
104CENTRO DE ESTUDIOS DEL IMAGINARIO

HUGO FRANCISCO BAUZA 
(Compilador)

PROBLEMAS DEL IMAGINARIO 

EN LA CULTURA OCCIDENTAL

BUENOS AIRES 
2010





Hugo Francisco BauzA 
Compilador

PROBLEMAS DEL IMAGINARIO 
EN LA CULTURA OCCIDENTAL

Jornada organizada por el 
“Centro de Estudios del Imaginario”

Centro de Estudios del Imaginario 
2010



Problemas del imaginario en la cultura occidental / Coordinado por Hugo F. 
Bauza. -1§ ed. - Buenos Aires, Academia Nacional de Ciencias de Buenos 
Aires, 2010.
192 pp.; 23 x 15 cm.

ISBN 978-987-537-103-3

1. Literatura . I. Bauza, Hugo, coord. 
CDD 860

Fecha de catalogacion: 01/06/2010

CENTRO DE ESTUDIOS DEL IMAGINARIO 
Director: Dr. Hugo Francisco Bauza

La presente publicacion forma parte del proyecto PIP CONICET 2010-2012 
GI sobre “El mito desde la teoria del imaginaire: la tradicion clasica y su 
proyeccion contemporanea”.

La publicacion de los trabajos de los academicos y disertantes invitados se 
realiza bajo el principio de libertad academica y no implica ningun grado de 
adhesion por parte de otros miembros de la Academia, ni de esta como en- 
tidad colectiva, a las ideas o puntos de vista de los autores.

Todos los derechos reservados
Hecho el deposito que establece la Ley 11.723
IMPRESO EN ARGENTINA

© Academia Nacional de Ciencias de Buenos Aires
Avda. Alvear 1711, 3er piso. C.P. C1014AAE - Ciudad Autonoma de Bue
nos Aires - Republica Argentina
http//www.ciencias.org.ar
e-mail: info@ciencias.org.ar

ISBN: 978-987-537-103-3

http://www.ciencias.org.ar
mailto:info@ciencias.org.ar


INDICE

Hugo F. Bauza, Palabras liminares.............................................
Gabriella Albanese, “Homo universalis". Literatura, arte y cien-

cia. desde el humanismo cldsico al Renacimiento..............
Jose Carlos Bermejo Barrera, Los hijos de la ola. Contribucidn 

al estudio de la mitologia del mar en la antigua Grecia .. 
Eduardo Gruner, Edipo entre el mythos sacrificial y el logos

instrumented...............................................................................
Marfa Gabriela Rebok, Antigona: una conciencia auroral, segiin

Maria Zambrano.......................................................................
Jorge Eduardo Fernandez, La figura de Fausto y su inclusion

en La fenomenologfa del Espfritu de Hegel.........................
Alejandro Riberi, Borges y los limites de la representacion .... 
Marcelo Gorga, La tecnologia como extension de la conciencia 
Mirta Camblong, El poder de la imagen simbolica en el arque-

tipo del laberinto........................................................................
Graciela L. Ritacco de Gayoso, La katabasis del alma. Imagi-

nario orfico en Proclo................................................................
Martin A. Menniti, Edipo, el hombre justo..................................
Patricia Hebe Calabrese, La mirada de Odiseo: el simil en la

Odisea............................................................................................
In memoriam, Giuseppina Grammatico Amari (H. F. Bauza).. 
Resedas bibliogrdficas

David Garcia Perez, Prometeo. El mito del heroe y del pro-
greso (D. Saturno)......................................................................
AA.W., Fedra. Versioni e riscritture di un mito classico (G.
C. Sarti)........................................................................................
Juan Signes Codoner, Escritura y literatura. en la Grecia
arcaica (P. H. Calabrese).........................................................
Alberto Bernabe y Francesc Casadesus (coords.), Orfeoy la
tradicion drfica (2 vols.) (H. F. Bauza).................................
Seconde Odyssee. Ulysse de Tennyson a Borges. Textes 
reunis, commentes et en partie traduits par Evanghelia 
Stead (H. F. Bauza)...................................................................

5

7

29

53

71

93
105
113

129

141
153

161
171

173

175

178

183

186





PALABRAS LIMINARES

El presente volumen recoge los trabajos presentados en la Jorna
da sobre “Problemas del imaginario en la cultura occidental” celebra- 
da en el Centro de Estudios del Imaginario de esta Academia los dlas 
18 y 19 de noviembre de 2009. Aiiade tambien la conferencia que en 
este mismo Centro ofreciera el doctor Alejandro Riberi (de la Univer- 
sidad de Hull) acerca de “Borges y los h'mites de la representacion”, 
el 25 de agosto de 2009, asf como la dictada por la profesora Gabriella 
Albanese (Universidad de Pisa) sobre “Homo universalis. Literatu- 
ra, arte y ciencia desde el humanismo al Renacimiento”, el 18 de no
viembre de 2009. Incorpora tambien el trabajo que oportunamente 
presentara el doctor Jose Carlos Bermejo Barrera, profesor de la Uni
versidad de Santiago de Compostela, sobre “Los hijos de la ola. Con- 
tribucion al estudio de la mitologia del mar en la antigua Grecia”.

En nota necrologica hemos recordado, con afecto siempre reno- 
vado, a la doctora Giuseppina Grammatico Amari, recientemente 
fallecida, profesora en la Universidad Metropolitana de Ciencias de 
la Educacion (Chile), en virtud de sus importantes aportes al estu
dio de problemas del imaginario en el mundo antiguo.

El volumen retine tambien resehas bibliograficas de obras re
cientemente publicadas sobre la especialidad.

Hugo Francisco BauzA 
Centro de Estudios del Imaginario 

Director
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“HOMO UNIVERSALIS”
Literatura, arte y ciencia 

desde el humanismo cldsico al Renacimiento

Gabriella Albanese1

Artes liberates
Triuium (gramdtica, dialectica, retdrica) 

Quadriuium (aritmetica, geometria, astronomia, musica)

Benedetto Croce enseno que toda historia es historia contempora- 
nea: una idea que tiene origenes muy lejanos, en la destacada defini- 
cion de Ciceron de la historia magistra vitae, en el concepto del 
futuro-pasado, es decir, de la actualidad de la historia del pasado para 
una gestion consciente del presente y una responsable proyeccion del 
futuro. La actualidad de la historia aparece unida al nudo de la bus- 
queda de identidad y de raices culturales indispensables para el hom- 
bre de todos los tiempos a fin de organizar y construir su mundo.

Esta necesidad se presenta con fuerza aun mayor, pero tambien 
con mayor dificultad, en la apertura de este tercer milenio, caracte- 
rizado por un desarrollo propio tanto socio-politico, cuanto cultural.

* Traduccion de Jimena Silva Salgado. 
1 Universita di Pisa.
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Agotado el centralismo del estado nacional con el surgimiento 
siempre mas importante de los organismos politicos internacionales, 
bajo la pujanza de la globalizacion economica y de la unificacion poli- 
tica, tienden a opacarse y a perder significado los h'mites nacionales, 
mientras se agudizan, al contacto mas directo, los problemas del en- 
cuentro-desencuentro con el otro. El ideal de una economfa globalizada 
y de una democracia de exportacion no ban sabido todavi'a arraigar la 
conciencia de una pertenencia comun a la humanidad sin divisiones y 
sin h'mites. La identidad y la pertenencia no ban desaparecido, sino 
que se redisenan sobre la base de factores no solo etnicos, sino tambien 
economicos, religiosos y culturales, que frecuentemente preven 
desencuentros de civilidad y piden verificacion y clarificacion.

En este contexto la historia ha readquirido un rol central en el 
debate politico, cultural y tambien etico. La sensacion que un pasa- 
do compartido custodie las Haves de la identidad colectiva se difun- 
de hoy en todos los niveles; y precisamente el arraigo en el pasado es 
frecuentemente invocado, tambien a nivel politico y cientifico, para 
fundar un sistema de valores y destacar una pertenencia comun. 
Esta nueva centralidad del discurso historiografico esta orientada 
hacia la reflexion sobre la identidad historica y cultural hoy en jue- 
go, sea para Europa y las Americas, sea para el mundo cristiano y el 
Islam. La civilizacion formada en Europa y en el Mediterraneo en el 
curso de milenios, desde la invencion de la democracia en Grecia y 
del derecho en Roma a la definicion de las dos grandes religiones 
gemelas, Cristianismo e Islam, nacidas desde el mismo tronco hebrai- 
co, a la fundacion de la ciencia moderna en el Renacimiento, consti- 
tuye hoy el fundamento de la nueva civilizacion global, comun a los 
cinco continentes: una situacion que se presenta por primera vez, con 
todas sus incognitas, en la historia de la humanidad.

Es necesario, entonces, seguir las huellas de una tradicion cul
tural a la cual hacer aiin referenda como briijula segura para una 
construccion consciente de las orientaciones identificatorias de la era 
postmoderna apenas iniciada.

El fil rouge de este viaje de investigacion au rebours esta deter- 
minado por la vuelta al humanismo greco-latino, al cual se puede 
retornar, en sus diferentes etapas, desde la Antigiiedad clasica al 
Renacimiento europeo, destacando la construccion del multifacetico 
patrimonio de todos los saberes humanistas y cientificos que han 
concurrido, en su unidad, a la elaboracion del concepto renacentista 
de “hombre universal”, que puede hoy representar un modelo de 
orientacion cultural para la era de la globalizacion.
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Heidegger advertfa un “primer humanismo” en el encuentro fe- 
cundo entre la civilizacion griega y la virtus romana, lentamente 
construido casi a lo largo de un milenio, desde el siglo VIII a.C. al 
siglo VI d.C., tan significativo que legitimo entre los siglos XTV y XVI 
una verdadera renascentia romanitatis, en la epoca que asume des
pues la defmicion oficial de “Humanismo y Renacimiento”. El sur- 
gimiento de la civilizacion griega en la cuenca del Mediterraneo 
constituye el primer estadio de nuestras raices comunes que estan 
unidas, como un unico modulo historico-cultural, tambien al origen 
de Roma, nacida como el resultado de la difusion a escala mediterra- 
nea del modelo de la polis griega. Grecia y Roma representan dos 
fases de una misma civilizacion, que partiendo del horizonte limitado 
de una pequena ciudad-estado griega e italica se ha impuesto progre- 
sivamente en un territorio inmenso, desde Escocia a la Mesopotamia, 
con la fuerza de las armas y de las instituciones imperiales, pero, 
ademas, con las ideas, el arte, la cultura y las lenguas que las trans- 
portaban. La construccion de la ecumene romana, gracias al ascenso 
de Roma a potencia mediterranea y despues mundial, no interrumpe 
el hilo de la sinergia con la civilizacion griega. La fuerza imperial de 
Roma y la civilizacion helemstica co'ntribuyeron a la unificacion del 
mundo conocido, sobreponiendose a las florecientes culturas y len
guas locales, las que tambien contribuyeron al inmenso mosaico de 
la civilizacion antigua, y unificandolas con los instrumentos podero- 
sos de la lengua (el latin y el griego permaneceran como la voces ofi- 
ciales de la cultura y de las instituciones polftico-religiosas para los 
siglos venideros), y del patrimonio cultural, en particular de la filo- 
soffa y la ciencia helenicas y del derecho romano. Si se quiere indicar 
la esencia de este primer Humanismo, creo que se la puede recono- 
cer en la defmicion del individuo como perfecto equilibrio de los va- 
lores de libertad y justicia, los que ban incidido en los campos de la 
polftica, de la sociedad y de la cultura, reconociendo en el derecho el 
aporte mas significativo de \a. Romanitas. La tradicion del Humanis
mo latino, durante los siglos sucesivos, se construye sobre esta heren- 
cia de Roma, cuyos valores estan fundados en el espfritu juridico del 
cual el Corpus luris Civilis representa la expresion mas elevada.

Aparecen, por lo tanto, evidentes las referencias que la actual 
civilizacion global presenta con la reductio ad. uuum de la ecumene 
romana y resultan claras las razones por las cuales hasta el siglo 
pasado el mundo occidental se ha reconocido como hijo de este primer 
Humanismo greco-latino, radicando su propia identidad en la linea 
de esta tradicion. Pero, sin embargo, la cultura clasica por si sola
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resulta hoy insuficiente para representar en su integridad las rai'ces 
religiosas y cienti'ficas del mundo actual.

El advenimiento del cristianismo, de hecho, profundizaba la ecu- 
mene gobernada por Roma, y de las ruinas del imperio naci'a una 
Europa distinta que lograba heredar la tradicion politica y filosofica 
de la Antigiiedad injertandola sobre el nuevo tronco de una cultura 
cristiana y moderna. El milenio medieval, en su fase final, entre los 
siglos XV y XVI, dara vida a un renacimiento del Humanismo clasi- 
co capaz de llevar tambien las nuevas instancias religiosas.

Despues de los duros conflictos ideologicos y la tragedia de la 
dictadura y de las guerras mundiales decimononicas y luego del fra- 
caso de las experiencias polfticas ligadas al marxismo-comunismo, se 
ha construido en pocos anos, entre el fin del segundo y comienzos del 
tercer milenio, una civilizacion tecnologica marcada por las mas 
grandes transformaciones de la historia, la que tiene caracteres dis- 
tintos de aquellos de la misma sociedad burguesa de los siglos XVIII 
y XIX. En efecto, no es solo una simple sociedad basada en el capital, 
sino una sociedad que se funda esencialmente en la tecnologfa, es 
decir, en un sistema de acumulacion y comunicacion en tiempos rea
les y en simultaneidad con todos los espacios posibles, que anula el 
tiempo 3^ domina el espacio, produciendo el fenomeno de la globali- 
zacion. En este contexto de frontera, que parece haber agotado la 
continuidad con el pasado, emerge una desorientacion que expresa 
una necesidad colectiva profunda fundada en la exigencia de 
reencontrar un punto de referenda, una rafz comun mas cercana a 
la Antigiiedad clasica, con el fin de poder referirle las experiencias 
contemporaneas.

Esta se advierte en el proyecto cultural y formative del Renaci
miento europeo, en cuanto equilibrio perfect© entre pasado y future, 
armonfa de los saberes y de los poderes: un giro calificado del cual 
nace y se encamina la epoca moderna, transportando la herencia y 
la tradicion clasica, por un lado, en el “humanismo cristiano”, y por 
el otro en el desarrollo de una ciencia moderna basada en el pensa- 
miento clasico, pero abierta tambien a una epistemologfa mas am- 
plia. La fisonomfa multilateral del docto renacentista se forma de 
manera plena en la fragua de la varietas de todos los saberes huma- 
nistas y cientfficos, que tiene como objeto de estudio del hombre uni
versal.

Los medios con los cuales este giro cultural y politico-social pudo 
imponerse y difundirse fueron fundamentalmente dos: el nacimien- 
to de las universidades en Europa a partir del siglo XII y la invencidn
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de Gutenberg de la imprenta en Alemania, a mediados del siglo XV, 
ambos destinados a permanecer como columnas fundantes de la ci
vilization moderna para todo el segundo milenio.

La Universidad, una institucion cultural original y exclusiva del 
Occidente latino nacio en la Europa medieval (en Paris, Oxford, 
Padova y Bolonia), con una caracterizacion universal de la comuni- 
dad de los doctos, donde los profesores consegui'an el ius ubique 
docendi, algo parecido a la docencia libre, en todo el territorio de len- 
gua latina, que era la lengua universal de la cultura. La articulation 
interna era inicialmente en cuatro Facultades: una de Artes, como 
base para las Facultades profesionales superiores, Derecho, Medicina 
y Teologia. Las artes eran distintas segun una biparticion entre dis- 
ciplinas discursivas o humanistas, llamadas artes del Trivium (gra- 
matica, dialectica y retorica) y disciplinas cientificas, las artes del 
Quadrivium (matematica, geometria, astronomia y musica). Este 
proyecto epistemologico bipartite destinado a permanecer en sustan- 
cia invariable, sufrio luego ampliaciones con la llegada de la filoso- 
fia greco-arabe que contemplaba tambien fisica y medicina, fundada 
prioritariamente sobre la obra cientlfica de Aristoteles y sobre el 
metodo de la quaestio escolastica, que privilegiaba la discusion dia
lectica; en un segundo tiempo con la reforma de los studia humani- 
tatis del Humanism©; y en la edad moderna con las Academias 
renacentistas, que constituyeron uno de los momentos fundantes del 
nacimiento de la ciencia moderna: basta pensar en laAccademia del 
Lincei, fundada en Roma en 1603, de la cual, entre otros ilustres, 
formo parte Galileo.

