf. M. Horkheimer-T.W.Adorno, Dialéctica de la Ilustracion, pp. 86-87.
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s1 mismo unida a la decision de conservarlo. El miedo a la muerte y
a la destruccion estd enlazado a una promesa de felicidad, por la cual
la humanidad obedece y trabaja. Esta promesa de felicidad se mani-
fiesta como una apariencia, es decir, a la manera de una belleza im-
potente, tal como tendria lugar en el arte. Odiseo piensa de tal
manera que decide asegurar la conservacion de su vida renuncian-
do a su propia felicidad. Para protegerse de las sirenas debe adoptar
una actitud consciente de manipulacion de la naturaleza. Frente a
las opciones de la autoconservacion y la autodestruccion, Odiseo de-
cide tapar los oidos de los remeros y hacerse atar al mastil, encade-
nandose para sobrevivir.

En el caso de la tripulacidn, la subsistencia se logra evitando oir
el canto de las sirenas. Adorno considera que esta actitud es compa-
rable a la de los trabajadores, que son obligados por la sociedad a
cumplir su tarea dejando de lado todo lo que ocurre en el entorno. De
aqui que la actitud del conjunto de los trabajadores se convierta, emi-

nentemente, en practica

En cuanto a la decision adoptada por Odiseo. el sefior terrate-

niente, —el haber ordenado ser atado mads fuertemente cuando resulte
mas fuerte la seduccion— es comparada por Adorno con la de los bur-
gueses, quienes renuncian a la felicidad en aras de un aumento de su
poder. El canto de las sirenas ya no tiene efecto sobre Odiseo pues-
to que, por mas que gesticule para que la tripulacion lo desate, ésta
no lo escucha. Los remeros solo saben acerca del peligro del canto,
desconociendo su belleza; en consecuencia, dejan a Odiseo atado al
mastil para asegurar la supervivencia de su senor y la suya propia.
Los remeros, al asegurar su supervivencia, inevitablemente adoptan
el rol de opresores de Odiseo.

Odiseo puede oir el canto de las sirenas, pero estd privado de
su propia fuerza de movimiento, del poder que podria ejercer en el
ambito de la praxis. La superacion de la tentacién de las sirenas se
produce a costa del sometimiento de la naturaleza interna, es de-
cir, de la naturaleza en el sujeto. La razon adopta una actitud de do-
minio sobre el si mismo y lo otro, quedando la naturaleza externa
e interna a su disposicién. A través del ejercicio de la astucia para
conjurar el poder magico de las sirenas, Odiseo deviene en prototipo
de la sociedad racionalizada. El si mismo abandona la relacion
mimética y magica con la naturaleza adoptando una relacién dis-
tanciada

M. Paddison, oy




El astuto proceder de Odiseo convierte el canto seductor de las
sirenas en un objeto de contemplacion, es decir, en arte. Adorno es-
tablece una correlacion entre la situacion de impotencia y pasividad
de Odiseo atado al mastil y la inmovilidad de los oyentes que asisten
a un concierto. El placer o goce producido por el arte queda tajante-
mente separado del trabajo manual ya desde fines de la prehistoria.

El arte deviene, entonces, promesse de bonheur y el ambito de lo
bello queda completamente separado de la praxis del trabajo, en la
cual la felicidad nunca puede concretarse. En otras palabras, la fe-
licidad queda desplazada por encima de la praxis, tal como Adorno
lo expresa en su Teoria estética®. El arte como promesa de felicidad
puede llegar a presentarse como un “falso consuelo” —segun la con-
sideracion de Marcuse*'—, pero también puede encerrar una aspira-
cion legitima a una realidad mejor. De aqui que Adorno reconozca
que todo arte encierra un aspecto utépico, a tal punto que, si la uto-
pia del arte llegara a concretarse, esto implicaria el fin del arte®.

4.3. La culpa del arte™

Segun Adorno, la Odisea expone la teoria correcta acerca de la
interrelacién entre el patrimonio cultural y el trabajo forzado, cuyo
fundamento esta dado por el ejercicio inevitable del dominio social
sobre la naturaleza.

Odiseo es sustituido en el trabajo por sus companeros y la sus-
tituibilidad se presenta entonces como la medida del dominio y como
vehiculo tanto del progreso cuanto de la regresion. Prescindir del
trabajo implica tanto para el “desocupado” como para el “senor” una
mutilacién. En este punto Adorno cita una frase clave perteneciente
al fragmento referido a la dialéctica del amo y el esclavo de la Fe-
nomenologia del Espiritu de Hegel. Alli se describe c6mo el senor
niega la cosa a través del goce y su consumicion, en tanto que el sier-
vo niega la cosa para transformarla, no para destruirla. Odiseo no
puede condescender a la tentacién del abandono de si, pero tampo-
co puede participar en el trabajo; sus companeros, a pesar de estar
junto a las cosas, no pueden obtener goce de su trabajo porque lo
realizan bajo coercién. Adorno seiiala que cualquier forma de domi-

W Cf. T.W. Adorno, Teoria estética, p. 24.

# Cf. H. Marcuse, “Acerca del cardcter atirmativo de la cultura”, p. 53.
# Cf. T.W. Adorno, Teoria estética, p. 51.

# Cf. M. Horkheimer-T.W. Adorno, pp. 87-88.
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nio conduce al siguiente resultado: “El siervo permanece sometido en
cuerpo y :lIZH:!; ('1 sSenor se 11(‘}_11':1(1.:"‘"'

[En la interpretacion de este episodio de las sirenas se encuentra
va un aspecto fundamental del pensamiento estético de Adorno, que
seria desarrollado mas tarde en su Teoria estética. En toda obra de
arte individual estd plasmada la impronta de lo social: la experien-
cia de la divisién del trabajo. El arte se instaura como lujo y privilegio
de un sector social, que es el que ejerce el poder de dominio sobre
aquellos que trabajan para la subsistencia propia y de los dominado
res, v a quienes les esta vedado el acceso al placer estético. El arte,
en general, lleva la impronta de esta culpa irreparable®. Esta consi-
deracion se encuentra en estrecha relacion con la formulacion de
Benjamin en su tesis séptima en “Sobre el concepto de historia” que
afirma: “No existe un documento de la cultura que no lo sea a la vez
de la barbarie™

En Teoria estética Adorno utiliza la expresion “pecado original
del arte” para poner de manifiesto que en el arte auténomo burgués
esta incorporada la actitud de dominio de la naturaleza. En la elabo-
racion artistica del material, dicho material es oprimido y violenta-
do en la configuracién formal de la obra. Segin Adorno, las grandes
obras de arte son aquellas que de algin modo logran rescatar algo de
lo amorfo de la naturaleza, sobre lo cual tienen que ejercer violencia

de manera inevitable®

4.4. El arte y la disolucion del mito"

S ] 1 al poder mitico se con-
vierte en victima de éste; de aqui que la astucia de Odiseo se presente
como la racionalizacion del desafio. Las medidas astutas de Odiseo
le permiten cumplir con el contrato mitico, ya que en éste no esta
detallado si el que desea oir el canto de las sirenas debe estar atado
o no al mastil del barco. El hecho de que Odiseo decida hacerse atar
implica un reconocimiento a la superioridad del canto de las sirenas.
Este canto, que sigue atrayendo a Odiseo por el placer que produce,

M. Horkheimer-T.W. Adorno, tbid

Cf.F n, Late Marxism,

W. Be amin, “Sobre el c ncepto de historia”, en La

rmentos sobire ria, trad. P. Oyarz
LOM Ediciones, 1995
Cf. T.W. Adorno, Teorfa estética, p. 73
' Cf. M. Horkheimer-T.W. Adorno, Dialéctica de la Hustracion, pp. 110-111




no tiene, sin embargo, el efecto mortal debido a que Odiseo se encuen-
tra imposibilitado de acercarse fisicamente a las sirenas. Los gritos
de Odiseo pidiendo que lo desaten no pueden ser escuchados por los
remeros, cuyos oidos estan taponados con cera.

El poema no narra qué les sucede a las sirenas después del paso
de la nave. Adorno, entonces, arriesga la interpretacién de que debe-
ria ocurrir con las sirenas lo mismo que le ha ocurrido a la esfinge
después que Edipo resolvié el enigma: ésta se suicidé. El poder de las
figuras miticas, fundado en el derecho del més fuerte, subsiste sélo
sobre la base de la “irrealizabilidad” de sus enigmas o preceptos.
Adorno califica al encuentro de Odiseo con las sirenas de “felizmen-
te fallido” (die gliicklich-missgliickte Begegnung). El encuentro es “fe-
lizmente fallido” porque tiene como consecuencia el hecho de que
todos los cantos han quedado heridos, han perdido el poder mitico, y
es en este sentido que todo arte se enfrenta al mito. Pero es un en-
cuentro “felizmente fallido” porque es la fuerza que impulsa a toda la
musica artistica. S6lo cuando el hechizo mitico del canto de las sire-
nas ha sido neutralizado, entonces se hace posible el canto artistico
humano, y podriamos anadir, de modo mas general, que se hace po-
sible todo arte humano.

Consideraciones finales

El planteo estético que surge de la interpretacion del episodio de
las sirenas pone de manifiesto, ante todo, que el Ambito del arte y la
experiencia estética quedan abismalmente separados de la praxis en
el proceso de la racionalizacién instrumental desde los origenes de la
cultura occidental. Tal como senala Marc Jimenez*, el episodio de las
sirenas prefigura los avatares del arte moderno y prenuncia su modo
de existencia especifico en la contemporaneidad. Es la dindmica del
progreso en la continua racionalizaciéon la que obliga a ejercer a
Odiseo el autodominio consciente y, a su vez, a someter a los remeros,
puesto que sélo conjurando el peligro de muerte de la seduccion del
canto de las sirenas puede evitar el retorno a la naturaleza. La ex-
periencia estético-artistica auténtica se caracterizaria por ser solita-
ria, individual, contemplativa e incomunicable, aspectos que se
corresponden con la actitud por la cual Odiseo percibe la belleza del
canto y capta su significacion, aun cuando no pueda transmitirla.

* Cf. M. Jimenez, Adorno et la modernité, pp. 188-190.
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En Dialéctica de la Hustracion se pone de manifiesto el origen
del arte v de la experiencia estética burguesa asi como también su lo-
gica interna, correlaciondandola con y contextualizandola en el proce-
so mas amplio de la racionalizacion instrumental. El arte, entonces,

se constituye a partir de la disol n del mito. que s6lo puede tener
lugar por medio de la astucia de la racionalidad lo cual implica, a su

z, el sometimiento de la naturaleza interna al sujeto y de los otros
sujetos; en consecuencia, el arte debe cargar con una culpa irrepara-
ble. En Teoria estética Adorno retoma este planteo v, a su vez, va mas
alla de él, logrando asi superar el profundo pesimismo de Dialéctica
de la Hustracion, sepn la cual la racionalidad recae en mito. El arte
moderno radical, por estar escindido de la praxis social y al mismo
tiempo ser un producto social, puede establecer una critica a la ra-

cionalidad instrumental imperante, sin recaer en la irracionalidad

Esta critica puede darse de difere maneras: en el rasgo utopico

como promesa de felicidad que todo gran arte encierra, asi como tam-

bién a través del recuerdo de la naturaleza que permite de algun

modo liberar a la naturaleza oprimida en la estructura inmanente de

la obra de arte™
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SOBRE EL “ORDO VRBIVM NOBILIVM”
DE AUSONIO

Es en nosotros cosa natural clasificar, ordenar. ;Quién fue el

mejor en tal deporte? ;Quién es el cantante mas popular? Entre las

personas de cultura no es raro escuchar: “la ciudad que mas me gusta
es Viena”, por poner solo un gjemplo. Pues bien, la antigiiedad tardia
nos ha dejado algo de esto. En efecto el poeta
IV) eseribié un “Ordo urbium nobilium™, Me permito en las lin

galorromano Aus

lo que me ha sugerido

siguen dar mi impresion
La ciudad nimero uno es Roma, pero es la que menos lugar ocu-
pa en el poema: solo un verso.

Primera de las ciudades, morada de dioses, aurea Roma

En el siglo IV es importantisimo el topico de la dea Roma, la per-
I I }

sonificacion de la Urbe. En la Relacion Il de Simaco

resente v habl: s0tros.

Roma se hace

yorque no t
(2, 49) Por otra parte, {

formas del libro”




de Milan recoge el guante y se vale de la misma personificacion: “En la
primera proposicion, Roma con llorosas quejas lagrimea, pidiendo,
como dice, los antiguos cultos de las ceremonias™. El poeta Claudiano
también gusta de esas cosas, pues en el panegirico Al consulado de
Estilicon personifica a Hispania, a Galia, a Britania® y también a la
propia Roma®. Pero sin duda el texto més conocido es el de Rutilio
Namaciano, Prefecto de la Ciudad en el 414, quien en el poema Sobre
su regreso invoca a la reina de las ciudades:

Exaudi, regina tui pulcherrima mundi,

inter sidereos Roma recepta polos,

exaudi, genetrix hominum genetrixque deorum.
non procul a caelo per tua templa sumus:

te canimus semperque, sinent dum fata, canemus:
s0s8pes nemo potest immemor esse tui’.

Ausonio creo que no quiere agregar mas: todo lo que se pueda
decir sobre Roma es poco. En aras de la sintesis, conviene limitarse
a tres cosas (no en vano él escribié un Griphus ternarii numeri): es
la primera en dignidad, da cabida a todos los dioses (incluso al Dios
biblico, leo yo) y es aurea. La polisemia de este adjetivo me permite
elegir: ninguna hay mas bella.

El segundo lugar lo disputan Constantinopla y Cartago (vv. 2-
14). En ese entonces podia ser todavia un tema discutible. Dido es
mas antigua que Constantino, pero la Nueva Roma tiene una mag-
nificencia reciente, actual. Pero Ausonio busca la concordia entre
ambas: las considera pares (v. 12) y las exhorta a recordar que una
v otra cambiaron nombre y riquezas: antes Cartago se llamé Birsa’;
antes Bizancio se llamé Ligo.

El cuarto puesto también se discute muy cerca entre dos ciudades,
Antioquia y Alejandria, helenisticas ambas. Quizds para nosotros, pen-
sando en el gran conquistador macedonico, en la Biblioteca y el Museo
v en la dinastia ptolemaica, no habria tal duda. Pero Antioquia era la
ciudad mas grande del Asia®, y cada época —y cada persona— tiene sus

* Carta XVIII, 4. En: Simmaco — Ambrosio, op. cit., p. 196.

$ 2, 231 ss.

"2, 377-402.

" 47-52.

" Cf. Virgilio. Ereida 1, 365-368.

“Tan grande es su nombre que hoy mucha gente acentua mal la ciudad colom-
biana de Antioquin. Antioquia tal vez deba no poco de su nombre al hecho de haber
sido ciudad paulina. Los malteses también sienten orgullo por haber tenido en su
suelo al Apostol, aunque la realidad de su presencia en la isla es hoy muy discutida.
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criterios. Por ejemplo Ausonio dice que ambas rivalizan en vicios (has

/

furor ambitionis / in certamen agit vitiorum, vv. 17-18) y en sus des

mesuradas poblaciones (turbida vulgo / utraque et amentis populi
male sana tumulto, vv. 18-19). En ambas tierras se destaca una mara-
villa natural: el Nilo, en Egipto; en Antioquia, el hallarse esta en regio-
nes alejadas, fronterizas con los temibles partos (infidis opponitur
aemula Persis, v. 22)". No obstante reconoce el poeta las ilustres prosa-
pias de Alejandro y de Seleuco.

Abandonamos ahora el orden dado en el “Ordo”. Hay tres paises
actuales que contribuyen con una sola ciudad a las preferencias de
Ausonio. Ellas son Tréveris, Hispalis y Atenas. También nos sorpren-
de esto, pues mas de una vez hemos escuchado decir que Atenas cons-
tituia como la Hélade de la Hélade. Sin duda que en época romana
ya no era lo mismo, pero nuestro poeta recuerda que los atenienses
se consideraban autéctonaos (nunc et terrigenis patribus memoramos
Athenas, v. 86'); también, que Palas habia vencido a Poseidén!! en
la mitica contienda por el nombre de la ciudad, entre el pozo de agua
marina y el olivo; por tltimo, la expansién de Atenas, portadora de
lo griego a otros lugares (Grata manus centum se effudit in urbes, v.
91). De ese olivo de la diosa iba a surgir la gloriosa elocuencia dtica
(cf. v. 89)

Treveri o Augusta Trevirorum se hallaba en lo que hov es Alema-
1 b

nia, sobre la ribera derecha del Mosela. Se conservan todavia bastan-
tes restos romanos, de los cuales el mas conocido es la llamada Porta
Nigra. Después de la divisién de Diocleciano (292 d. C.) devino resi-
dencia del césar que gobernaba Britania, Galia v Espana. Para los
antiguos, estaba en la Galia (armipotens dudum celebrari Gallia
gestit | Trevericaeque urbis solium, vv. 28-29). Su posicion cercana
al Rin la hacia una suerte de fortaleza para el Imperio (Imperio vi
res quod alit, quod vestit et armat, v. 31). No obstante Ausonio cie-
rra la mencién de esta ciudad con una referencia a sus riquezas: en
efecto, el Mosela le lleva el comercio desde lejanas tierras.

Hay también una breve referencia a Sevilla, o Hispalis, como se
dice en latin. Poco nos dice el poeta: un rio caudaloso, el Betis, pasa
delante de ella; ni Cérdoba ni Tarragona ni Braga pueden comparar-
se con esta ciudad de Hispania. Por mas breve que haya sido la men-

* De hecho el rey persa Cosroes la destruira después, en 540
Cft. Herédoto 7, 161.
" En realidad Ausonio dice Consus. Este era una divinidad itdlica que fue iden
tificada con Neptuno Ecuestre.




cién, no deja de sorprender, pues en una epistola a Paulino de Nola su
invectiva habia sido feroz:

Imprecer ex merito quid non tibi, Hiberia tellus?
Te populent Poeni, te pefidus Hannibal urat;
te belli sedem repetat Sertorius exul1'".

Varias son las ciudades de Italia que elogia el poeta de Burdeos,
pero vayamos antes a Sicilia, que no era “Ttalia”. Era si una tierra de
magnalia: en ella habia sido raptada Prosérpina; la tradiciéon poste-
rior ponia alli a Polifemo; era de una feracidad proverbial, “pues pien-
san que su hoz [i. e. la de Saturno-Crono| ha caido en Sicilia, puesto
que esa tierra es en extremo fértil”"*; en fin... otras muchas. Pero
aqui se piensa solamente en ciudades:

({Quién ignorara a Catania? ;Quién a la cuadruple

Siracusa? Una, célebre por la piedad de los hermanos

entre las llamas? Otra, por la maravilla de la fuente

y del rio: ambos van bajo las aguas del mar Jénico

y asocian sus dulces linfas en un lugar de su agrado,

para mezeclar ambos los besos de sus puras aguas. (vv. 92-97)

Catania albergaba la historia de Anfinomo y Anapio, dos herma-
nos que habian salvado a sus padres durante una fuerte erupcion del
volean Etna''. Por su parte, la inmensa Siracusa (“cuadruple”, de
cuatro barrios) tenia una maravilla a la vez natural y mitologica,
pues el rio griego Alfeo cruzaba bajo el mar para unirse con las aguas
de la fuente Aretusa, en la isla'.

Aqui las ciudades italianas son, ademas de la Urbe, Milan, Capua
y Aquileia. Mediolant mira omnia, dice el v. 35; v se refiere tanto a la
magnificencia de los edificios como a la inteligencia y costumbres de
sus habitantes. Pero me llaman especialmente la atencion las ultimas
palabras: Nec iuncta premit vicinia Romae (v. 45). Yo no habria dicho
que Milan y Roma son precisamente “vecinas”, pero no hay que olvidar
que Ausonio escribe desde la Galia. En todo caso es una bella observa-
cion: la grandeza de Roma habria opacado a otras ciudades; no asi a
esta, que en la nueva division hecha por Diocleciano fue residencia de

* Epistola 25, 53-55.

¥ Macrobio, Saturnales 1, 8, 12.

" Una de las versiones mas conocidas es la de Claudiano, De piis fratribus et
de statuis eorum quae sunt apud Catinam (Carmina minora 17, ed. Hall: Leipzig,
Teubner, 1985).

¥ Cf. Ovidio, Metamorfosis 5, 487 ss.
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Maximiano, y continué después como la residencia habitual de los

emperadores del oeste,

No callaré a Capua y su mar, su adorno, sus alimentos,
sus delicias, sus riquezas y su antigua fama; le variaba
la Fortuna su suerte y ella, confiada en la prosperidad,
no supo guardar la medida. (vv. 46-49)

Sobre la palabra pelago (v. 46), comenta Jasinski: “Sans doute
Capoue n’est pas un port de mer. Mais pelago peut s’expliquer car
la ville est sur le Vulturne, que remontaient les vaisseaux”. Capua
fue la principal ciudad de Campania después de la caida de
Cumas. En 420 a. C. fue conquistada por los samnitas. El 343 se
puso bajo la protecciéon de Roma. Después de Canas apoyo a
Anibal, pero los romanos la tomaron en 211. El antes y el ahora
(nunc fidet memor, ante infida, v. 50) establecen la oposicién entre
la que era fiel y se halla ahora sujeta. Roma altera habia sido (v.
61), pero hoy apenas ocupa el octavo lugar. Pero —me permito
arrogantemente criticar el vix del v. 63— no es poca cosa ser la
octava entre tantas ciudades del mundo antiguo. Pero escuchemos
lo que se nos dice sobre Aquileia.

No era este tu lugar pero recientes méritos, Aquileia,

te acrecentaron; te llamaran novena entre famosas
ciudades. Colonia itdlica puesta ante los montes ilirios,
muy célebre por tus murallas y puerto, pero sobresale
mas el que Maximo, en sus momentos finales, te eligi6
para pagar, después de cinco anos, una tardia expiacion,
ese antiguo ernado del ejército diciéndose escudero

Feliz ti, que contemplaste alegre triunfo tan grande,

castigando con guerra ausonia al ladrén de Rutupias. (vv. 64-72)

Segun comenta Jasinski, en estos versos se nota el rencor de
Ausonio contra Mdximo, quien habia gobernado cinco anos Britania

Galia y Espafia (383-388). No le perdonaba la muerte de su antiguo
protector Graciano, lo cual significé el fin de sus honores en la corte
imperial. Recordemos que Ausonio habia sido tutor de Graciano, el
hijo de Valentiniano; que Graciano mds tarde hizo a Ausonio prefecto
del Lacio, de Libia y de Galia, y que en 379 lo elevé al consulado.

Después de la muerte de Graciano, en 323, el bordelés se retird de la

vida publica. Tiene razén Jasinski, pues sus palabras significan que

el poeta hace lo que maés de una vez hacemos nosotros: los lugares son
mejores o peores también segin lo que toca a nuestras vivencias. La
caida de Maximo le daba un magis (v. 67) a Aquileia.




Dejemos aparte las ciudades de la Galia; cuatro son las que nom-
bra Ausonio, y la primera mencién es Arles.

Abrenos tu, Arles, agradable huésped, tu doble puerto'®,
Arles, la Romita de la Galia, muy cerca de Narbona

y de Viena' la llena de numerosos colonos alpinos.

T estas cortada por las aguas rapidas del Rédano,

y formas como una plaza con un puente de naves;

por €l recibes las mercaderias del orbe romano,

pero no las retienes, pues enriqueces otros pueblos

en la Galia y en el dilatado seno de la Aquitania (vv. 73-80).

Arles conserva hoy un gran anfiteatro y muchos restos romanos,
pero nuestro poeta nos ha dejado la rareza de un diminutivo. jPor
qué Gallula Roma (v. 74) y no Romula Galla?'®. Mi traduccién fue
vano intento de conservar la curiosidad que trae el original.

Las otras tres ciudades (Narbo, Tolosa y Burdigala) forman una
linea que corta la parte mas angosta de la Galia, de este a oeste. La
primera esta al lado de los Pirineos. Las riquezas le llegaban en
abundancia: estaba sobre el rio Atax y sobre el final del lago
Rubensis (o Rubrensis o Rubressus), el cual estaba conectado al
Mediterraneo por un canal. Por eso Ausonio decia: Te maris Eoi
merces et Hiberica ditant / aequora, te classes Libyci Siculique
profundi, / et quidquid vario per flumina, per freta cursu / advehitur
(vv. 124-127).