Las Universidades tuvieron un desarrollo constante durante el 
desarrollo de la sociedad y la cultura modernas, con la escuela 
jesultica y la Universidad Humboldtiana. Basadas sobre la civiliza
tion clasica con el correspondiente estudio de sus lenguas, pero abier- 
tas a las nuevas experiencias disciplinarias y cientificas que se 
perfilaron paulatinamente en el curso de los siglos, las universidades 
constituyeron la tradicion formativa y representaron la conciencia 
intelectual de Occidente. Aun hoy dia se puede reconocer las univer
sidades y las academias como el punto de referencia de la irradiation 
de los valores culturales universales en todo el mundo civilizado, sin 
fronteras geograficas ni linguisticas. Las universidades mantuvieron 
constante el provechoso intercambio cultural, tanto de maestros, 
cuanto de discipulos, que habia caracterizado en su nacimiento a las 
universidades medievales con el fenomeno de los clerici uagantes y 
de la movilidad intelectual, hoy potenciada con la organizacion sis-
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tematica de programas de intercambio extendidos en todo el mundo 
e institucionalmente gestionados bajo los titulos de Erasmus, Leouar- 
dus, Socrates. Se le puede reconocer la aplicacion perfecta de aque- 
11a utopia del intelectual humanista como “ciudadano del mundo” 
creada por Dante (De vulgari eloquentia, I, 6, 2-3):

Quicumque tain obscenae rationis est ut locum suae nationis 
delitiosissimum credat esse sub sole, hie etiam prae cunctis proprium 
vulgare licetur. idest maternam locutionem, et per consequens credit 
ipsum fuisse illud quod, fuit Adae. Nos autem, cui mundus est patria 
velut piscibus equor, quanquam Sarnum biberimus ante dentes et 
Florentiam adeo diligamus ut, quia dileximus, exilium patiamur 
iniuste, rationi magis quam sensui spatulas nostri iudicii podiamus.

“Quienquiera que tenga una mente insensata de creer que el lu- 
gar donde ha nacido sea el mas hermoso sobre la tierra, tambien con- 
sidera superior a todos los otros el lenguaje de su tierra, es decir su 
lengua materna, y en consecuencia cree que sea el mismo hablado por 
Adan. Yo, sin embargo, para quien el mundo entero es patria como 
para los peces el mar, aunque he bebido agua del Arno antes de que me 
salieran los dientes y si bien amo a Florencia tanto que estoy sufrien- 
do injustamente el exilio precisamente por haberla amado, elijo como 
apoyo de mi juicio la razon antes que el sentimiento”.

Concepcion que permanece viva desde Francesco Petrarca (Ep. 
metrice. III, 19, 16: incola ceu nusquam, sic sum peregrinus ubique) 
hasta Erasmo de Rotterdam (ego mundi civis esse cupio, communis 
omnium uel peregrinus magis)2 en la cual el “mundo” se debe iden- 
tificar en la superior y armonica “republica de las letras”, es decir, en 
la cultura universal entendida como humanitas.

El segundo medio de difusion del modelo cultural del Humanis- 
mo fue una verdadera revolucion tecnologica basada en la invencion 
de los caracteres moviles y del ars tipografica, que innovo totalmente 
el sistema de reproduccion de libros, asf como la cadena de transmi- 
sion del patrimonio cultural escrito. La imprenta, sustituyendo y 
haciendo gradualmente eclipsar el sublime, pero selecto, artesanado 
de los copistas y de los manuscritos, difundio la comunicacion cultu
ral por toda Europa con una velocidad y una simultaneidad que nun- 
ca habfan existido y de manera inimaginable. Se trato, en definitiva,

- Erasmo de Rotterdam, Epistola a Zwingli (Basilea, septiembre 1522), en la 
cual Erasmo rechaza la invitacion a Zurich con esta motivacion: habeo summam 
gratiam pro tuo tuaeque civitatis in me affectu; sed ego mundi civis esse cupio, 
communis omnium vet peregrinus ubique: cfr. ed. Allen, Opus epistolarum Des. 
Erasmi Roterodami, V, Oxford, 1992, Ep. 1314, p. 129, 2.
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de un evento tecnologico que de- 
semboco en una verdadera globa- 
lizacion cultural, que marco un 
giro en su epoca, historicamente 
comparable solo a la revolucion 
informatica que ha movido desde 
sus bases el sistema de comunica- 
cion cultural de la sociedad con- 
temporanea a fines del siglo XX, 
marcando el advenimiento, en el 
tercer milenio, de una verdadera 
aetas informatica. Pero la revolu
cion tipografica del siglo XV tam- 
bien tuvo importantes recaidas 
materiales y economicas, sin ha- 
ber transgredido jamas la propia 
matriz humanista.

La biparticion del programa 
epistemologico entre las dos cultu- 
ras -humanista y cientrfica- de 
hecho, entre los studia humanitatis de memoria ciceroniana -amplia- 
da despues a las siete artes liberates, centradas en el hombre y en el 
mundo humano-, por un lado, y los estudios de filosofia natural y 
ciencia —centrados en el universe de la natura-, por el otro, reposa- 
ba sobre una base comun, que concebia la formacion plena como 
humanitas, segun la lucida definicion de los primeros maestros de la 
escuela humanista, asi refiere Coluccio Salutati3:

cum homini proprium sit doceri et docti plus hominis habeant quam 
indocti, conuenientissime prisci per humanitatem significaverint et 
doctrinam.

“Dado que el aprendizaje es una caracteristica del hombre y que 
las personas instruidas son mas humanas que aquellas ignorantes, los 
antiguos definieron justamente toda la instruccion en el complejo 
‘humanitas’”.

o bien Leonardo Bruni, quien explicaba la etimologi'a de este modo: 
propterea studia humanitatis nuncupantur, quod hominem perfi- 
ciunt (Epist. VI, 6).

3 Coluccio Salutati, Epistola a Carlo Malatesta, Seiior de Rimini, 10 septiem- 
bre 1401: ed. F. Novati, Epistolario di Coluccio Salutati, III, Roma, 1896, Ep. XII. 
8, p. 536.

i ’
f i ;u
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El ejemplo mas perfecto de este armonico sincretismo que recu- 
pera la tradicion de los estudios clasicos y abre la transformacion de 
la sociedad y de la ciencia moderna, se lo ve en Leon Battista Alberti, 
arquitecto, pintor, escultor, filosofo, orador, lingtiista y literate, quien 
ya a mediados del siglo XV prenuncia el genio renacentista de Leo
nardo da Vinci, con profunda conciencia de la cohesion de ciencia y 
arte, literatura y filosofla moral. La mas acabada metafora de este 
humanismo integral la disena el mismo Alberti en sus Intercoenales 
(Picturae) imaginando asf la pintura de la Mater Humanitas':

Loco primo mini imago aclest pictae mulieris, cui pLurimi uariique 
unam in cervicem vultus conveniunt: seniles, iuveniles, tristes, iocosi, 
graves, faceti et huiusmodi. Complurimas item manus ex iisdem habet 
humeris fluentes, ex quibus quidem aliae calamos, aliae lyram, aliae 
laboratam concinnamque gemmam, aliae pictum excultumve insigne, 
aliae mathematicorum varia instrumenta, aliae libros tractant. Hide 
superadscriptum nomen: Humanitas Mater.

“En primer lugar esta la pintura de una mujer de aspecto increi'- 
ble. Tiene una cabeza unica, pero en ella confluyen muchas y diferen- 
tes caras: seniles, juveniles, tristes, alegres, graves, joviales y 
similares. A1 mismo tiempo tiene dos espaldas, de ellas descienden 
muchas manos: algunas empunan lapices, otras una lira; otras gemas 
cinceladas con elegancia, otras un emblema pintado o esculpido, otras 
variados instrumentos matematicos, otras libros. Sobre la mujer hay 
una inscripcion: ‘Madre Humanidad’”.

Asi pudo cl acunar la formula de genial sincretismo, cogitare 
manibus “pensar con las manos” y aspirar a las mas altas adquisi- 
ciones culturales sin perder el gusto y el contacto con la obra 
artesanal de las artes mecanicas, marginadas de la alta cultura uni- 
versitaria.

Alberti las recupera y las inserta en el circuito de la doctrina 
humanista, retorica, filosofica, entregando los primeros tratados teo- 
ricos de las ciencias y de las artes modernas (arquitectura, pintura, 
escultura, matematicas, cartografia, arqueologia) y los respectivos 
lexicos tecnicos, sobre la base de la herencia clasica, tal como expresa 
en la dedicatoria al gran arquitecto Filippo Brunelleschi del tratado 
Della, pittura5:

4 Leon Battista Alberti, Intercenali inedite, ed. E. Garin, “Rinascimento”, TV 
(1964), pp. 125-258, part. p. 131.

* Leon Battista Alberti. Della Pittura, ed. L. Malle. Firenze, 1950, pp. 53-54; 
L. B. Alberti, Opere volgari, ed C. Grayson, Bari, Laterza, III, 1973.
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lo solea maravigliarmi insieme e clolermi che tante optime e divine 
arti e scienzie, quad, per loro opere e per le istorie veggiamo copiose erano 
in que’ virtuosissimi passati antiqui, ora cosi siano mancate e quasi in 
tucto perdute: pictori, sculptori, architecti, musici, geometri, retorici, 
auguri e siniili nobilissimi e maravigliosi intellecti oggi si truovano 
rarissimi e poco da lodarli.

‘Solia admirarme y al mismo tiempo angustiarme dado que tan- 
tas optimas y divinas artes y ciencias florecientes en el mundo antiguo, 
ahora se hayan perdido y descuidado: pintores, escultores, arquitectos, 
rausicos, geometras, retoricos y semejantes muy nobles y maravillosos 
intelectuales hoy son escasos 3' poco dignos de alabanza”.

Para todas estas modernas profesiones, estima una formacidn 
propedeutica que sea al mismo tiempo especializada y orientada 
hacia la figura de un intelectual docto: el pintor, el escultor, el arqui- 
tecto, el matematico deben estar formados en las artes liberales, leer 
los poetas, los oradores y los filosofos, y tambien reconocer las razo- 
nes y el orden de las cosas en la naturaleza a traves de la geometria 
y la matematica, a la luz de la antigua sapientia, pero sin perder los 
contactos con la etica, la politica, la sociologfa del mundo moderno, 
es decir, con los stadia humanitatis. Por esto el pintor debe comuni- 
car su mensaje hacia un publico global que debe entrar en el proce- 
so de construccion de la obra publica, la que debe “ser grata a todos”, 
como se puede leer en el tratado De pictura:

Piacemi il pittore sia dotto in quanto ei possa in tutte I’arti liberali 
ma in prima desidero sappi geometria. [...] Dipigniendo s’apra a 
chiunque viene et odasi ciascuno. L’opera del pittore cerca esse re grata 
a tutta la moltitudine.

De la misma manera Boccaccio, en la epistola que enviara a 
Petrarca junto con un ejemplar de la Divina Comedia, definia la obra 
de Dante “agradable a los doctos, maravillosa a los incultos”: gratum 
Dantis opus doctis, uulgo mirabile6, poesia docta, cientifica, teologica 
y ademas una h'mpida lirica que habla al corazon de todos con el len- 
guaje alto y simple del arte. En esta definicion se puede advertir la 
razon de su vasta circulacion en todas las clases sociales, mas alia de 
los limites geograficos y lingiusticos de naciones y continentes e in- 
cluso mas alia de los sigios.

“ Cfr. Giovanni Boccaccio, Illustri viro Francisco Petrarce laureate, en Opere 
latine minori, a cargo de A. F. Massera, Bari, Laterza, 1928 (Carminum et episto- 
larum quae supersunt, III), p. 96.
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Por esta via Alberti podia ordenar y teorizar el descubrimiento 
tecnico de los iniciadores del nuevo modo de construir, esculpir, pin- 
tar (Brunelleschi, Donatello, Masaccio) y, ademas, podia elaborar 
una nueva concepcion del artista universal, constructor de un cosmos 
en el cual el hombre esta inserto, y por tanto expresion completa y 
alta de la cfvilizacion, en euanto recoge la totalidad: ciencia, concepcion 
de mundo, poesia, moral y politica. Para ello basta mirar la renova- 
cion tecnica de las artes figurativas del siglo XV, entre perpetuacion 
de los modelos antiguos e innovacion cientifica, con epicentro en el 
revolucionario descubrimiento de la perspectiva, efectuado sobre la 
geometria de Euclides y los principios de la ciencia optica, en el circu- 
lo de Brunelleschi, Masaccio y Alberti, y perfeccionado despues, con 
tratados cientificos y aplicaciones practicas de notable valor artisti- 
co, por Piero della Francesca y Leonardo da Vinci. De hecho, Masac
cio en un fresco de la Capilla Brancacci en la Iglesia del Carmen de 
Florencia se bosqueja a si mismo junto a Alberti y Brunelleschi, los 
tres principales artifices de la invencion de la perspectiva.

Pero es tambien la arquitectura, estrechamente conectada con la 
ingenieria y la urbanistica, la ciencia que califica en un sentido mo- 
derno y complete la civilizacion renacentista, promoviendo la re
flexion teorica y la actividad de nuevas figuras profesionales de 
artistas-constructores-arquitectos-ingenieros como Brunelleschi y 
Alberti. Este ultimo se valid de la arqueologia, la filologia y la inge
nieria con el fin de estudiar los restos de los monumentos romanos; 
asi, entre otras de sus fuentes literarias, tuvo una importancia fun
damental Vitruvio, cuyo tratado De architectura, perdido durante el 
medioevo, fue redescubierto a inicios del siglo XV. Tambien estudid 
in loco la urbanistica romana, levantando cientificamente en su 
Descriptio urbis Romae, una planta de la Roma clasica, ex mathema- 
ticis instrumentis. Vitruvio tomd la concepcion de la arquitectura 
como ciencia exacta basada sobre reglas matematicas, por lo que la 
belleza de un edificio resultaba de la integracidn racional de sus pro- 
porciones; analizd igualmente los aspectos tecnicos de la ciencia de 
la construccidn, las materias y las tecnologias de la ingenieria, con lo 
que propuso una arquitectura racionalista que privilegiaba la 
funcionalidad de los edificios, publicos y privados, conectandolos con 
la naturaleza.

Paso revista tambien a la arquitectura sacra, por lo cual su igle
sia ideal estuvo fundada en las formas arquetipicas del templo cla- 
sico nagano. Testimonio de ello, el Templo Malatestiano debido al 
Sehor de Rimini, Sigismondo Pandolfo Malatesta, inspirado en las
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formas arquitectonicas del arco 
de triunfo y de los acueductos 
romanos, adaptadas por prime- 
ra vez a una fachada eclesiasti- 
ca: un admirable ejemplo del 
dialogo entre ideales esteticos 
de la Antigiiedad clasica y valo- 
res espirituales cristianos.

El renacimiento de la 
ciencia completa del hombre 
efectuado por Alberti fue com- 
prendido ya por los humanis- 
tas contemporaneos: el huma- 
nista florentino Ugolino Verino 
lo definia “no menor que Euclides y superior tambien al mismo 
Vitruvio” {De illustratione urbis Florentiae, III, 110); el historiador 
y geografo Biondo Flavio lo definia geometra nostri temporis 
egregius, capaz tambien de un estilo muy elegante, concibiendo el 
termino “geometra” en el sentido de matematico y fisico, dado que 
la geometria es, para los antiguos, pars physicae (cf. Plinio, Virgilio, 
Quintiliano, Varron), pero tambien a la acepcion vitruviana de ar- 
quitecto-ingeniero (Vitr. I, 1,3: architectus est eruditus geometria). 
Se observan tambien la profesionalidad y la cultura de Alberti en 
las esplendidas miniaturas de los manuscritos del De re 
aedificatoria (Modena, Bibl. Estense, ms. Lat. 419; Olomuc [Mora
via] Bibl. Capitolare, ms. CO. 330): el retrato del autor que sostie- 
ne en su mano un pincel y un compas, simbolos de su multifacetica 
teoria y practica de la pintura, de la matematica, de la geometria 
y de la arquitectura.

Un episodic que ilustra el sincretismo entre saberes cientificos 
y humanistas en el Renacimiento es el proyecto albertiano, patroci- 
nado por el Cardenal Prospero Colonna, de recuperar arqueologica- 
mente dos naves de epoca romana, sumergidas en las aguas del lago 
Nemi, con la participacion del historiador Biondo, quien ofrece su 
testimonio historico {Italia illustrata, Regio tertia, Latina)1:

Rimini, Ternplo Malatestiano 
(proyecto dc Leon Battista Alberti).

7 Cfr. P. Pontari, Alberti e Biondo: archeologia a Nemi, in Alberti e la cultura 
del Quattrocento, Atti del Congreso international (Firenze, 16-18 dicembre 2004), 
edd. R. Cardini - M. Regoliosi, Firenze, Polistampa, 2007, pp. 495-539, part. p. 522, 
del cual se cita el pdrrafo de Biondo. El texto se lee tambien en Biondo Flavio, Italy 
illuminated, I (books I-IV), edited and translated by J. A. White, Cambridge (Mass.) 
- London, Harvard University Press, 2005, liber II, Regio tertia. Latina, 47, p. 190.
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“El famoso Cardenal Prospero Colonna, experto conocedor de historia 
y apasionado cultor de la Antigiiedad, deseando desentranar el misterio de 
dos grandes naves colocadas por los antiguos romanos en el pequeno lago 
Nemi, se dirige a Leon Battista Alberti, famoso arquitecto de nuestros tiem- 
pos quien compuso tan elegantes libros sobre Arquitectura”.

No disponiendo de medios tecnicos iddneos, Alberti se sirvio de 
un equipo de buzos e ideo un complejo sistema de ingeniena para 
recuperar esas naves. Si bien la empresa solo logro un exito parcial, 
puso en evidencia los conocimientos de ingeniena y arqueologia 
albertianos: los materiales recuperados le permitieron escribir un 
tratado sobre la ingeniena naval antigua y moderna con el tftulo 
Navis.

Pero el tratado mas complete de este nuevo rol profesional y. 
social del intelectual esta dado por Bartolome Facio en un importante 
tratado de historia de la sociedad y de la cultura del siglo XV, el De 
viris illustribus8, que encuadra la compleja figura de Alberti en el 
ambito complete de todas las categonas intelectuales, profesionales 
y sociales de la sociedad renacentista moderna (poetas, oradores, 
juristas, medicos y filosofos, pintores y escultores, sehores, jefes, 
principes y reyes) en una amplia perspectiva de filosoffa politica, 
sociologica, epistemologica, literaria y estetica del Humanismo; alii 
expresa:

“El florentino B. Alberti no es solo elocuente, sino que parece ver- 
daderamente nacido para todas las otras artes liberales, y ademas 
anade a la elocuencia y a la filosoffa la matematica. Apasionado y ex
perto en pintura, publico un tratado sobre la teorfa del arte pictorico,

8 Bartolomeo Facio, De viris illustribus (De oratoribus, Baptista Albertus 
Florentinus), ed. L. Mehus, Firenze, 1745, p. 13; G. Albanese, Leon Battista Alberti 
nella storiografia letteraria e artistica dell'Umanesimo e del Rinascimento, “Rinas- 
cimento”, s. II, XLVII (2008), pp.49-91, part. p. 57.
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dos libros sobre arquitectura y dos sobre literatura y filosofTa; por ello, 
tal vez deba ser ubicado en la categorfa de los filosofos mas que en la 
de los oradores”.

El parrafo aparece en la pagina anterior junto al retrato de 
Alberti de perfil idealizado a la antigua sobre la medalla de Matteo 
de Fasti. En el reverso de la medalla aparece en una corona de lau
rel el famoso emblema de Alberti, “el ojo alado”, simbolo de la mira- 
da indagatoria del hombre universal y del cientifico, que vuela alto 
sobre todas las cosas del mundo y del universe, interrogando a la 
naturaleza con la voz “Quid tumT\

Asi habia nacido en los umbrales de la Edad Moderna una nue- 
va profesion intelectual de alto perfil social, la del arquitecto-ingeniero, 
que se mantuvo central y vigente hasta la sociedad contemporanea. 
Esta se afirma en el curso del siglo XVI gracias a los tratados teori- 
cos de Sebastiano Serlio, que habia sido asistente de Raffaello y de 
Andrea Palladio, quienes difundieron la teoria vitruviana y albertia- 
na de la arquitectura en toda Europa e impusieron amen de un es- 
tilo arquitectonico, el termino “arquitecto”, presente en el siglo XVI 
en todas las lenguas modernas y aplicado a los arquitectos oficiales 
del Rey, cuando se afirma la nueva arquitectura en los edificios pu- 
blicos.

En Francia Pierre Lescot eomo “arquitecto ordinario del Rey” 
realize el palacio del Louvre, para hospedar a Francesco I; el espanol 
Juan de Herrera, “arquitecto de su Majestad”, proyectaba y construia 
El Escorial para Felipe II; en Florencia Cosme de Medici comisiono 
los Uffizi a Vasari para proteger su vasta coleccion de arte; on 
Venecia Sansovino proyectaba la Biblioteca Marciana, definida por 
Palladio “el edificio mas rico y suntuoso de los tiempos antiguos”, y 
el mismo Palladio proyectaba en Vicenza la Basilica -es decir el 
Municipio-, el Teatro Olimpico y la celebre serie de “villas” para los 
patricios venecianos como Villa Barbara di Maser (comisionada por 
Daniele Barbaro, editor de Vitruvio), que difundieron en todo el 
mundo el tipico modelo de la arquitectura palladiana, inspirada en 
los templos y en las termas romanas. Pero tambien son relevantes los 
primeros ejemplos, en el siglo XVI, de la nueva arquitectura aplicada 
en las Universidades, como la imponente fachada de la Universidad de 
Alcala; la construccion del primer centre moderno de investigacion 
cientifica en la isla de Hven, entre Uinamarca y Suecia, Uraniborg , 
destinado por Federico II para el astronomo Tycho Brahe, y proyec- 
tado como una verdadera ciudad de estudios ideal, un prototipo de 
politecnico de estilo utopico renacentista, encasillado en una racio-
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nal planta arquitectonica de jardines y muros de cinta en cuyo cen
tra tiene un palacio renacentista dotado de biblioteca y laboratories; 
y el celebre observatorio de Stjerneborg, para el cual Brahe comisiono 
una “galena de los hombres ilustres” con los retratos de astronomos 
famosos: Tolomeo,, Copernico y el mismo Brahe.

La urbamstica de hecho debfa crear canones para la construccion 
de la ciudad moderna teniendo en cuenta las nuevas exigencias prac- 
ticas y la relacion con el contexto ambiental y socio-politico, que se 
mantendra central en la Edad Moderna; y llegara, por esta via, a la 
“ciudad ideal”, como proyecto utopico compartido por el docto arquitec- 
to-ingeniero y por el Principe o Papa humanista. El ejemplo teorico 
mas complete lo ofrece Antonio Filarete, arquitecto oficial del Duque 
de Milan, Francisco Sforza, e ingeniero de la fabrica de la catedral de 
Milan, que dedica a su Sehor (de quien tomaba el nombre), el proyec
to de la ciudad ideal Sforzinda, inspirada en criterios geometricos ra- 
cionales, al mismo tiempo que en un refinado simbolismo astrologico.

Basta pensar las celebres pinturas de “ciudad ideal” como las 
conservadas en Urbino, Baltimor o Berlin. Francesco di Giorgio 
Martin, a fines del siglo XV, unificara la teoria arquitectonica civil y 
militar en su Trattato di architettura civile e militare, ofreciendo con 
la Rocca di San Leo el mas alto ejemplo de arquitectura militar. La 
realizacion practica mas famosa de las utopias de la ciudad ideal fue 
realizada por un Papa humanista, Enea Silvio Piccolomini, i.e., Pio 
II, con la transformacion de su pueblo natal, Corsignano (cerca de 
Siena), en la renacentista Pienza, proyectada por dos grandes arqui- 
tectos-ingenieros, Alberti y Rossellino.

Era la afirmacion mas completa del humanismo de Alberti, para 
quien arquitectura, arte de gobierno y orden de familia convergen en 
la “ciudad ideal”, descrita en su estructura fisica en el IV libro del De 
re aedificatoria como domus-civitas, y explicada en su dimension 
moral en los que postula: civitas maxima quaedam est domus, et con
tra damns ipsa minima quaedam civitas (“la ciudad. es como una 
gran casa, la casa es como una pequeha ciudad”).

Su tratado Della Famiglia, de hecho, evalua a la familia como el 
nervio de la sociedad y considera en su totalidad la vida humana, en 
el equilibrio de las virtudes sociales, de ciudades ordenadas como 
antiguas, sabias, prudentes familias, con un ideal de medida de ori- 
gen aristotelico, que se transfigura en una armonia platonico-pitago- 
rica. Aquella harmonia mundi sera tambien la teoria de la “armonia 
del Estado” del teorico de la politica Jean Bodin, y la teoria que el 
astronomo Kepler aplicara al orden del universe. La sintesis de esta
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cultura no admite quiebres: solo una unica realidad es considerada 
en sus aspectos multiples y en sus varias funciones, sin que jamas se 
pierda el nexo unitario.

El emblema universal puede verse en Leonardo da Vinci, inge- 
niero civil y militar, artista, pintor, escultor, arquitecto, quien, de 
modo polemico, se declaraba “hombre sin letras”, a la par que busca- 
ba denodadamente el encuentro entre ciencia, letras y arte. La inca- 
pacidad de estructurar tratados organicos para difundir y comunicar 
su inmenso saber y los revolucionarios descubrimientos de su genio 
no impidio que casi de inmediato se creara un mito sobre su figura,

avalado por la biografla de Vasari y despues reavivado entre los si- 
glos XIX y XX, que se mantiene vigente hasta la actual sociedad tec- 
nologica, que lo ha difundido en proyeccion global. La razon puede 
buscarse en su “enciclopedia” de la ciencia y de la tecnica modernas, 
cuyo centro ideal es la “ciencia del pintor”, que coordinando circular- 
mente cada una de las ciencia y la filosofia, busca el nexo secreto que 
enlaza las cosas.

A1 Tratado de la pintura se remonta la finalidad de las secciones 
de anatomfa humana y animal, de botanica, matematicas, optica y 
perspectiva, y ffsica -con los estudios sobre la fuerza, el movimien- 
to y el peso-, que se desarrollaron posteriormente en la mecanica, en
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las mas amplias secciones y disenos del libro de la ciencia de las 
maquinas. Un inmenso esfuerzo para lograr una razon del todo, que 
sucesivamente habna dado vida al genero de las enciclopedias uni- 
versales, desde el Renacimiento al Iluminismo y hasta la Edad Mo- 
derna.

Pero el elemento mas luminoso de la Enciclopdia de la ciencia de 
Leonardo fue su intuicion de la fuerza universal de las artes figura- 
tivas, gracias a las cuales se puede realizar la comunicacion visiva de 
la interpretacion de la naturaleza y del hombre, dirigida a la entera 
humanidad en un discurso verdaderamente universal. De hecho. en 
el centra de esta filosofia esta la figura titanica y demiurgica del cien- 
tifico-artista, que tiene como prerrogativas la creatividad y la comu
nicacion: con su saber cientifico interpreta la naturaleza y descubre 
sus leyes secretas, con su tecnica artistica recrea el mundo y lo repre- 
senta para sus iguales, segiin la teoria expuesta en el Trattato della 
pittura9:

Se il pittore vol vedere bellezze che lo innamorino, egli ne e 
signore di generarle; e se vol vedere cose mostruose, che spaventino, o 
che siano buffonesche e risibili, o veramente compassionevoli, egli ne 
e signore e dio. [...] E in effetto cib che e nell’universo per essenza, 
presenzia o immaginazione, esso lo ha prima nella mente e poi nelle 
mani; e quelle son di tanta eccellenzia, che in pari tempo generano una 
proporzionata armonia in un solo sguardo, qual fanno le cose.

“Si el pintor desea ver bellezas que lo enamoren, el es sehor de ge- 
nerarlas; y si quiere ver asi cosas monstruosas que asusten o conmue- 
van, el es senor y dios.[...] Y, en efecto, lo que es en el universe por 
esencia, presencia o imaginacion, el lo tiene primero en la mente y 
despues en las manos; y ellas son de tanta excelencia que al mismo 
tiempo generan una proporcionada armonia en una sola mirada, como 
hacen las cosas”.

En esta cultura vanguardista del Humanismo se inserta tambien 
la reforma de las ciencias fisicas y el perfeccionamiento de las tecni- 
cas ligadas a las nuevas profesiones, los que abren nuevos horizon- 
tes geograficos y fronteras en los siglos XV y XVI.

La ciencia de la navegacion, la ingenieria naval y la cartograffa, 
gracias al perfeccionamiento de las tecnicas de construccion de las 
naves y de los instrumentos en uso para la navegacion, como la bru- 
jula y el astrolabio, abren las grandes exploraciones geograficas de

9 Leonardo da Vinci, Trattato della pittura, ed. H. Ludwig en Leonardo “orno 
sanza lettere”, a cargo de G. Fumagalli, Firenze, 1938, p. 37.
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espanoles y portugueses y el descubrimiento del “nuevo mundo” y de 
las diversas civilizaciones de las Americas, que vino a completar el 
descubrimiento renacentista del mundo y del hombre.

La reforma de las ciencias naturales comprende la astronomia, 
con Copernico, Kepler y Galilei, la qufmica, con Andrea Libavio, y la 
medicina, con Vesalio y Paracelso. Por otro lado, los fildsofos natu
rales del Renacimiento profundizaron los hallazgos de los grandes 
cientificos clasicos (Hipocrates y Galeno en medicina, Tolomeo en 
geografia, Estrabon y Plinio en geografia y ciencias naturales, Aris- 
toteles en todas las ramas del conocimiento) hacia nuevas fronteras 
de la ciencia moderna. De ese modo las universidades dieron funda- 
mento a la “nueva ciencia” y los doctos modernos se consideraron, 
para usar una afortunada metafora del Humanismo, “enanos sobre 
las espaldas de gigantes”, capaces gracias al sincretismo con la An- 
tigiiedad, subir mas alto y ver mas lejos. Por esto la fundacion de las 
ciencias modernas fue considerada, de manera privilegiada, como 
una renovatio del saber de la Antigiiedad.

Al astronomo aleman Regiomontano, que estudio a Tolomeo en 
el texto griego original, y a Copernico se los definio como restaura- 
dores de la ciencia astronomica, lo que permitio al humanista lute- 
rano Filippo Melantone afirmar: renata est haec philosophia de rebus 
coelestibus “la filosofia celeste ahora ha renacido”.

Andrea Vesalio de Brusselles, medico personal del emperador 
Carlos V y profesor de anatomla en las Universidades de Padova y 
Pisa, a mediados del siglo XV, tuvo el valor de corregir las tesis ana- 
tdmicas de Galeno, elaboradas sobre la diseccion de simios, y no de 
cuerpos humanos, y tambien de refutar al mismo Aristoteles, con la 
publicacion de su revolucionario tratado De humani corporis fabri- 
ca (Basilea 1555), que lo presento al emperador como una contribu- 
cion al renacimiento de la medicina:

“Ya desde hace anos 
la medicina antigua ha 
disminuido su esplendor, 
ya que en esta afortunada 
edad (que los dioses han 
querido poner bajo tu go- 
bierno) esta ciencia, como 
todas las otras discipli- 
nas, esta empezando a re- 
vivir y a levantar la 
cabeza de la oscura pro-
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fundidad en la que habfa cafdo, de modo tal que parece haber recupe- 
rado su antiguo esplendor, no obstante las disputas academicas; asis- 
timos ahora a un gran renacimiento de la anatomia, que ya estaba casi 
muerta, y de la medicina”.

Despues de las disecciones anatomicas que, cientiTicamente, 
Vesalio hacia en presencia de publico, el estudio de anatomia gano 
una posicion relevante en el curriculum de los estudios de medicina 
en las universidades del Renacimiento. Las primeras catedras de 
anatomia se establecieron en las universidades de Padova y luego 
Pisa (en esta ultima ciudad fue instituida por expreso deseo del Du- 
que Cosme I de Medici) para Vesalio y su alumno Realdo Colombo.

Estas disecciones influyeron en el desarrollo de la ciencia medica 
suscitando un fuerte y creciente llamado al conocimiento, dejando de 
lado su exclusividad entre doctos para pasar a integral' parte impor- 
tante de las fiestas ciudadanas. Sabemos que durante los carnavales 
invernales se instalaban tiendas y carpas de emergencia, aprove- 
chando el intense frio que favorecia el mantenimiento de los cuerpos 
para disecar, instancia en la cual los cadaveres de los condenados a 
muerte se los reservaba para tal finalidad y luego se los exponia en 
teatros colmados de publico. Para asistir a las primeras disecciones 
anatomicas en Padova, a fines del siglo XV, los ciudadanos tenian que 
adquirir entradas; en adelante las disecciones se.convirtieron en el 
espectaculo mas exitoso de la Modernidad, el que se prolong© hasta 
el siglo XIX.

Por lo tanto, tambien para la medicina, el Renacimiento repre- 
senta el siglo del renacer, especialmente de los estudios de anatomia, 
por obra de cientificos como Vesalio, Falloppio, Eustaquio, Ingrassia, 
Fracastoro, quien fue ademas un gran infectologo y, sobre todo, Pa- 
racelso (1493-1541), medico, astrologo, alquimista quien, en contraste 
con Galeno, fue el primero en explicar quimicamente fenomenos fi- 
siologicos, siempre contextualizando la ciencia medica en el macro
cosmos de la naturaleza y considerando al hombre en su totalidad. 
Pero es el descubrimicmto del microscopic, en el siglo XVII, lo que 
marca un giro y abre las puertas a la microbiologia y a la histologia.

Tambien el renacer de la astronomia se dio sobre la base de nue- 
vos descubrimientos tecnoldgicos. La invencion del telescopic permi- 
tio a Galileo sorprendentes descubrimientos (los relieves lunares, las 
manchas solares, los satelites de Jupiter) expuestos en el extraordi- 
nario Siderius nuncius, cuya publicacion puso al mundo civil y reli
giose frente a objetos y hechos jamas vistos, ni imaginados. Estas 
novedades causaron un intense y aspero debate sobre los sistemas
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del mundo, vale decir, sobre la lectura y relativa representacion del 
universe conocido, afectando el entero sistema epistemologico de la 
Europa moderna. Y el mismo Galileo represento en su Didlogo sobre 
los dos maximos sistemas del mundo las divergentes concepciones 
cosmologicas de Tolomeo, Copernico y Tycho Brahe.

Tycho Brahe Nicolas Copernico

Galileo GalileiJohannes Kepler
La aguda crftica de Galileo, publicada en II Saggiatore, conde- 

no de manera definitiva no solo el sistema tychoniano, sino tambien 
el principio dogmatico de la ciencia: a partir de entonces solo vale el 
conocimiento racional y matematico, porque en esta lengua esta es- 
crito el libro de la naturaleza10:

10 Cfr. Galileo Galilei, II Saggiatore, en Opere, Firenze, Barbera, 1890-1909, VI,
p. 232.
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La filosofia e scritta in questo grandissimo libro che continuamen- 
te ci sta aperto innanzi a gli occhi (io dico I’universo), ma non si puo 
intendere se prima non s’impara a intender la lingua e conoscer i ca- 
ratteri, ne’ quali e scritto. Egli e scritto in lingua matematica, e i ca- 
ratteri son triangoli, cerchi, ed altre figure geometriche, senza i quali 
mezzi e impossibile a intenderne umanamente parola; senza questi e 
un aggirarsi vanamente per un oscuro laberinto.