Nunca dejaré de hablar de Tolosa, nuestra nodriza,

rodeada por un gran cinturén de muros cocidos;

delante de ella se deslizan las muy hermosas aguas

del Garona. La habita innumerable poblacién, cerca

del nivoso confin pirenaico y los pinos de Cebenas,

entre los pueblos de la Aquitania y los de Iberia.

Ella ha derramado de si misma cuatro suburbios,

pero no ha experimentado pérdida alguna: abraza

ella en su seno a todos los colonos que engendré (vv. 97-106).

" *Arles au temps d’'Ausone s'étendait sur les deux rives du Rhone” (nota de
Jasinski).

" No es Vindobona, en la actual Austria, sino Vienna, en la Galia.

¥ También en espanol usamos diminutivos raros. Lo prueba esta cuarteta an-
daluza, recogida por Francisco Rodriguez Marin en su: Cantos populares espanoles.
Buenos Aires, Bajel, 1948, nota 1024, p. 691.

T’has yebaito de mi cuerpo

la prenda de mas balor.

iA peasos te se caigan

las alas de corazon!
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Bien podriamos sintetizar con altricem (v. 98) lo que el poeta dice
acerca de la grandeza de Tolosa, que abarcaba cuatro suburbios. Se
contaba una historia sobre un templo en Tolosa en el que habia una gran
parte del tesoro de Breno: “The town and temple were plundered by
the consul Q. Servilius Caepio, in B. C. 106; but the subsequent
destruction of his army and his own unhappy fate were regarded as
a divine punishment for his sacrilegious act. Hence arose the proverb,
Aurum Tolosanum habet™

Ausonio va por fin a hablar de Burdeos y dedica a su ciudad mas
espacio que a cualquier otra (vv, 128-168). Las caracteristicas de
entonces valen todavia hoy, pues nos muestra a su patria insignem
Baccho, fluviisque virisque (v. 129). Pero esta también en un clima
ideal, pues no hay en ella los frios de Germania y de Tracia sino ver-
dadera clementia caeli (v. 135). Se parece a la edad de oro en su ver
longum, pues hasta su invierno se entibia con los rayos del sol. Estas
cosas y la abundante humedad de las lluvias y los rios hacen que las
colinas se llenen de vides (cf. vv, 137-139).

Ausonio menciona aqui sus murallas, sus monumentos, sus
casas, sus plazas y sus aguas; estas altimas, representadas por el
Garumna, por otros rios y por una abundante fuente cubierta de
marmol, que fluia dentro de la ciudad (vv. 145-162). Las laudes de su
patria ponen fin a su tarea.

Esta es la altima labor en la enumeracion de ciudades.

La cabeza de esta enumeracidn es Roma; que Burdigala

afirme en esta parte su sede, en un doble vértice*'. Ella es
mi patria, aunque Roma viene por sobre todas las patrias
no a Burdigala, venero a Roma: en una soy ciudadano,

consul en ambas-'. En una, mi cuna; en otra, la silla curul (vv, 163-168

Hemos visto que el ordenamiento de las ciudades aqui recordadas
tiene mucho de personal, y el propio poeta asi o admite. También es
personal la seleccion, pues podriamos preguntarnos por queé en la Galia

" G. E. Marindin. A smaller classical dictionary of biography, mythology, and
ography. London, John Murray, var, ed.. s. v. Tolosa
Roma estd al principio de la lista; Burdeos, al final
‘! Porque, como anota Jasinski, un consul mantenia su dignidad consular en

todo el imperio




no se menciona a Marsella, para poner nada més que un ejemplo. De
todas formas, el amante del mundo antiguo creo que se emociona al
pensar en ellas: cada una envuelve siglos de historia y sus ruinas ain
hoy nos conmueven, a pesar de que Quevedo escribié su célebre “Sélo el
Tibre quedé”.
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EL IMAGINARIO SIMBOLICO
cN EL NOMBRE DE AUGUSTO

FLAV]
Dice Tacito, en sus Anales, que anos después de la batalla de

Actium “ya nadie recordaba a la res publica. Augusto habia triunfado™.

Parte de este triunfo se debio a que supo presentarse como el sucesor

legitimo del “héroe” fundador y también como representante de la ciu-
]

dad sacramente fundada; de ese modo conferia una estructura “defi-
nitiva” al mito de Roma, a través de su figura sugerida como “divina”

la intencién de este trabajo ir mas alla de los meros hechos y
analizar algunos aspectos del entramado simbélico cuyo efecto fue la
trasecendencia del Principado y, con él, un profundo cambio en el
mundo occidental. En este mundo simbolico también se juegan bata-
llas —claves, decisivas— tal como puede serlo la silenciosa disputa por
el lugar en el linaje de Julio César, que llevé a ruidosos enfrenta-
mientos bélicos

Nuestro universo se mueve en el plano de lo simbélico, de los ac-
tos fundacionales, de los nombres, de las herencias, de los mitos, de
los monumentos. Alli se destaca la funcion del nombre como hecho
significante que se articula con la herencia y su capacidad de apro-
piacion, habiendo sido esta articulacion fundamental a la hora de
construir el mundo que llevé la impronta de Augusto. Eso se expli-
ca dado que quien nombra, quien transmite un nombre, encara,
desde lo simbdlico, la funcién paterna y, por tanto, funda. Otorga fun-
damento, otorga herencia.

En cuanto al vocablo “fundacional” senalamos que en él pesa el
sentido de “caracter hereditario”; de igual modo conviene recordar
que este término etimolégicamente se relaciona con la voz latina
fundare en sus significados de “poner en fundamento” y “afirmar y

declarar algo™. Plantearemos, entonces, algunos de los hechos objeti-

. Corominas, J. y Pascual J. A., Diccionario critico etimoligico castellana

volumen 111, Madrid, Gredos, 1997




vos que posibilitaron esta realidad, y también los que, para nuestra
lectura, poseen una impronta simbélica fundacional.

Octaviano, el heredero del “divino” Julio César, aparece en esce-
na apropiandose subjetivamente de su herencia, y no retrocede ante
el embate de Marco Antonio quien le disputa su lugar filial, pero €l
ha sido elegido como el hijo de Julio César, el unico senalado en su
testamento y a quien Julio César le transmite un nuevo nombre.
Octavio es ahora Julio César Octaviano, hijo del divino César. En el
ano 31 a.C. y luego de muchos avatares se encuentra finalmente
enfrentado a su adversario politico. La cita se da en el mar, frente al
promontorio de Actium. El resultado es por todos conocido.

Tras un reinado de varias décadas, el Princeps deja como testi-
monio de su labor politica una inscripcion, las Res gestae®. En sus
ultimos puntos relata cémo fue nombrado Augusto y como le fue con-
ferido el titulo de Padre de la Patria. Esta inscripcion fue copiada y
llevada a todos los dominios de Roma. Los habitantes de lo que, mas
tarde, se llamé primero Principado v, luego, Imperio romano fueron
testigos de los actos y de los nombres de quien los gobernaba y de
como se habia instaurado un nuevo orden.

Podemos pensar que el movimiento subjetivo de Augusto trans-
curre desde la apropiacion de un nombre que le es dado por heren-
cia y robustecido mas tarde su valor semantico al ser nombrado
Padre fundador y creador de un nuevo orden. Como tal, produce un
acto que lo trasciende —el Principado, que le sobrevivié por espacio
de casi cinco siglos—; para ese cometido se valié de un juego simbaoli-
co en cuanto a su nombre. Pero sefialemos algunos episodios que nos
interesa destacar para construir nuestro entramado.

A Cayo Julio César Octaviano, hijo adoptivo por testamento de
Julio César, le desaconsejan aceptar esta herencia ya que asumirla
implicaba enfrentarse a Marco Antonio y a los Senadores partidarios
de los conjurados. Pero el futuro Augusto desatiende estos consejos
v llega a Roma en el mes de mayo para reivindicar sus derechos.
Marco Antonio manifiesta que si quiere heredar tendra que abatir-
le o aliarse y servir a su politica®.

En el ano 44 a.C. Cicerén comienza a escribir sus Filipicas con-
tra Marco Antonio. En ellas menciona que este general ha dejado
deslizar una curiosa acusacion sobre el joven heredero. Lo acusa de

* Cfr. Augusto, Res Gestae timonumento de Ancira), Publ, de la Universidad de
Zaragoza.
* Cfr. Grimal, P., El Imperio romano, Barcelona, p. 47.
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portar un nombre, de haberse hecho carg
Ciceron refiriéndose a Marco Antonio,

“Por el contrario, tii, que no puedes negar que también fuiste colmado
de honores por Julio César ) llamas nifo a quien ya ha visto y vera
aun que no solo es un hombre hecho y derecho, sino un hombre vale-
rosisimo. Este es ciertamente el nombre que corresponde a Juli
por su edad, pero no debe ser utilizado en modo alguno por

con su locura proporciona tanta gloria a este nifno. “T'a, mucha
lo le_'lb\':\' l«vn,hl atu :11);;11)!’(-' o)ilio \Lx'l)v' en \‘fr{lh.\ se ha mostra
de él con su ilustre comportamiento”™

Cicerdn reconoce en el joven Julio César una pertenenci:

nombre. A través de sus palabras vemos como se vinculan en el plano

simbélico por un lado, Marco Antonio, quien deseaba ser heredero de
Julio César y, por el otro, Octaviano, a quien Julio César desig:

heredero.

El arpinate senala la acusacion que ha hecho Marco Antonio,

pero ésta encierra una verdad que se ubica mas alla de su intencion

Julio César Octaviano, ciertamente, debe su posicion a su nombre

que, ligado al poder y a los dioses, lo sostendra en la interseccion
]
1

entre la herencia y la posibilidad de fundar, posicién a la cual Marco

Antonio aspira pero a la que jamads podra acceder, Julio César le otor-

ga un nombre y su lugarteniente, sin saberlo, se lo confirma v le da
consistencia.

Hay en la idea que intentamos plasmar un padre y ur

Ceésar Octaviano, y alguien que pensamos lucha para recl:

espacio filial, Marco Antonio. Pero hay un sélo nombre, un nombre
que se incluye en la particularidad de una sola herencia, que es en
la que Julio César ya se habia inscripto al mencionar su li

funerales de su tia Julia.

Centrémonos por un momento en Marco Antonio, el lugartenien-
te de Julio César. Tras la muerte de éste Antonio, que habia s
representante en Italia, bajo pretexto de ptetas procede
1.1 4 X ‘ I Hp 1 ] 1 1 1 y
del testamento del divino Julio depositado en el templo de las Ves-
tales. Entonces supo que él no era el adoptado, él no era el hijo, ni el
heredero’. No hubo reconocimiento para Marco Antonio, no fue nom-

brado en el linaje real y divino de César, pese a que, tras su muer-

te, el propio Antonio se habia dedicado a que sobrevivieran t

Cfr. Marco Tuli
tedra, XII1 25




espiritu de César, cuanto su prestigio entre el pueblo”. Sostiene P.
Grimal que si Marco Antonio deseaba convertirse en el dueno de
Roma sélo podia hacerlo presentdndose como el “vicario” del nuevo
dios’. Nosotros agregaremos que Marco Antonio, el “descastado”, el
que desea adopcién y nombre y no los encuentra, inicia un camino
que lo llevara a intentar repetir las acciones de Julio César, desde
apropiarse de la Galia Cisalpina, formar un triunvirato con sus ene-
migos, tener hijos con Cleopatra y reinar en Egipto. (Es acaso esta
“repeticién” el intento de restitucién de la filiacién negada? jEs el
intento de obtener un lugar en el linaje de los Julio mediante el afan
de recorrer el mismo camino que quien habia nombrado heredero al
joven Octaviano?

La batalla de Filipos habia encontrado a Marco Antonio y
Octaviano aliados. Luego del triunfo ambos proceden a repartirse el
mundo: Oriente para Marco Antonio y Occidente para el joven Julio
César Octaviano. Al comentar esta cuestion el citado Grimal senala
el deseo de Marco Antonio de ser el heredero de Julio César.

“...su imaginacién se complacia con la idea de que, en los paises grie-
gos, él seria el sucesor de Cneo Pompeyo, y, sobre todo ¢l de Julio
César, de quien se consideraba el auténtico heredero™.

Marco Antonio habia seguido a Cleopatra hacia Alejandria
donde, al igual que Julio César, paso largos meses junto a ella, sélo
interrumpidos por la guerra de Perusa. Mientras el prestigio de
Octaviano se consolida en Occidente, Marco Antonio se comporta en
Oriente cada vez mds como un rey. Con todo, cabe recordar que la
idea de la monarquia helenistica al estilo de los Ptolomeos ya habia
estado en Julio César, quien la habia observado durante su estadia
en Egipto. Alli habia intervenido en las luchas dinasticas casandose
con Cleopatra para instalarla en el trono con su hermano Ptolomeo
XIV, entonces practicamente un nino. Recordemos también que duran-
te la estadia de César en Egipto tuvo con la reina un hijo —Cesarion—
v luego se trasladd con ella a Roma, no con el beneplacito del pueblo.
Plutarco refiere que, tras el asesinato de César, Cleopatra huyo con
su hijo para instalarse con éste en Egipto®.

* Grimal, P., op. cit.. p. 45.

" Grimal, P., op. cit., p. 45.

“Grimal, P., La formacion del Imperio romano, Buenos Aires, Siglo XXI, 2002,
p. 200.

* Plutarco, Vidas paralelas (*Alejandro-Julio César”), traduccion de A. D'Ors,
Madrid. Gredos, 1991, pp. 211-212.
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(Qué lugar intenta ocupar Marco Antonio en Egipto, sino el de
Julio César? El mismo deslumbramiento, la misma mujer para el
amor, el trono y para los hijos. Los mismos d el reinado y la
herencia. Marco Antonio intenta ubicarse en la linea hereditaria de
Julio César, €l es ahora un rey a la manera helenistica que gobier-
na junto a la ultima de las reinas y adjudica herencia a los hijos de
este “incesto” simbdlico, él hace realidad los deseos de Julio César,
toma las posesiones que pertenecieron a este y también como los
ancestros del divino Julio, es rey.

No relataremos aqui la sucesion de hechos que signé el fragil vin-
culo entre Marco Antonio y Julio César Octaviano, pero resaltaremos
que en Roma corrian rumores negativos a los gjos romanos sobre el
primero. Se decia que por su accionar Roma dejaria de ser la capital
del mundo entonces conocido para pasar a serlo Alejandria’

Octavio, con gran habilidad, no tardo en presentar esto como una
traicion intentando asi hacer comprender a los ciudadanos que la
verdadera herencia de Julio César recaia sobre su persona y no sobre
aquel “esclavo” del Oriente. Le interesaba también transformar la
guerra civil que asomaba en un conflicto en el cual Roma se defen-
deria contra el imperialismo del tltimo de los Lagidas’

Julio César Octaviano, el nombrado por Julio César, decide ter
minar con su rival. Su estrategia apunta directamente al nombre
a la herencia. En un acto que atenta contra los fundamentos de la
misma Roma lee el testamento de Marco Antonio depositado en el
templo de las Vestales'.

En el Senado se pronuncian discursos violentos en su contra.
Octavio abandona Roma para reunir a sus veteranos y retorna con una
fuerte escolta provocando que los consules abandonen la ciudad acom-

panados de varios senadores. Convertido en un simple particular nom-

bra dos cénsules. Y para legitimar su poder pide un juramento personal

a las ciudades itdlicas. El asentimiento de éstas sumado al de las pro-
vincias oceidentales le otorgé un poder superior al que le hubieran con-
ferido las leyes, una legitimidad tnica a pesar de no provenir de la via
tradicional. Ahora detenta algo mas que el imperium va que los habitan-

tes de las ciudades v los soldados lo reconocen como su guia

"Grimal, P., op. cit., p. 65
W Grimal, P., ibid

Suetonio, Vida de los doce Césares, trad. espanola de V., Lopez !
Juventud, 1978.

Grimal, P, op. cit.

Soto.




La propaganda es efectiva y en el 31 se encuentran finalmente
enfrentados el hijo nombrado por Julio César y quien ha intentado
poseer ese nombre recorriendo el mismo camino que el ansiado
padre. La cita se da en el mar, frente al promontorio de Actium. Los
ha unido y los separa una herencia. La diferencia estd en el nombre
que muestra el deseo de un padre, Julio César.

Cleopatra huye abandonando la batalla y Marco Antonio la
sigue, dejando en manos de su enemigo los barcos y el ejército de tie-
rra. ;De qué huye Marco Antonio? ;Es su proceder un acto de cobar-
dia? ;Acaso no habia sido saludado con gran respeto y nombrado
general en jefe por los vencidos de Filipos?'. Con seguridad, no fue
cobardia. Quiza Marco Antonio vio en Actium su verdad. Por qué no
pensar que la presencia de Julio César Octaviano en armas para
hacer valer su herencia y su nombre precipité que Marco Antonio
enfrentara esa verdad y huyera de lo terrible. No habia nombre en
el testamento cesariano para él. No tenia lugar en el linaje de los
Julio. Estaba vencido.

Paul Zanker" comenta que la batalla de Actium cobrd, con el
transcurso del tiempo, el valor de un hecho histérico de caracter fun-
dacional, que fue recordado por poetas y artistas cada vez que se tra-
tase de glorificar nuevas victorias y episodios heroicos. Julio César
Octaviano, heredero del nombre que otorga poder, se dedica a orde-
nar el gobierno y toma el nombre de Augusto en un movimiento que
va del ser nombrado hacia la herencia y, de la apropiacion de la
misma, al nombre con luz propia.

Hemos mencionado que Augusto, el “nombrado”, el que ha hecho
suya la herencia a través del nombre, deja como legado una inserip-
ci6n que toma cardcter de simbolo, las Res gestae. Grabada en placas
de bronce recuerda en primera persona la historia de su acto funda-
cional con la intencion de que las préximas generaciones lo tengan
presente. En las primeras lineas habla de su triunfo en la referida
batalla de Actium. El nombre de Marco Antonio jamds es menciona-
do. Es que éste no fue sélo un enemigo, sino el que disputé su lugar
frente a la herencia de su padre Julio César. No hay peor castigo que
el olvido.

" Suetonio, op. cit., 1978, p. 73.
' Zanker, P., Augusto y el poder de las imdgenes, Madrid, Alianza, 1992, p. 108,
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REFLEXIONES SOBRE L.O HUMANO
EN EL AYAX DE SOFOCLES

PABLO VITALICH

Una parte importante del pensamiento contemporaneo avanza en
la direccion de de-construir y someter a una profunda revision la idea
de un Yo auténomo, unificado, indiviso, y agente libre de su accionar
Denunciando que esa idea de Yo no es mds que una ficeiéon que hemos
heredado de una modernidad que ha sobreestimado la funcion de la
razon en el terreno de los asuntos humanos. El sujeto, nos dicen los
contemporaneos, no es Uno, y ni siquiera dos, sino una multiplicidad
estallada que se resiste a toda reunificacién posible, a toda operacién
de sintesis. Este ser muchos, se opone a una imagen del ser unificado
bajo la regulacion de la razén, que en la modernidad habia sido soli-
daria de una concepcion que identifica conocimiento y dominacion de
lo otro. A la luz del pensamiento contemporaneo la definicién del hom
bre como animal racional se muestra como un proyecto moral.

La tragedia griega atestigua la existencia de un pueblo histori-
co que habia pensado al hombre en la naturaleza, habitandola como
un terreno misterioso y sometido a fuerzas, cuyo sentido, le era des-
conocido. Que no oponia el hombre al mundo como habria de hacer-
lo el siglo de las luces y que desconfiaba del poder del entendimiento
a la hora de rendir cuentas con la existencia. Nuestro propasito, en
esta presentacién, es realizar una reconstruccion de la idea de hom-
bre en la base de la tragedia griega, lo cual implica necesariamente,
un rodeo y revision de la concepeion del mundo, la naturaleza y el
cosmos que acomparna esta imagen. Puesto que no es posible com-
prender elementos aislados del complejo sistema de representaciones
que trazan el universo de una cultura.

A lo largo del trabajo sostendremos que una revisién del imagi-
nario griego, tal como ha quedado objetivado en la tragedia, consti-




tuye un terreno fértil para continuar sometiendo a un andlisis criti-
co la imagen que se perfilé en el espiritu de nuestra modernidad cien-
tifica: 1a de un hombre que en nombre de los ideales de la razén se
enfrenta al mundo-naturaleza como su gran otro a domesticar y so-
meter. Es este permitirnos cuestionar e interrogar el proyecto forjado
por la modernidad uno de los tantos canales por medio del cual re-
conocer y seguir sosteniendo la actualidad de la tragedia griega, su
contemporaneidad. Haciendo uso de la tragedia, para iluminar y
proyectarnos sobre otros horizontes de vida posibles. Se trata de apro-
vechar el privilegiado entre paréntesis que instituye la ficcién para
ensayar, experimentar, y reevaluar nuestras preferencias éticas.

Latiendo, en el corazén de nuestra lectura, se hallara sin duda,
aquella tesis del Nietzsche de El nacimiento de la tragedia que luego
sera retomada por el joven Heidegger: los griegos, esencialmente
aquellos anteriores a Socrates, descubrieron y experimentaron posi-
bilidades de vida que luego fueron ocultadas, veladas, olvidadas.

Como punto de partida nos centraremos en algunos pasajes del
Ayax de Séfocles. Lejos de realizar un andlisis exhaustivo!, procura-
remos extraer algunos rasgos que consideramos nucleares a los fines
de efectuar un contrapunto entre la vision del mundo que atraviesa
y sostiene esta tragedia —aun cuando esta imagen sea la misma que
subyace a tantas otras tragedias— y los cimientos sobre los cuales la
modernidad pensé al hombre y la relacion hombre-naturaleza

Quisiéramos explicitar dos de los grandes presupuestos que
estan en la base de nuestro trabajo.

En principio, se puede argiiir en contra de nuestra estrategia de
lectura que la tragedia en tanto ficcion es fruto de la imaginacién y
que no es representativa del pensamiento de un pueblo. Sin embar-
go, dado el alcance masivo de la tragedia griega, a diferencia de la
filosofia que fue el privilegio de la aristocracia ateniense, podemos
cuestionarnos hasta qué punto no es la tragedia un representante
genuino del imaginario griego. ;No es acaso la tragedia griega uno de
los pocos 6rganos de la democracia en ascenso realmente accesible a
todos los integrantes de la ciudad? M. Nancy (1994, 82) insistia en un
debate sobre el modelo politico de los griegos:

' Quizd hayamos privilegiado excesivamente la reflexion teérica sobre el ana-
lisis estructural de la obra, pero creemos que es méds importante hacer hablar a unos
pocos materiales, y evitar el peligro de descomponer excesivamente una obra, v
perder de vista el sentido del analisis detras del ejercicio metodolégico. Por supuesto,
también es cierto, que un buen anilisis no niega la posibilidad a un vuelo concep-
tual alto.
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. tanto para Aristoteles como para Platon, la democract

do el régimen de lo impensable. Impensable no quiere di

mente escandaloso, sino rebelde a la teorizacion. Vale la pena sul
que lo que aparece asi como lo impensable de la filosofia griega cl
lee del siglo IV, es el propio régimen en cuyo seno ¢sta

) ] e
1’.:’ maomento griego de la ,’w).’!"l. a no nene su represt nracion caaecueaact en

la filosofia. Lo cual no significa que no la tenga: simplemente, cuando

hablemos de los gricgos, dejemos de identificarlos con sus filosofos”.

Sostendremos que la tragedia, aun en su ficcion, es un produc-
to cultural que contiene, aunque sea veladamente, los elementos vy las
llaves para introducirnos en el corazén de una cosmovision distinta a
la nuestra. El drama de los personajes, el coro y la intriga que ponen
en escena la tragedia, quiza, hayan sido el modo en que un pueblo
que abandona su suelo mitico para reacomodarse en una vida eivica
y estatal, penso y reflexiono sobre el sentido y el proyecto que ellos
mismos llevaban adelante v que devendria en el modelo de gran
parte de la cultura occidental. Pero esto debe quedar claro: se trata
de otro pensar, no el que identifica pensar con argumentar concep-
tualmente. En la medida que la tragedia era una experiencia origi-
nalmente teatral, no esta dirigida al entendimiento, o al menos no
fundamentalmente, sino al plano de una vivencia afectiva que difi-
cilmente pueda ser traducida al plano conceptual. Es, ante todo, un
sumergirse, fusionarse e implicarse protagonicamente en el drama
de los personajes. “La magia de estas luchas esta en que, quien las
contempla, tiene también que luchar” (citado por R.Zafranski; 191
expresa maravillosamente Nietzsche. Esta dimension colectiva
donde el publico y los actores se confunden cuasi oniricamente le
otorga a la tragedia vivida su caracter ritual, ceremonioso, donde el
entendimiento queda subordinado al potencial de ser afectado por las
figuras estéticas.