“La filosofia esta escrita en este gran libro que continuamente 
esta abierto ante los ojos (lo llamo el Universe), pero no se puede en- 
tender si primero no se aprende a entender la lengua y a conocer los ca- 
racteres en los cuales esta escrito. Esta escrito en lengua matematica 
y los caracteres son triangulos, cfrculos y otras figuras geometricas. Sin 
estos medios es imposible entender humanamente la palabra, sin es- 
tos medios es encaminarse vanamente por un oscuro laberinto”.

Galileo retoma la metafora, de origen medieval, del liber naturae, 
segun la cual Dios se revela al hombre en dos libros, las Sagradas 
Escrituras y el Libro de la Naturaleza, pero salva la oposicion entre 
ciencia laica y fe religiosa afirmando que el objeto mas alto y propio de 
la filosofia es el Libro de la Naturaleza, obra de Dios; que la obra de 
Dios es mayormente visible en la constitucion del universe, cuya com- 
prension cientffica, con los instrumentos de la matematica y de la ff- 
sica, representa para el hombre el mas alto conocimiento filosofico. Se 
trataba de la misma posicion de Kepler que, de inmediato, sera 
retomada en la filosofia de la ciencia por Tommaso Campanella.

En el Renacimiento y mas alia 
de el, se recompoman, en dialecti- 
ca pero armonica concordia, los 
saberes cientfficos y los teologicos, 
la palabra y los numeros, las le- 
tras y las ciencias, la filologfa y la 
filosofia, la investigacion fibre y la 
tradicion cristiana.

Erasmo de Rotterdam, el gran 
humanista cristiano, recogfa y re- 
cuperaba de la intrepida leccion de 
la ciencia y de la filologfa laica todo 
aquello que podia estar en equili- 
brio con la mas iluminada tradicion 
cristiana, ofreciendo el modelo de 
la conciliacion de los opuestos a la 
civilizacion porvenir.Erasmo de Rotterdam
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Es indispensable, per tanto, reactivar este modelo cultural de 
saber circular e integral, en el cual se expresa tambien una vision 
completa del mundo y de la kurnanitas, en esta era tecnologica y 
postideologica, cuando el conocimiento se descompone en multiples 
especialidades aisladas y el camino del hombre ya no asemeja mas a 
un circulo (donde coinciden principio y fin en cada punto), sino a una 
li'nea, trazada no se sabe por quien, ni hacia donde.

El nacimiento de nuevas ciencias -la bioetica, la biopoh'tica, las 
biotecnologfas- que enlazan la estructura fi'sica del hombre con las 
ciencias tradicionales testimonia la necesidad de un “nuevo humanis- 
mo”, como recientemente lo ha definido Edgar Morin, y de una “nue- 
va laicidad”, para dar las respuestas que la ciencia y la tecnologfa, 
por si solas, no pueden dar, con el fin de armonizar la relacion entre 
cultura, religion, estado y una sociedad civil multicultural.

La revolucion mediatica, en la cual los parametros economicos y 
tecnicos han tenido siempre una posicion dominante, ha generado la 
peligrosa tendencia a identificar el medium con el mensaje mismo: 
la red de comunicacion informatica arriesga sobrepasar la propia 
funcion de vehiculo de la globalizacion para transformarse en un 
hecho cultural autonomo y autorreferencial, con la consecuencia de 
un desarraigo cultural que corresponde a las universidades y a las 
academias corregir. Asi, pues, compete a estas instituciones mante- 
ner una continuidad entre el humanismo clasico y la era de la globa
lizacion, como uno de los principales factores de estabilidad y de paz 
entre los pueblos, como promotor de proyectos culturales que alejan 
toda tendencia y tentacion de aislamiento y de violencia y reducen las 
mas diversas identidades a una misma pertenencia. En tal sentido 
permiten interpretar, de manera constructiva, el concepto de globa
lizacion como capacidad abierta del hombre a todas las esferas de las 
actividades civiles, politicas, religiosas, culturales y cientificas, con 
la finalidad de la adaptacion y de la creatividad, de la participacion, 
activa o pasiva, en la sociedad civil, en calidad de ciudadano libre y 
consciente de sus derechos y deberes.
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LOS HIJOS DE LA OLA

Contribucion al estudio de la mitologia del mar 
en la Grecia Antigua

Jos£ Carlos Bermejo Barrera1

La importancia del mar a lo largo de la historia es un hecho bien 
conocido en los terrenos politico, economico y militar. Aunque la 
mayor parte de los historiadores ban privilegiado el papel de la tie- 
rra en el desarrollo de la historia, es necesario equilibrar su impor
tancia con la del mar como los dos mecanismos motores de la historia 
universal. En el ambito del pensamiento aleman, este fue el plantea- 
miento de Carl Schmitt en un breve libro de 1954 recientemente 
editado en Castellano2.

En el campo concrete de la historia griega, fue Albin Lesky:i 
quien intentb llevar a cabo un balance de la importancia del mar en 
la historia, el pensamiento y la religion griegos. Siguiendo sus pasos, 
nos centraremos en el estudio mitologico de una serie de personajes 
a los que hasta ahora se ha considerado como secundarios o carentes 
de interes: Ponto, Nereo y Nerite. Asi por ejemplo, en relacion con la 
figura de Ponto, dice F. Diez de Velasco'1: “no posee una mitologia 
elaborada aparte de las especulaciones teogonicas de Hesfodo”. Del 
mismo modo, dice Marfa Pipili5 que el unico episodic mitologico in-

1 Universidad de Santiago de Compostela.
2 Carl Schmitt, Tierray mar. Una reflexion sobre la historia universal, Madrid, 

Trotta, 2007 (Stuttgart, 1954).
8 Thalatta. Der Weg der Griechen zum Meer, Viena, R. M. Rohrer Verlag, 1947.
1 Pontos, LIMC, VII, 1, p. 436.
5 Nereus, LIMC, VI, 1, pp. 824-837. Del mismo modo Mirella Romero Recio, 

Cultos maritimos y religiosidad de navegantes en el Mundo Griego Antiguo, BAR 
Internacional Series,897, Cambridge, 2000, considera que personajes mfticos como 
Ponto, Nereo y las Nereidas poseyeron escasa importancia. Sus historias forman'an 
parte del folclore de los marineros y poseyeron escasos cultos, ver, pp. 68, 84, 86, 108, 
110, 122,y 131.
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teresante en el caso de la figura de Nereo es su lucha con Heracles, 
que no va a ser analizada en este trabajo, en el que intentare sin 
embargo destacar el interes mitologico de estos personajes aparen- 
temente menores.

Hesi'odo narra en la Teogonia (233-336) la descendencia de la ola, 
Ponto, que se articula en dos grandes grupos: uno de caracter predo- 
minantemente benefico, el formado por Nereo y sus hijas e hijo, y 
otro eminentemente monstruoso, los descendientes de Taumante y 
de Fords y Ceto, que acaban por ser derrotados o destruidos por los 
Oh'mpicos. Este grupo no sera estudiado en este trabajo.

Ponto

Hesi'odo nos suministra muy poca informacion acerca de este 
personaje; dice de el que lo concibio Gea sola, sin la ayuda del amor 
(Theog. 131-132), y que alimenta a sus hijos (Theog. 107). En tanto 
que es el mar, su papel varia mucho dentro de los distintos tipos de 
cosmogomas, y asi, por ejemplo, su papel en la cosmogonfa hesiodica 
es mucho menos destacado que en la homerica, debido a su relacion 
con el Oceano.

El Ponto hesiddico sigue dos modelos de generacion. El solo en- 
gendra a su primogenito, Nereo, pero uniendose a su madre Gea 
engendra a Taumante, al valeroso Forcis y tambien a dos hijas, Ceto 
y Euribia, que encierra en su pecho un corazon adamantine {Theog. 
233-239). Esta tradicion genealogica es recogida por Apolodoro (I, II, 
6), pero con una variacion importante, pues elimina la generacion 
autonoma de Nereo y coloca a todos estos seres como descendientes 
de Ponto y Gea.

En los autores tardfos se pierde la genealogia, y asi Higino, por 
ejemplo, la margina totalmente. Hace descender a todos los generos 
de peces ex Ponto et Mari, es decir, de Pontos y Thdlattac\ y une a 
Ponto con Terra para engendrar a Taumante. La genealogia de 
Higino es en general muy incompleta, y se aparta totalmente de los 
datos miticos conocidos; como indica H.J. Rose7, este desarrollo de 
Higino, o de su predecesor, es mas una metafora que un mito, por lo 
que queda fuera de nuestra consideracion8.

I! Fab., praef. V y VII.
7 Hygini Fabulae, Leyden, A. W. SijthofT, 1933, p. 2.
8 A. Alvarez de Miranda ha tratado de establecer una correlacion entre ambos 

en su trabajo La metafora y el mito, Madrid, Taurus, 1963. Si bien es eierto que,
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Si trazamos entonces el esquema genealogico correspondiente a 
la version de Hesfodo tenemos:

? Gea

A PontoQ

Nereo AI
A O Ceto 

Forcis
OATaumante

Euribia

La generacion autonoma de Nereo en Hesfodo, que luego elimina- 
ra Apolodoro, es un hecho de gran importancia, porque Nereo, lejos de 
tener un caracter anormal o monstruoso es, ademas del primogeni- 
to de Ponto, el mejor de sus hijos. De el dice Hesfodo que es leal y 
benigno a la vez, que jamas olvida la equidad y que no conoce mas 
que pensamientos dignos y honestos {Theog., 234-236).

A traves de estas palabras y de la valoracion realizada por He
sfodo podemos observar un hecho de gran importancia en la ideologfa 
mftica del parentesco: la enorme estimacidn positiva del engendra- 
miento autonomo masculino, que se deriva del caracter patrilineal de 
los linajes, caracter que aparece claramente definido en lo que a la 
transmision hereditaria de propiedades se refiere, aunque comple- 
mentandose con la filiacion matrilineal9. Y junto a el tenemos bien 
claro el predominio de los personajes masculinos a nivel del ejercicio 
del poder y la organizacion del grupo social.

De Urano a Zeus, el dominio y la organizacion de los grupos co- 
rresponde a los hombres, y si bien es cierto que en un primer momento 
seres masculinos y femeninos engendran autonoma e independien- 
temente, tambien lo es que la generacion autonoma femenina se ve 
prontamente criticada por el mito, mientras que la masculina conti- 
nua permaneciendo como valida. Apolodoro elimina este rasgo de su

como 61 indica, ambos poseen caracteres comunes en tanto que la metafora trata de 
describir una realidad social y psicologica que es poco accesible para su descripcion 
mediante el lenguaje ordinario, sin embargo metafora y mito corresponden a reali
dades sociales diferentes y no pueden ser por cllo tratados conjuntamente.

!) Todo sistema de parentesco maneja en algun grado las dos filiaciones simul- 
taneamonte, como seiiala Cl. Levi-Strauss, Las estructuras elementales del paren
tesco, Buenos Aires, Paidos, 1969, p. 483.
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narracion porque le parece algo inverosimil e insostenible, debido a 
la epoca en la que escribe, pero para la mentalidad griega del comien- 
zo de la epoca arcaica este era un rasgo plenamente aceptable y com- 
prensible.

Desde el punto de vista genealogico, son muy pocos los elemen- 
tos que se pueden deducir del'mito de Ponto. Aparte del matrimonio 
incestuoso con su madre, que ya hemos tratado, no hay nada mas que 
destacar. Mitologicamente, tanto en el caso hesiodico como a nivel 
general, la figura de Ponto ha sido tratada tambien por Vernant y 
Detienne10.

Pantos, como alta mar, se relaciona con Paros, y se opone a 
Thdlassa, Pelagos y Kiuna. La alta mar se opone a la zona maritima 
costera: la primera representa lo anarquico, lo desconocido, lo carente 
de orientacion y de caminos prefijados, mientras que la segunda, la 
zona navegable, representa todo lo contrario.,El Pantos se asocia 
tambien al fondo del mar, porque es opuesto a la superficie y porque 
en el reina la misma oscuridad que en el Tartaro, segun indica la 
Odisean.

Pantos designa tambien el camino a recorrer sobre el mar, pero 
un camino que no esta trazado de antemano, sino que se abre con la 
navegacion, y que viene a ser “una aventura cada vez renovada, una 
exploracion en un espacio virgen, no pisado, sin la menor huella 
humana, un paras que es precise abrir y retrazar sin cesar sobre la 
extension h'quida, como si jamas hubiese sido abierto todavla”12. Por 
su falta de orientacion es similar al Tartaro hesiodico, y unicamen- 
te se diferencia de el en que la existencia de los vientos regulares 
(Cefiro, Boreas y Noto) permite el desarrollo de una navegacion re
gular.

Estos vientos son hijos de Astreo y de Eos. Astreo a su vez es hijo 
de Crib y Euribia, la hija de Ponto, y por lo tanto estos vientos estan 
en relacion genealogica con el: son nietos de su hija, es decir, sus bis- 
nietos. Sin embargo, los tres vientos regulares mantienen con Pon
to una relacion no estrictamente positiva, puesto que Ponto se asocia 
muchas veces con las borrascas (thuellai), vientos que, al contrario 
que los anteriores, no son de origen divino, ni mantienen, como los 
tres vientos hermanos, ninguna relacion con los astros luminosos.

10 J--P. Vernant y M. Detienne, “La Metis orphique et la seiche" y “La corneille 
de mer”, recogidos en Les ruses de I’intelligence. La metis des grecs, Paris, Flamma- 
rion, 1974.

11 Od., IV, 436 y XII, 253.
12 Les ruses de /’intelligence, p. 150.
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Las borrascas nacieron del cadaver de Tifon, y constituyen sus 
dominies en el Tartaro y las bocas del Infiemo13; cuando soplan traen 
consigo “desde todas las direcciones del espacio la confusion, asi como 
la indistincion entre el mar y el cielo, ahogados en la misma noche 
impenetrable”1'1. Cuando la borrasca actua, los elementos se confun- 
den y se tiende a volver de nuevo al Caos, a la indistincion origina- 
ria, que es un equivalente de su dominio, el Tartaro, “que representa, 
desde el punto de vista espacial, lo que el Caos desde el punto de vista 
temporal: la indeterminacion primordial a partir de la que el mun- 
do podra organizarse en regiones y elementos cosmicos diferencia- 
dos"1 El temporal marino producido por las borrascas es, ademas, 
el equivalente del Caos en su relacion con las rocas errantes, las 
Plagtat16.

Por su relacion con la navegacion, Ponto se asocia tambien, ade
mas de a todos estos elementos negatives, a dioses olimpicos de ca- 
racter positive, como Atenea y Poseidon17; debido a este hecho, el 
caracter fundamental de la figura de Ponto consistira en su duplici- 
dad, pues por una parte se asocia a los Olimpicos y a\ genos de los 
astros luminosos del dia y la noche, y por otra se une a una serie de 
elementos que hacen de el un equivalente del Tartaro y del Caos. No 
obstante, la figura de Ponto no es plenamente ambigua, sino que se 
asocia mas intimamente con todos los elementos negatives descritos 
que con los elementos positives, constituyendo en general, como ya 
hemos indicado, el aspecto negative del mar.

Dejaremos aqui el tratamiento de su mito para centrarnos en los 
aspectos genealogicos del mismo, elaborando en primer lugar una 
tabla conjunta de toda su descendencia. Nereo se une a una oceanide, 
Deride, y de ambos nacen las cincuenta nereidas. En segundo lugar, 
Taumante toma por esposa a otra oceanide, Electra, y de ambos na
cen Iris y las Harpias. Forcis se une a su hermana Ceto, y de ambos 
nacen las Grayas y las Gorgonas, y a partir de una de ellas, Medu
sa, surgen Crisaor y Gerion. De Ceto nacera tambien Equidna, que 
unida a Tifon va a engendrar a una serie de monstruos, como Orto,. 
Cerbero, la Hidra de Lerna y la Quimera. Equidna, unida a su vez a 
su hijo Orto, dara a luz a dos monstruos: Fix y el Leon de Nemea. Y

13 Ibid., pp. 151-153.
14 Ibid., p. 153.
15 Ibid., p. 153, n. 103.
,r’ Ibid., pp. 154-157.
17 Vease en general “La comeille de mer” en Vernant y Detienne, op. cit. y el 

artfculo de M. Detienne “Le navire d’Athena”, RHR, 1970, pp. 133-177.
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por ultimo, como colofon de toda esta familia, nacera una serpiente 
que escondida bajo la tierra guarda los corderos de oro.

Esta es la genealogia dada por Hesi'odo {Theog., 240-336), que es 
aceptada en lo esencial por Apolodoro (I, II, 6), el cual reduce sin 
embargo la descendencia de Forcis y Ceto, y por Higino18, que tam- 
bien altera algunos detalles de ella. Siguiendo a Heslodo, podemos 
resumirla en lo siguiente:

(a) Urano A"
\"

oI Ponlo A— OAA Telia.
-----A Ncrnoo (c)I

l_ O 50 Nereldas

T
O'] A lawnante Crlo A; OO feunbia Forcis A

Etectra CctnAfc treo

I T6 i
AO A A o o o o o

Grayas Gong
Iris Vientos QrdenaclosHarpiar.

•V.as 
Crisaor\

—AO 1
Gorion A i

O A
TifonEguidna

r T I
O-r"Aoil0 A Cr.rbcro o o

H.-rira Quimora
I

Le-6ii de Neinea Ai

En esta genealogi'a podemos observar, en primer lugar, la pro- 
miscuidad de Gea, que se une como esposa sucesivamente a sus dos 
hijos, despues de haberlos engendrado autonomamente.