Segundo: sostendremos una vision geologica de la historia por la
cual los grandes cambios y transformaciones socio-histéricas no son
entendidas en términos de una sucesion lineal, sino por la aparicion
de nuevas figuras culturales, institucionales e imaginarios que no

-

’l
suplantan sino que co-existen con figuras anteriores. En esta linea

Sofocles, tal como lo entiende E. Dodds (40; 2003), es un autor mds
arcaico que Iisquilo por el espiritu de su obra, a pesar de ser segun-
do en el orden cronologico. Pensamos que aun detras de las variacio-
nes intestinas del imaginario griego es posible encontrar trazos

fuertes e invariantes que se oponen de manera global al imaginario
construido por la modernidad. Y asimismo, en ningiin momento,
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negaremos el cardcter, a veces caprichoso y dirigido, de nuestra es-
trategia de interpretacion.

II

“Cuando la cilera de los demonios quiere
hacer daiio a un hombre, lo primera que hace es
quitar de su mente el buen entendimiento y entre-
garle al peor juicio, de modo que no puede darse
cuenta de sus propios errores”.

In Leocratem 92

Si, ademas de demonios, extendemos la premisa de Licurgo a los
dioses, obtenemos una sintesis que puede, con facilidad, verse orga-
nizando el niicleo dramético del Ayax sobre el trasfondo de una “cul-
tura de la vergiienza” tal como la caracteriza E. Dodds (2003, 39-70).
No es culpa lo que padece Ayax, sino una terrible vergiienza. Se le ha
negado el honor de heredar las armas de Aquiles. Enfurecido, deci-
de defender lo que es suyo abatiendo a aquellos por quienes se siente
traicionado. Loco, efecto de la intervencion divina de Atenea, aniquila
los rebanos sumergido en el éxtasis del delirio. Hoy resultaria difi-
cil aceptar esta etiologia externa de la posesién de Ayax, pero a lo
largo de la tragedia esa concepcion de la enfermedad es un presu-
puesto que todos los actores aceptan como una cosa evidente de suyo.
Incluso ¢por qué no? Tecmesa nos ofrece una prueba dificil de contra-
decir: “Luego cogid un ronzal largo usado para atar los caballos y lo
lastimo con aquel doble ldtigo restallador, al tiempo que le denosta-
ba con insultos que un dios y no un hombre alguno debic de enseniar-
le™. La misma Tecmesa nos describe posteriormente la conducta de
Ayax al momento de su “demoniaca obsesion™ como dirigiéndose a
un fantasma. Por supuesto, no sabe cual, pero es seguro que no lo
atribuye a lo que hoy en dia llamariamos una alucinacién; acepta que
es alguna especie de entidad sobrenatural. La “intervencién psiqui-
ca” resulta una evidencia primaria que provee de sentido objetivo a
la conducta de Ayax. La primera antistrofa refuerza e insiste sobre
esta idea: “si fuera cierto, entonces es que te habria alcanzado una en-

24

fermedad enviada por los dioses™.

* Ayax, 243 sigs.
T 1bid., 610.
Y Ibid., 183 sigs.
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(Qué motiva la conducta de la diosa? Nos lo responde el coro més
adelante: Ayax es culpable de fanfarronear frente a la diosa de quien
se desentiende cuando ésta lo estimulaba en el seno de la lucha con-
tra los enemigos: “Es evidente que con exprestones de ese jaez se gran-
Jeo la colera displicente de la diosa. por ostentar pensamientos gue no
se correspondian a su condicion de humano™. Dejemos aqui una pri-
mera indicacion que retomaremos luego. El hombre tiene aqui su
primer limite, es cierto, impreciso, pero se trata de un limite intimo,
que lo habita y que concierne a lo que éste puede pensar. Hay pen-
samientos que no corresponden a un hombre. Pensamientos que son
terreno de los dioses y que ostentarlos implica invadir, transgredir
un dominio divino. El hombre desde esta perspectiva no es dueno de
todo aquello que pasa por su cabeza, sin considerar que su cuerpo
entero puede ser el canal de expresién de un daimon o dios que lo
haga-hacer mas alld y en contra de su voluntad. Esta concepcién de
una existencia “hybrica” y criminal en la cual los dioses han vuelto
locos a los hombres, mientras que son los dioses quienes se hacen
responsables de la falta, es una de las cuestiones que Nietzsche ad-
miraba en los griegos. En ella identificaba una de las grandes dife-
rencias entre la interpretacion griega y la cristiana de la existencia.
Estimaba méds hermoso justificar el dolor de la existencia por referen-
cia a unos dioses que se complacian frente al espectaculo de la tra-
gedia humana, que concebir el dolor como consecuencia de un pecado
original que hacia de toda existencia, una existencia culpable y res-
ponsable.

No deja de llamarnos la atencion la distancia entre esta Atenea

caprichosa que hace favoritismo y la Atenea imparcial mas cercan:

a los principios de la justicia democrdtico-reflexiva que interviene a
final de la Orestiada de Esquilo®. Es éste uno de los elementos por
medio del cual Sofocles da vida a su concepcion auténticamente tra-
gica: las razones que tejen la existencia del hombre son misteriosas,
inexplicables, caprichosas v estan fuera del entendimiento humano
Esta insuficiencia de la razén queda explicitada en la voz de Ayax,

y el sacrificio. Se describe el acoso de Atenea y Ulises sobre Ayax con repre
nes propias de las practicas de caceria. Si bien no lo desarrollamos, lo indican
como una via para instaurar un posible didlogo entre un analisis del Ayax que
enfatice esta vertiente y el trabajo r do por Vidal-Naquet, Caze v Sac

T r'f'] 1

la Orestiada, en Vernant, .J v Vidal-Naquet, P., Mito y Tragedia en la Gre

Arcaica, 1 Paidos, Madrid, 2002




quien pronuncia lo que podriamos denominar una premisa anti-
socratica: “Pues la vida mas agradable radica en la falta de conoci-
miento™. No hay la misma confianza en encontrar la medida justa de
la organizacion social y limitar perpetuamente las interferencias
intersubjetivas del hombre en el plano de la discusion publica y ra-
cional que se respira en el poco disimulado homenaje a la democra-
cia ascendente que caracteriza la Orestiada.

En la primera estrofa se hacen presuposiciones acerca de qué
dios pudo haber insuflado asi al valiente Ayax, y la primera sospe-
cha recae sobre Artemis. Si bien en el conjunto de la obra esto cons-
tituye un elemento secundario, emerge una idea sobre la naturaleza
que nos indicard un nuevo limite para el hombre. Buscando las ra-
zones que pudiera haber tenido esta diosa, guardiana de los toros, se
dice: “(...) 0 bien por la muerte de algun ciervo, alcanzado por la fle-
cha no retribuida con ofrendas a ella dedicadas?™. Pasaje en el que
descubrimos que la naturaleza no es un dominio que el ser humano
pueda explotar a su antojo como si constituyera su propiedad exclu-
siva. Henos aqui con el segundo limite: la naturaleza. Tenemos hasta
aqui una figura de lo humano cercada por dos planos: no es el dueno
de sus pensamientos, al menos en su totalidad, no es el dueno del
vasto horizonte natural que se extiende como el hogar del griego. Esa
naturaleza es un santuario a respetar y glorificar, un préstamo de los
dioses. Siradicalizamos esta linea, nos encontramos con la siguien-
te imagen: estos hombres poblaban otro territorio, era radicalmen-
te otra su experiencia de la naturaleza y el cosmos. El perimetro de
su existencia y accionar encontraba un limite alli donde otras fuer-
zas hacian valer su voluntad: los dioses, las bestias y el destino. Los
ciclos lunares y solares lejos de ser unos movimientos mecdnicos y
desprovistos de toda significacién eran la manifestacion de fuerzas
mayores cuyo sentido se desplegaba en una gran narracion y drama-
tica cosmogonica que era preciso homenajear. La naturaleza, el cos-
mos, le hablaba; escuchar y comprender ese mensaje era esencial
para orientarse en su obrar. Reparemos, por ejemplo, en las siguien-
tes palabras del Prometeo de Esquilo:

“(...) de la adivinacion fijé las normas; fui el primero en saber qué sig-
nificaban los suenos en la vida; los presagios que encierra un son os-
curo, y los encuentros, yo les mostré. Y el vuelo de las aves de curvas
garras definile; cuales indican buen augurio, y las que ocultan un si-

" Ayax, 554.
“Ibid., 173 sigs.
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niestre

tintura de las

(No queda claro que ese universo es un todo interconectado que
se muestra al hombre como poseyendo un sentido, una intenciéon? El
mostrarse de la naturaleza adopta la forma de una pregunta. La di-
mension del enigma estaba en ellos presente como una experiencia
familiar con la cual se convivia, y en cuyo seno se constituian, no era

n + s, ] srarlan Ny N ,“,.v', | ey 3*, ¢ ] +141
un otro despreciado como lo absurdo, lo carente de sentido, lo irra-

cional. Ese griego experimentaba la existencia de un sentido profun

do en el ser de las cosas que debia respetar en su inconmensurable
grandeza, aun cuando se le asomara incomprensible v oscuro. Pres-
témosle la voz a Prometeo nuevamente: “porque es i

rable el corazdn del Cronida y su genio”

Comparemos esta imagen con el legado moderno que, en muchos
sentidos, no ha perdido actualidad. En una de las obras cuspides de
la modernidad, La Critica de la Razon Pura, 1. Kant, construye y
delinea una imagen de la naturaleza y de todos los procesos natura-
les bajo las leves de la causalidad eficiente en solidaridad con los
principios de la mecanica newtoniana. Dado el papel central que le
es otorgado al sujeto del conocimiento en la configuracion de los fe-
nomenos del mundo acorde con los principios de la estética y la ana-
litica trascendental, lo que la natu a es en si es relegado al limbo
de lo incognoscible. Si en nuestra inv gacion de la naturaleza ésta
se nos presenta como si estuviera organizada es porque el sujeto

Mo es esencialmente un agente que conoce configurando y for-

mando los objetos de la experiencia de acuerdo con esquemas y es-

> las criticas kantianas proporcioné
una vision puramente mecanicista de la naturaleza, desde una pers-
pectiva que sélo tiene en cuenta las causas eficientes, que es, a su
vez, la vision que heredé y pervivia en el interior del desarrollo de la

ciencia moderna''. La naturaleza en este sentido no es mas que una

nte aclarar que la misma ¢
ndo la produccion posterior de Kan

enriquecida. El filosofo se ve comyg

wdimient
‘omao lo era en el Caso
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maquinaria gigante y muerta, que funciona acorde con la ley del
determinismo fisico de la causa y el efecto, desprovista de todo sen-
tido e intencién. Solidariamente, el sujeto cobré un papel fundamen-
tal y determinante, es él quién, de acuerdo con los a priori kantianos,
opera otorgandole su forma. Al importar esta versién reducida de la
filosofia kantiana la ciencia moderna privilegié en su reflexion sobre
la naturaleza y el mundo la relacion epistemolégica que concibe al
sujeto enfrentado al mundo como su gran objeto de conocimiento.
Para este sujeto la naturaleza no es méds que su otro a conocer y do-
menar. Aqui no hay un experimentar, vivenciar y habitar el cosmos
como nuestro hogar, morada, nuestra tierra primera, sino un vinculo
que nos confronta a ella en el dominio exclusivo de una apropiacién
cognitiva. Por supuesto, en la medida que el hombre poseso de razén
destierra a los dioses, se hace el dueno de la naturaleza, las bestias,
hace de ella lo que quiere y, correlativamente, se afianza en la ilusion
de autonomia, se hace dueno de si mismo. Lo cual acaba por
traducirse en practicas y politicas de explotacion indiscriminada de
la naturaleza cuyas consecuencias recientemente hemos comenzado
a advertir. La razon desterré a los dioses y devino para el sujeto
moderno en una suerte de garantia de que podria hacerse de cono-
cimientos seguros, claros y verdaderos. Toda creencia sobre el sen-
tido ultimo de la existencia se desprecié como pura supercheria
mistica o metafisica caprichosa, signo de una época en la que el hom-
bre no habia sido iluminado por la verdad de la ciencia. Lo otro, lo
que no era comprensible bajo la mirada de esa racionalidad, simple-
mente era una desviacion perversa respecto del carril del recto
andar.

Por el contrario, el lugar privilegiado que cumplen los adivinos
(quienes muy probablemente serian, nuestros locos, desviados,
esquizofrénicos) en la tragedia, nos habla de esa intuicién del senti-
do como el pulso ltimo de su universo. Tiresias, Calcante, Casandra,
son ejemplos de ese poder de unos pocos de rasgar las vestiduras y
fusionarse con los hilos del destino, en una dimensién absoluta del
pensamiento, que desconoce las restricciones de la temporalidad y
entendimiento humanos. Por mads que esa vision se devuelva al hom-
bre en unos mensajes herméticamente sellados. En la concepcion del
destino reside otro de los grandes organizadores del alma de la tra-

mecanismo, sino como organismo. Hicimos hincapié en el otro Kant, el mecanicista,

pues fue el que pervivio en la imagen cientifica del mundo que caracterizé la moder-
nidad.
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gedia, especialmente, en Sifocles. “No hay en absoluto peor desven-
tura para los humanos que el inevitable destino™*, con esa frase re-
sume Tecmesa, lo que aparece como una invariante en todos los
estratos sociales. Ulises, identificado con el destino de Ayax, resalta
la fragilidad de lo humano: “Nosotros cuanto vivimos no somos otra
cosa mas que apariencias™®. En el interior de esta perspectiva tra-
gica, y dada la indefensién del hombre frente al poder de la vida, los
personajes de Sofocles, en particular, no busean la felicidad sino I
salvacién. Salvacion que en el Ayax se opera absolviendo el ridiculo
en el que caya el héroe, y que se opone al vinculo socratico/platonico
que hace de las buenas razones el camino a la felicidad.

Detras de la solucion de Ayax, el suicidio abre la llave a otra de
las represen aciones que at raviesa esta obra y que pensamos podria
ser un indicador de un imaginario histérico. No es unicamente a €l
mismo a quien salva Ayax con su resolucion, sino a todo su linaje. En
principio, no sélo a esta tragedia, caracteriza el hecho de que las fal-
tas del padre son heredadas por la descendencia. Es el devenir mismo
de la historia de los hijos de Edipo: 1a historia de una maldicién que
se hereda. A su vez, es claro que si el afectado de la vergiienza es el
padre, como en el caso de Ayax, es toda la familia la que es objeto de
la desgracia, dado el papel y poder absoluto que posee el jefe de fa-
milia en la Grecia arcaica. En efecto, cuando Teucro, arriba de “/le¢ja-
nas tierras™ es recibido con insultos y lo apedrean, como si éste
fuera Ayax mismo. En esta concepcion que habilita a tratar a un
Teucro como si fuera Avax, poniéndolos en equivalencia se hace eco
esta concepcion multiple del hombre, que en su cuerpo puede ser el
portador de un pecado que, estrictamente, nosotros no pedemos dejar
de pensarlo, pertenece a otro. Lo cual delata un cuerpo individuado
de otro modo, que se experimenta y se siente de otro modo

.Como comprender racionalmente el efecto devastador de unas
maldiciones que se insertan en el destino de una familia? La heren-
cia de un mal, que no es una herencia biolégica sino sobrenatural.
Las maldiciones de Edipo a su estirpe son fuerzas, palabra-afecto,
que configuran el porvenir y moldean el destino de esos hijos engen-

drados en una relacién incestuosa. Hay, detras de las palabras, una

fuerza misteriosa que el griego habia identificado, una fuerza que no
se confunde con la retérica, arquitectonica formal y principio de la no-

* Avax, 4
Ibid,,

Ibid., 7




contradiccion. ¢(No es esto lo que Heidegger afirmaba al decir que lo
propio del griego es habitar el Ser, tener de él la palabra, habitando
como un autdctono su propia lengua y su tesoro lingtiistico?

El hombre tiene su morada dividida: los dioses, los otros hom-
bres, las bestias, la naturaleza. Y aun asi nos queda un territorio por
explorar: el Hades. El dominio de los muertos es un plano de una
existencia otra, regulado por leyes divinas que el hombre debe res-
petar por sobre sus intereses personales: “...con tus desprecios no
destrozarias en absoluto a este cadaver sino las leyes impuestas por
los dioses. AL hombre de bien, una vez muerto, no es justo hacerle
objeto de vejaciones, ni aunque lo odies™”, dice Ulises —algo hipécri-
tamente— a Agamenén. Hay también otra idea inconcebible a la men-
talidad moderna relativa a la fragilidad, a las fronteras fragiles entre
la vida y la muerte. ;No vuelve Dario de la muerte, no se hace pre-
sente como sombra al ser invocado por su esposa desahuciada fren-
te a la obcecacién de Jerjes, su hijo? La voz del muerto, el halo del
espiritu, mantiene vivo su potencial de afectar y hacerse oir en el mas
aca. Por cierto, sé6lo puede hacerlo con el permiso de los dioses. Pero
nos muestra la imagen de un hombre cuya existencia se extiende a
lo largo de un plan césmico inconmensurable que puede concebir pero
no conocer.

Agamenon puede devenir salvaje, bestia, invadiendo Troya tal
como nos lo muestra Vidal-Naquet. Transgrediendo todas las leyes
del orden divino es castigado por los principios de la justicia césmi-
ca. Mixtos de hombres y dios, hombres y animales, mixtos de fuerzas
que se oponen a la légica de la identidad que caracteriza a la concep-
ci6on moderna del hombre.

Veamos el siguiente pasaje, extenso y conmovedor: “Mas el hecho
es que la hija de Zeus, diosa indoémita y de terrorifico mirar, cuando
ya dirigia yo contra ellos mis brazos, me abatio infundiéndome un
rabioso delirio que me lleve a tenir de sangre mis manos en estas
reses, mientras ellos rien felices por haberse zafado de mi, no por mi
voluntad; pero st un dios infiere un dario es cierto que hasta el ruin
lograria zafarse del valiente. Y ahora ;qué procede que haga yo? Yo
que manifiestamente resulto abominable a los dioses, yo a quien odia
el ejército de los griegos y detestan Troya entera y estos campos ;cudl
de las dos cosas? ;Atravesaré el mar Egeo en direccion a mi patria,
dejando atrds los sitios que acogen a las naves y solo a los hijos de
Atreo? Y ;qué cara pondré al comparecer ante mi padre Telamaon?

W Ibid., 1342. La idea ya habia aparecido en 1130.
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;Cdmo se resignard a verme a aparecer un dia no arropado con los
galardones con los que ¢l mismo obtuvo una magnifica aureola de
gloria? Esta actuacion no es tolerable (...) es menester buscar una
solucion de tal envergadura que con ella consiga evidenciar a mi
anciano padre que no hay cuidado de que yo haya nacido de él sin
coraje, al menos en lo que a mi natural toca, Pues es vergonzoso que
retenda larga vida el hombre que no logra desasirse de las calami-
(/I'Q’v S. (...)...es menester que el hombre bien nacido viva con honra o
muera igualmente con honra'
En muchos sentidos el fragmento escogido opera sintetizando las
lineas de anadlisis que venimos siguiendo: desde la posesion de
Atenea, la cultura de vergiienza (frente a los otros griegos, el padre!

1 indefension del hombre e incluso de los dioses: frente al destino:

1
1
la tragedia. Los limites, las fronteras que dibujan el territorio de esos

griegos y el de la modernidad no dejan de mostrar sus pruf‘mtl't\'
diferencias. No se trata de un problema de interpretacion débil, de
que su mundo fuera esencialmente el mismo que el nuestro pero lo
entendian distinto. Era otro.

Recapitulemos nuestros primeros pasos: del lado de los griegos
tenemos un sujeto habitando una naturaleza que no es suya y que se
le asoma como un gran enigma, signado por la dimensién del senti
do. El rasgo distintivo de este sujeto es su indefensién frente al uni-
verso y el destino y su plasticidad. Del lado de la modernidad nos
encontramos con el sujeto-amo mm'('wi a los poderes de la razén que
todo lo ha de someter, puesto que esa razén es el fundamento prime-

Al punto que es el sujeto quien impone las leves de acuerdo con
su propia constitucion sobre la naturaleza, tal como hemos visto se
dibujaba en la primera de las criticas kantianas. La vision griega se
opone a tal punto que aun en Socrates, el supuesto padre del logocen-
trismo occidental, habitaba la idea de que hay leyes no escritas que
no son el resultado de las decisiones razonadas y consensuadas de los
hombres, sino las leyes propias de la naturaleza. Dedicando en su re-
flexion filoséfica un lugar a esas leyes no escritas, aquéllas que son
las mismas en todas partes y que, como los hombres no estdn reuni-
dos todos juntos solo pudieron ser hechas por los dioses. Estas leyes
naturales, legales, conllevan el castigo de su trasgresion. Asi cuan
do Hipias pregunta: “;A que pena se expone el que comete incesto?
Socrates responde: “Se engedra el mal”. La naturaleza, a diferencia

' Ibid., 450 y sigs




de esa version mecanicista, es un 6rgano con su propia legalidad ju-
ridica. Legalidad cosmica, mas alla de lo humano.

Debemos ser cautos en este punto: esa imagen moderna de una
naturaleza muerta y desprovista de sentido habita inicamente el
espiritu de una ciencia que cobré una importancia inaudita en la
medida que se puso al servicio y se solapé con el capitalismo mas
salvaje dibujando las coordenadas principales de la tecnificacién del
mundo en cuyo seno vivimos. Por debajo de la superficie de esa na-
turaleza muerta, que solo un academicismo ciego puede sostener, se
encuentran latentes las representaciones que delatan nuestro pasado
mitico-religioso.

Asi, cuando la politica se suma y cabalga paralelamente al poder
“salvador” de la razon, piensa que es posible crear una nueva huma-
nidad que se desentienda absolutamente del pasado. En la tragedia,
por el contrario, queda objetivado un pasado arcaico y mitico que co-
existe con concepciones propias de las sociedades con estado en pro-
ceso de emergencia, sin que ninguna de ellas subordine a la otra,
como querra luego el pensamiento moderno. Aun Esquilo, que en su
trilogia, la Orestiada, pareciera exaltar y glorificar los principios de
la democracia ascendente en Atenas, no cierra su pieza con la anu-
lacién de las Erinias, sino que las hace entrar transformadas en
Euménides al interior de la pdlis. Reconoce asi el trasfondo mitico
que, cambiando de forma, ha ingresado subrepticiamente al orden
politico de la ciudad. Como lo sefiala Vernant (2002:128) incluso prac-
ticas de aparente naturaleza politica como el ostracismo destinada al
tirano. reconoce en su fundamento un temor de orden religioso segun
el cual aquel que se elevaba por sobre el comun de las gentes era una
amenaza para todo el grupo puesto que invadia el espacio propio de
los dioses. Estos no dejarian de vengar la trasgresion. La presencia
de recursos como el ostracismo y el pharmakos son indicios, testigos,
en la organizacién politica de la ciudad de una herencia mitica y
objetivada en la tragedia griega que se esforzaba por trazar “la me-
dida propio de lo humano en oposicion, por un lado, a lo divinoy a lo
heroico, y por el otro, a lo bestial y monstruoso”. Lo cual, creemos,
reafirma nuestra hipétesis de lectura. Si los griegos tuvieron nece-
sidad de delimitar el terreno de lo humano entre los dioses y las bes-
tias por medio de figuras religiosas que subsistieron bajo una
mascara politica después, es sin duda porque ese limite no era una
cosa evidente de suyo. Este residuo de lo religioso en la politica grie-
ga, pensamos, reafirma la divisién de dominios y fronteras que veni-
mos identificando y leyendo en la obra de los poetas. La tragedia
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griega, en tanto producto histérico, contiene en si las condiciones
sociales que la hicieron posible, y en particular hace explicitas las
costumbres y creencias que perviven en el seno de las nuevas insti-
tuciones illl'll]it‘n "*1.'”‘:!!‘“\‘f;!h”'i’!"lh'l‘lh'I‘:H' fundadas en los ;)r'.m'i]nu:w
del debate, discusion y reflexion publica, modos de la racionalidad
juridica) que delatan su origen mitico y pre-cientifico.

En este viraje hacia la vertiente socio-histérica, institucional, de
la tragedia debemos reconocer un nuevo eje donde oponer esa Gre-
cia de los tragicos, a la modernidad del /ogos. La funcién s

estética. En el pensamiento programatico del idealismo

Hegel y Schiller a la cabeza, era a través de la discipliniz

nsibilidad estética como era posible hallar el método por el cual
encausaba al ser humano de la “instintualidad”, determinado por los
impulsos naturales en las vias de la razon y de la voluntad general.
Esta tradicion moderna ha pensado la experiencia estética, en gene-
ral, y el arte, en particular, como la actividad a través de la cual son
representadas y objetivadas las pasiones humanas, y este acto de

racionalizacién de la experiencia interna que emigra hacia al campo
del concepto es lo que transforma la vivencia estética en la via pri
giada de orientar las pasiones, caprichosas y naturalmente deter-

] la razon

l,:: estetica, en el seno de este Ilr‘u‘,;l‘.\ln s ‘!llv"itv »'Hlul’tijiuul;; ul

oncebida como un érgano funcional

campo de la razon. ( a los idea-
les de la politica racionalista de la burguesia ascendente que confiaba
poder eliminar de lo humano todo lo que no estuviera bajo la super-
vision del concepto I's decir, sostener la idea de que el hombre gra-
cias al ejercicio exclusivo de la razon podria dominarse y dominar la
naturaleza. Por el contrario, el momento de la tragedia tiene luga
un siglo antes del advenimiento del periodo clasico, que podriamos
[lamar del racionalismo griego (que apenas duré doscientos anos)
Por lo cual nos ilumina en el plano de una experiencia, de la rique-
za y complejidad de la cosa humana irreducible al dominio exclusi-
vo de la Razon; para los griegos, si bien la tragedia reconocia su
vertiente pedagogica, en la medida que exaltaba v celebraba el adve
nimiento de la sociedad estatalizada y democratica, no subordinaba
la sensibilidad estética al servicio de una racionalidad, siempre en
tela de juicio. No hay que olvidar que por méds que la tragedia reco
rra un camino en el cual emigra de su suelo mitico al suelo de la pdlis
y la filosofia, Euripides el mas “socritico” de los trdagicos, concluye su
produccion homenajeando el poder y esplendor de Dioniso en sus
Bacantes.,




Si en sus comienzos el teatro reconoce su fundamento ritual es
porque en él el ser humano se zambulle de un modo no conceptual,
en una experiencia, vivencia que es del orden del pensamiento, intui-
cion que se dirige al espacio intersticial de la mente y el cuerpo. Hay
un orden que el ser humano puede concebir, intuir y que sin embar-
go no es cognoscible. La tragedia construida con figuras que imitan
el accionar del hombre se sustrae y evita ser absorbida por la re-
flexion tedrica que lo atraviesa todo con el esquema de las causas y
efectos. Esto no significa, sin embargo, que en el Universo tragico
tenga su lugar algo del orden de lo irracional o, al menos, es algo que
debemos examinar. Lo que es irracional para nosotros quiza no lo
haya sido para ellos, y si queremos entrar en su visién del mundo,
habra que poner entre paréntesis la division dicotémica racional-irra-
cional.

En esa direccién quisiéramos detenernos por un momento a
cuestionar y someter a critica la concepcion que comprende e inter-
preta la tragedia griega en términos de una tension entre las fuer-
zas racionales y las fuerzas de lo irracional. Esta fue la estrategia
hermenéutica con la que Nietzsche!” desafié toda una tradicién que
leia en los griegos el modelo de una existencia cultural ideal que ope-
raba signada por la armonia, la templanza, el orden, la sophrosyne,
y que era incapaz de advertir el reverso dionisiaco, pasional y mis-
tico que respiraba como el pulmén de lo griego. Sin embargo, v reco-
nociendo el horizonte que se desoculto fruto de esa estrategia, pienso
que la dicotomia racional-irracional es una herramienta de lectura
que debe ella misma revisarse para extraer las consecuencias radi-
cales de la cosmovision griega. En principio, lo irracional como cate-
goria no deja ser lo otro, el negativo de lo racional. De esta forma no
abandonamos el plano de una lectura que situa la razén como el suelo
firme desde el cual acercarnos y abordar lo otro. Que no ha perdido
su fe en la razdn. La racionalidad asi, lejos de ser destituida, se afian-
za en su posicion privilegiada. En este mismo sentido lo irracional
corre el riesgo de transformarse en una bolsa imprecisa que agrupa
y homogeneiza fenémenos de los mas diversos, condenandolos a ca-
llar el universo propio y singular que le pertenece a cada uno de ellos
por derecho. Dificilmente puedan la beodez, la locura, el éxtasis re-
ligioso, la pasién, la ceguera, la adivinacion y la obcecacion ser agru-

" El mismo Nietzsche criticé su primera particion en fuerzas dionisiacas y apoli
neas, sospechando que detris de la dicotomia habia todavia algian residuo de dialéc-
tica hegeliana, uno de los blancos contra los cuales se constituye su pensar.
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pados sin perdernos el horizonte singular de la existencia humana de
la cual cada uno es portavoz

En segundo lugar, comprendemos e interpretamos la experien-
cia del mundo griego asimildndolo por medio de categorias que son
las que ha forjado el mundo moderno. Los hacemos familiares tradu-
ciéndolos a un esquema que, estrictamente, es ajeno al escenario en
el cual se desenvuelve su pensamiento y su existencia. Traduccion
que no deja de ser en ningin momento un ejercicio de apropiacion y
domesticacion de lo griego a nuestra vision. Si bien es cierto que una
dualidad primera pareciera ser un elemento invariante que organi
za la estructura de narraciones miticas con las que pueblos diversos
han abordado y se han explicado el origen del universo, no es menos
cierto que el significado de cada uno de esos polos cobra un signifi-

ngular que varia de cultura en cultura, y que se traduce en
practicas, experiencias y dramas vitales que dificilmente puedan
superponerse univocamente. Asimismo, nuestro racional no es el
racional de los griegos: los “racionalistas griegos™ aceptaban y asu
mian como racionales explicaciones que hoy en dia, dificilmente en-
trarian en esa categoria; es decir, perdemos de vista el hecho de que
nuestro racional no es homologable a su racional. Si lo apolineo es la
fuerza de lo racional griego, nos es dificil, hoy en dia entender, por
egjemplo, la funcion apolinea del medium que Platén admitia como
orientada al conocimiento del futuro o la concepeidn del artista en
terminos de un poseso de las Musas, tal como se lee en el Fedro
Dudosamente pueda hoy en dia hacer pasar por racional una expli-
cacion de causas y efectos fundada en el presupuesto de que los dio-
ses y los demonios pueden habitar y dominar al hombre.

Tercero y ultimo, detras de la oposicion perdemos de vista los
lugares, no pocos, en los cuales racionalidad e irracionalidad se
solapan y confunden. Sin tomar en cuenta que el fundamento de la
racionalidad es en si mismo un enigma que no puede ser abordado
racionalmente, que implica necesariamente un acto de fe. Asi, llamar
al mundo del animal irracional, identificando animalidad, monstruo-
sidad, irracionalismo, no es mds que una categorizacion caprichosa
y moral. Puesto que el proyecto de hacer del hombre un ser racional
aplasta y reduce el dominio de lo posible.

Es la particién racional e irracional la que debe ser explicada, la
logica que sostiene la polaridad la que debemos hoy en dia someter

a critica. Particion dicotomica que no deja de delatar su propia mo-

dernidad: detras de la oposiciéon de conceptos racional-irracional
se mantiene cierta ilusién de orden e incluso de una completitud y
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unidad posibles. Se encuadra dentro del esquema binario que gobier-
na buena parte del pensamiento occidental. Que para nuestra men-
talidad moderna lo irracional esté banado de ese halo horroroso, no
nos autoriza a asumir que ése es el significado que haya tenido para
el griego de la tragedia. La racionalidad es quizd uno de esos concep-
tos que de tanto utilizarlo se asoma como poseyendo un significado
evidente. Su uso se naturaliza y asi se oculta el hecho de que quiza
esté vacio, que en su uso indiscriminado haya perdido toda significa-
cion. Negando la posibilidad de que no sea mds que un hédbito, la
costumbre de decir “es racional”. En tanto que concepto construido,
la razdn, es ella misma algo que hay que justificar, asumiendo que no
es una entidad autosuficiente. Como dira G. Deleuze, “... la razdn no
es mas que un concepto, y un concepto muy pobre para definir el
plano™ y los movimientos infinitos que lo recorren” (1995: 47).

Por el contrario, consideramos que una estratificacion del uni-
verso arcaico de los griegos que contemple las dimensiones de lo
animal, lo humano, lo divino y el Destino nos tiende un puente desde
el cual admirar y explorarnos explorando los dominios de la existen-
cia que su visién hace surgir frente a nosotros. Si en la tragedia se
abre ese mas alla de toda inteligibilidad, que en ultima instancia
identifica la estupidez con la astucia sobrehumana (ni Deyanira en
su estupidez, ni Edipo en su inteligencia pueden desafiar el camino
delineado por el Destino) no es tanto por efecto de una oposicion
entre lo racional y lo irracional, sino por ese terreno fragil de lo hu-
mano que habita una frontera imprecisa con dominios que no le per-
tenecen. Se trata de un entrecruzamiento de territorios que deben
ser cuidadosamente respetados, mas que de la presencia de unas
fuerzas irracionales que el griego no reconocia en tanto tales (aun
cuando dentro del campo semantico de nuestro irracional haya
componentes que coincidan con elementos propios del pensamiento
griego). Asi, los griegos, incluso los tragicos que experimentan el ad-
venimiento e institucion de la pdlis y el Estado, parecen haber reco-
nocido la esencia multiple del ser humano, que no es uno, individuo,
sino aquel que porta y encarna en su cuerpo una multitud de seres
que lo habitan y lo realizan més alla de su voluntad: las bestias, los
dioses, los muertos, etc. No se trata de compartimientos estancos,
territorios delineados de una vez para siempre, sino de desplaza-
mientos, invasiones y emigraciones que reconfiguran, estabilizan y

¥ Plano, haciendo referencia al plano de inmanencia, que en Deleuze evoca la
imagen del pensamiento, el terreno del pensamiento.
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desestabilizan las relaciones entre las partes y el todo. Subyace a la
dicotomia racional-irracional la esperanza de poder reconstituir en
la conjuncién una imagen unificada, total del hombre. Mito que el
pensamiento de comienzos del siglo pasado sometié a una profunda
critica ya sea adoptando la figura de lo inconsciente para el psicoa-
nalisis, la de un sujeto dividido entre lo que hace y lo que cree que
hace en el pensamiento del marxismo y su nocién de conciencia ena-
jenada, o la de una multiplicidad de mascaras en Nietzsche.

Para nosotros que hemos perdido la idea de cosmos detrais de la
imagen de un hombre homologado a Dios merced al poder de la
razoén, la tragedia es otro de los tantos lugares que nos advierte de la
desgracia, destino fatal, que espera a quien se eleva por sobre su
condicion y pretende hacerse dueno y juez de la vida. Lo ecual, no es
como alguien podria objetarnos, un deseo de volver al pasado, sino un
deseo de revisar el pasado para proyectarnos sobre horizontes de vida
que debemos comenzar a formay

Toda reflexion sobre la tragedia, en este sentido, apenas nos deja
en la puerta de un acontecimiento del pensamiento que debe expe-
rimentarse en un dominio que no es el del entendimiento.
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EN TORNO AL MITO DE EDIPO

CORIN BrRAGA

\ CESEREANT

Entre mitoanalisis y psicocritica
Por Corin Braga

El complejo de Edipo representa la ecuacion nuclear del psi
coanalisis. A través de las relaciones especificamente edipicas (la
atraccion hacia la madre, la competencia con el padre), dentro del
triangulo madre-hijo-padre, Freud ha conseguido definir la configu
racion basica del psiquismo humano.

Freud ha visto en la leyenda de Edipo un
pattern que modela la vida interior del nino. Por consiguiente, en su
doctrina, el mito de Edipo tiene una preeminencia metodolégica, se

usa como instrumento mmterpretativo, como un axioma que sirve para

identificar y definir las demas estructuras y manifestaciones psiqui-

cas

gsta prioridad metodolégica conlleva la siguiente consecuencia,
parentemente paraddjica: el mito edipico no se puede : nalizar con
los parametros del psicoanalisis. Un instrumento utilizado como ins
trumento para su propio analisis corre el riesgo de la tautologia. El
psicoandlisis y la mitocritica de Hamlet de Shakespeare o de Los
Hermanos Karamazov de Dostoievski (tal como los hizo Freud), por
ejemplo, constan en interpretar el comportamiento de los personajes,
buscando en la filigrana de las obras la trama edipica.

psicoandlisis (y el mitoanalisis) de Edipo Rey de Sofocles (tal como lo
hicieron Freud, Jones o Driek van der Sterren) consiste en presentar
la trama de la obra. Por la posicion axiomédtica que Freud atribuyeé
a la narracion edipica, la diferencia entre Hamlet v Edipo Rey s«
parece a la diferencia entre el contenido manifiesto v el contenido
latente de un suerio. Mientras en el primer caso necesitamos un en-
foque hermenéutico, para desentranar un sentido “camuflado”, en el

segundo no nos queda mas que explicar y arrojar luz sobre los mati
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ces de un sentido manifiesto. Para interpretar la leyenda del rey de
Tebas desde el punto de vista mitoanalitico, necesitamos cambiar el
marco teorico, para que el tridangulo edipico abandone la posicion
privilegiada que lo vuelve no analizable.

En este sentido, la psicologia analitica elaborada por Jung ofrece
un punto de referencia exterior ideal para el analisis de la figura ori-
ginal de Edipo.

En 1911, Jung hizo manifiesta su ruptura con Freud publican-
do el estudio Metamorfosis y simbolos de la libido. Alli surgieron, en
fase embrionaria, todos los grandes temas que iban a constituir el
aparato conceptual de la psicologia analitica jungiana. Al analizar los
fantasmas de una paciente, la senorita Miller, Jung descubrié que
éstos utilizaban el mismo sustrato imaginario que todos los grandes
mitos y creaciones del mundo. En consecuencia, a partir de aquel mo-
mento, Jung empezo a utilizar el material mitico como instrumento
de amplificacién de los fantasmas individuales, decisién que conlle-
vaba el postulado de un inconsciente colectivo, comtn a toda la hu-
manidad. Las creaciones espirituales de la humanidad se colocan en
un paralelismo biunivoco con los mecanismos psiquicos, de modo que
las grandes epopeyas miticas pueden leerse como la expresion de los
trayectos pulsionales de la libido.

Sin embargo, en 1911, Jung no habia elaborado todavia el mo-
delo arquetipico del inconsciente y utilizaba, para estudiar las trans-
formaciones de la libido, un esquema de raigambre freudiana. Este
esquema, que se encuentra en el cruce del enfoque freudiano y de la
arquetipologia ulterior de Jung, es precisamente el que voy a utili-
zar para interpretar, en espiritu jungiano, el mito de Edipo.

Jung se acerca a la evolucién de la libido segin un enfoque t6-
pico, inspirado por Freud. Jung concibe el psiquismo como una suce-
sion orientada de esquemas que las pulsiones de la libido atraviesan
de modo progresivo, en un orden determinado de manera onto-
genética. La sucesion de objetos psiquicos que la libido va atravesan-
do es la siguiente:

La libido — el pecho materno - la madre — el padre — [el tio] — [la her-
manal — la esposa — los simbolos culturales.

A diferencia de Freud, que ve en la libido la energia de la pulsién
sexual, para Jung la libido es la energia psiquica en lo general. Jung
concibe una libido despojada de sexualidad y edifica un monismo
pulsional, afirmando que la energia psiquica tiene un tnico origen y
un aspecto neutro, que adquiere “colores” distintos en funcién del
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objeto en el que se invierte. Otra innovacién jungiana consiste en
tratar los objetos invertidos por la libido como imagines, es decir,
imagenes fantasmales, representaciones inconscientes. La imago
materna, la paterna, la del hermano, etc., no se refieren por lo tanto
a la persona real de la madre, del padre, del hermano, etc., sino a las
imagenes interiores que el nino tiene sobre estas instancias. Si el
psicoandlisis freudiano insiste, antes bien, en el proceso de introyec-
cion de las figuras reales (aunque Freud llega a hablar de “fantasmas
originarios”), Jung subraya la cualidad innata de las imdgenes y el
proceso de su proyeccion sobre las personas reales. La vida psiquica
del nifio se configura a partir de estas imagines generadas subjetiva-
mente, en base a los fantasmas inconscientes. Por el instrumento de
la amplificacién, Jung vincula las imagines con diversas tipologias
miticas y, mas tarde, las subordina a los arquetipos. Hace falta ana-
dir que, al someterse a unas necesidades psiquicas y no al criterio de
la coincidencia con la realidad, las imagines pueden estar en contra-
diceién con el cardcter de las personas reales correspondientes (la
imago de una “madre terrible” puede corresponder a una madre real
indiferente); asimismo, al igual que los arquetipos, las imagines son
ambivalentes, se pueden valorizar de manera distinta, en funcion del
contexto (la Gran Madre vs. la madre terrible, el Padre divino vs. el
ogro, etc.)

La primera imago en la que se invierte la libido del nifio est4 de-
terminada por sus pulsiones de auto-conservacion, entre las que
Freud trata como factor privilegiado el hambre, “la pulsion de ali-
mentarse”. Las necesidades nutritivas llevan al nino a establecer una
relacion de objeto oral con el pecho materno que, segiin lo ha demos-
trado Bion, se personifica como si fuera un gemelo imaginario. Esta
personificacién permite el desplazamiento de la energia psiquica del
objeto representado parcialmente por el seno, a un objeto total, cuya
naturaleza es la de otra persona, la imago materna. El papel nutri-

tivo esta subordinado a la relacion privilegiada con la madre, cuya

imago aparece en los mitos como la figura de la Gran Diosa telirica,
de la Tierra-Madre

En una etapa ulterior, la comunion simbélica entre el hijo y la
madre se desgarra porque surge un tercer objeto, la imago paterna.
Es el momento en el que se esboza el triangulo edipico, dado que el
padre aparece como un competidor que prohibe al nifio el acceso a la
madre, bajo la amenaza de la castracién. La prohibicién del incesto
hace que el ego infantil se libere de la influencia de la imago mater-
na, de modo que, a partir de este momento, el nifio toma por mode-
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lo 1a imago paterna, cuya hipostasis mitica es la figura del gran dios
uranio, del Dios trascendente. Segun Claude Lévi-Strauss algunas
culturas primitivas, estructuradas en conformidad con el principio de
la exogamia, logran evitar el complejo de Edipo reemplazando al
padre por el tio paterno, que juega el mismo papel educativo que
aquél, sin implicar la relacion de concurrencia con el hijo. En algu-
nos casos, el papel de la imagen paterna ejemplar pasara de la imago
del padre a la del hermano. Un hermano mayor puede constituir el
modelo masculino que el nino intentara imitar; una hermana mayor
serd, al principio, un sustituto materno y después, al acercarse la
pubertad, un sustituto de la futura imagen de la novia.

Cerca de la pubertad, el individuo sufre una nueva evolucion. La
sexualizacién de la libido determina su proyeccién y su inversion en
una nueva imago, la de la mujer, la novia, la esposa. Para establecer
semejante relacion de objeto sexual, el yo del joven tiene que haberse
liberado de la tutela de las imagines de los padres, tiene que haber-
se individualizado. Cualquier fijacion prolongada en una imago an-
terior se muestra enfermiza e impide la maduracion. El joven o el
hombre cuyas pulsiones permanecen dirigidas hacia una de las figu-
ras anteriores de su evolucién psiquica no puede desarrollar una
relacion afectiva normal con una mujer. Segtn el psicoanadlisis, los
diversos tipos de fijacién podrian ser ejemplificadas a través de los
siguientes personajes literarios: Edipo permanece bloqueado en la
imago materna, los personajes de Kafka (y el escritor mismo) no se
pueden casar normalmente a causa de la preeminencia de la imago
paterna, y Ulrich Untel (del Hombre sin cualidades de Robert Musil)
no puede escapar a la fascinacion de la imago de la hermana, vivien-
do un amor faradénico con ella.

Finalmente, tras empezar una vida sexual normal (en la mayoria
de los casos a través del matrimonio), el joven vuelve a orientar parte
de su energia psiquica hacia algunas actividades creadoras. La libido
vuelve a invertirse en objetos culturales, que representan sustitutos
simbodlicos del acto sexual. En la vision de Jung de 1911 (contestable,
de hecho), las funciones civilizadoras se desarrollan sobre el cancvas
de la funcién sexual. Por ejemplo, el arado (y la agricultura por lo ge-
neral), entendido como una fecundacion de la tierra, es un sustituto
simbélico del acto sexual; la obtencién del fuego frotando dos objetos
(y la técnica en general) es un sustituto de la masturbacion. Prometeo,
que roba el fuego para proporcionar a los hombres los medios con que
ganarse la vida, simboliza —segun Jung— la sublimacion de la libido en
actividad cultural. Dado que los actos sustitutivos no producen, sin
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embargo, una satisfaccion real, la insatisfaccion llevara al hombre de
progreso en progreso, como agente de la civilizacion humana.

Jung da a la evolucidn progresiva de la libido el nombre de su-
blimacion. Simétricamente, el retorno de la libido hacia complejos
mas antiguos de la evolucion se llama regresion. Jung toma ambos
conceptos del vocabulario de Freud pero, si el primero conserva el
sentido inicial, de desviacion de la pulsion de actividad sexual hacia
la actividad intelectual, generalizandolo para todo el trayecto de la
libido, el segundo, en cambio, revela una diferencia considerable
entre los enfoques de los dos psicologos. Freud concibe la regresién
como un proceso negativo; aunque no supone siempre fenémenos
psicopatolégicos, la regresion implica el descenso de un nivel supe-
rior a uno inferior, de un estadio desarrollado a uno agotado. A gran-
des rasgos, la regresién puede estar subordinada a la tendencia que
Freud, en su ultima teoria sobre las pulsiones (en Mdas alla del prin-
cipio del placer), llama pulsion de muerte, como tendencia de regre-
sion a estadios primitivos de organizacion y, al limite, al estadio
anorganico.

Jung, en cambio, aunque acepta la dimension patdigena de la re-

gresion involuntaria, insiste sobre la regresion voluntaria, a la que
atribuye un valor integrador. Jung ve en la regresiéon deliberada una
forma de regresion a las fuentes de la libido, por la que el yo, alienado
a través de sublimaciones sucesivas, se vuelve a conectar con la fuen-
te de energia psiquica. Segun Jung, la regresion es una busqueda
mistica, un viaje heroico al mundo del mas alla, una busqueda de la
inmortalidad, que sigue el esquema de un regressus hacia la imago
materna, un descenso que permite al héroe volver al estadio de em-
brion, repetir la gestacidn y renacer a una vida nueva.

Desde el punto de vista metapsicologico, la diferencia entre la vi-
sion de Freud y la de Jung es la distincion entre una vision dualista
y una monista. Mientras Freud concibe el aparato psiquico en térmi-
nos de pares opuestos (el ultimo par conceptual propuesto por él es
“pulsién de vida / pulsién de muerte”), Jung imagina las instancias
psiquicas en términos de complementariedad. Si en la concepcién
esquizomorfica de Freud los opuestos se excluyen, y la imposicién de
uno de ellos determina la disminucién o la supresion del otro, en la
concepeidn ciclica “hermética” de Jung, los opuestos se completan,
para crear la totalidad. En otras palabras, para Freud, la evolucién,
la “ascensién”, es incompatible con la regresion, la “caida”; para Jung,
en cambio, la evolucién no se puede realizar sin incluir, en un mo-
mento dado, la regresion, la recuperacion de los origenes. El camino
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hacia la realizacién personal, ademas de no ser exclusivamente ascen-
dente, necesita de manera obligada un descenso, una experiencia de
las tinieblas, en otras palabras, un descenso y una iluminacién de los
complejos inconscientes. Freud concibe la fijacién y la regresion como
un bloqueo de la libido en su camino progresivo, por lo cual la curacién
consiste en romper estas barreras, liberar la libido y seguir evolucio-
nando. En cambio, Jung ve en la sublimacion continua un factor de
esterilizacion del yo que, a medida que se dilata, se aleja cada vez mas
de las fuentes de energia psiquica y se mortifica. Para obtener la in-
dividuacion y alcanzar la totalidad psiquica, el individuo tiene que
rehacer el equilibrio energético entre la conciencia y el subconsciente,
tomar conciencia de los complejos arquetipicos, no para reducirlos, sino
para integrarlos y utilizarlos como fuente de energia.