El primero de sus matrimonios, resulta un fracaso, mientras que 
en el segundo consigue encontrar un buen-hijo-esposo, Ponto. Ade- 
mas de estas uniones mas o menos duraderas, Gea practica una 
union efimera con el Tartaro, elemento similar a Ponto, de la que 
nacera el mayor enemigo de Zeus, Tifon (Theog., 820-822), por la 
gracia de la Afrodita de oro (Theog., 822).

Dejando a un lado estos primeros tipos de matrimonios extranos, 
caracteristicos de las primeras generaciones divinas, nos encontra-

1,1 Higino, Fab., praef. 8, 9, 35 y 39.

34



mos en la segunda generacion con la existencia de un matrimonio 
entre hermanos en el caso de Oceano-Tetis y, aparte del matrimonio 
incestuoso de Ponto, con un matrimonio entre el tio y la sobrina en 
el caso de Crio y Euribia (aunque vease infra).

En la generacion tres tenemos dos matrimonios entre primes, 
que son caractensticos de esta generacion divina, en los casos de las 
uniones de Nereo y Taumante con dos oceanides, y ademas de ello 
encontramos un matrimonio entre hermanos, que corresponde en 
este momento del desarrollo de la teogonia hesiodica a una forma 
matrimonial ya abandonada y considerada incestuosa, por lo que de 
ella no van a salir mas que monstruos, monstruos que poseen un 
caracter predominantemente maligno y seran progresivamente eli- 
minados por los dioses ollmpicos, representados por sus heroes, como 
Perseo y Heracles.

El caracter incestuoso de la conducta de Ceto es apreciable a 
traves de su matrimonio con su hermano, y es continuado por sus 
sucesores. Su hija Equidna realizara una union con su hermano Ti- 
fon, si seguimos a Apolodoro (II, I, 2), y otro incesto con Orto, que es 
un hijo suyo y de Tifon, segun Hesi'odo y las restantes genealogias. 
El grupo monstruoso formado en la descendencia de Ponto no es sin 
embargo exclusivamente maligno, y digno por lo tanto de ser total- 
mente destruido, sino que algunos de sus personajes poseen caracte- 
res positives a traves de su relacion con el oro19, que sera un elemento 
muy presente en ese grupo monstruoso; en el, por ejemplo, Gea y 
Tartaro se unen por la gracia de la Afrodita de oro para engendrar 
a Tifon, y Ceto da a luz a una serpiente ctonia que guarda los Cor
deros de oro en el seno de la Tierra. A ese mismo grupo pertenece 
tambien Crisaor, y en el el oro se encuentra asociado al Extreme Oc- 
cidente, al lugar situado mas alia del oceano, donde habitan las Hes- 
perides, las Gorgonas, y donde esa serpiente guarda los corderos de 
oro.

Dentro de esta genealogfa es posible observar, a traves de la 
union de Equidna con Tifon, como se ponen en relacion dos elemen- 
tos que habian aparecido anteriormente unidos y separados a la vez: 
Ponto y Tartaro. El Ponto se asociaba al Tartaro cuando en el sopla- 
ban las borrascas, nacidas de cadaver de Tifon, que aparece aqui 
como cuasi-yerno de Ponto e hijo de Tartaro.

1!l Acerca del valor simbdlico del oro en el pensamiento griego arcaico, vease el 
libro de Richard Seaford, Money and the Early Greek Mind. Homer, Philosophy and 
Tragedy, Cambridge, Cambridge University Press, 2004.
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La relacion que existe entre estos elementos no es solo concep
tual, como indicaban Vernant y Detienne, sino tambien genealogica, 
y lo mismo ocurre con la distincion entre borrascas y vientos ordena- 
dos. Estos estan asociados a nwgenos titanico, divino, y son ademas 
el producto de un matrimonio normal entre tio y sobrina, matrimo- 
nio que respeta las normas de la exogamia, mientras que las tempes- 
tades nacen de un matrimonio entre hermanos o entre tio y sobrina, 
que posee un caracter incestuoso20, y no cumple plenamente las nor
mas de exogamia de su generacion correspondiente.

La genealogia expresa tambien las propiedades comunes de Pon- 
to y Tartaro al hacerlos a ambos co-esposos de Gea; pero mientras 
que Ponto, que esta dotado de caracteres miticos positives, es un 
buen-hijo-esposo, Tartaro, por el contrario, es solo un amante efimero 
que se une a Gea con el fin de engendrar un monstruo que acabe con 
el poder de Zeus. Las propiedades positivas aparecen entonces aso- 
ciadas a la categoria de esposo, mientras que las negativas correspon- 
den a la de amante, a la que se asocia la Afrodita de Oro.

Del esposo descenderan los miembros del genos de Ponto que se 
asocian al lado olimpico, mientras que los descendientes del Tarta
ro se situan en el lado opuesto.

La estructura genealogica de esta parte del poema de Hesiodo se 
articula pues en dos grandes campos, asociados a los aspectos posi
tives y negatives del Ponto, y al mundo olimpico y anti-olimpico res- 
pectivamente. El Ponto navegable, asociado al primer grupo, es el 
resultado de la dominacion de los Olimpicos, y a el se unen los miem
bros de su descendencia que colaboran con estos dieses. De entre 
todos ellos solo Iris, la mensajera de Zeus, se asociara intimamente 
al grupo olimpico. Los demas miembros, aunque colaboran con el, 
poseen sin embargo una serie de propiedades que los caracterizan 
como opuestos a los dioses del grupo con el que colaboran.

Como se puede observar en el diagrama, el genos (a) continua 
siendo el principal donador de mujeres, sin recibir ninguna en con- 
trapartida. Esto, en su caso, es totalmente logico, ya que todos sus 
miembros en la tercera generacion son femeninos (las Oceanides). 
Pero debido precisamente a este hecho, (a) desaparecera a partir de 
la tercera generacion, pues la filiacion es patrilineal y por lo tanto 
solo puede transmitirse por via masculina, y exactamente lo mismo 
les ocurrira a las familias de Nereo y Taumante, que tambien care- 
cen de descendientes varones.

2" Acerca de este caracter incestuoso, vease Molly Broadbent, Studies in Greek 
Genealogy, Leiden, Brill, 1968.
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La genealogia de los hijos de la ola es en realidad una pequena 
cosmogonia en negative que tiene come finalidad la creacion de una 
serie de personajes femeninos que pasaran a integrarse en el grupo 
olimpico mediante el matrimonio, o bien a constituir grupos depen- 
dientes de el mediante otro tipo de relaciones de alianza. De todo este 
grupo, unicamente una mujer, Euribia, se une a un personaje mas
culine no olimpico, Crio. Sin embargo Crio, como miembro del genos 
(c), esta tambien asociado a los Olimpicos, y por lo tanto la regia se 
cumple.

El matrimonio de Crio y Euribia es de un gran interes porque 
permite observar como, a pesar de ser la descendencia patrilineal, los 
hijos de un matrimonio dado suelen mezclar las propiedades de sus 
padres. Y asi Boreas y los demas vientos apareceran dotados, junto 
con las cuali.dades positivas, de otras de naturaleza negativa, que 
anteriormente hemos examinado. La suma de estos dos tipos de pro
piedades hara de los tres vientos hermanos un grupo intermedio que 
servira como eje de transformacion entre los monstruos anti-oh'mpi- 
cos de su genos y los miembros de el que colaboran con estos dioses.

Los contrastes conceptuales dentro de las familias de los vientos, 
analizados por Vernant y Detienne, pueden ser completados por otros 
de tipo genealogico, pues los dos grupos'de vientos y tempestades son 
casi primes entre si, ya que sus padres son semi-hermanos, por ser 
ambos hijos de Gea.

Gea
Gea O ATartaro

r I
:AUrano PontoA=O O ATifon

Ir T i
Cno A O Euribia O O O

Borrascas
I I

A AA
Vientos Buenos

Tifon es un hijo de Gea directamente, y Crio tambien. Ambos 
tienen una madre en comun, y pueden ser de este modo considera- 
dos como hermanos, por lo que sus hijos respectivos seran primos 
entre si. Pero es necesario tener en cuenta que, mientras que Crio es 
el producto de una descendencia normal, y fruto de una relacion 
matrimonial, Tifon por el contrario es el producto de una union amo-
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rosa efimera y anti-social, y la manera como engendra a sus hijos 
dista tambien mucho de la normalidad, ya que las Borrascas salen 
simplemente de su cadaver.

Ademas de la relacion genealogica entre conceptos opuestos, esta 
pequena genealogia de los Vientos permite observar un hecho de 
gran interes en relacion con la genealogia anterior. Se trata de la 
plena equivalencia existente entre el matrimonio entre primes y el 
matrimonio entre tfo y sobrina. En efecto, Crio y Euribia aparecen en 
este caso, segun puede observarse facilmente, como primes, y ante- 
riormente habiamos calificado su matrimonio como el de un tio y su 
sobrina. Esta dualidad se debe a que antes consideramos a Crio como 
hijo de Gea y hermano de Ponto, el padre de su mujer.

Ahora bien, si por el contrario tenemos en cuenta que Urano y 
Ponto, como hijos de Gea, son hermanos, entonces el matrimonio 
entre Crio y Euribia es un matrimonio entre primes. Y aun mas, si 
tenemos en cuenta que los dos conyuges son hijos de Gea, en tal caso 
su matrimonio es el realizado entre hermanos.

Vemos entonces que existe una equivalencia entre las categorlas 
de prime y semi-hermano y entre los matrimonios entre primes y tio 
y sobrina, derivada del estatus de Gea, caracterizado por su ambigiie- 
dad, ya que es madre y esposa a la vez 21.

Dentro de la genealogia del grupo de los hijos de la ola tiene un 
gran interes el matrimonio entre Crisaor y Calirroe. Morfologicamen- 
te se trata de un matrimonio entre tia y sobrino, y su estructura es 
la siguiente:

Gea

r I
A= OAO

IT i
A A OA O

O A =o1
AO

La equivalencia matrimonial primos-tio y sobrina se da tambien a nivel so
cial en el intercambio de mujeres entre grupos.

38



En ella podemos observar la existencia de una gran simetria 
entre sus partes, pues se comienza con dos matrimonios madre-hijo, 
se sigue con otros dos entre hermanos, y se termina con un matrimo- 
nio entre primos y otro equivalente a el.

Cah'rroe es la tia de Crisaor, porque su prima Medusa es la ma- 
dre de este ultimo a traves de su union con Poseidon. Esta union 
puede ser considerada como un matrimonio entre primos, ya que los 
padres de los contrayentes, Cronos y Fords y Ceto, son primos entre 
si. Como consecuencia de la union de dos grupos de propiedades 
opuestas (OKmpicos e hijos de Ponto), a traves de este matrimonio 
surgiran un conjunto de seres dotados de propiedades mixtas. Y asi 
Crisaor, que es hijo de la Gorgona Medusa, posee algunas caracten's- 
ticas positivas por su relacion con el oro22.

Tenemos entonces en este mito, como en los anteriores de la teo- 
gom'a hesiodica, referidos a los Titanes, que a traves de una sucesion 
de tres generaciones se van creando progresivamente una serie de 
normas de exogamia cada vez mas estrictas, llegandose a alcanzar 
como un maximo de exogamia un sistema matrimonial basado en la 
union entre primos.

Es interesante destacar que Hesfodo utiliza practicamente la 
misma formula para describir las uniones de Gea y Tartaro y la de 
Crisaor y Cah'rroe. En el primer caso vease Theog., 822, y en el se- 
gundo, Theog., 980.

Esta formula no aparece en ninguna otra ocasion, y ello reviste 
gran importancia, porque en ambos casos de las uniones de este tipo 
naceran dos monstruos que seran destruidos respectivamente por 
Zeus y Heracles, de donde podemos deducir que la Afrodita de Oro 
representa el aspecto negative de la sexualidad, asociada al desorden 
social y cosmico23.

" La union de Poseidon y Medusa esta atestiguada en la Teogonia (278); segun 
Hesi'odo, ambos personajes se unieron en una pradera llena de flores. Medusa, al 
contrario que sus hermanas, pudo disfrutar del amor, por ser la unica de el las que 
estaba sujeta a la vejez y la muerte.

Apolodoro (II, 4, 2) recoge la tradicion hesiodica, pero mas tarde comenzd a 
sustituirse la union voluntaria por una violacion de Medusa por parte de Poseidon, 
que tendria lugar ademas en el templo de Atenea (Ovidio, Met., IV, 784 ss.; VI, 119).

La integracion de propiedades opuestas se realiza de diferente forma en cada 
uno de los hijos de Poseidon y Medusa, pues mientras Crisaor hereda de su padre 
propiedades positivas, Pegaso adquiere otras menos positivas, como la forma equina. 
Pero, con todo, se asocia a los Oh'mpicos.

Vease Paul Friedrich, The Meaning of Aphrodite, Chicago, University of 
Chicago Press, 1978.
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Pero, al contrario que Tifon, Gerion, el producto de la union de 
Crisaor, esta dotado de algunas propiedades positivas que hereda de 
su padre. El mito de Gerion, al reves que los anteriores, presenta 
unos mecanismos de transmision de propiedades aparentemente mas 
complejos, pues Gerion se halla estrechamente unido al perro Orto, 
que es su tfo materno y prime de su padre. Las propiedades comunes 
de Orto y Gerion tuvieron que transmitirse necesariamente a traves 
de Crisaor, ya que su esposa Cah'rroe no las posee en absolute, y por 
ello debemos suponer que en la generacion tres estas propiedades 
estaban en estado latente, poseyendolas Crisaor aunque aparente
mente no se puedan apreciar en el.

A O Ceto

O Medusa OA A Tifon

A Crisaor A Orto

A Gerion

Gerion comparte con Orto y todos los miembros de su grupo fa
miliar una propiedad que tendra una importancia fundamental, 
como se podra apreciar luego claramente, y no es otra sino su desti
ne coimin de ser eliminados por Heracles; pero Gerion no solo tiene 
estas propiedades negativas, heredadas de su padre, sino tambien 
una serie de propiedades positivas, que recibe de su madre.

Asi, Gerion vive en una isla situada mas alia de las fuentes del 
Oceano, su abuelo, en el Extreme Occidente, y como otros persona- 
jes situados en ese lugar posee una riqueza en ganado, vacas24 o ca- 
ballos, riqueza que es apreciada por los dioses Olfmpicos. En este 
sentido es similar a las Hesperides y Atlas25. Pero fisicamente es si
milar a los Hecatonquiros, ya que posee tres cabezas y un cuerpo

'24 Segiin Diodoro Siculo, IV, 17 y Pausanias, III, 18, 13. 
25 Que tiene caballos para Herodoto, IV, 8.
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triple26, ya sea completamente, ya sea solo de cintura para arriba27. 
El significado de la multiplicacion de sus miembros consiste en la 
multiplicacion de su capacidad guerrera, que le es necesaria para 
desempenar bien su papel de guardian.

Los caracteres positives de Gerion son muy apreciables en las ver- 
siones euhemerizadas de su mito, como la que nos ofrece Diodoro, IV, 17, 
segun la cual Crisaor era un rev de Iberia que poseia una enorme rique- 
za en oro, que fue sucedido en el trono por sus hijos, uno de los cuales 
seria Gerion. Este sucesor encontro la muerte a manos de Heracles, que 
iba al frente de un gran ejercito, enfrentandose ambos personajes en 
Gades en un combate singular. Diodoro desplaza el concepto de rique- 
za del ganado al oro, pero conserva los elementos esenciales del mito en 
cuanto a la situacion geografica, riqueza y combate con Heracles28.

Otra euhemerizacion del mito muy anterior a la de Diodoro la 
encontramos en Herodoto, IV, 8. De su version es interesante desta- 
car el hecho de que el paso del ganado se realiza en direccion Oeste- 
Este, pero Heracles, en vez de dejarlo en Pilos como en la narracion 
de Pausanias (IV, 36, 3), se lo lleva al Extreme Oriente, punto opues- 
to al de su partida; concretamente lo conduce a la tierra de los escitas, 
en donde engendrara con una mujer serpiente a tres hijos, que seran 
los antepasados de los escitas29.

La relation de Gerion con el genos de su madre es entonces muy 
clara, y su mito confirma por lo tanto de nuevo la teona de la alianza 
matrimonial como union de opuestos, que es propia del pensamiento 
griego, y quizas de todos los sistemas de parentesco en general, como 
ya habfa senalado C. Levi-Strauss en su obra ya citada.

Examinada la estructura genealogica global del grupo, pasare- 
mos a examinar los mitos de cada uno de los personajes particulares 
que lo componen.

■ Nereo y las Nereidas

Ya hemos visto que Nereo es el hijo primogenito de Ponto, y se 
caracteriza por ser sincere y franco. Se le llama Viejo del Mar, es leal

28 Hesi'odo, Theog., 287 y Esquilo, Agamenon, 870 ss.
"7 Apolodoro, II, 5, 10; Euripides, Her. fur., 423, ss.; Pausanias, V, 19, 1; Ovi- 

dio, Met., IX, 184 ss.; Higino, Fab., 151, 30.
-8 Sobre este mito, vease el exhaustive estudio de Colette Jourdain-Annequin, 

Heracles aux portes da soir, Paris, Les Belles Lettres, 1989.
29 Georges Dumezil, Romans de Scythie et d’alentour, Paris, Payot, 1978.
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y benigno, y nunca olvida la equidad ni conoce mas que honestos 
pensamientos. Su personalidad es pues la mas opuesta a la de un 
monstruo.