Esta revalorizacion de los vectores evolutivos e involutivos se
vincula a otro gran cambio de planteamiento provocado por Jung en
cuanto al inconsciente. Si para Freud, el ello (id del segundo sistema
topico) representa el nivel inferior de la psique, al que se superponen
el yo y el super-yo, para Jung, el ello es el centro del conjunto psiqui-
co, de la totalidad formada por la conciencia y el inconsciente. Como
centro de la conciencia, el yo que regresa hacia el ello no involuciona,
sino se vuelve a integrar en la estructura superior que lo abarca. Por
coniunctio con los demas complejos inconscientes (anima, la sombra,
el viejo sabio), el yo vuelve a centrarse sobre si mismo, y el ser hu-
mano adquiere esa plenitud que la religion, la mitologia, las técnicas
misticas y extaticas perciben como una apoteosis, en la que se alcan-
za la potencia plena y la inmortalidad.

Esto no quiere decir que la regresiéon no implique dificultades y
peligros. La reactivacién de unos complejos superados corre siempre
el riesgo de fijar de modo enfermizo la libido sobre éstas; por ello, vol-
ver a invertir los antiguos objetos psiquicos es un proceso que esta
bajo el signo de unas censuras, que modifican negativamente su to-
nalidad afectiva e impiden la regresién. Por ejemplo, si Jung no ve
la relacién del bebé con su madre en términos sexuales como la ve
Freud, en cambio, la relacién regresiva del adulto con la imago ma-
terna es incestuosa, porque a partir de la edad de la pubertad sus
pulsiones se han vuelto sexuales. Por ello, la prohibicién del incesto
y el complejo de la castraciéon actian como filtro negativo sobre la
tmago materna, transformando el rostro de la madre protectora en
el de una madre terrible.

Siguiendo este esquema regresivo, que Jung encuentra en todos
los mitos que cuentan una katabasis eis antron, vamos a analizar la
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leyenda de Edipo. Para ello, empezaremos pasando revista a los
mitemas que conforman el destino del rey de Tebas, sometiéndolos
a lo que Jung llama una amplificacién mitica.

2. Amplificacién mitoanalitica del mito
Por Ruxandra Cesereanu

La profecia del parricidio. El ordculo de Delfos advirtié a Layo
que, si Yocasta daba a luz a un hijo suyo, éste seria el asesino de su
padre. La sustitucién forzada de un soberano por su hijo es un tema
de gran recurrencia en la mitologia griega. El precedente ejemplar
surgio a nivel divino, dado que en la Teogonia de Hesiodo se presentd
una sucesion de usurpaciones en las que los dioses “pantocratos” se
iban apoderando de la autoridad real de sus padres. La base de este
esquema es un rito de traspaso violento del poder, cuyo origen se en-
cuentra en la religion de las poblaciones de sustrato preindoeuropeo.
Las creencias neoliticas se centraban en una gran diosa madre, fuen-
te de toda la vida, cuya fecundidad estaba asegurada por un dios sa-
telite, hijo y amante. El rey-sacerdote era un sustituto de este dios,
que aseguraba la riqueza y la fertilidad magica de todo el reino. Por
esta razon, cuando envejecia e iba perdiendo vigor, el rey tenia que
ceder su lugar rapidamente a un rey mas joven, elegido en funcién
de su valentia y su virilidad.

En el mundo homeérico, a pesar de que se cultivaba la idea de la
piedad filial, las reminiscencias de las antiguas creencias del sustrato
egeo se encontraban en la condicién absolutamente irrisoria de los
reyes viejos; éstos carecian de cualquier autoridad, dependian total-
mente del apoyo y la buena voluntad de sus hijos que les habian arre-
batado el trono. El conflicto por el poder entre las generaciones, que
el oraculo de Delfos proyecté sobre el destino de los labdacidas, se
agudizo, por lo tanto, a causa de la idea de que, en un momento dado,

L
el reemplazo del soberano viejo por uno mas joven se volvia urgen-

te para preservar la eficacia viril de la realeza.
La exposicion del nino

A pesar de la advertencia délfica, Layo no pudo impedir tener un
sucesor, sea por descuido en sus relaciones maritales, sea, en otra

version, por una trampa de Yocasta, a la que su marido no le confe-
s6 la profecia apolinea. Asustado, Layo decidié exponer a su hijo,
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dejandolo al alcance de las fieras, en el monte Citerdn, o, en otra
version, colocancolo en un arca que dejé en alta mar. En el mundo
griego, los ritos de exposicién se presentaban en marcado contraste con
los de adopcién. El padre que decidia reconocer a su hijo lo tomaba de
los brazos de la partera o de su nana y lo introducia en su hogar,
inmediatamente después de su nacimiento. El hogar, simbolo de la
diosa Hestia, era un omphalos, y la dedicacion del hijo a la diosa del
hogar significaba su reintegracion en el cosmos familiar, bajo la pro-
teccion de las divinidades que cuidaban la estirpe y la ciudad. No
obstante, si el padre decidia no reconocer a su hijo, lo dejaba en un
bosque, en una montana salvaje, en un cruce de caminos, en el agua,
medios que simbolizaban el Hades.

De este modo, el hijo expuesto ya no estaba amparado por la fa-
milia, sino que se encontraba amenazado por las divinidades malé-
ficas, fatales, cténicas o acuaticas. Por el gesto de Layo, el destino de
Edipo siguié una trayectoria ex-céntrica, que alejé al futuro parrici-
da del centro sagrado de la ciudad y de la estirpe real.

Al nifio que llevara unas fuerzas maléficas no se le mataba direc-
tamente, para evitar la impureza, sino se lo exponia a unas condicio-
nes en las que la supervivencia era improbable. De esta manera, el
nino estaba sometido a unas ordalias, a un juicio divino, en el que los
hombres dejaban que los dioses decidieran la suerte del rechazado. Si
éste pasaba bien la prueba y se salvaba milagrosamente, significaba
que era un elegido de los dioses, poseedor de un destino excepcional.
Numerosos héroes miticos y legendarios, como Pelias, Anfion, Egisto,
Moisés, Romulo o Ciro, sobrevivieron después de estar expuestos en la
montana o en el agua. Lo sagrado es una fuerza ambivalente, tanto
benéfica cuanto destructora. Si se salvaba de la prueba, el nino se con-
vertia, de un paria de la sociedad, en un héroe civilizador, como si la
fuerza que lo acompanaba cambiara de signo. Este doble sentido afec-
taba las ordalias, entendidas éstas como un recurso a la justicia supre-
ma; si los dioses proclamaban inocente al acusado, significaba que el
culpable era el acusador. Edipo no maté a su padre por sus resenti-
mientos, sino que actué como un instrumento de los dioses que lo usa-
ron para castigar al culpable indicado por la légica de las ordalias.
Evidentemente, se trata de una proyeccion de la responsabilidad de los
hechos individuales sobre las instancias divinas: Edipo no fue un nino
que se vengara del padre perseguidor, sino un ejecutor involuntario de
la justicia divina. Esta concepcién arcaica precedié y eximié de culpa
la concepcién moderna, de indole psicolégico-moral, segtn la cual el
gesto infanticida del padre fue la causa del deseo parricida del hijo.
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Layo no se contenté con abandonar a Edipo en un lugar desier-
to, sino que ademas le ato los pies o, en una version de la leyenda, los
horadé con un clavo, lo que explicaria, segiin una etimologia popular,
el nombre de Edipo (“pies hinchadoes”). Marie Delcourt muestra la po
sibilidad de que en la leyenda popular Edipo haya tenido los pies
deformes desde su nacimiento y que esta minusvalia haya sido pre-
cisamente la causa de su exposicion. En el mundo arcaico, se consi
deraba que los ninos con malformaciones congénitas eran maléficos,
y en consecuencia la comunidad los expulsaba (esta creencia fue man-
tenida, por ejemplo, en el comportamiento de los espartanos hacic

recién nacidos estropeados). La minusvalia era también ambiv:

te. El hombre deforme inspiraba temor por su anormalidad, su dife
rencia, en comparacion con la media humana; en otras palabras,
estaba mard ru/!. habia sidy Mv‘j_[l"i"‘ de entre sus projimaos y reserva-

ino extraordinario. S1 la supervivencia a la exposicion

a0 a un dest
anunciaba una apoteosis heroica, la marca anunciaba una vocacion
espiritual, en la mayoria de los casos magica. Edipo, el héroe que
vencio a la Esfinge, no por lucha sino por sabiduria (utilizando pro
bablemente a formula apotropaica), tenia la misma minusvalia
que Hefesto, dios civilizador s mago, que ("-:_ltu'xb.: tras unas ordalias
paternas (el exilio del Olimpo). Si en un nivel alegérico podemos deci
que Layo ato los pies de Edipo para impedir su destino, a nivel sim-
bolico los pies mutilados fueron exactamente la marca de la suerte

bajo la que se desarrollé el destino de Edipo

:\j‘(, v/., I':“"','r(/ (le (‘1»!;' to

[£] nino abandonado fue encontrado o entregado directamente a
un pastor de la corte de Poélibo, el rey de Corinto. En la version de la
exposicion en el agua, Peribea, la reina de Corinto, es quien encon-
tro al nino Yy, al no tener hijos, fingio dar a luz. Los reyes esteriies
adoptaron al nino como si fuera su propio hijo y heredero. I
sante es que, a pesar de su motivacion especial, el destino de E
se inscribe en un pattern narrativo comun a la ma;
griegos. Kn base a una trama inicidtica, al joven heéroe se le
educaba mas frecuentemente no en la casa de los pa

corte de otro rey. Asimismo, en su edad madura, el héroe no hereda-

ba el trono paterno, sino que se iba en una expedicion para conquis-

tar un dominio, se le coronaba rey de otra ciudad y se casaba con la
hija del rey | liminar violentamente a éste. Pare-

ce que la mitologia griega refleja leyendas de sucesion 1 1lineal al
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trono de la época neolitica. En el sistema matrilineal, 1a condicién de
reina era hereditaria mientras que el cargo de rey era electivo, lo que
significaba que el héroe adquiria la corona, no por herencia, sino por
una prueba en la que conquistaba la mano de la reina que represen-
taba la ciudad.

Una vez llegado a la edad madura, Edipo consulté al oraculo de
Delfos para saber mas sobre lo que un habitante de Corinto le habia
echado en cara, i.e., que no era hijo del rey Pélibo. Por otra parte, la
Pitia repitié la profecia del parricidio y después lo expulsé del tem-
plo debido a la impureza de su destino. Asustado por el vaticinio,
Edipo decidié no volver a Corinto, para no ocasionar el enfrentamien-
to con su padre. Por el intento de evitar lo que creia su “destino”,
Edipo se convirtié en instrumento de ese mismo destino, mientras
que el oraculo, a pesar de haberle dicho la verdad, no parecié en ver-
dad iluminarlo, sino fue justamente el que lo empujo6 hacia el parri-
cidio. Hay que notar, por lo tanto, un problema de comunicacién
entre el ordculo y el hombre corriente. Tanto la Pitia, como Tiresias
(que parece también un nombre genérico para cierta clase de adivi-
nos) hablaban a escondidas, de manera oculta, ya que Apolo mismo,
el dios de los ordculos, era apodado Loxias, el ambiguo. En cambio,
el espectador advertido, que tenia acceso a la vision del poeta inspi-
rado por las Musas, entendia desde el principio las palabras de los
clarividentes. Esto significa que el ordculo no era ininteligible, sino
incomprensible para los que no tuvieran acceso a la sabiduria
profética.

El comun de la gente no era capaz de descifrar la profecia por-
que vivia en otro régimen cognitivo, inferior al divino, presa de ilu-
siones y falsas representaciones. Edipo no comprendio las palabras
de la Pitia, ni las de Tiresias, porque vivia con la conviceién errénea
de que era el hijo del rey de Corinto.

El encuentro con el oraculo de Delfos transformé radicalmente
la existencia del protagonista y constituyé un verdadero punto de in-
flexién en su destino. La exposicion, por parte de Layo, lo colocé en
una trayectoria ex-céntrica, lo que lo llevé a una direccién divergente
de la de su familia; la respuesta de la Pitia lo hizo regresar hacia
Tebas, hacia el centro. El célebre emblema de Delfos “Gnrothi
seauton”, “Condcete a ti mismo”, reorient6 la atencion de Edipo desde
las cosas de fuera, vanas y enganosas, hacia las de dentro, tragicas,
pero verdaderas. El retorno a la ciudad natal seria un retorno a si
mismo, involucrando la disolucion lenta de la falsedad y la revelacion
de la verdad, por mas dolorosa que fuere.
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El parricidio

Edipo salié para Tebas, con la decision de no volver a Corinto.
Pero exactamente en el cruce de los tres caminos entre Delfos,
Corinto y Tebas se encontré con su padre que, en un carro real, acom-
panado por el conductor, o incluso de un pequeno séquito, se dirigia
también hacia Delfos, para encontrar una solucién a los estragos
causados por la Esfinge. Como ninguno de ellos quiso hacerse a un
lado y dejar el camino libre, en la pelea que siguio, Layo muri6 tra-
gicamente sin que Edipo supiera que se trataba de su padre. Los
mitégrafos hicieron esfuerzos por localizar geograficamente este ca
mino estrecho que no permitia el paso simultaneo de dos personas.
Parece, sin embargo, que el motivo del camino estrecho fue un inven-
to tardio, destinado a explicar una situacion cuyo significado origina-
rio se perdié: los dos no se encontraron por casualidad sino se
enfrentaron a vida o muerte, en el marco del rito arcaico ya invoca-
do de traspaso violento del poder. La sucesion real en el sistema
matrilineal preindoeuropeo se desarrollaba sobre la base de un en-
frentamiento entre ¢l que tenia el poder y el pretendiente, rito des-
crito por Frazer en el caso del templo de Diana, en Nemi.

Ademads, en varios ritos griegos se mantuvo el recuerdo de una
competicion entre el suegro v su futuro yerno, en la que los caballos
despedazaban al vencido, caido del carro de lucha. Aunque el pensa-
miento cldsico griego atribuyo a Edipo motivaciones psicoldgicas com-
pletamente distintas, el encuentro con su padre siguio precisamente
este esquema de traspaso sangriento del poder real.

Mas alla de este significado simbdlico, la arqueologia ha ofreci-
do también una explicacion mas banal del enfrentamiento entre
padre e hijo. En la Grecia clasica. las grandes ciudades estaban co-
nectadas por caminos bien mantenidos (incluso en tiempos de gue-
rra), en los que habia dos carriles especiales para ruedas. Todos los

carros tenian una distancia estandar entre las ruedas, como en el

caso de los trenes de hoy, adaptados solamente a cierto tipo de carri-
les. Cuando dos carros se encontraban en el mismo trayecto, uno de
los conductores tenia que levantar su carro de los carriles para dejar
al otro pasar. No es imprescindible, por lo tanto. que Layo y Edipo se
encontraran en un camino estrecho porque, de cualquier manera,
uno tenia que ceder al otro el paso. De todos modos, para el piblico
de Sofocles, “leer entre lineas” el texto del enfrentamiento orgulloso

de los dos conductores de carros no ]ﬁ.il'li(‘.’i'lul ningun fll‘fll)!"]]‘“l
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La muerte de la Esfinge

Una vez llegado a Tebas, Edipo encontro a la Esfinge, monstruo
que devoraba a todos los que no supieran contestar correctamente a
sus acertijos. Hera, la defensora de la moral familiar, habia llamado
a la Esfinge, desde Etiopia, para castigar la ciudad impura desde que
Layo rapt6 al nino Crisipo. Al responder correctamente a la pregunta
“oblicua” de la Esfinge, Edipo salvo la ciudad. El acertijo era también
una prueba de iniciacion, que formaba parte del ritual por el que el
pretendiente al trono se casaba con la reina y conseguia ¢l poder real.
La Esfinge era una especie de custodio del secreto de la ciudad. al que
se tenia que derrotar para tener acceso al recinto sagrado, la alcoba
sacramental. Ella procedia de la misma estirpe que Cerbero (era hija
de Tifén con Equidna, o de Ortro con Quimera), guardando un secre-
to destinado sélo a los iniciados, tal como las esfinges egipcias defen-
dian los recintos prohibidos, las piramides y las momias de los
faraones. Al descifrar el enigma que las Musas sugirieron a la Esfin-
ge, Edipo rompi6 de hecho la barrera secreta, hacia los secretos di-
vinos, una senal de que, en este regreso hacia si mismo, se iba
acercando a la clarividencia profética.

La Esfinge tenia pechos y cabeza de mujer, cuerpo y patas de ledn,
alas de dguila y cola de serpiente. Si la esfinge egipcia masculina re-
presentaba al faracn, y a través de éste al dios solar, la Esfinge grie-
ga, mujer, parecia representar a una divinidad femenina lunar, la luna
con alas tebana. Se trataba de una divinidad prehelénica, de tipologia
oriental. Su anatomia hibrida recordaba a los monstruos orientales
(como el Aion mitraico) que simbolizaban, al yuxtaponer unos anima-
les que representaban sendos signos zodiacales, el ano en su totalidad,
el leon y su calendario. Robert Graves opina que el leén representaba
la parte creciente del ano mientras la serpiente la parte decreciente.
Por su componente ofidico, la Esfinge entraba en la categoria de los
dragones o serpientes gigantescas que formaban parte del culto de la
Magna diosa de la religion minoica. Al derrotar a la Esfinge, Edipo
cometio el mismo sacrificio fundador que Zeus venciendo a Tifén,
Apolo a Piton o Cadmo al dragon, gesto que simbolizaba la sustitucion
de los cultos prehelénicos por los de los invasores indoeuropeos.

El incesto

Tras la victoria sobre la Esfinge, en tanto que el trono habia que-
dado libre luego de la muerte de Layo, Edipo fue elegido rey en Tebas
y recibio como esposa a la viuda reina. De esta manera, el periplo del
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protagonista acabé con la vuelta al punto central, es decir, cuando fue
expulsado por su padre: Edipo volvié a la ciudad natal, al palacio
familiar, a la alcoba de su nacimiento y, de cierta manera, incluso al
atero materno. La manera de acceder al trono (la competicion con el
rey viejo, la prueba de la matanza de un monstruo, el casamiento con
la reina) confirma el esquema de la sucesion de tipo matrilineal, en
la que la reina tenia el poder y lo transmitia al rey de manera elec
tiva. En esta trama prehelénica, la reina era la sacerdotisa y repre-
sentante de la Magna diosa mientras el rey representaba al dios
joven, hijo y amante de la diosa madre. La hierogamia incestuosa que
aseguraba la fecundidad de la naturaleza fue una invariante de la
mitologia griega (Gea y Urano, Cibeles y Atis, Perséfone —o Démeter

y Dioniso, etc.). Los misterios eleusinos, por ejemplo, tran

la boda mistica entre la reina v el gran magistrado la idea d

cién sagrada entre la madre Naturaleza y el héroe que representa

ba el vigor fecundante. Como todos los hombres eran hijos de la
Magna Diosa, y la descendencia paterna no jugaba ningu I

la sucesion del tipo de Nemi descrito por Frazer, es claro que el rito
real pre-indoeuropeo no suponia el parricidio y el incesto mas que en
sentido simbalico. La reina con la que se casaba el héroe no era s
macdre, sino la representante de la Magna diosa, v el rey derrotad

no era el padre verdadero del vencedor sino, el anter arido de la
reina conquistada.

Las cosas cambiaron, sin embargo, cuando las tribus indoeur:
peas introdujeron el sistema patrilineal, en el que el hijo heredaba
el trono de su padre. Por el prisma de los ritos de sucesion paterna,
reemplazar al rey-sacerdote se convirtié de verdad en un parricidio,
porque el descendiente tenia lazos de sangre con el rey derrotado, y
el casamiento con la reina-sacerdotisa se convirtié en un ince
dado que se trataba de la misma madre del vencedor

que el mito edipico fuera el efecto de la conjuncién de

sociales distintas? ;Que el rito prehelénico de sucesid
I

fuera interpretado erréne: ite por la Grecia

te su propio sistema patrilineal?

v
El miasma

En la vision de la Grecia antigua, el miasma era una fuerza
maléfica infernal que arrasaba las ciudades impuras, secando las
aguas, destruyendo las cosechas, llevando la muerte a los animales

y provocando la esterilidad de las mujeres. El miasma personificaba
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la rabia de un muerto no vengado, por el que se celebraban ritos fu-
nerarios adecuados, destinados no sélo a ablandar su corazén, sino
a romper el contacto peligroso entre el mundo de los vivos y el de los
muertos. Como regla general, una ciudad atormentada por el mias-
ma enviaba una delegacién a Delfos, para saber quién era el muer-
to que lo habia provocado’y qué se podia hacer para apaciguar su
encono. Frecuentemente, la respuesta era la de abrir un culto post
mortem del héroe en cuestion.

Ahora bien, Edipo era culpable de haber dado muerte a su padre,
crimen que mancillé a toda la ciudad. Para poner término a la plaga
que arruinaba Tebas, la ciudad pidi6 auxilio a diversos personajes
con facultades manticas. De esta manera, la Pitia y luego Tiresias,
intervinieron en el destino de Edipo, alentdndolo a buscar al asesi-
no desconocido e indicando “oblicuamente” al mismo Edipo. Al prin-
cipio, el rey no consiguié entender el sentido “retorcido” de las
profecias, senal de que entre la sabiduria divina y su entendimien-
to humano seguia manteniéndose la misma ruptura de nivel. Pero su
investigacion tuvo justamente el papel de reunificar la realidad con
el entendimiento. De esta manera, observamos como un Edipo cons-
ciente, que (creia que) no habia cometido parricidio, persiguié a un
asesino que habia cometido el crimen, pero de manera inconsciente.
Aristételes considerd que el descubrimiento por parte del protagonis-
ta de la identidad entre su yo inconsciente asesino y su personalidad
consciente era el punto culminante de la tragedia. Por anagnorisis
“reconocimiento” el héroe confirié en su derrumbe la conciencia tra-
gica de esta derrota. Edipo abandond la ilusion en la que habia vivi-
do hasta entonces y entendié su destino tal como le habia sido
trazado por las Moiras y como se lo habia previsto la Pitia. Asumir
su destino significé para él iluminar las zonas de sombra, opacadas
por un falso conocimiento.

La ceguera

A pesar de haber cometido tanto el parricidio cuanto el incesto,
Edipo no parece haber estado dispuesto a asumir estas culpabilida-
des, en las cuales fue responsable sélo como instrumento. El castigo
que se aplicé Edipo es el mejor indicio de la culpa efectiva que el
héroe se atribuy6. Sabemos que la justicia arcaica funcionaba segin
la ley de la venganza: ojo por ojo, diente por diente. El erimen se
castigaba matando al culpable o, en el mejor de los casos, expulsédn-
dolo de la ciudad. Ahora bien, vemos que Edipo, a pesar de que en el

124



momento inicial de iluminacion tragica penso en el exilio, se sintio,
sin embargo, ofendido por el hecho de que lo expulsaron de la ciudad
y, consecuentemente, eché la maldicidn parental sobre los hijos v la
ciudad que lo habian tratado de manera injusta. Esto significa que
Edipo no se consideraba verdaderamente culpable de parricidio.

De modo similar, por sacarse los ojos Edipo no parece haber cas-
tigado la infamia de incesto. Segiin la logica de la venganza, el inces-
to suponia mas bien una castracién (hasta el siglo pasado, la violacion
aun se castigaba en Rumania “cortando el nauseabundo érgano”). Sin
embargo, podriamos invocar la interpretacién freudiana segin la
cual la ceguera es una castracion simbélica, ya que la verticalidad
asegurada por la mirada y la luz se relaciona con la virilidad, mien-
tras que la horizontalidad ciega tiene que ver con la femineidad. Pero
los griegos no tenian inhibiciones verbales que determinaran un
desplazamiento simbdélico del falo al ojo; ellos hablaban libremente de
la castracién de Urano por Crono o de la auto-mutilacion de Atis.

Eso significa que el érgano considerado culpable por Edipo no
era su 6rgano sexual, sino sus 0jos mismos, sus 0jos “cerrados”, y que
la culpa que el héroe asumio no era ni el parricidio ni el incesto, sino
la ignorancia que lo envolvio, la ilusién que hizo posibles estos hechos
tragicos. Al mutilarse los ojos, Edipo castigé el érgano creador de
falsas representaciones que lo mantuvo en un mundo de apariencias,
impidiéndole conocer la verdad del destino anticipado por las Moiras.
Instrumento de la hybris, los ojos fueron los que condujeron al héroe
hacia sus terribles crimenes.