Se casa, como hemos visto, con la oceanide Doride, y tiene cin- 
cuenta hijas, las Nereidas. Hesiodo da el catalogo de estas cincuen- 
ta hijas (Theog., 243-264), y su lista se caracteriza por presentar 
algunas variaciones con respecto al catalogo de las Nereidas que 
proporciona la lUada (XVIII, 39-49).

En el poema homerico el catalogo se reduce a treinta y tres nom- 
bres, de los cuales quince no aparecen en el catalogo hesiodico30, lo 
que no quiere decir que Homero conociese solamente dieciocho nerei
das de las que menciona Hesiodo, pues el poeta de la lUada indica 
que no pretende agotar con esta enumeracion la lista de las Nereidas 
(//., XVIII, 49-50).

La Odisea (XXIV, 47) habla tambien de las Nereidas como de un 
grupo de mujeres marinas, pero no cita sus nombres, al igual que 
otras muchas fuentes, en las que se destaca unicamente su caracter 
de colectividad. Asi ocurre con Herodoto (II, 50), para quien, como en 
otros muchos casos, el culto de las Nereidas tenia un origen egipcio31.

La construccion de catalogos de nereidas con nombres simbolicos 
fue una actividad que continuo siendo practicada hasta la Antigiiedad 
tardia, y autores como Apolodoro (I, 2, 7) dan por supuesto este tipo de 
catalogo. Cita este autor cuarenta y cinco nombres, de los cuales die-, 
ciseis no estan contenidos en el catalogo hesiodico ni en el homerico; 
algunos de ellos, como Calipso, estan tornados del catalogo de las 
oceanides de Hesiodo, y los demas son de procedencia diversa32.

30 Talie, Limnorea, Anfitoe, Calianasa, Jere, Dexamcne, Anfinome, Calianira, 
Apseudes, Oritia, Ch'mene, Maira, Janira, Janasa, Amatia.

31 Segiin J. G. Frazer (Apollodorus. The Library, Londres-Cambridge, Mass., 
Harvard University Press, 1921, I, p. 15, n. 4) aparece otro catalogo primitivo de 
Nereidas en el Hirnno homerico a Demeter (I, 418-425). Pero Jean Humbert, cuya 
edicion sigo, afirma que esto es un catalogo de Oceanides y no de Nereidas (Homere. 
Hyrnnes, Paris, Les Belles Lettres, 1936, p. 55, n. 2). Dado que la mayor parte de los 
nombres coinciden con los do las Oceanides hesiodicas, podemos dar entonces la 
razon a Humbert; y si bien es cierto que alguno de estos nombres, como Melite, es 
el de una nereida hesiodica, tambien lo es que los nombres se repiten frecuentemen- 
te entre las mujeres de estos grupos. Tenemos por ejemplo una Dbride nereida y otra 
oceanide, que es su madre, por lo cual es mas logico considerar como valido el cri- 
terio de Humbert.

32 Otros autores dan tambien listas y pequenos catalogos de Nereidas elabora- 
dos a partir del homerico o el hesiodico, como por ejemplo Higino (Fab. Praef 8), o 
bien mezclando nombres de Nereidas y Oceanides, como Virgilio (Georgicas, IV, 336- 
346).
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En la mayor parte de las tradiciones, Nereo solo tiene este gru- 
po de hijas. Existe sin embargo una tradicion marginal, conservada 
por Eliano (NA, XIV, 28) segun la cual una bella concha marina en 
espiral perteneciente a un molusco, fue en su tiempo un bello joven 
hijo de Nereo que tenian el nombre de Nentes. Dice Eliano que acerca 
de este animal se cuentan dos historias que no se encuentran en el 
pasaje de Homero ni en el pasaje de Hesiodo que hemos utilizado, 
pero que eran narradas, asegura el, en los cuentos de los marineros.

Contaban los marineros que Nereo tenia un hijo llamado Nerite, 
que era el joven mas bello entre los hombres y los dioses, por lo cual 
fue amado por Afrodita. La diosa se complacia tanto con el que qui- 
so llevarselo al Olimpo, pero el joven se nego a acompanarla, porque 
preferia vivir entre sus hermanas y con sus padres en el mar. 
Afrodita le ofrecio entonces alas para que le sirviese de mensajero y 
pudiese unir el Olimpo con el mar. Pero, aun asi, el joven siguid ne- 
gandose, por lo cual la diosa lo transformo, como castigo, en ese mo
lusco de pequeno tamaho y enorme belleza que nace sobre las rocas 
en los recodos, donde el agua es transparente y tranquila. Y, acto 
seguido, la diosa eligio como mensajero a Eros.

Esta es la primera version de la historia de los marineros. La se- 
gunda dice que Nerite era apreciado por Poseidon, al que tambien el 
joven amaba. El dios marine habia concedido a su amante una gran 
capacidad de natacion, y enorme velocidad, pero Helios comenzo a 
resentirse del poder natatorio del joven y transformo su cuerpo en 
una espiral, en concha, que es el nentes actual. La razon del odio de 
Helios, dice Eliano, no la conocemos, porque la fabula no la mencio- 
na, pero es posible, alirma, que Helios fuese un rival de Poseidon y 
quisiese hacer tambien del joven su amante, concediendole el poder 
de viajar entre las constelaciones.

Este mito se encuentra extractado en el Etym.ologicum Magnum 
(s.iO, y segun Eitrem, que sigue a Gruppe, los nombres de Nerite, 
Nereo y Nereidas pueden asociarse al nombre del monte corintio 
Nfjpixov, por lo cual es posible que “exista una tradicion corintia 
como fuente de estos cuentos de marineros”33. Estas son las princi- 
pales fuentes de este exotico mito; pasaremos entonces al analisis de 
la familia de Nereo.

Hesiodo caracteriza a Nereo como un personaje dotado de altas 
cualidades morales, y excluye de su narracion un elemento que tie- 
nen una indudable antigiiedad y se conserva en Apolodoro (II, 5, 11):

3-'' S. Eitrem, Nerites, PW, XVIII, I, col. 37.
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la gran capacidad de metamorfosis cle Nereo, que comparte con la de 
otras divinidades marinas como Tetis y Proteo. Nereo puede adoptar 
una amplia gama de formas y es ademas, segun el propio Apolodoro, 
el portador de una serie de conocimientos que normalmente se nie- 
ga a revel ar.

Ademas de poder cambiar de forma, Nereo se mueve tambien 
con gran agilidad, y por ello solo es posible atraparlo utilizando el 
engano. Heracles, pof ejemplo, lo sorprendera dormido, y le hara 
revelar asf, a pesar de su continue cambio de formas, donde se en- 
cuentran las manzanas de las Hesperides. Por todas estas cualida- 
des podemos incluir a Nereo en un grupo mitologico mas amplio, que 
se compone de una serie de divinidades marinas, dotadas de todas 
estas cualidades y de una intensa metis.

La mitologia del mar, a la que pertenece ese conjunto, fue estu- 
diada por Vernant y Detienne. Destacan estos autores de Nereo su 
aspecto de metieta y su gran capacidad de transformacion, e indican 
que “casi siempre las divinidades de este tipo aparecen, en las narra- 
ciones mitoldgicas, con ocasion de la prueba impuesta a un heroe, 
humane o divino. En un momento crucial de su carrera, el heroe debe 
afrontar los sortilegios de un dios muy astuto, que guarda el secre- 
to de su exito”34.

Normalmente, tambien, el heroe consigue atraparlo mediante un 
dolos, y ponerlo asi momentaneamente a su servicio; gracias al en- 
gaho consigue superar la dolie techne de estos dioses marines. La 
magia del dios marino queda desarmada por el lazo que le tiende el 
heroe, que le obliga asi a desvelar su saber oracular a su vencedor, 
indicandole sin equi'voco “el camino, la salida, el expediente busca- 
dos por su adversario”35.

Esta es una de las partes de la naturaleza de Nereo; la otra, la 
alabada por Hesfodo, encuentra un desarrollo nuevo en la tradicion 
orfica. Para los Himnos orficos™, Nereo es arche hapdnton (Him.no 
Orf 23, 5), y otro dios marino, Proteo, p/’ofoge/ie (Himno Orf 25, 3). 
Los dioses marines adquieren entonces un importante papel cosmo- 
gonico, y pasan a ser conocedores del pasado, el presente y el future 
(Himno Orf. 25, 9). Vernant y Detienne han estudiado tambien esta 
tradicion tardia y ponen en relacion estos textos con el fronton del 
Hekatompedon, donde Nereo, el Viejo del Mar “tiene en cada una de

:tl Les ruses de [’intelligence, p. 28.
Mibid., p. no.
"i Sigo la edicion de Quandt, Orphei Hyrnni, Berlin, Weidmann, 1973.
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sus tres manos izquierdas los slmbolos de los diversos elementos que 
reune en su naturaleza polimorfa: el agua, el aire y el fuego”37.

Como la escultura data del siglo VI a.C., esta tradicion puede 
llevarse entonces mucho mas atras de lo que estos himnos permitjan 
suponer, y por tanto se puede relacionar el aspecto cosmogonico con 
la metis. Senalan estos autores que “ciertas cosmogomas orficas co- 
locan a Cronos en el origen del mundo: se trata de Chronos apthito- 
metis, con la metis imperecedera”38.

El papel cosmogonico de Nereo es claramente invocado en otro 
de estos himnos orficos (Him. Orf 23, 4). Se hace de el un principio 
de ordenacion de los elementos cosmicos, pues se lo denomina llmi- 
te de la tierra (gates peras) y asiento o fondo del mar (puthmen men 
pdntou), denominaciones ambas que en la tradicion orfica se utilizan 
como contrapartida del Caos39. Nereo tambien es llamado kyanaugetis 
(Him. Orf. 23, 2), y sus hijas las Nereidas kyanaugeis (Him. Orf. 24, 
8), es decir, que ambos poseen reflejos de color azul sombn'o.

Ademas, Nereo y sus hijas se caracterizan porque pueden traer 
la luz y la salvacion a un navi'o. Las Nereidas aparecen como 
Leukotheai cumpliendo esta funcion, es decir, como sehoras blancas, 
y Tetis por ejemplo gui'a el navi'o de los Argonautas a su paso por las 
rocas moviles40. Hesiquio afirma (s.v.) que son Leukotheai: pdsai ai 
pontiat..., entre las que se incluyen naturalmente las Nereidas. Es- 
tas mujeres comparten las propiedades de su padre, sobre todo Tetis, 
que aparece como metieta mtimamente asociada a la sepia".

La sepia como animal se define, al igual que Tetis, por su astu- 
cia, ya que escapa a sus enemigos mediante un cambio de color, adop- 
tando los tones del fondo, o arrojando tinta. En su union sexual, las 
sepias unen sus tentaculos y sus bocas y nadan cambiando constan- 
temente de direceion; su figura es pues polimorfa y ambigua. “Las 
sepias se parecen a las divinidades primordiales del mar; en ellas la 
metis, maleable y flexible como el devenir que presiden, revela, no la 
derecha ni lo directo, sino la curva de lo ondulante lo tortuoso, no 
lo inmutable ni lo fijo, sino lo movil y lo cambiante, no lo determinado 
ni lo umvoco, sino lo polimorfo y lo ambiguo”1".

37 Les ruses de Vintelligence, p. 139.
38 Les ruses de Vintelligence, p. 140. Por otra parte, la metis define a los prime- 

ros dioses-reyes de las restantes cosmogomas, en los cases de Cronos y Zeus.
39 Vernant y Detienne, ibid., p. 141.

Apolonio de Rodas, Argonduticas, IV, 931-932.
11 Esta relacion ha side estudiada tambien por Vernant y Detienne, op. cit.
'I2 Les ruses de I’intelligence, p. 162; vease tambien 159-164.
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La sepia, al tenir el agua de un color opuesto al suyo, crea una 
aporia, que resuelve mediante su poros. Esta palabra, tal y como la 
utiliza Opiano43, tiene un doble sentido: por una parte indica el me
dio de salir de una dificultad, y por la otra el camino, el paso, la tra- 
ves^a',',. Por su union constante de caracteres opuestos, la sepia repite 
con su conducta un modelo cosmogonico presente en el orfismo, pero 
su asociacion con los aspectos cosmogonicos y con Tetis no se deriva 
solo de estas semejanzas, sino que es explicitamente indicada por 
Ateneo'15, que llama a Tetis “sepia de bellos bucles” y diosa terrible, 
unico entre los peces que conoce a la vez el bianco y el negro.

Tetis es la mas destacada del grupo de las Nereidas, y a traves 
de ella podemos observar como la hija de Nereo reproduce las cuali- 
dades del padre, pues ambos son polimorfos y rapidos, los dos desem- 
penan un papel cosmogonico en ciertas tradiciones, y son atrapados 
por Heracles y Peleo, dos heroes olimpicos.

Esta funcion reduplicadora no es exclusiva de Tetis, sino que de 
ella participan todas las Nereidas, como ha indicado P. Mazon46, y 
entre ellas pueden establecerse en general diversos grupos. El prime- 
ro de ellos esta compuesto por las que reproducen las virtudes poli- 
ticas de su padre, como Nemertes (Leal), epiteto de Nereo (Theog. 
235) y Apseudes, cuyo nombre se encuentra en la lUada (XVIII, 46), 
pero repite un epiteto de Nereo en la Teogonia {Theog. 233); dentro 
de este primer grupo son tambien incluibles Leagora, Evagora, Lao- 
meda, Lisiana, Temisto, Pronoe, Autonoe y Polmoe47.

Nereo y sus hijas tienen entonces en comun ser garantes del 
mantenimiento del orden y de la justicia en el desarrollo de todos los 
aspectos de la vida social; por esto podriamos decir que parcialmen- 
te se asocia a la llamada Primera Funcion por parte de Georges 
Dumezil (la funcion soberana), pues a traves de todas estas propie- 
dades se hace posible un buen gobierno del mundo, que va acompa- 
nado por la posesion de la metis, comun tambien, como ya hemos 
visto, a Nereo y a los primeros monarcas.

No obstante, no se agota aqui la naturaleza de las Nereidas, pues 
algunos de sus nombres y algunas de ellas se definen exclusivamente 
por su relacion con la belleza femenina, como Agave, Erato; y otras

4:1 Halieutica, III, 156-160.
44 Vernant y Detienne, ibid., p. 163.
45 Ateneo, Deip., 135 c; Vernant y Detienne, ibid., pp. 162-164. He seguido la 

exposicidn de estos dos autores en sus pantos principales.
46 Hesiode, Paris, Les Belles Lettres, 1928, pp. 40-41, n. 3.
47 Vease Theog. 257-258.
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muchas de ellas tienen epitetos que destacan su belleza, como Anfi- 
trite, Psamate, Galatea, Hipotoe y Melite (Theog. 254-260). Por es- 
tas cualidades tenemos que otro grupo de Nereidas es descrito como 
un conjunto de mujeres hermosas y sexualmente deseables, asocia- 
das a la Tercera Funcion dumeziliana por lo tanto.

La familia de Nereo, a traves de este segundo aspecto, puede 
ponerse en relacion con la fecundidad del mar y de las aguas, tal y 
como aparece en la cosmogoma homerica que parte de Oceano y 
Tetis. Esta propiedad no esta en conflicto con la otra, la virtud poli- 
tica, pues en gran parte de las cosmogonfas, la fecundidad e incluso 
la exuberancia sexual es una de las caracteristicas de los primeros 
dioses48.

En Hesiodo, Nereo es practicamente un soberano, ya que posee 
una serie de cualidades politicas y sociales en comun con sus hijas, 
que son las caracteristicas de la figura del rey. Junto a ellas, su genos 
esta dotado de una fecundidad que no le es propia, en cuanto que 
para que sea posible su reproduccion necesitaria hombres, y no los 
tiene. Las Nereidas constituyen asi un grupo de korai que viven jun
tas y que poseen una reserva de fecundidad y un estatus social am- 
biguo, el de virgen.

Dentro de tal estatus caben diferentes situaciones. La virgen 
puede aparecer integrada en una comunidad con un papel fijo y sim- 
bolizando la estabilidad del hogar por su falta de movilidad, como por 
ejemplo Hecate y Hesti'a49, o bien puede quedarse fuera del grupo, 
viviendo en zonas marginales, no civilizadas, fuera de los campos de 
cultivo, en los bosques, practicando la caza y siguiendo un regimen 
alimenticio no basado en el consume de cereales, y por lo tanto opues- 
to al de la Cultura50.

Las Nereidas, sin embargo, no son clasificables en ninguna de 
estas dos categorias, pues aunque no estan integradas en la sociedad 
ollmpica, tampoco estan totalmente separadas de ella. Por otra parte, 
su papel se desarrolla exclusivamente a nivel divino, en un momen-

Podria tratarse de relacionar esta cosmogonfa con la homerica, pero ello cae 
fuera del marco de este trabajo.