Pero el momento en que Edipo se saco los ojos coincidié con el
momento en que accedi6 a la clarividencia interior, al saber divino.
En todas las técnicas ascéticas, anular los sentidos, romper los cana-
les de comunicacién con el mundo fenoménico son medios para con-
seguir una segunda mirada. Después del momento de la anagnorisis,
Edipo empez6 a ver el mundo tal como lo hicieron los dioses, el des-
tino tal como lo trazaron las Moiras, empezo a ver con los ojos del
profeta y dejé de ver con los de hombre. En otras palabras, alcanzé
la conciencia profética de la Pitia o de Tiresias, y descifro el contenido
de los ordculos. Desentraiando el sentido “retorcido” del ordculo, el
protagonista trascendio la condicion humana; la extirpacion de los
ojos era solo la confirmacion y el correlato exterior de este cambio de
condicién. Edipo renuncié a la vista fisica, a la par que conquisté la

vista interior, numénica, volviéndose ciego por fuera y clarividente
por dentro, como Tiresias, el profeta inspirado por Apolo, o como
Homero, el aedo inspirado por las Musas.
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La apoteosis

Después del reconocimiento tragico, Edipo decayé de su condi-
cién, obligado a abandonar el trono y a deambular de ciudad en ciu-
dad, acompanado sélo por Antigona, su hermana e hija al mismo
tiempo. Es posible que este final estuviera impregnado por el senti-
miento moral y el deseo de compensacién de la Grecia clasica. En las
epopeyas homéricas, donde al héroe no se le juzgaba segun los cdno-
nes cldsicos sino por la relevancia de sus hechos, Edipo siguié sien-
do rey de Tebas y encontro su fin glorioso en una guerra. Los autores
tragicos tampoco pudieron ignorar el aura de héroe que rodeaba a
Edipo (a pesar de, o precisamente a causa de, la acumulacion de he-
chos terribles), de modo que en Séfocles, aunque el héroe vivié una
vejez decrépita, su muerte fue apotedsica. La glorificacién final del
labdacida estd claramente sugerida por los motivos simbélicos y ritos
del culto de los héroes.

De este modo, si en una versiéon Edipo andaba sin rumbo perse-
guido por las Erinias —las potencias ctonicas que castigaban los cri-
menes contra los padres— y murié torturado por éstas, en la obra de
Sofocles €l se detuvo en Colono, en el claro del bosque de las
Eumeénides. La Orestia de Esquilo habia descrito ya el modo en el que
las Erinias, espiritus vengativos y maléficos, se transformaron en
espiritus benéficos y protectores, a través de Atenas y Apolo. La
metamorfosis de las Erinias en Euménides sugiere la sublimacién de
las pulsiones autodestructoras en pulsiones creadoras, por lo tanto
la solucién de la culpa tragica. El Edipo que llegé a Colono era un
Edipo purificado, privado de sus crimenes, cuya condicién heroica ya
no estaba bajo el signo del desastre. De esta manera el héroe pudo lle-
gar a ser el protector de la ciudad que lo amparaba. El protagonista
sabia que, después de la muerte, tendria el poder de un héroe tute-
lar, de un daimon cténico. Si sus maldiciones llevaron la destruccion
a Tebas (en las dos guerras, la de “los siete” y la de “los epigonos”),
su buena voluntad, en cambio, iba a proteger la ciudad de Atenas
donde lo recibié Teseo. Por este motivo, las ciudades griegas evita-
ban, en la medida de lo posible, despertar la rabia de héroes desco-
nocidos y tenian interés en atraer el mayor nimero de héroes
protectores. Colono mismo, la pequena aldea al lado de Atenas donde
habia nacido Sdfocles, y que el dramaturgo ennoblecié al indicarla
como lugar de la tumba de Edipo, lleva el nombre de otro héroe tu-
telar, al que se suma el labd4cida.
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El fin de Edipo es también sugestivo por la conversién del per
sonaje en héroe. En una explosién de relampagos olimpicos, Edipo no
murio en sentido fisico, sino que desaparecié en una sima abierta en

la tierra, como otros personajes que adquirieron l:

1 misma dimensior

heroica, Amfiarao o Trofonio, por ejemplo. La voz invisible que le
pidio darse prisa, probablemente la de Hermes psicopompo, indica
|

imbién que estamos ante lo que Erwin Rohde ha llamado “rapto

milagroso”. Héroes como Sarpedon o Menelao no murieron por la
separacion de la psyehe del cuerpo, sino fueron raptados en sus cuer
pos por un dios que los llevo a una tierra luminosa y rica, diferente
del Hades subterraneo envuelto en sombras. [gual que Amfiarao,
Edipo es un héroe apoteodsico, provisto de cualidades proféticas. A los
rasgos heroicos guardados por la levenda (la matanza de un mons-
truo, el gobierno de una ciudad, hechos “desmedidos” que despiertan
el temor, la muerte gloriosa en la lucha, la fama misma que perpe-
tia su nombre — el criterio impuesto por Homero a la supervivencia
heroica por “el canto de los aedas”™), Sofocles anadio la dimension
las capacidades clarividentes (la victoria por la inteligen-

sobre la Esfinge, la admirable voluntad de conocimiento de si
mismo). En consenso con el espiritu de la época, el autor tragico
motivo la apoteosis de Edipo no por sus habilidades guerreras sind

por los hechos “de la mente”. El conocimiento de s1 mi

stica orfico-pitagorica y luego, en Platén, en una anamunesis,

una recuperacion de la conciencia v de la condicion divina perdidas

3. Interpretacion psicocritica del mito
Por Corin Braga

Volviendo a la interpretacion psicocritica, vam
segun la metodologia de Jung, al protagonista como
Clon
VO ai Sl

El destino de Edipo sigue un doble movimiento, de progresion \
regresion, en sentido topico, no en sentido moral. El hogar de la casa
paterna de Tebas, concebido como omphalos, simboliza el centro psi-
quico, la unidad originaria prenatal, de la que el héroe se aleja ver
tiginosamente. La exposicion del nino por Layo tiene el significado de
una ruptura violenta entre el vo v las fuentes de su libido v el des-

garramiento de su comunion empatica con el mundo. El nino Edipo

deja de participar en la totalidad magica, sale de la esfera de ener




gia del yo originario que le confiere el sentimiento de poder total e
inmortalidad, y evoluciona en un mundo de alteridad. Simbélica-
mente hablando, Edipo abandona el espacio nuclear y homogéneo
de Hestia, la diosa de la familia, y se encuentra en el espacio peri-
férico, anisétropo de Hermes, el dios de los viajes y de las interme-
diaciones. La montana salvaje, el cruce de caminos, el mar abierto
en todas las direcciones, son espacios de la no identidad, donde el yo
se vuelve diferente de si mismo, se descompone totalmente y se
encuentra con los otros, con sus alter-egos. El aislamiento lo hace
vulnerable; el protagonista, en tanto que personificacion del yo, ya
no esta en contacto con la fuente de la energia psiquica y siente las
transformaciones provocadas por el tiempo, evoluciona, envejece,
tiene que hacer frente a la muerte. En otras palabras, la exposicion
de Edipo es un correlato exterior de la escision del ello originario en
complejos auténomos, de ruptura del yo del conjunto del inconscien-
te. El primer segmento del destino del héroe, en el esquema freu-
diano adaptado por Jung, sigue el trayecto progresivo de la
sublimacién.

El encuentro con el ordculo de Delfos hace que Edipo tome con-
ciencia de la ruptura entre el yo y el ello. Las profecias “camufladas”
de la Pitia le revelan que existen dos érdenes de realidades: el mundo
como representacion del yo y el mundo como estructura esencial,
como manifestacion de lo sagrado. La primera vision, la humana,
esta subordinada al principio de la realidad y construye el mundo en
el marco légico-pragmatico de la razén, de la conciencia diurna.
Ahora bien, en la medida en la que la conciencia tiene la pretension
de explicar la totalidad psiquica, ignorando o reprimiendo los com-
ponentes inconscientes, ella sufre una inflacién maligna. Se ilusiona
sola, inventando falsas explicaciones, creando representaciones ilu-
sorias, generando, en otras palabras, el mundo fenoménico. La se-
gunda vision, la divina, supera la vision consciente, integrandola en
una totalidad superior, la del ello.

Las modalidades cognitivas del ello son superrracionales, retor-
cidas e ilégicas, simbélicas y “camufladas”, pero llenas de sustancia.
Edipo, el hombre racional medio, no entiende las profecias transcons-
cientes que emite la Pitia en su hieromania estatica o Tiresias en su
sabiduria enstdtica. En su inspiracion divina, los dos revelan el sen-
tido esencial de las cosas, el mundo numénico, donde el hombre esta
inmerso en su ello. Los profetas desempenan el papel del viejo sabio,
arquetipo (voz interior) que revela al héroe el sentido hondo de su
existencia.
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Desde la perspectiva del vo, Edipo tiene cierta imagen, limpia
pero falsa, sobre si mismo (es el hijo de Pélibo y Mérope, nacio en
Corinto, etc.); desde la perspectiva del ello, cuyos portavoces son la
sacerdotisa posesa y el profeta clarividente, recibe otra imagen, im-
pura pero verdadera (hijo de Layo y de Yocasta, por lo tanto parri-
cida e incestuonso). Es como si en él convivieran dos personas, una

consciente y bien intencionada, y otra inconsciente y destructora,
entre las que tuvo lugar una escision. Las dos instancias, los dos ar-
quetipos co-activos en Edipo son el yo y la sombra, la personalidad
consciente y su complemento reprimido. El ordculo de Delfos previe-
ne indirectamente a Edipo que tiene un doble negativo, que comete
sin querer actos abominables.

Si la exposicion por parte de Layo es la causa de la escision bru-
tal de Edipo v la potenciacién maléfica de su sombra, el encuentro con
el oraculo tiene como efecto rehacer la conexion entre el yo y la som-
bra escindida. Gnotht seauton, es decir “abandona el conocimiento d

las cosas que estan fuera de t1 y concéntrate sobre ti mismo”, esto es
lo que exige el lema délfico. Al ir en busqueda de su origen, Edipo

deja de invertir su atencion en objetos exteriores y comienza a ilumi-

nar las imagines interiores. Delfos es el punto de inflexiéon donde la
i

actitud extrovertida del héroe se transforma en una actitud introver-
tida. De aqui comienza el segundo segmento de su destino, el de la
vuelta a Tebas, que puede ser leido como un trayecto interior, como
un regressus ad uterum para descubrirse a si mismo, rehacer la uni-
dad del ello Yy regenerarse

Siguiendo el esquema topico freudiano adoptado por Jung, el
destino de Edipo detiene su camino ascendente (sublimacién) en el
momento en que, llegado a la madurez, el héroe deberia tener una re-
lacion sexual con una mujer, por lo tanto contraer matrimonio. El
protagonista no tiene reservado un destino comun, sino que tendra
que recorrer el camino en sentido inverso (regresion) hacia Tebas,
pasando por una serie de pruebas iniciaticas.

] primer obstaculo aparece en el cruce de caminos entre Delfos,
Corinto y Tebas, cruce que, conforme a la idea de regresion a la
madre, Driek van der Sterren interpreta como imagen del cuerpo y
del sexo femenino. En una postura impresionante, en una carroza
real, Layo se opone al paso de Edipo, como si guardara el camino que
lleva a la alcoba real. El padre es amenazador y agresivo, listo para
aplastar a Edipo si éste no le obedece. En una lectura neuropsicolo-
gica de la situacion espacial de los dos, se podria decir que el héroe

que emprende la regresion (Edipo) ha llegado a una sinapsis (el
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cruce), donde una censura, una inhibicién (el padre), le impide seguir
cierto trayecto (el camino hacia Tebas). La figura de Layo tiene ca-
rdacter fantasmal. Afectivamente, Edipo no se enfrenta a una perso-
na real sino a una imagen interior, cuya energia impide su regreso
por un trayecto psiquico seguido hasta ese momento sélo en sentido
progresivo.

Como he senalado en los prolegémenos tedricos de Freud, Jung
considera que la libido se sexualiza apenas en la pubertad. La rela-
cién del nifio con la madre no es una relacién incestuosa; la relacion
de un adulto con la imago materna es, en cambio, incestuosa, porque
la libido que invierte esta imago es ya sexualizada. Por ello, la regre-
sion esta impedida por una serie de prohibiciones, que han bajado
como telones afectivos sobre las etapas acabadas. Consideradas a
través de este filtro anamorfico, las imagines que, recorridas de modo
progresivo, se valoraban positivamente, ahora recorridas de modo
regresivo, adquieren un aspecto aterrador. El rostro de un padre
bueno, protector, se convierte en el rostro de un padre destructor, que
personifica la prohibicion de la regresion por lo general, y del inces-
to que ésta supone, en particular. El complejo de la castracion se
vuelve a activar y transforma la imago paterna en la de un Cerbero.
Para entrar en el otro mundo, que simboliza el inconsciente, los hé-
roes tienen que enfrentarse casi siempre a monstruos infernales,
ogros, gigantes, dragones o incluso a la rabia de un dios de las pro-
fundidades, como Hades o Poseidon (en el caso de Ulises). Si sucum-
ben, permanecerdn prisioneros en las tinieblas, paralizados, esclavos
de los dragones, muertos por éstos o incluso devorados por ogros. El
fracaso se traduce en un esturpor (como en el caso de Teseo y Piritoo,
inmovilizados en una pena en el Hades), que indica la pérdida del
control en el viaje regresivo, la caida del yvo en la zona de fascinacion
medusea de un complejo auténomo. Para poder proseguir su katdbasis,
el héroe tiene que vencer su terror y exorcizar la figura monstruosa.
Enfrentando y matando a su padre, Edipo rompe, a nivel simbdlico,
una censura psiquica, disipando asi su poder paralizante.

Al entrar en Tebas, Edipo se enfrenta a otra figura monstruosa,
que desempena el papel de custodio de los secretos ocultos: la Esfin-
ge. En las divinidades femeninas, como Hécate, Perséfone o Isis, en
las serpientes, los dragones cténicos o acuaticos, Jung ve diferentes
personificaciones de la imago materna. El aspecto aterrador de estas
“Medusas” se debe a la prohibicién del incesto y de la regresion por
lo general, tifiendo de colores negativos el rostro de la madre para ha-
cerlo inaccesible. La Esfinge es una “madre terrible” a causa de la
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ansiedad que provoca la re-inversion regresiva de la imago materna.
“He aqui la causa primera de los atributos terrificos de la divinidad,
escribe Jung. Dado que, en ciertas circunstancias, la Libido reprimi-
da se manifiesta bajo la forma de angustia, estos animales son, en la
mayoria de los casos, espantosos. En estado consciente, estamos ata-
dos a nuestra madre por una piedad profunda: durante el sueno, la
madre nos persigue bajo la apariencia de un animal espantoso
Mitologicamente hablando, la Esfinge es, de hecho, un animal terri-
ble en el que se reconocen facilmente los rasgos de un derivado de la
madre: en la leyenda de Edipo, Hera es la que manda a la Esfinge,
porque odia la ciudad de Tebas, por el nacimiento de Dioniso. Al
triunfar sobre la Esfinge, que simboliza simplemente el miedo a la
madre, Edipo se ve obligado a contraer matrimonio con Yocasta, su
madre, porque el trono y la mano de la reina, ahora viuda, pertene

cen, por d

erecho, al que libera el pais de la plaga de la Esfinge”

.1]:"('.','/:»!'!",’.)1v_u' s et symboles de la /’hll//u P 173

El casamiento del hijo con la madre puede leerse, en el mismo re-
gistro analitico, como una fijacion de Edipo sobre la imago materna,
1 la que accede después de superar el complejo de la castracion (por
la matanza “simbélica™ del padre). A diferencia de Freud, que ve sélo
el aspecto neurdtico e involutivo de esta fijacion, Jung descifra en los
mitos de la boda incestuosa el deseo fantasmal de regeneracion por
un segundo nacimiento, segin el modelo del sol, que por la noche baja
en el océano materno, lo recorre como si1 se tratara de una gestacion,
v vuelve a aparecer en el horizonte opuesto, nuevo y brillante. “El
conjunto del mito solar, escribe Jung, prueba con claridad que la base

fundamental del deseo incestuoso no es tanto la ‘convivencia’, sino la

idea especial de volver a ser nino, de volver a estar bajo la proteceion
de los padres, de estar otra vez cerca del seno de la madre, para que
ésta lo dé a luz una segunda vez. Infelizmente, en el camino que lleva
a esta meta, surge el incesto, es decir la necesidad de entrar, por
cualquier medio, en el cuerpo de la madre. Una de las modalidades
mas sencillas constaria en fecundar a su madre y generarse idénti
camente a si mismo. Pero la prohibicion del incesto se opone a esta
solucién; por esta razén, los mitos solares v de renacimiento abundan
en propuestas sobre la modalidad de evitar el incesto” (p. 215). El
destino de Edipo entra también en el esquema de una bisqueda he-
roica jungiana, cuya meta es la apoteosis, v no en el de una neurosis
freudiana. Por ello, el casamiento con Yocasta no se tiene que colo-
car bajo el signo de una perversién sino de una hierogamia, donde el

sentido simbélico, espiritual, supera el sentido concreto y trivial. Los
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mitos cosmogoénicos, los ritos de misterios y la épica heroica conser-
van a menudo la trama de una coniunctio incestuosa, en la que lo
monstruoso se funde con lo sagrado y la pulsién perversa se sublima
en significacién mistica.

Al tema del renacimiento pertenece también otro motivo de la le-
yenda de Edipo, el motivo de los progenitores dobles. A diferencia de
los mortales comunes, los héroes tienen a menudo dos madres, una
natural y una que los cria de modo mégico. La segunda madre, la
nana, tiene el papel de rehacer la gestacion del bebé (literalmente o
a través de ritos alternativos), para traerlo al mundo otra vez, no de
carne humana sino de cuerpo divino, no de materia, sino de espiri-
tu. Deméter, nana en la casa de Celeos y Metaneira, los reyes de
Eleusis, consigue la inmortalizacién de Demofén, su hijo. Dioniso
adquiere la condicién divina porque, tras la muerte de Sémele, Zeus
mismo lleva a cabo su segunda gestacién. En El mito del nacimien-
to del héroe, O. Rank analiza el motivo de las dos madres, seguin el
cual, una segunda pareja encuentra a menudo al héroe abandonado,
y lo alimenta. Como afirma Jung, “el motivo de las dos madres deja
entrever la idea de rejuvenecimiento espontaneo, expresando, segin
parece, el deseo del nino de que la madre lo vuelva a dar a luz. Apli-
cada al héroe, esta situacién se puede formular de la siguiente ma-
nera: héroe es aquél cuya madre fue también la segunda madre, es
decir: ‘héroe es el que sabe qué es lo que tiene que hacer para que su
madre lo vuelva a dar a luz’” (p. 306).

No obstante, la regresién de Edipo no se detiene aqui; la prohi-
bicién del incesto, superada sélo simbélicamente por el asesinato del
padre y la muerte de la Esfinge, aunque no anulada, presiona el yo
regresivo para que éste abandone la esfera de irradiacion de la
tmago materna. La libido regresiva se traslada de la figura de la
madre hacia la del seno materno, el primer objeto invertido por el
nifio, regresando a la funcién nutritiva “pre-edipica”, no sexualizada.
En este estadio. el acento libidinal se traslada de la mujer-esposa y
de la mujer-madre a la Magna Diosa cténica, a la tierra madre que
nos nutre, asegurando el bienestar v la riqueza de toda la ciudad. En
la relacion de Yocasta con Edipo, en la esposa-mujer empieza a
entreverse cada vez con mds fuerza la reina-diosa de la mitologia
egea.

Sin embargo, la prohibicion de la regresion se manifiesta tam-
bién esta vez, y la imago del seno cténico se vuelve demoniaca. Vista
a través de la lente negativa de la censura, la tierra rica se vuelve
desierto, el desierto reemplaza a la fecundidad, la madre que alimen-
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ta se convierte en madrastra. La expresiéon simbdélica de este cambio
de signo es el miasma. La peste, las plagas, los estragos hechos por
las langostas, la muerte de los animales, lps campos sin fruto, la se-
quia, las fuentes secas son manifestaciones apocalipticas del miasma:
la situacién prohibida en la que entré Edipo se proyecta sobre todo
el entorno, como si el entorno fuera el espacio mental de la aventu-
ra interior del protagonista. El terror a la pérdida de si mismo, pro
vocado por la regresion a estadios primitivos de la evolucion, hace
que el seno materno percibido por el recién nacido como una fuente
de vida, parezca al yo maduro una deidad de la muerte, una Persé-
fone de cuyo reino brotan las plagas y las enfermedades

Las Erinias se relacionan también con el miasma, como seres en-
viados por la duenia de Hades para castigar los crimenes contra los
padres. Las Erinias que perseguirdn a Edipo para vengar el incesto
personifican el terror provocado por la madre terrible cuyo seno no
es nada mas que una fuente de agua muerta. Las ciudades donde
Edipo u Orestes quisieran poner fin a su camino sin rumbo les nie
gan asilo, por miedo a los seres que los acompanan. Para exorcizarlos
se necesita un rito de sublimacion, capaz de exculpar la libido, con-
virtiendo las Erinias maléficas, mortiferas, en Euménides, deidades
benevolentes, protectoras de la vida.

Hasta este momento, Edipo ha recorrido su camino en parte de-

liberadamente, en parte a ciegas. Siguiendo la exhortacion délfica, el

protagonista ha emprendido un camino para conocerse a si mismo,
en el que ha intentado reconstruir su destino. Pero los planes de
evitar el destino previsto al nacer han sido desbaratados por el pro
tagonista, por aquel Edipo que maté a Layo y se casé con Yocasta, sin
saber qué era lo que hacia. Es como si Edipo fuera un personaje des-
doblado, dado que los esfuerzos positivos de su yo benéfico se hubie-
ran visto contrarrestados por los hechos de un yo tenebroso. En tltima
instancia, la Pitia no le aconsejé: {Haz lo que esta escrito que hagas!
(jparricidio, incesto!), sino ;Condceete a ti mismo!, es decir ;Tlumina tus
pulsiones parricidas e incestuosas!

Mientras no se conoce su verdad, Edipo tiene una actitud con-
tradictoria, ya que una parte de él hace cosas que la parte conscien-
te reprime. En la terminologia de Jung este complejo auténomo, este
doble nocturno es la sombra, arquetipo alrededor del cual gravitan
las pulsiones reprimidas, los deseos prohibidos. Siguiendo la légica
de la psicologia analitica jungiana, Edipo no es héroe porque haya co-
metido parricidio e incesto, sino porque toma conciencia de su impul-

so parricida e incestuoso. Su vuelta a Tebas no es solo una regresion
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neurética hacia la imagen de la madre, sino también un proceso de
auto-conocimiento. El heroismo de Edipo no se funda ciertamente en
cometer los crimenes de manera inconsciente, sino en el camino in-
terior para iluminar las pulsiones criminales. A través de la inves-
tigacién sobre el asesino de Layo, Edipo no hace nada méas que tomar
conciencia de sus propias tinieblas. La primera gran prueba del ca-
mino hacia si mismo es el enfrentamiento con la sombra, con aquel
complejo auténomo que mata a su padre y se casa con su madre sin
tener la conciencia moral de lo que hace.

En la psicologia analitica jungiana, el enfrentamiento con la
sombra y la asimilacién de su contenido es imprescindible para con-
seguir la totalidad psiquica. Por mds dolorosa e insoportable que sea
la toma de conciencia de los deseos reprimidos, Edipo tiene que asu-
mir estos deseos, dejar de proyectarlos sobre otra persona (el asesi-
no “desconocido” de Layo). Descubriendo la verdad, Edipo el rey-juez
(que personifica el yo consciente) atrapa al Edipo asesino (la sombra).
Como a nivel psicoldgico el yo posee, en su propio espacio de accion,
libre albedrio, en tanto la sombra representa la predestinacion, se
puede decir que al aduenarse de su sombra, Edipo se libera de su
destino.

A partir de entonces, el héroe dejara de estar sometido ciega-
mente a las tendencias inconscientes que lo llevaron al parricidio y
al incesto, asi como a cualquier tipo de pulsiones reprimidas. En una
interpretacién jungiana de la tragedia griega, asumir el destino no
significa ignorarlo (semejante actitud provoca, por lo contrario, la
autonomia de la sombra), sino penetrar en sus mecanismos mas pro-
fundos. E]1 Edipo que entiende el destino escrito por las Moiras es un
Edipo que extiende su conciencia sobre las pulsiones libidinales re-
primidas y destructoras. Rehacer los puentes de conexion con el sub-
consciente permite, como lo demuestra Jung, la expresion de éste a
través de simbolos y ritos, la liberacién de las tensiones explosivas y
su sublimacién.

El control de las energias inconscientes y el contacto con lo
numinoso interior hace que el hombre sea dueno de fuerzas impen-
sadas hasta aquel momento (a esta categoria pertenecen, segiin
Jung, las capacidades paranormales —la telepatia, la hipnosis, la
clarividencia, etc.—). Illuminado, Edipo se vuelve clarividente, enten-
diendo ahora el destino, al igual que Tiresias, tal como lo traza la
divinidad. La respuesta dada a la pregunta de la Esfinge: “;Quién es
superior al Destino?” expresa justamente esta ecuacion esencial de
la conciencia y del subconsciente. “El hombre es superior al Destino”
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es una respuesta correcta porque, de manera premonitoria, indica
la condicion hacia la cual se dirige Edipo tomando bajo control su
sombra.

El cambio en la condicion del protagonista queda patente cuando
Edipo se saca los ojos. Edipo deja de mirar con “los ojos del yo”, es decix
con los organos sensoriales, que lo conectan con la realidad exterior, y
empieza a ver con “los ojos del ello”, por insight e intuicion empética,
que lo pone en contacto con las realidades profundas. La ceguera sim
boliza la sumersion inicidtica del héroe en su propio subconscien
entendida no como una involucion, sino como una conquista de la vi
sion de tipo profético (Tiresias) o vaticinador (Homero) que caracteriza
la totalizacion en si.

Aunque la pérdida de los 0jos mantiene el sentido freudiano de
castracion simbdlica, Jung comenta los ritos de automutilacion su-
brayando la idea del sacrificio de un organo y, sobre todo, de la libido
invertida en él. En su viaje interior, el héroe mitico tiene que cono-
cer no s6lo monstruos terrorificos, sino también derrotarlos. Como
éstos personifican un complejo psiquico menos evolucionado, en el
que existe una mayor o menor cantidad de energia psiquic:
crificio (el del toro, por ejemplo) simboliza la liberacion de estas ener
gias. Il sacrificio méaximo es el cristiano, por el que, afirma Jung,

toda la libido invertida en la imagen del cuerpo se libera y se vuel-

ve a invertir en el “espiritu”, para volver a configurar su propia to-
talidad.

Edipo confiesa que quedar ciego era necesario para evitar ver a
sus hijos vivos, que le son al mismo tiempo hermanos y hermanas, y
a sus padres muertos, ya que su madre es también su esposa. En
otras palabras, se niega a entrar en contacto tanto consciente (el
mundo de los vivos) como inconscientemente (el de los muertos), con
figuras que su yo maduro, por su sexualizacion, transforma en obje-
tos de un deseo incestuoso. Sacandose los ojos, Edipo sacrifica la
libido incestuosa, haciéndola regresar a un estadio desprovisto de
sexualidad. Segun muestra Jung, en todas las técnicas ascéticas, el
camino hacia la trascendencia y la apoteosis supone conseguir el
control de las pulsiones sexuales, dado que la energia recobrada por
el sacrificio de las imagines invertidas sexualmente es el “vehiculo”
mas eficaz para el viaje al mundo de los dioses.

A través de la sublimacién de la sexualidad, el héroe adquiere,
durante un tiempo, el aspecto de un nino que “volvié a nacer”. Dos
figuras, que pertenecen al esquema tépico expuesto al comienzo, apo
van la idea de la regresion del héroe al estadio infantil: el tio y la
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hermana. Después de que las imagines de los dos padres y las prohibi-
ciones connotadas por éstas fueron aniquiladas, Edipo, al volver a ser
nifio simbélicamente, atribuye la funcion de padres a otros dos perso-
najes, Creén y Antigona. Credn es su tio y cunado, que al reemplazar
la imago paterna, asume el imperativo moral representado por ésta.
Cuando Creén (o los dos hijos-hermanos, Etéocles y Polinice) envian a
Edipo al exilio, se condena de nuevo, de manera retroactiva, el incesto.
Si el tio aleja a Edipo de la alcoba paterna, si bien la prohibicién im-
puesta por Credén no empuja al protagonista “hacia adelante”, en el
sentido progresivo del esquema tépico (papel que le toc al padre agre-
sivo del eruce de caminos), lo hace “hacia atras”, hacia la condicion
infantil no sexualizada.

En fin, en lo que toca a la imagen de la hermana que substitu-
yve la imagen de la madre, ésta es asumida por Antigona. Tras verse
expulsado otra vez por su tio, su segundo “padre”, y quedarse ciego
e impotente como una criatura, Edipo recibe la ayuda de su hija y
hermana. Caminar llevado de la mano por una mujer que te cuida es
un simbolo revelador de la regresion a la infancia.

Exiliado de Tebas, Edipo parece empezar su vida una segunda
vez, repitiendo el trayecto de la salida de su ciudad natal. En su ca-
mino sin rumbo, el héroe llega al claro situado al lado de Colono,
espacio que recuerda, en un registro “domado”, el bosque salvaje
donde habia estado expuesto al nacer. El lugar desierto, el bosque
laberintico o el cruce de caminos son espacios de Hermes, que conec-
tan el mundo de arriba con el de abajo, permitiendo la comunicacién
entre niveles. En el claro de Colono se encuentra el hueco por el que
Teseo y Piritoo descendieron al infierno para raptar a Proserpina.
Por ese mismo, Edipo desaparece milagrosamente, bajo los ojos del
mismo Teseo, el inico iniciado al que se le permite asistir al rapto
maravilloso, con lo que se convierte en un daimon hipocténico, un
héroe protector de Atenas.

La katabasis eis Haidou refleja simbélicamente un descenso al
subconsciente colectivo, mientras que la poblacién de los muertos su-
giere el conjunto de los recuerdos y las huellas mnésicas conservadas
en la memoria ancestral de la especie, como unas sombras selladas
en el infierno. La hendidura es un verdadero cordén umbilical, por
el que el bebé establece el contacto con la madre y la especie. La su-
mersion en el mundo de los muertos, cuando se hace de manera vo-
luntaria, tiene como meta la iniciacion en los misterios de la vida, ya
que el dtero cténico es al mismo tiempo cuna y sepultura, fuente de
agua muerta y agua viva. El tesoro escondido en las profundidades,
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buscado por todos los iniciados, tiene el poder de conferir la inmortali-
dad, y es, psicolégicamente hablando, un simbolo de la libido. La ma

dre hacia la que se siente atraido el héroe mitico remite al arquetipo
todopoderoso de la Magna Diosa, de la que procede toda la especie hu

mana.

“Sin embargo, apunta Jung, tal como afirma Mefistofeles en la
segunda parte de Fausto, en la escena de las madres, “el peligro es
grande”. “Esta profundidad es seductora, la madre (...) es la muerte”.
En cuanto la libido abandona el mundo iluminado por el sol, sea por
voluntad del individuo, sea por pérdida de su fuerza vital, éste vuelve
a caer en su propia profundidad, vuelve a la fuente de donde habia
surgido, al ombligo, por donde penetré en nuestro cuerpo. Este punto

de ruptura es la madre; ella es la fuente de la libido. Cuando el hom-

bre se siente débil, inseguro de sus fuerzas y renuncia a una gran

obra, la libido vuelve hacia esa fuente. Se trata del momento peligro-
so en que el hombre tendra que tomar una decision entre la nada v
una nueva vida. Si se demora demasiado en su mundo interior, el
hombre en cuestién no es mds que una sombra para el mundo de
fuera; esta, para decirlo de alguna manera, muerto o condenado (p
281). En este sentido interpreta Jung la aventura de Teseo y Piritoo:
“una vez que hubieron descendido, quisieron descansar, pero se que-
daron inmdviles en una pena: en otras palabras, al aferrarse a la
madre, perdieron el contacto con el mundo terrestre. Mas tarde,
Teseo fue liberado por Heracles, quien se convirtié de este modo en
el salvador, el que triunfo sobre la muerte (como en el caso de Horus
rue liberarse

[

que vengoé a Osiris). Si, por el contrario, la libido consi
y volver a la superficie, entonces se produce un milagro: el interva-
lo de tiempo pasado en el infierno demuestra haber tenido el efect:
de una fuente de la juventud, lo transformd, mientras que su aparen
te muerte genera una nueva fecundidad” (p. 283).

La explosion de relampagos divinos que acompana la desapari-
cion milagrosa de Edipo sugiere que el héroe alcanza el punto méagico
donde la muerte se vuelve apoteosis. Es como si el protagonista hu-
biera conseguido un cortocircuito del polo energético subterrineo que
provoca su (auto)combustion cegadora. El titero ctonico se transfor-
ma, asi, de recinto fiinebre deviene cuna de fuego. La hendidura
mortuoria de Colono se superpone, simbélicamente, al hogar de la
alcoba paterna que consagra la muerte. El modelo fuerte para los
ritos de integracion del nino en la familia, colocandolo en el hogar de
la casa, lo constituye la sumersién del nifio en el fuego de Hestia,
como hizo Démeter con Demofonte. Por este bano de energia, el cuer-
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po fragil del nifio se quema, y en su lugar queda un cuerpo indestruc-
tible e inmortal, de indole ignea.

El primer nacimiento de Edipo, en su condicién de mortal, estuvo
bajo el signo de la ilusion, del crimen y de la muerte; el segundo, en
la condicion de semi-dios, estara bajo el signo de la verdad y de la
vida eterna. Imaginando el destino del hijo de Layo, la mitologia
griega parece haber seguido, de hecho, el trayecto de una introver-
sion hacia la fuente inagotable de la energia psiquica. Alcanzando el
centro de su ser (el ello es, segtin Jung, una imago Dei en el hombre),
Edipo consuma su dimensién mortal y emerge a la dimension divi-
na, tal como los chamanes se vuelven duenos del fuego y los ascetas
hindues encienden su fuego interior.

(Traduccion al espanol por Iulia Bobaila)
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RESENAS BIBLIOGRAFICAS

AA. VV., Voyages dans le Levant et ailleurs, vol. 11 de Caietele
Echinox, Cluj, Centrul de Cercetare a Imaginarului, 2006, pp. 318.

Il presente volumen colecta un conjunto de trabajos presenta-
dos en una jornada de estudios de literatura comparada sobre “Via-
jes en el Levante y en otras partes”, organizada por la Accademia di
Romania y por el Centro degli Studi dell’'Imaginario, en la cindad de
Roma en junio de 2006. Su propésito “traer a los nomadas al centro
simbélico de la civilizacion europea”, segiin destaca Ovidiu Mircean
en las palabras prologales —“Passaggi, Erranze, Nomadi”™-. En ellas,

o
el citado estudioso subraya que el arribo de éstos al corazén de la

Urbe no comporta “un nuevo saqueo de Roma por parte de barbaros
errantes sino, antes bien, de una restitucién”.

Si bien los trabajos que componen este corpus abordan diferen-
tes temas y propuestas referidos al topico del viaje, el centro de re-
flexion esta puesto en la figura del némada, al que sitian en estrecha
relacion con la idea de centro. Frente a ese punto de convergencia,
estos seres errantes son juzgados a partir de dos movimientos vecto-
riales: por un lado, “una pulsién dispersiva que aleja al individuo
hacia los margenes” desproveyéndolo, ciertamente, de sus propias
raices y, por el otro, una pulsion antagonica, de caracter cohesivo, que
propone una nueva exégesis del vagabundeo.

Desde esa optica los trabajos se agrupan en tres grandes cons-
telaciones: Homo errans, Voyages dans les Balkans v Le Levant
francophone.

La primera —en las plumas de C. Braga, S. Borbély, G. Vanhese,
R. Cesereanu, C. Felea, C. Bujdei, O. Mircean y A. F. Tutoveanu-
tras dar fundamento epistemolégico al problema del nomadismo, los
viajes de diverso cuno, la condicion de errante, los exilios y otras cau-
sas de mudanza, desarrolla lineas tedricas que competen al proble-
ma del centro y las marginalidades. De ese vasto friso destaco, por la
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profundidad de enfoque y tratamiento, el del director del citado Cen-
tro, Corin Braga, —“Utopie, récit de voyage et voyage extraordinaire”-
donde el estudioso, desde la optica del imaginaire y siguiendo los
pasos de J. J. Wunenburger, establece un vinculo entre viajes ima-
ginarios y utopia. Para ese cometido ofrece una mirada transdiscipli-
nar, no sin antes haber pasado revista historiografica a un género tan
dificil de definir como pueda serlo el relato utépico ya que éste se
impone como “un hybride sémantique qui chevauche plusieurs
domaines et disciplines”.

Resulta fatigoso, en una breve resena, dar cuenta de todo el vasto
material de este volumen. Brevitatis causa, s6lo nos limitamos a referir
algunas contribuciones, sin que ello implique un demérito respecto de
las silenciadas. Entre otros trabajos de valor, G. Vanhese retoma el
tema del vagar en los pasos del mitico Ulises; R. Cesereanu indaga el
motivo del ~omo viator en tres novelas que ya forman parte de los “cla-
sicos™: Voyage au bout de la nuit, Lolita y On the Road, en las que
delinea también tanto el tépico del “picaro”, cuanto el particular tra-
tamiento del tiempo en esa clase de relatos; su anadlisis culmina en la
dimension simbdélica de los viajes iniciaticos y de autodescubrimiento.

La contribucién de C. Bujdei indaga los motivos de “traslado, mi-
gracion y nomadismo” en las novelas de S. Rushdie; O. Mircean pro-
pone una “introduccion a la teoria especulativa” a proposito de la
confrontacién del Mattia Pascal pirandelleano y la narrativa de P.
Auster. Respecto de la ciudad de Venecia, M. Mathu analiza su sin-
gular situacion geogréfica, a mitad de camino entre Oriente y Occi-
dente, lo que le permite poner énfasis en una consideracién religiosa,
ya que en ella se encuentran el catolicismo oceidental y la ortodoxia
bizantina. Last but not least, menciono el aporte de E. Marchese re-
ferido a “Escribiendo en el exilio y sobre el exilio”.

Enriquece esta entrega un nutrido apartado de recensiones bi-
bliogrificas sobre recientes publicaciones vinculadas con temas del
imaginaire.

Hugo F. Bauza

Evanghelia Stead, Commente I’ Odyssée d’Homére, Paris, Gallimard,
2007, pp. 240.

E. Stead, conocida en el campo de los estudios humanistas por
su valioso trabajo Le monstre, le signe et le foetus. Tératogonie et
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Décadence dans I'Europe fin-de-siécle, en el volumen que nos ocupa
ofrece un comentario coneebido con criterio eminentemente diddctico

de la citada epopeya homérica haciendo hincapié en la naturaleza

poliforme del héroe —el polytropos Odiseo— que ha marcado
]

marca— un hito signficativo en la simbologia de la historia cultural
de Occidente: el topico del homo errans. En este trabajo, inseri

la linea de estudios del imaginaire, la autora ofrece una vision mul-
tidisciplinar de la composicion abordandola desde diferentes dngulos
de lectura.

Mas que una exégesis de la citada epopeya, el propdésito de l:
profesora Stead es mostrarnos como la Odisea ha sido leida a lo
largo de la historia en consonancia con diferentes inquietudes y mo
dalidades: cada época ha sabido encontrar en este vasto corpus res-
puesta a los grandes interrogantes, ya que la Odisea es un mundo
en el que caben todas las modalidades de lo humano. A diferencia

1

de la lliada, que se mueve el dmbito de la areté heroica, aqui halla-
mos una dimension doméstica mas proxima a nosotros lo que expli-
ca que haya sido precisamente la Odisea —y no la Iliada— la
composicion que ha dejado un largo influjo en Occidente, el que va
desde la poética “resemantizacion” del héroe en el canto XXV del
“Infierno” del poema de Dante, hasta modernas recreaciones como
son los casos de las de J. Joyee en su Ulises o el vasto poema homo-

nimo de N. Kazantzakis —j 33.333 versos!—, por sdlo citar dos
ejemplos memorables.

Apoyandose en la conocida obra de F. Buffiere (Les Mythes
(/'./]"l!/v re et ('l! pensee grecque) donde se muestran las diy ersas
terpretaciones de la que esta composicion ha sido motivo, E. Stead
explica como la Odisea no dejo de ser un venero inagotable de recrea
ciones, relecturas y exégesis harto variadas que la han convertido en
la epopeya clave de la cultura occidental. Sin esta obra no habria sido
posible ni la Eneida, ni ninguna de las grandes epopeyas que han
jalonado la historia de Occidente v, con ellas, el gusto por la aventu-
ra, por una determinada concepcion de lo heroico, por el re

hogar, por el redescubrimiento de las cosas sencillas, por lo domés-

orno al

tico, en suma. Es también el punto de partida para la génesis de la
novela como género literario.

Dedica también la autora un apartado al proceso que va de la
oralidad rapsédica de esta epopeya hasta su version escrita en épo-
ca de Pisistrato (pp. 83-88) para informarnos, a la vez, sobre los di-
versos métodos de composicion oral (en apretada sintesis traza un

cuadro de esa disputata guaestio
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Tras explicarnos la transmision de este poema hasta la fijacién
del texto por obra de los filélogos alejandrinos, muestra también su
influjo en la antigiiedad. Despliega asi las referencias en los tragicos
griegos, en Platon (principalmente en la Repiiblica), en los gnosticos,
en autores latinos —Virgilio, Horacio (Arte poética, Epistolas) y
Ovidio, entre los mas notorios— para pasar a las lecturas medievales,
asi, las menciones en la Biblioteca de Focio, en el Léxico de Sudas, en
las alegorias neoplaténicas, en la Exégesis de Tzetzés, en el monu-
mental comentario de las epopeyas homéricas de Eustacio o en la fa-
mosa reelaboracion de la figura de Ulises en la pluma de Dante, lo
que permite a la autora explicar el topico de la variatio y de la rese-
mantizacion en el caso de los mitos.

Anade también un panorama de las traducciones de esta epope-
ya en tiempos modernos, para detenerse en cuestiones estilisticas: la
nocion de composicion circular, el valor de las imagenes —el consabido
motivo del nostos, las maltiples referencias al mar con variada
polisemia, los papeles simbélicos de Calipso, Circe y Sirenas, entre
otros motivos dominantes—.

La obra —acorde con el criterio didactico que hemos mencionado—
incorpora un dossier con referencias cronologicas, un apartado dedi-
cado a poemas, comentarios y testimonios de la antigiiedad referidos
a esta composicion, la comparacion de diversas traducciones de un
pasaje celebérrimo del canto X (lo que muestra gustos y preferencias)
v someras indicaciones bibliogréficas.

Hugo F. Bauza

Garcia Bazan, Francisco, La concepeion pitagorica del niimero y
sus proyecciones, Buenos Aires, Biblos, Coleccion Daimon,
2005, pp. 155.

El pitagorismo es una de las cuestiones mads debatidas de la fi-
losofia griega. No se la conoce de primera fuente, ya que no hay tes-
timonios del propio filésofo de Samos, sino escasas ensenanzas orales
transcriptas fragmentariamente por algunos de sus seguidores. A
ello hay que anadir una circunstancia curiosa: los pitagéricos mostra-
ban desconfianza respecto de los ldgoi gegramménot, vale decir, los
textos escritos, por lo que los prohibian a los secuaces de esa doctri-
na. Quienes osaban divulgarla en forma escrita eran, en consecuen-
cia, infieles a los principios sustentados por el Maestro, siempre
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venerado. Por tanto, jhasta qué punto es licito atender a los “escri-

tos” supuestamente pitagéricos?

Con todo, es razonable meditar sobre ciertas ideas tenidas desde

igiiedad clasica como pitagoricas, reveladas éstas, no sin res-
peto, por algunos cultores de ese saber
pitagorismo, como todo saber hermético, presenta dos perfi

les: uno esotérico, otro exotérico. Se entiende por esotérico, lo ocul-
to, lo reservado; es el aspecto de esta doctrina comunicada solo a un
corto numero de discipulos (se reserva, en cambio, el término exotc-
rico para aludir a lo contrario)

Establecida esa distincion podemos referir que del pitagorismo

gunos principios matematicos, apun-

solo conocemos lo exotérico

a
tes de geometria, notas sobre la inmortalidad del alma y, derivada de

ésta, la teoria de la metempsicosis “reencarnaciones”; no mucho mas)
Tenemos asi un perfil del Pitagoras matematico y filosofo. Empero,
no conocemos lo esotérico de su doetrina que parece haber sido lo sus
tancial. Se infiere que esta, provectada desde
en el plano superior, a lo teologico y, el
lo que sugieren los grandes estudiosos de esta
Delatte, Des Places, o las inteligentes notas de Timpanaro :
sus traducciones de textos griegos—; y asi parecen confirmat
bién las recientes investigaciones de M. Detienne.

JQué nos resta de la matematica y la

+

1losofo de orienta  orfica en el

into de doctrinas

algunos de sus seguidores (Pitagoras, nat

Crotona en el sig a. C. y es Euclides quien, en el siglo 111 a. C.,
ordend parte de ese material). Restan asi algunos teoremas, la tabla
de multiplicar (o tabla de Pitdgoras), el sistema decimal, el teorema
del cuadrado de la hipotenusa.

El volumen que comentamos ofrece la

e lo s mater s del Maestro de San
de solida formacion filosofica. orientada '
las vertientes platonica y gnéstica, aborda la concepcion pitagdrica
del nimero desde un enfoque diferente al que comiinmente estamos
acostumbrados a considerar. En primer lugar, cabe advertir que su
propuesta intelige los niimeros (entendiendo por tales la disposicion
armonica de los elementos) como el prineipio rector de todas las cosas
¥, en consecuencia, como la ley que regula el universo.

a este cometido el estudioso toma como referencia una obra

clasica de la filosofia de la matematica contemporanea —La introdi




cion a la filosofia matemdtica de Bertrand Russell (1919)- en la que
Pitagoras es presentado como antecedente clave de la ciencia mate-
matica moderna. Frente a esa exégesis, G. Bazan, desde otra vertien-
te de andlisis, entiende que en el filésofo la nocién de nimero (en la
que se asientan la aritmética, la geometria y la astronomia) debe ser
situada en el marco de un saber tradicional. Segin esta lectura el
numero no seria mera abstraccion, sino que —en sentido retomado
luego por Platon— pareciera tener “sustancia”, orientada ésta hacia
la busqueda de la perfeccién; para Russell y para la matematica mo-
derna, en cambio, se trata de algo meramente formal.

Para fundamentar su exégesis de la nociéon de nimero pitagorico
G. Bazan se apoya en un texto del filésofo pitagorizante Jamblico de
Calcis (240-325) —al que este scholar, con antelacién, ha dedicado
importantes estudios—; en este texto, conocido como Sobre la escue-
la pitagorica, en el apartado 30, 91 se lee:

“La matematica de los pitagéricos no es la matematica que comunmen-
te se practica. Esta altima, en efecto, es sobre todo técnica (technike)
y no tiende a lo Bello y al Bien, en tanto que la de los pitagéricos es ex-
quisitamente contemplativa (theoretike) y orienta todos sus teoremas
hacia un fin altimo, y hace de modo que todos sus razonamientos se
unan estrechamente a lo Bello y al Bien, y se sirve de razonamientos
que son capaces de elevar hacia el ser. Movida por tal impulso, se di-
vide convenientemente en si misma: algunas de sus teorias se adaptan
a la teologia, y pueden compartir el orden y las medidas de los dioses
y son éstas las que asigna a tal parte de la filosofia; otras, en cambio,
pertenecen a la investigacién del ser, para captarlo, para medirse con
¢l y convertirse en él, y es precisamente a esta parte de la filosofia que
la matematica asigna este segundo grupo de teoremas” (p. 24).

El volumen en cuestién consta de dos partes: la I analiza la con-
cepcion pitgorica del namero; la I1, las proyecciones de esta concepceion.

En esta IT seccion son motivo de andlisis las ideas de Aristételes
que enlazan su nocién de nimero con “la proporcionalidad de la vir-
tud y los tipos de justicia”, las de Eudoro de Alejandria y “su concep-
cion de la justicia” a partir de la doctrina del filésofo de Samos, para
llegar al platonismo pitagorizante de los gnésticos valentinianos.