Vease J. C. Bermejo Barrera, ‘‘Hecate y Asteria: aspectos de la concepcion 
del espacio en la Teogonia hesiodica”, en J. C. Bermejo Barrera y F. Diez Platas, Lec- 
turas del mito griego, Madrid, Akal, 2002, pp. 150-165.

r'" Sobre el estatus del joven no iniciado, vease Alain Schnapp, Le chasseur et 
la cite. Chasse et erotique dans la Grece ancienne, Paris, Albin Michel, 1997; A. 
Brelich, Paides e parthenoi, Roma, Ed. del’Ateneo, 1969; y P. Vidal-Naquet, “Le 
Philoctete de Sophocle et 1’ephebie”, en Le chasseur noir. Formes de pensee et for
mes de societe dans le monde grec, Paris, Maspero, 1981, para el lado masculino.
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to en el que aun no se han defmido ni la agricultura ni la caza y den- 
tro do un regimen alimenticio basado en el nectar y la ambrosia. El 
lugar de las Nereidas esta tambien, del mismo modo, en un punto 
diferente al de estos seres que participan de los dos extremes de la 
virginidad. Pero conserva propiedades de ambos, como el distancia- 
miento y la integracion social, aspectos positives y negatives de la 
misma.

Podemos entonces clasificar a las Nereidas como un tipo especial 
de vlrgenes, korai las llama Hesiodo (Theog. 264), asociadas a la 
Soberania, la fecundidad y el desarrollo del Cosmos. Metietas y 
polimorfas como su padre, y relacionadas tambien con la navegacion, 
la mayor parte de sus no'mbres evocan aspectos de esta actividad51. 
Cimodoce, una de ellas, es definida, por ejemplo, como la que apaci- 
gua los furiosos vientos y las marejadas {Theog. 252-253); posee los 
aspectos de Leucotea y es protectora de la navegacion, como ya he- 
mos indicado. La navegacion de las Nereidas es una navegacion con 
metis, como la del timonel o la de Atenea.

Todas sus caracteristicas corresponden a una configuracion mi- 
tologica coherente y unitaria, la de los viejos del mar, la cual posee 
una estructura unica que asocia a la metis con las restantes propie
dades citadas. ^Que ocurre entonces con el hermano de las Nereidas, 
Nerite? Eitrem interpreta su mito como una leyenda etiologica sobre 
el origen de este molusco, pero es evidente que el cuento de marine- 
ros de Eliano es mucho mas que eso52. Nerite, como sus hermanas, es 
joven y bello, y ademas deseado sexualmente ya sea por una mujer 
(Afrodita) o por su hombre (Poseidon y Helios).

Es un amante muy breve, que se transforma en molusco, bien 
por no querer salir del mar y subir al cielo, o bien por celos. En este 
segundo caso, al adquirir su forma animal, conserva la propiedad 
fundamental que tenia en vida: su capacidad de desplazamiento ra- 
pido sobre las aguas.

La identificacion del verites como molusco no es nada facil. Po- 
cos textos nos hablan de el, aparte de Eliano53; Opiano54 clasifica al 
nerites dentro del genero strombos, que se caracteriza por la posesion 
de una concha en espiral mas o menos alargada. En el caso concre- 
to del nerites, esa concha es alargada y su vesicula no es negra, como

51 P. Mazon, ibid., p. 41.
S. Eitrem, ibid., col. 38.
Estan recogidos por D’Arcy Wentworth Thompson, A Glossary of Greek 

Fishes, Londres, Oxford University Press, 1947, p. 176.
|VI Halieutica, I, 315.
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la del keryx, sino roja. El nerites vive pegado a las rocas, y en su con
cha, cuando esta vacia, viven los cangrejos ermitahos55.

Nerites y keryx pertenecen al mismo genero, y se diferencian uni
cam ente por el color de su vesicula; el rojo de la del primero hace de 
el que no sea un keryx:'1’. Este hecho es de un gran interes si tenemos 
en cuenta que en el mito Nerite no quiso ser el servidor y mensaje- 
ro (keryx) de Afrodita, ni por lo tanto tener alas y unir el cielo con el 
mar; asi que sera sustitutido por Eros, que ocupara ese cargo57.

Nerite es un anti-keryx, tanto en el piano mitologico como en el 
natural. Como su identificacion no es segura, no podemos decir mu- 
chas mas cosas acerca de la vida de este molusco, aparte de las no- 
ticias recogidas por Aristoteles58, quien se limita a decir que vive y 
se mueve sobre las rocas y escucha las operaciones de los Pescado
res. Si aceptasemos que la nerita de Plinio (NH, IX, 130) es el 
nerites, entonces la concordancia entre el orden mitologico y el na
tural seria mucho mayor, ya que dice que esta concha navega a gran 
velocidad; pero como esa identificacion no es valida59, el dato se 
hace inutilizable.

Los aspectos esenciales del mito de Nerite son pues los siguien- 
tes. Tenemos a un joven muy bello que desempena un papel de aman- 
te pasivo en todos los casos, y que es deseado por una diosa y dos 
dioses. Al igual que Faeton, otro amante de este tipo, tiene una vida 
breve, pero al contrario que aquel, no es culpable de su propio fin de 
un modo tan claro; en la segunda version del mito, concretamente, su 
culpabilidad no existe, pues no es metamorfoseado por mantener una 
relacion homosexual con Poseidon, sino porque otro dios celoso que- 
rfa mantener tambien una relacion de este tipo con el.

Nerite es ademas un joven muy apegado al mar, que en ningu- 
na de las versiones quiere subir al cielo. El mito se construye enton
ces mediante una serie de pares opuestos: alto/bajo, cielo/tierra, 
OhTnpicos/no Olfmpicos, amado/amante, heraldo/no heraldo, union al 
grupo y elemento propio/paso a otro grupo y elemento ajeno. Pode
mos agruparlos de la siguiente forma:

35 Opiano, Halieutica, I, 329.
3f’ D’Arcy Wentworth Thompson, ibid, y A. W. Mair, Oppian, Londres-Cambrid- 

ge, Mass., Harvard University Press, 1928, pp. 237, n.f.
37 Vdanse Silvana Fasce, Eros. La figura e il culto, Genova, Institute de Filo- 

logia Classica e Medievale, 1977; Claude Calame, Eros en la Antigua Grecia, Madrid, 
Akal, 2002.

58 Hist, anirn., 530 a 20, 530 a 12.
50 D’Arcy Wentworth Thompson, ibid.
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En el diagrams tenemos dos campos opuestos. El primero es el 
de los Olimpicos, asociado al Cielo y a lo Alto; en el los dioses actuan 
como amantes y su aceptacion supone para Nerite el abandono de su 
grupo familiar y de su propio elemento vital, el mar. El segundo gru
po, el inferior, corresponde, como puede apreciarse, a las propieda- 
des opuestas.

Se hubiera podido establecer un puente entre estos dos mundos 
si Nerite hubiese aceptado la propuesta de ser el heraldo de Afrodita, 
pero como no lo hace y como la comunicacion sigue siendo necesaria, 
Eros toma su lugar. Esta oposicion aparece ademas no solo a nivel 
mitologico, sino tambien a nivel natural, pues el molusco nerites se 
caracteriza por ser un no-keryx, ya que es igual a este otro molusco 
y a la vez opuesto a el.

El castigo de Nerite se debe a su excesivo apego al grupo fami
liar y al elemento propio; como Nerite desempena en los dos casos un 
papel pasivo como amante, podria quizas interpretarse por analogia 
como un castigo contra la mujer demasiado apegada a su grupo y que 
se niega a salir de el para contraer matrimonio, ya que, en el mun- 
do griego, dado el caracter virilocal del matrimonio, la mujer aban
dons su hogar y pass a formar parte del ge/ios y el oikos del marido. 
Nerite, sin embargo, no es plenamente una mujer, porque carece de 
fecundidad, ya que no puede tener hijos. Esta cualidad, la capacidad 
de reproduccion de la mujer, es esencial en el matrimonio griego60, y 
por ello es necesario tomar la aproximacion entre Nerite y la mujer 
cum mica salts.

60 C. Vatin ha definido a la mujer, dentro del matrimonio griego, como “un animal 
reproductor porta-dote” {Recherches sur Ic manage et la condition de la femme mariee 
d Vepoque hellenistique, Paris, De Boccard, 1970, p. 9). Con lo que coincide Roger Just, 
Women in Athenian Law and Life, Londres y Nueva York, Routledge, 1991.
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El tema del matrimonio, sin embargo, no es el unico existente en 
el mito, sino que tambien esta muy presente en el el tema simple- 
mente erotico. Nerite es un amante que mantiene relaciones con 
Afrodita fuera de la institucion matrimonial, correspondiendo asf al 
modelo de sexualidad mas propiamente afroditico, y como los restan- 
tes amantes masculines y jovenes del mito griego, encuentra su final, 
ya la muerte, ya la metamorfosis, a una temprana edad61.

Asf pues, amante effmero, hostil al matrimonio, unido a su fami- 
lia y al mar, Nerite forma una unidad con Nereo y sus hijas; pero en 
el no aparecen practicamente las propiedades caracterfsticas de su 
grupo familiar, pues no es metieta ni un dios primordial, y tampoco 
mantiene ninguna relacion con la navegacion tecnica. Esto puede 
deberse al caracter local o tardfo de su mito; y sin embargo su estu- 
dio es de interes para la comprension del grupo de descendientes de 
la ola. que ha sido objeto de nuestro estudio.

El caracter de este grupo no es muy negative, pero sus miembros 
tampoco se integran plenamente en la familia olfmpica, aunque ayu- 
dan, por la fuerza, a algunos de sus heroes. El dios olfmpico del mar, 
Poseidon, mantiene buenas relaciones con la familia de Nereo, y 
toma a una de sus hijas, Anfftrite, como esposa'52, construyendo asf 
en el mar un matrimonio paralelo al de Zeus y Hera.

61 Sobre estos amantes, vease M. Detienne, Les Jardins d’Adonis, Paris, 
Gallimard, 1972, passim.

62 En Pindaro, Olimpica, VI, 104; Apolodoro, I, 4, 5; Schol. Od. Od. Ill, pi; 
Higino, Fab. Praef. 18, y muchas otras fuentes. Sobre Poseidon, vease Fritz 
Schachermeyr, Poseidon and die Entstehung des griechischen Gotterglaubens, 
Munich. Leo Lehnen Verlag, 1950.
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EDIPO ENTRE EL MYTHOS SACRIFICIAL 
Y EL LOGOS INSTRUMENTAL

Eduardo Grower1

No hace demasiada falta aclarar, para empezar, que despues de 
Freud es muy dificil -por no decir imposible- hacer una lectura, cual- 
quier lectura, de “Edipo”, que no este por asi decir contaminada (y el 
termino no es inocente, como se vera) por la lectura freudiana. A tal 
punto esta lectura ha sido incorporada a la recepcion de todo lo que 
tenga que ver con “Edipo” (y, desde ya, esa incorporacion dista mu- 
cho de ser consciente: desde hace decadas esta, como si dijeramos, en 
la Weltanschauung de Occidente, en el Esprit du temps de nuestra 
cultural, que a menudo puede presentarse como un verdadero ohs- 
tdculo para pensarlo desde otro lugar: estetico-cultural, historico, an- 
tropologico, filosdfico, lo que fuere. Sin embargo, por un lado, los 
llamados “obstaculos” pueden, ocasionalmente, tener un lugar enor- 
memente productive: el esfuerzo para sortearlos demanda siempre 
un monto nada desdehable de imaginacion; y por otro, £por que pen- 
sar, forzosamente, que “Edipo”, en el propio Freud, no sea quiza tam- 
bien una manera de sortear el obstaculo que el mismo se pone a si 
mismo? Como intentaremos prudentemente mostrar, en el propio 
“Edipo” freudiano hay mucho mas de lo que cierta vulgata llamada 
“psi” -y que poco tiene que ver con el verdadero psicoandlisis inven- 
tado por Freud- quisiera hacernos creer.

Pero, sea como sea, el peso del “Edipo” freudiano en nuestra cul- 
tura, asumido o no, ha sido decisive para su propia re-definicion en 
el siglo XX (y lo que va del nuestro, se sobreentiende). Y sin embar
go, hay que hacer una constatacion paradojica: en proporcion al vo-

1 Doctor en Ciencias Sociales (UBA). Profesor Titular de Sociologfa y Antropo- 
logia del Arte y de Literatura en las Artes Combinadas II en la Facultad de Filoso- 
fia y Letras (UBA) y de Filosofia Polftica en la Facultad de Ciencias Sociales (UBA). 
Autor de los libros Un genera culpable, Las formas de la espada, El sitio de la mi- 
rada, El fin de las pequenas historias, La cosa politico y La oscuridad y las luces.
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lumen monumental de su obra, Freud habla muy poco de Edipo. 
Expliquemonos: sacando la expresion “complejo de Edipo” -sobre la 
que tendremos que volver- en la obra total de Freud se encontraran 
muy escasas referencias explfcitas al personaje (mitico o tragico) 11a- 
mado Edipo, no digamos ya al Edipo especifico de las dos tragedias 
sofocleanas correspondientes. Y cuando si existe esa referencia, es 
por supuesto no al capitulo “reconciliatorio” de Edipo en Colono, sino 
siempre a Edipo Rey -donde se ponen “en escena”, digamos, los mo- 
mentos conflictiuos del incesto y el parricidio-.

Es pertinente, de paso, hacer aqm una aclaracion. La palabra 
“complejo” es ambivalente: por una parte, puede entenderse -como 
se lo hace vulgarmente- como un “problema” de orden psicologico in
dividual, una “neurosis” de alguna clase; pero, por otra parte, que- 
darnos con esta acepcion inmediata seria parcial, y por lo tanto false, 
para el propio Freud. Porque resulta que, para el, el asi llamado 
“complejo de Edipo” no solamente no es “individual”, sino que es ab- 
solutamente universal. Los antropologos y los historiadores, en las 
primeras decadas del siglo XX, discutieron mucho esta aseveracion, 
acumulando supuestos “contraejemplos” provenientes de las cultu- 
ras no-occidentales -e incluso de las occidentales “pre-modernas”-, 
bajo el argumento de que el apego erotico por la madre y la consi- 
guiente rivalidad con el padre solo podia ser un efecto de la configu- 
racion familiar-patriarcal europea moderna en la que se habi'a formado 
el propio Freud. Es ya clasica a este respecto la recusacion ensaya- 
da por el eminente etnologo Bronislaw Malinowski. Sin embargo, ya 
en las decadas del 20 y del 30 investigaciones como las del gran filo- 
logo y folclorologo ruso Vladimir Propp sobre los mitos y leyendas po- 
pulares de las mas diversas culturas mundiales aportaron evidencia 
incontrastable a la hipotesis de la universalidad del “Edipo”. Y a fi
nes de la decada del 40, ese libro extraordinario que revoluciono radi- 
calmente la antropologia moderna -nos referimos a Las estructuras 
elementales del parentesco de Claude Levi-Strauss- le asesto el gol- 
pe de gracia logico mas irrefutable a la objecion: el “Edipo” no es mas 
que un nombre propio para designar el caracter absolutamente uni
versal de la prohibicion del incesto -es decir, la cara “negativa” de la 
prescripcion “positiva” de la exogamia habilitadora de la propia re- 
produccion ampliada de la especie humana-, en tanto regia (y mas 
aun: Ley de la Cultura por excelencia) que opera, justamente, el pa- 
saje entre Naturaleza y Cultura. “Madre”, “padre” e “hijo/a” son fun- 
ciones logicas -y no bioldgicas, aunque por supuesto ambas tiendan 
a coincidir-, que se usan ante todo para clasificar a los seres huma-
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nos y organizar “naturalmente” los intercambios sexuales. Desde lue- 
go -y de esto ya no se ocupa la obra levistraussiana- son tambien 
“mochilas” simbolicas cargadas de densas cuotas de afectividad e in- 
conscientes impulses “pulsionales” (como diria Freud), de tal mode 
que comprometen las angustias, deseos y abismos eticos y psi'quicos 
mas basicos de la “naturaleza” humana. Es esto lo que la tragedia 
griega —esa primera gran forma poetico-polltica-religiosa de la cul- 
tura occidental, junto a la epica homerica- advirtio, seguramente 
tambien de manera “inconsciente”, unos 2.500 anos antes que Freud. 
Y dificilmente pueda imaginarse un genero literario (aunque no so- 
lamente literario: la concepcion de una literatura o un arte “puros”, 
autonomizados de otras esferas de la experiencia social como la po- 
litica o la religion, es una idea plena y exclusivamente moderna) de 
alcances mas potencialmente uniuersales que la tragedia griega.

El “Edipo”, entonces, como declamos, no es una “neurosis”, si por 
ello se entiende (mal, pero no entraremos ahora en ese debate) una 
“disfuncion mental” de los sujetos, o algo asi: es la estructura misma 
de la subjetividad humana, que es, desde ya, “neurotica”, pero en el 
sentido de que la universalidad de esa estructura es entonces la “nor- 
malidad” de un sujeto que, justamente, seria “anormal” si pudiera 
salirse (“curarse”) de esa estructura. El “complejo de Edipo” equiva- 
le, para decirlo rapido, a la hominizacion del animal humano: es lo 
que permite su separation de la Naturaleza (simbolizada por lo “ma- 
terno” y no simplemente por cada madre particular) y su entrada en 
el Lenguaje y la Cultura (simbolizada por la funcion “paterna”, y no 
por este o aquel “padre” singular). No “tener” esa “neurosis”, por lo 
tanto, equivale, para hablar rapido, a la psicosis: a estar fuera del 
universe simbolico. Como reza un celebre tftulo, entonces, alegremo- 
nos de ser neuroticos. Y hay que entender, asimismo, que, en el “com
plejo”, matar al padre y mantener relaciones sexuales con la madre 
constituyen deseos inconscientes, pero no, en principio, realizados, 
sino reprimidos y “sublimados” (tambien por el arte, la literatura, la 
religion y la cultura misma, aunque por supuesto esas cosas no pue- 
dan reducii'se a mera sublimacion del “complejo”). Por eso, precisa- 
mente, es un complejo -causado por la represion de las pulsiones mas 
primarias, que solo pueden retornar bajo el disfraz de sintomas-, y 
no una prdctica. Edipo -cl personaje mitico o tragico “real”-, aunque 
parezea un mal chiste, no tiene complejo alguno: el es Edipo, el que 
si lleva a la realidad sus deseos, el que si pasa al ado, como se dice, 
aunque sea sin “saberlo” (aqui habria que distinguir muy estricta- 
mente entre ignorancia y des-conocimiento, pero eso ahora nos lle-
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varia demasiado lejos). El “complejo” es un problema nuestro, no de 
Edipo. Edipo, ciertamente, tenia otros problemas.