Enriquecen este volumen abundante bibliografia, un sucinto es-
tudio de fuentes y un apéndice con breves textos sobre la matematica
pitagérica que, por vez primera, se traducen al espanol. Una obra
clara. concisa y de impecable tipografia.

No deseo cerrar esta resena sin hacer referencia a la concepcion
del niumero en la obra de dos poetas de cuio, presumiblemente,
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pitagorizante. La primera pertenece a Virgilio: numero deus impar:
gaudet “un dios se goza con el nimero impar” —Bucdlica, VIII 76
dice “curiosamente” el poeta en una égloga “par”; la segunda corres-
ponde a L. Marechal: “con el nimero Dos nace la pena” (“Del amor
navegante” en El viaje de la primavera). Queda al lector meditar
sobre el valor que los pitagéricos dieron al nimero impar, en parti-
cular al Uno, con el que aludian a la divinidad.

Hugo F. Bauza

Frédéric Monneyron y Joél Thomas, L ‘automobile. Un imaginaire
contemporain, Paris, Editions Imago, 20086.

Es éste un volumen con una perspectiva original: Frédéric
Monneyron vy Joél Thomas son destacados investigadores de la co-
rriente de [/ imaginaire, que suelen trabajar campos relativos a la
cultura clasica y el mito, tanto en sus fuentes antiguas cuanto en sus
proyecciones modernas. En esta ocasion, sin embargo, abordan un
objeto peculiar: la figura del automévil como construcecién simbélica
clave de las sociedades contemporineas. Tan especial abordaje revela
nuevamente, —y mas alla de los aportes especificos sobre el objeto
elegido—, la importancia de la aplicacion del aparato critico senala
do, para la comprensién de la dimension imaginaria de los mas va-
riados fenémenos culturales.

El volumen se abre con algunos senalamientos respecto de la
etimologia del término “automovil”. Este vocablo, que combina una
voz griega y una latina, esta cargado a su vez de ambigiiedad de gé-
nero en las distintas lenguas que lo adoptaron: diversidad entre lo
masculino, lo femenino y lo neutro, que denota una carga simbélica
peculiar. Para desentranarla, este estudio aborda tres lineas de ana-
lisis: el soma (tanto en el sentido de cuerpo fisico cuanto social, con
sus dimensiones temporales y espaciales), la psyche (relativa al
alma, en el sentido de los afectos puestos en juego) y el logos (rela-
tivo a la construccién de simbolos en torno del automavil, en un todo
coherente).

Respecto de la primera linea de andlisis, los autores indagan en
ejemplos de la literatura y el cine —de Jack Kerouac a los films prota-
gonizados por James Dean—, para encontrar en la figura del automé-
vil una expresion de libertad individual caracteristica del desarrollo
de las sociedades occidentales; expresion que hace de la velocidad y

145




la capacidad de traslado un valor en si, pero matizado por su contra-
partida espacial: aquello que se desplaza a gran velocidad por rutas
interminables es un espacio de intimidad, de absoluta privacidad, al
punto de que el automavil suele ser en estos ejemplos el dambito de
la iniciacién sexual. Se juega aqui, en la figura de este vehiculo, un
momento clave del desarrollo de sociedades que pasan de lo holistico
a lo individual.

También dentro del ambito del soma se reflexiona sobre particu-
laridades regionales en la constitucion de un imaginario del automo-
vil: diferencias de practicas y sentidos entre Europa, Estados Unidos,
Africa, Asia y América Latina. Para este dltimo caso resultan de
particular interés las paginas dedicadas al automovilista latinoame-
ricano, quien suele percibirse como héroe al volante, ~homologandose
con otros héroes contemporaneos: los grandes corredores—, el home-
naje a la figura de Juan Manuel Fangio, v las reflexiones en torno de
un conductor argentino que vuelve comportamiento obligatorio el
desprecio por todas las senializaciones. “El conductor latinoamericano
no conduce, pilotea”, sentencian los autores.

En el sentido de los afectos relativos a este vehiculo se recorre
la historia de sus inserciones sociales: la apropiacién del automévil
por parte de la aristocracia, desde fines del siglo XIX, clase que, su-
perando la tipica resistencia de sus miembros hacia los productos
industriales, aporta los primeros corredores de carreras y los prime-
ros redactores de revistas especializadas, y que hace de la propiedad
de un automoévil el signo de pertenencia a un grupo privilegiado; la
posterior revolucién del “fordismo”, que lo transforma en un objeto
de consumo corriente, a partir de la standardizacion del proceso de
produccién; la popularizacion definitiva a partir de marcas como
Volkswagen; finalmente, la organizacién del automovil como simbolo
social segtin el tamano de la maquina, son algunas instancias de este
recorrido. También las diferencias, alli donde la simbologia social se
invierte, y la posesion de un automovil deja de ser signo de status, en
paises altamente industrializados.

Pero también hay otro aspecto de esa significacién social que no
se descuida aqui: la relacién entre automavil y sexualidad y el uso del
automovil, en principio, como elemento masculino de seduccion. Par-
tiendo de ejemplos de la literatura y el cine, de Scott Fitzgerald a los
films de la serie de James Bond, los autores encuentran que a lo largo
del siglo XX se ha producido una llamativa operacion: a la seduccién
masculina del automévil sport lleno de posibilidades técnicas, se une,
sobre todo a partir de los '60, una disposiciéon femenina, puesta en
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la suavidad del diseno y el placer de conducir: “un fondo masculino li
gado a una forma femenina”. Es decir, una forma de seduccion que
equilibra los status sexuales uniendo belleza masculina y plastica
femenina como principios activos. Recurriendo tanto a ejemplos del
espectaculo, cuanto al chiste y la frase popular, Monneyron y Thomas
revelan algunos de los mecanismos que, respecto de la relacion entre
los sexos, hacen del automovil una figura privilegiada en las socieda
des actuales.

Finalmente, en los tres ultimos capitulos, los autores integran
todos estos elementos en una organizacion o constelacién, de acuer-
do con los principios asentados por Gilbert Durand en Structures
anthropologiques de l'imaginatre. Estas estructuras estarian orga-
nizadas en tres regimenes: el régimen diurno y de las estructuras
heroicas, bajo el signo del Padre, la luz v el fuego, caracteristico del
orden apolineo; el régimen nocturno y de las estructuras misticas,
bajo el signo de la Madre, el agua y la tierra, caracteristico de Dio-
nisos; entre ambos, las estructuras sintéticas, de la mediacion, el
viaje y la transformacion, bajo el signo de Hermes. Estos tres cam-
pos constituyen un sistema, aplicable a multiples objetos de construc-
c16n imaginaria.

Para el caso que nos ocupa, el automovil se revela inmediata-
mente como un simbolo totalizante: expresa la idea de libertad tanto
como la de intimidad, tiene un sentido social y al mismo tiemp
sexual, “contribuye a la definicion de una identidad de género tanto
masculina como femenina”, integra una simbologia heroica tanto
como una intima de tipo femenino. El automovil se revela como me-
diador: en el espacio, tanto desde su funcién primaria de transporte
cuanto metafisica —el hombre como homo viator—; en el tiempo, pre-
sidiendo grandes etapas de iniciacion en la construccion de un suje-
to adulto, punto de unidn entre el vo y el mundo, objeto transicional
en el sentido de Winnicott. El automovil se carga con sentidos pex

tenecientes a los tres regimenes citados: regularidad, orden apolineo
la

de su mecanica, sensualidad dionisiaca de la velocidad, mediacién
entre ambas, “Estamos en presencia de un simbolo total, de una fun-
cionalidad compleja y proteiforme ...”

Este proceso sera cada vez mas vigoroso, en la medida en que el
automovil se transforma en un “objeto de arte”, sea la concepcion de
la Bugatti como escultura en movimiento, o la celebrada perfeccién
de los Lamborghini o las Ferrari, objetos que se cargan semantica-
mente con connotaciones propias de los seres vivos. La constelacion

simboélica adquiere pleno desarrollo en un escenario privilegiado: el




de la competicién automovilistica, de Le Mans a Paris-Dakar, a un
tiempo bajo el signo de Apolo y de Dionisos, con su héroe en tensién
entre ambos modelos: mundo a un tiempo del exceso y de la regula-
ridad técnica, de conductores asimilados a “dioses” pero también de
una velocidad demonizada, de “una reputacion sulfurosa, ligada a la
velocidad y sus adeptos”, que acompana la soledad del corredor.

L automobile. Un imaginaire contemporain, recorre todos estos
caminos, instalando la figura del automavil como un objeto privile-
giado de la reflexién sobre las construcciones simbdélicas de 1a moder-
nidad tardia.

Graciela C. Sarti

Salvador Mas, Pensamiento romano. Una historia de la filosofia en
Roma, Valencia, Tirant lo Blanch, 2006, pp. 725.

Uno de los problemas més debatidos en el campo de las ideas lo
constituye el referido a la existencia o no de una filosofia propia en
el pensamiento romano. Sobre esa problematica las opiniones estan
divididas. Tradicionalmente se tenia la “filosofia” romana, mas que
como una teoria original, como una reiteracion o, en el mejor de los
casos, una prolongacion de la filosofia griega, pero sin acusar rasgos
de un pensamiento genuino. En las ultimas décadas, en cambio, el
fiel de la balanza parece inclinarse en favor de una respuesta afirma-
tiva: existe una filosofia romana, con una orientacién diferente de la
griega: en este caso, volcada aquélla preferentemente al terreno de
la ética y la que, desde el Renacimiento, se engloba bajo el término
de filosofia politica.

No obstante esa aceptacion, y para evitar los malentendidos que
puedan surgir de categorias hermenéuticas rigidamente estatuidas, el
autor opta por el titulo menos comprometido de Pensamiento romano.

Frente a las lucubraciones teoréticas de un Platén o de un
Aristételes, los ejemplos romanos —o, en sentido amplio, latinos—, re-
sultan pobres; empero, si atendemos a que la filosofia es también “la
autoconciencia que una época tiene sobre si misma” es evidente que
los romanos tuvieron una filosofia propia, asentada ésta sobre bases
helenisticas pero proyectada a otro espectro de motivaciones, que
difiere tanto de la helénica, cuanto de la helenistica.

Ante la preocupacién de nautraleza ontolégica de los griegos —resumi-
da en la pregunta ;qué es?—, los romanos, en cambio, plantean ;jc6mo
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es?, ;para qué es? lo que delinea una vertiente ética orientada a un
pragmatismo de base politica

Las nutridas e interesantes paginas de Salvador Mas abarcan un
arco temporal que se extiende a lo largo de varios siglos y que va
desde “Catén el Cesor y la invencion de Grecia” hasta “El emperador
Juliano o el mundo cldsico como sueno e idea”. Ese vasto periodo es
recorrido a través del pensamiento no solo de los filésofos “consagra-
dos” —i. e., Lucrecio, Cicerén, Séneca, entre los mas notables—, sino
que se ocupa también de historiadores y poetas entregados a la re
flexion filosdéfica como pueden serlo los casos de Virgilio, Horacio y
Tacito, entre los mads sobresalientes

Las paginas de este volumen recorren las principales lineas fi-
losoficas de Roma—epicureismo, estoicismo, pitagorismo— para mos-
trar como éstas, aunque de cuno griego, en la Urbe adquieren rasgos
y connotaciones propios, producto de agmatismo romano y de la
pervivencia de una determinada cosmovisién en la que alientan la
grauitas, el mos maiorum y una tendencia al nec-otium como orien-
taciéon de vida opuesta a la reflexion contemplativa de la cultura
helénica. Merece destacarse en ese cometido la referencia a la tension
vivida entre la postura harto conservadora de Catén el Censor, y la
orientacion filo-helénica propugnada por el aristocratico circulo d
los Escipiones, clave en el desarrollo v expansion de la filosofia griega
en Roma.

[E]1 punto de partida de la historia de la filosofia romana es el afio
155 a.C., fecha tan arbitraria como simbélica, en la que —seguin
Plutarco, Cicerdn y otros autores de la antigiedad clasica— llegé a
Roma una embajada ateniense formada por Diégenes, Critolao y
Carnéadas, vale decir, un estoico, un peripatético y un académico, lo
que también pone de manifiesto los vinculos culturales que enlaza-
ban a Roma con la Hélade.

Su panorama de la filosofia romana no omite referir los casos de
Epicteto, Marco Aurelio, asi como tampoco el problema de los gnés-
ticos. Plotino, Porfirio, Jamblico y los Ordculos caldeos —aunque pro-
cedentes de otras vertientes filosoficas y expresados en lengua diversa
de la latina— son también motivo de reflexion dada la incidencia que
estos pensadores y doctrinas ejercieron en Roma.

Si bien se trata de una tematica densa por la naturaleza de los te-
mas abordados, prima en el volumen que nos ocupa el criterio didéctico
con que ha sido concebido. En otro orden de ideas, su autor, fiel a la

premisa de M. Foucault referida “no al tipo de filosofia, sino al piblico

al que se dirige” destaca rasgos del pensamiento romano que difieren
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del pensamiento griego. En ese sentido advierte en la latinidad un tras-
fondo histérico-politico muy marcado que se pone en evidencia cuando
importantes genfes de la aristocracia romana —vgr. los Escipiones,
Memio y Pisén, entre los mas destacados— se rodean de filésofos y pen-
sadores que los ilustran en el arte no sélo de la politica teérica sino,
especialmente, de la practica.

Diversos indices, abundante bibliografia y un apéndice con tra-
ducciones a nuestra lengua de textos significativos enriquecen esta
cuidada edicién.

Hugo F. Bauza

Joél Thomas, L'imaginaire de 'homme romain. Dualité et complexité,
Bruxelles, Editions Latomus, vol. 299, 2006, pp. 246.

Joél Thomas, profesor de la Universidad de Perpignan, ampara-
do en una declaracion de E. Morin que le sirve de “Epigrafe” —“La vie
est I'union de 'union et de la séparation”™ encara en este volumen el
problema de la dualidad y la complejidad en el mundo romano. No se
trata, ciertamente, de un abordaje que se limite unica y exclusiva-
mente a fenémenos socioculturales de la Roma cldsica, sino que los
ejemplos tomados de esa circunscripeion espacio-temporal sirven al
autor para definir un marco teérico y proyectar esas cuestiones al
campo de lo universal. En ese sentido destaca que en la pasada cen-
turia el problema de los bloques “antagénicos” —en todos los terrenos
de la cultura, notoriamente en el religioso— ha ensombrecido nuestro
pasado reciente —e incluso la actualidad—, lo que exige una compren-
sién del fendmeno como paso previo al logro de un entendimiento
entre las partes en disputa. En cuanto a la complejidad, la advierte
“en el centro de toda la nueva problematica cientifica”, por lo que la
considera un problema clave de nuestros dias.

Su analisis, encarado desde la lectura de limaginaire, echa
mano de una multiplicidad de ciencias y disciplinas en aras de una
visién pluridisciplinar en la que nos alerta sobre la convergencia del
pensamiento mitico y del pensamiento cientifico.

Fiel a la teoria de R. Thom —cf. Stabilité structurelle et mor-
phogénése— admite, por un lado, que todos los procesos morfogenéti-
cos obedecen a principios comunes y, por el otro, que los mitos no son
meras creaciones fantdsticas de la mente humana, sino narraciones
que describen procesos morfogenéticos reales, mas aun, que describen
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la “morphogénétique des sociétés humaines” —segun planteara René

Girard—: ese hecho le permite comprender, por ejemplo. la similitud
estructural entre modernas cosmologias y mitos pertenecientes a cul-
turas llamadas primitivas. .J. Thomas explica esa semejanza en la
medida en que unos y otros echan mano de los mismos codigos (astro-
nomico, social, iconogrifico, religioso, politico...).

A partir de esa constatacion el propdsito del autor apunta a dis
tinguir las invariantes, . e., las estructuras organizativas del siste-
ma mitico, constituidas por un juego de polaridades que ha dado origen
al mundo —luz y tinieblas, masculino y femenino, orden y desorden,
reposo v movimiento— que el Tao ha explicado, valiéndose de metaforas,
en una danza entre dos precipios, el del Yin y el del Yang (lo mismo se
advierte en los Upanishad, sistematizados también en la doctrina del
Shankara). Pero, sostiene el autor, en esa polaridad, no se trata de
“contrarios irreductibles”, sino de “instancias antagonistas”, regidas,
en un trasfondo, por una fuerza rectora, expresada en mitologia me-
diante la simbolica figura de Jano, el dios bifronte

Destaca el autor que a partir de Aristoteles la epistemologia se
ha fundado en el principio de la no contradiceién —en ese orden re-
cuerda la posterior sentencia tomista: impossibile est idem esse et non
esse—. Esta cosmovision del “tercero excluido”, en la que los contrarios
se excluyen, dio origen a una forma de pensamiento que se extendio,
en lineas generales, hasta el siglo XIX, empero. tuvo excepciones. Asi,
Leibniz insistié en la nocién de continuidad entre los diferentes es-
tados de la materia y de lo viviente (Natwra non facit saltus); con el
paso del tiempo Bacon v G. Vico —éste con su teoria de los corst et
ricorst, ritmos vitales que implican un juego simultaneo de polaridad
y movimiento— debilitaron la opinion del filésofo de Estagira.

Anos mads tarde, Freud, Jung, Winnicott et alir afirmaron que en
psicoanalisis los contrarios se asocian dado que el funcionamiento de la
psiquis es siempre ambivalente, yva que la sombra del inconsciente se
proyecta siempre como contrapunto del pensamiento lacido y racional.

Se anaden a ello las turbaciones en el campo epistemolégico de
la pasada centuria provocadas por la fisica cuantica y su principio de
incertidumbre, el que cuestiono supuestos cimientos de la fisica cla-
sica. A esa nueva mirada hay que agregar la teoria de la complejidad,
la del caos, la nocion de “catdstrofe” y otras formas de pensamiento
mas cercanas a las reflexiones de los presocraticos que a la lectura
apodictica de Aristéoteles.

‘n ese orden el estudioso destaca el pensamiento de G. Durand
para quien “le schéma vital est a la fois agonistique et en forme de
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réconciliation”. En esa lectura los relatos mitol6gicos, amén de ser
simbolo, ponen de manifiesto la morfologia de los dinamismos orga-
nizadores.

El autor subraya la visién de los presocrdticos para quienes el
cosmos estaba sometido a un proceso de destruccion y recomposicion
continuos —vgr. la filosofia de Empédocles—, asumido luego por los
pensadores romanos. Asi, por ejemplo, se detiene en los Pensamien-
tos de Marco Aurelio en los que se formula una exégesis abierta a una
pluralidad de lecturas.

A partir de la mitologia, esa lectura plural se proyecta a la crea-
cion artistica, a la actividad onirica, a la reflexion filoséfica y, con
ella, a la construccién del espacio social v ciudadano, sin descuidar
el aspecto sacro intimamente ligado al histérico-politico en la cosmo-
visién romana. En ese orden J. Thomas presta particular atencién a
las religiones llamadas mistéricas, en particular, el orfismo donde ad-
vierte la referida dialécita entre dualidad y complejidad.

Destaca el estudioso que comprender el pensamiento greco-ro-
mano implica también comprendernos a nosotros mismos, a la vez
que se inclina a pensar que el pensamiento mitico y el cientifico se
apoyan en una misma légica, segun afirma Lévi-Strauss.

El volumen esté articulado en siete partes. En la primera, a tra-
vés de la historia mitica de Teseo y Ariadna, aborda el tema del “te-
jido y la complejidad”; por otra parte, mediante las figuras de Ulises,
Heracles y Eneas, encara la construcciéon del espacio heroico y las
conquistas iniciaticas de los fundadores.

Considera luego la creacion artistica como “voie royale de la
complexité”, ejemplificandola en la obra de Virgilio y, apoydandose en
el poeta de Mantua, entiende el sueno como espacio mediador. Inda-
ga luego el vinculo que enlaza el espacio sagrado con el profano, para
centrarse en las religiones mistéricas y en el papel mediador del can-
tor (cfr. las lecturas érfica y pitagérica).

En la altima seccién analiza la vida y muerte del espacio comple-
jo a través de la historia de Roma. En ese orden encara el mestizaje
romano y la relacion en “feed-back” respecto de la fundacion de la
Urbe, asi como del combate entre la entropia y la “néguentropie” po-
niendo de manifiesto el envejecimiento de las estructuras en Roma,
hasta la instalaciéon de la cyclothymie en el Bajo Imperio.

En la “Conclusién” (pp. 235-236) subraya que el hombre roma-
no ha construido una cultura sobre la idea de que es preciso inte-
grar y sobrepasar esta percepcién de la alteridad, y en esa labor son
de valia las figuras del Viajero inicidtico y del Paseante las que,
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como los misticos, nos dan la pauta acerca de cémo alcanzar la uni-
dad original.

Hugo F. Bauza

Jean-Pierre Vernant, La Traversée des frontiéres. Entre mythe et
politique I1, Paris, Seuil, 2004, pp. 196.

En el presente trabajo el ilustre profesor del Collége de France
describe de manera rigurosa —y no sin amenidad- el universo histo-
rico-politico de la Europa de la primera mitad del siglo XX donde ma-
duraron su pensamiento y accion. Este volumen completa Entre
mythe et politique I. Ambos, amén de proyectarse como una suerte de
autobiografia “interior”, se imponen como el “Testamento” politico-
ideologico de uno de los intelectules mas licidos de las dltimas décadas,
articulado en torno de una idea rectora: libertad.

En este nuevo libro su autor explica lo que significaron para él
tanto el descubrimiento de lo griego, cuanto la asuncion de un férreo
compromiso politico con su tierra: Francia. Grecia le abrio las puer-
tas a una meditacion sobre el arte de la politica —donde la democra-
cia se perfila como la forma mas acabada-, la autodeterminacion, el
descubrimiento del espiritu y, fundamentalmente, la meditacion
sobre los grandes problemas que aquejan al hombre por lo que ese
pensamiento se impone como universal v de alli su inveterada vigen-
cia. Y fue precisamente esa reflexion helénica sobre el hombre y la
politica la que lo llevo a enrolarse en la accion sdlo a la busqueda del
valor méas supremo: la libertac

1
El ahondar en esa busqueda lo condujo a renunciar al Partido co

munista, al que juvenilmente se habia afiliado, para, mds tarde, lu-
char también contra éste ante el totalitarismo impuesto por Stalin.
Subraya igualmente su insercién en la Resistencia francesa vy, de
modo paralelo, su prédica politica. Destaca también que la docencia
universitaria y la accion politica en él nunca estuvieron escindidas
sino, por el contrario, aunadas en un compromiso con su pais y con
su tiempo, con lo que subraya el papel que, en su opinién, compete
al intelectual, en particular, en momentos criticos.

La obra esta articulada en dos secciones, a las que sigue un
anexo. Da cuerpo a estas secciones una veintena de pequenos capi-
tulos que otorgan flexibilidad a una lectura cuyos titulos son harto
indicativos. La primera “Un temps insowmis” describe los tragicos
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momentos de la ocupacién alemana de Paris y el cuidado tramado ur-
dido por la Resistencia; la segunda evoca los recuerdos de su etapa co-
legial, los que determinarian sus pasos futuros; algunos de sus titulos
perfilan ya esos ideales tenidos por Vernant como bandera desde su
temprana juventud: “La muerte heroica entre los griegos”, “Aquiles, el
ideal del hombre heroico”, “La respuesta griega al problema de la
muerte”, “Historia de la memoria y memoria historizada”, entre los
mas significativos.

Se trata de una obra donde la erudiciéon no opaca la fluidez na-
rrativa y en la que los acontecimientos evocados, sin dejar de ser
hechos aislados, valen por su resonancia universal. Estamos ante un
volumen que compila anos fecundos en saber y en accion vividos por
uno de los mas prestigiosos intelectuales de nuestro tiempo. Sorpren-
de la naturalidad con que estos sucesos estan narrados. Un libro
ameno en el que, con un estilo llano y con aparente sencillez, se abor-
dan cuestiones capitales. Propone también un redescubrimiento de
lo cotidiano que da las claves acerca de c6mo traspasar un puente o
frontera hacia otra realidad.

Completa el volumen la intervencion del autor en una mesa re-
donda convocada por el periédico Libération donde cuenta su papel
en la Resistencia y cémo éste, en lo sustancial, se enlaza con su pré-
dica universitaria que no es otra cosa que la buisqueda del conoci-
miento en pro de la libertad. La presente recension bibliogréfica tiene
también sentido de “homenaje” al ilustre Maestro recientemente fa-
llecido (J. P. Vernant murié en enero del corriente afo).

Hugo F. Bauza
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