La palabra “complejo”, entonces, designa aqm una estructura 16- 
gica conformada por los momentos de parricidio / incesto / castracion, 
y donde la “castracion” alude a la prohibition por parte de la Ley “Pa- 
terna”, de permanecer aferrado a la unidad con la madre. El exito de 
la “castracion” le permitira al nino transformarse en un verdadero 
Sujeto, acceder, como deciamos, al universo simbolico de la Ley, el 
Lenguaje, la Cultura. Esto puede perfectamente ser entendido como 
una trasposicion de lo que nos dicen los antropologos (nuevamente: 
bastaria leer al respecto la ya citada Las estructuras elementales del 
parentesco de Levi-Strauss, un texto sobre el que deberemos volver) 
cuando, como deciamos, nos explican que la unica regia existente de 
manera universal para todas las sociedades conocidas en la historia 
es el denominado tabu del incesto, que permite precisamente el pa- 
saje de la Naturaleza a la Cultura. “Edipo” es, pues, para decirlo con 
palabras que no siempre por buenas razones ban cafdo un poco en 
desuso, una antropologia filosofica, o una filosofia de la cultura. Esto 
es algo que ha captado muy sagazmente el filosofo Paul Ricoeur, en 
esa obra magistral llamada, precisamente, Freud: Una. interpretation 
de la cultura. En ella queda demostrada la muy discutible unilate- 
ralidad con la que muchos cnticos acusan a Freud de trasladar, de 
manera lineal y abusiva, sus hallazgos sobre el inconsciente “indivi
dual” al campo de lo socio-cultural e historico (por ejemplo en textos 
como Totem y tabu, Psicologia de las masas, El malestar en la cultu
ra, El porvenir de una ilusion, Moisesy el monottismo, por solo nom- 
brar los principales entre muchos ensayos en los que Freud se ocupa 
de cuestiones historico-antropologicas y sociologicas). Ricoeur mues- 
tra que el camino logico freudiano, en el cual el “Edipo” ocupa una 
funcion estrategica, es mas bien el inverse: lo que Freud pretende 
ante todo, aunque cronologicamente parta, como psiquiatra, de las 
psicopatologfas, es construir un nuevo metodo “hermeneutico” para 
interpretar a la Cultura como tal, en sus fundamentos ontologicos 
mas basicos. Para empezar, el Inconsciente no es “individual”, puesto 
que -como dice metaforicamente Lacan- esta “estructurado como un 
lenguaje”, y es a traves de ninguna otra cosa que el lenguaje, la 
“competencia simbolica” que caracteriza a la especie humana, que 
pueden articularse aun los deseos mas reprimidos, asi como la pro- 
pia represion y sus smtomas. Y el lenguaje, casi no hace falta acla- 
rarlo, es un producto social e historico que precede a los “individuos” 
biologicos concretos que se van a transformar, uno por uno, en sus
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“hablantes”. Esta constatacion elemental puede extenderse a todo el 
pensamiento de Freud: bastaria leer la primera tinea del texto llama- 
do Psicologia de las masas y Andlisis del Yo, donde afirma taxativa- 
mente que no existe tal cosa como una psicologia “individual”, puesto 
que la subjetividad es siempre el efecto de las relaciones (de amor, 
odio, identificacion, rivalidad o lo que fuere) con un Otro que a su vez 
se construye su propia “identidad” con relacion a mi. Y esto, mas alia 
de todo el debido respeto por la fe y las creencias de cualquier tipo, 
incluye lo que solemos denominar “Dios”, que en esta logica es el Otro 
por excelencia, ese ultra-Padre fuente imaginaria de la Ley Simbo- 
lica (incluyendo, claro esta, a sus prohibiciones y “tabues”) mas uni
versal. Por otra parte, ^como podrfa el “Edipo” ser “individual”, 
cuando por defmicion -aun tornado en su esquematismo mas vulga- 
rizado— implica estructuralmente al tridngulo de madre / padre / 
hijo? Mas arriba hemos mostrado, siguiendo a Levi-Strauss, que lo 
que esta en juego aqm es el mismisimo pasaje a (por no decir origen 
de) la Cultura, que ciertamente no es “individual”, sino, por decirlo 
de algiin modo, necesariamente trans-subjetiva.

Ahora bien, para retomar el hilo: habiamos dicho que en la obra 
de Freud hay, comparativamente, muy pocas referencias al personaje 
Edipo o al escritor llamado Sofocles. Proporcionalmente, encontrare- 
mos mas espacio dedicado a otros grandes autores de la literatura 
occidental, especialmente Shakespeare y, sobre todo, a su personaje 
Hamlet, pero tambien a Dostoievski, Stefan Zweig, E. T. A. Hoffman, 
Adolf Jensen, etcetera. ^Por que sucede esto? Tal vez ahora podamos 
entenderlo mejor. Esos textos -al igual que los dedicados a grandes 
artistas, sobre todo del Renacimiento, como Leonardo o Miguel An
gel- conforman el corpus de lo que el propio Freud denominaba “psi- 
coanalisis aplicado”. Vale decir, son tornados -tanto sus personas 
como sus obras- a tftulo de exernplum de “ilustracion” de esta o aque- 
11a hipotesis teorica. Pero “Edipo” -como acabamos de ver- es mucho 
mas, y otra cosa, que un mero “ejemplo”. Edipo es el instrumento 
teorico / epistemico mismo con el que Freud piensa la realidad no solo 
“psiquica” sino cultural en el mas amplio y estricto sentido del ter- 
mino. Parafraseando a Harold Bloom, podriamos decir que “Edipo” 
no es una lectura psicoanalitica de, digamos, Sofocles, sino una lec- 
tura sofocleana de la propia historia humana. Lo que Freud piensa 
en y desde “Edipo” es una hipotesis logica sobre el mismisimo origen 
de la Cultura, de la Ley, incluso de la Religion.

Esto queda perfectamente claro en un texto de enorme importan- 
cia como es Totem y tabu (1912). Muchos ban malentendido este en-
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sayo como una aplicacion abusiva del “complejo de Edipo” individual 
al universe de la cultura en su conjunto. Pero nosotros ya hemes 
mostrado que “Edipo” esya desde el principle una teoria de la Cultu
ra. Totem y tabu (o al menos los paragrafos pertinentes para nuestra 
cuestion; recortaremos aqui las secciones sobre la llamada “neurosis 
obsesiva”, que tienen una significacion mas “cllnica”) es, en este sen- 
tide, un “mite” inventado per Freud, como el mismo lo reconoce. Es 
decir: Freud no tiene pretension alguna de probar que los “hechos” 
alii relatados hayan sucedido verdaderamente asi. Los antropologos, 
sociologos, arqueologos culturales e historiadores que tan enfatica- 
mente ban cuestionado la “cientificidad” de las hipotesis freudianas 
van, pues, totalmente desencaminados. Una vez mas, Freud se pro
pone senalar una estructura Idgico-simbolica, o, si se quiere, hacer 
una metdfora pedagogica que permita pensar ese “pasaje de la Na- 
turaleza a la Cultura”: algo que, con toda evidencia, no puede ser 
demostrado “cientlficamente” en terminos de ningun positivism© 
historico-cultural (al igual que no puede demostrarse, y menos aun 
fecharse, el origen de cosas como el lenguaje, la ley o la religion). La 
pregunta pertinente no es, entonces, si lo que dice Freud es “verda- 
dero” -en un sentido crasamente referencial del termino-, sino si es 
eficaz para la demostracion, y mas alia de ella, para la simbolicidad 
humana. Pero entonces, veamos muy brevemente que nos dice Freud, 
en Totem y tabu , sobre el “origen” de la cultura humana:

1. En el “origen”, la humanidad vivia bajo la forma de lo que 
Freud llama la horda primitiua, un conglomerado sin ley, sin reli
gion, sin una especifica organizacion social y politica, etcetera, tan 
solo sometida a la satisfaccion de sus pulsiones mas elementales, 
incluidas las sexuales. Se podria decir que, en este estadio, el “hom- 
bre” apenas puede distinguirse de su inmediato antecesor, el mono 
antropoide (recuerdese que en los anos en que se escribe este tex- 
to, la teoria darwiniana esta en plena y controvertida emergencia).

2. Sin embargo, en este “reino de los iguales”, hay lo que mo- 
dernamente llamariamos un menos uno: uno de esos “hombres”, 
por las razones que sean —incluso ffsicas- es mas fuerte que los 
demas, y por lo tanto es algo asi como un “jefe” natural y despo- 
tico que impone, incluso por la violencia, su voluntad a todos los 
demas. Muy sugestivamente, y para ir adelantando sus conclusio- 
nes, Freud lo llama el “Padre terrible”.

3. Uno de los atributos (siempre impuesto a sus “hijos” por 
la fuerza) de este “Padre terrible” es el de ser el “dueho” de todas
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las mujeres (de las “hembras” de la horda), de tal manera que su 
exclusivismo tiranico impide el acceso de sus “hijos” a la satisfac- 
cion de sus pulsiones sexuales.

4. Poniendose en estado de rebeldia contra este poder arbi- 
trario del “Padre terrible”, los “hermanos” hacen una suerte de 
coalicion conspirativa y asesinan al despota, logrando de esa ma
nera, al menos en teoria, acceder a la sexualidad con sus “madres” 
simbolicas (es decir, con las “esposas” del Padre).

5. “Al menos en teoria”, acabamos de decir. Porque, en efec- 
to, lo que sucede en la practica es que, una vez asesinado el “Pa
dre”, a los “hermanos” les acomete un insoportable sentimiento de 
“culpa” por el crimen cometido, y, para expiar esa culpa, deciden 
ahora, por propia voluntad, inhibirse de esa satisfaccion sexual 
con sus “madres”: es lo que Freud llama la obediencia retroacti- 
va a la voluntad del “Padre”.

6. Pero ese crimen originario no desaparece sencillamente 
por la obediencia retroactiva (recuerdese que en el Inconsciente, 
como en la naturaleza, “nada se pierde, todo se transforma”): la 
culpa sigue acosando la “memoria involuntaria” de los hombres. 
Estos, entonces, periddicamente deben reuivir simbolicamente el 
asesinato primordial, mediante un ritual que Freud denomina el 
banquete totemico, y en el que se “ingiere” (siempre simbolicamen
te) el cuerpo del “Padre” asesinado, como forma de reafirmar la 
obediencia y volver a expiar, una y otra vez, el “pecado original”.

Facilmente puede observarse, en este relate, el paralelo con los 
avatares del llamado “complejo edipico”. Para poder acceder al cuer
po de la madre, hay que “matar” al padre, que es un rival constitu- 
tivo e “insuperable” en vida; el precio de ese acto extreme es la culpa 
“superyoica”, que hace que el sujeto, por asi decir, internalice esa Ley 
que impone la prohibicion del incesto (he ahf la metafora de la “in
gestion” del cuerpo paterno, una suerte de antropofagia simbolica de 
la prohibicion) y el mismo decida no dar satisfaccion a su pulsion mas 
primaria, dirigida a la madre (he ahf la “castracion” simbolica, operada 
en realidad por el padre a traves de la “voluntad” del propio sujeto; en 
la cultura, la “castracion” produce la ya mencionada exogamia, ya que 
los “hermanos” tendran que ir a buscar mujeres a “otra parte”).

Pero es necesario entender bien la logica -que no sigue una es- 
tricta cronologica- de toda esta secuencia. En primer lugar, el ase
sinato simbolico y la “obediencia retroactiva” a la voluntad paterna 
es lo que transforma al “Padre” de real en simbolico. El padre “real”
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era, en efecto, “terrible”: un enemigo poderoso y temible, arbitrario, 
tiranico y odioso; pero ahora, una vez “asesinado” y obedecido retroac- 
tivamente, se ha transformado en una Ley “impersonal” pero justa y 
ecuanime, con la cual el sujeto puedc reconciliarse. Es decir: por un 
lado, el sujeto puede ahora “vivir en paz” y amar a su “padre”; pero, por 
otro lado, la condition de esta pacification ha sido el “asesinato” ori- 
ginario, y la culpa por ese acto el sujeto debera expiarla durante toda 
su vida, rindiendo homenaje al “padre muerto”. Todo esto tiene a su 
vez un precio: la “castracion primaria”, que en verdad tiene un valor 
ambivalente: si por un lado ella impone la renuncia al cuerpo de la 
madre, por el otro es esa misma renuncia la que permite el acceso a los 
oiros objetos sexuales. Paradojicamente, podria decirse que la “castra
cion” es -puesto que para la Ley del padre simbolico esta permitido lo 
que no esta prohibido- la condition de la competencia sexual.

Ahora bien: cuando trasladamos todo esto al piano de los orige- 
nes de la cultura (aunque ya sabemos que en verdad no hay tal “tras- 
lacion”: el sujeto es indistinguible de la cultura) las conclusiones que 
podemos obtener son, ademas de complejisimas e interesantfsimas 
desde un punto de vista filosofico-antropologico (e incluso, como ve- 
remos, politico en el sentido mas amplio y profundo), sumamente 
inquietantes. Intentemos enumerarlas lo mas brevemente posible:

1. En el origen de la civilization humana hay un acto de vio- 
lencia colectiua (que incluso podn'amos interpretar —algunos lo 
han intentado- como una primera “revolution social” contra un 
poder despotico): los “hermanos” miembros de la “horda”, unidos 
entre si, se han rebelado contra el “Padre” y lo han “asesinado”. 
Como ya hemos dicho, aqm no importa la “verdad positiva” de los 
hechos, sino la conclusion teorica que de ellos podemos extraer. 
Como dice Freud: “la sociedad es el producto de un crimen come- 
tido en comun”.

2. La culpa retroactiva por este crimen originario es, pues, el 
origen de la Ley como tal (nuevamente, no de esta o aquella ley 
“positiva”, que podra variar mas o menos para cada sociedad, sino 
de la posibilidad misma de que kaya Ley) expresada en la “obe- 
diencia retroactiva” asumida “libremente” por los sujetos. En efec
to, bajo el imperio del “Padre terrible” lo que imperaba no era la 
Ley, sino el poder arbitrario de aquel, sostenido meramente en la 
violencia fi'sica. La Ley, en sentido estricto, solo es eficaz cuando 
es “simbolica”, es decir, cuando los miembros de una sociedad la 
hacen subjetiva, en el sentido de que la obedecen porque creen en
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ella (porque creen, una vez mas, en la necesidad de su existencia, 
independientemente de que puedan considerar a esta o aquella 
ley particular como injusta, pasible de ser reformada o eliminada, 
etcetera).

3. Pero entonces, tal como sucedia para el caso de la trans- 
formacion del padre “real” en padre “simbolico”, es condition de 
la existencia de la Ley que esta este basada en aquella uiolencia 
(en aquel crimen) originaria. Si bien la Ley esta destinada a eli- 
minar la violencia entre los “hermanos” y el “padre” (el cual, an
tes de su asesinato, es en verdad un “hermano” mas, solo que mas 
fuerte: un primus inter pares, digamos; con lo cual puede verse en 
esta idea freudiana un presupuesto plenamente “hobbesiano” se- 
gun el cual la Ley debe impedir la guerra de todos contra todos), 
la “marca” de esa violencia primaria queda como si dijeramos ins- 
cripta en la Ley. En efecto, como podrfa explicar cualquier juris- 
ta o filosofo politico moderno (incluyendo la clasica definicion del 
Estado moderno que va de Maquiavelo a Weber), no es que la Ley 
no sea tambien violencia, sino que ella reclama el monopolio le- 
gitimo de esa violencia. Por eso Walter Benjamin, por ejemplo, 
podra decir que toda forma de violencia colectiva (como la “revo- 
lucionaria”) es fundadora de juridicidad. Lo que la Ley realmente 
existente recusa y teme de las insurgencias no es tanto a la vio
lencia -que ella esta facultada para reprimir con la fuerza de ser 
necesario-, sino a la posibilidad de emergencia de otra Ley.

4. Nos encontramos, entonces, con una aparente paradoja: si 
aquella violencia originaria, como deci'amos, es la condition del 
surgimiento de la Ley, entonces quiere decir que, al reves de lo 
quo indicaria el sentido comun, en terminos estrictamente logicos 
la transgresidn es anterior a la Ley -ademas de ser su condicion 
de existencia-. Y, efectivamente, si no fuera asf, la Ley misma no 
tendria sentido: £para que haria falta la Ley si no hubiera primero 
transgresiones? Pero, al mismo tiempo, ^como saber que un acto 
es una transgresidn antes de que exista la Ley que lo prohibe? La 
respuesta a este impasse juridico-social, en la logica freudiana, 
solo puede ser una: hay una “ley” prema a la Ley tanto simbolica 
como jurfdica, que es la voluntad despotica del “Padre terrible”; 
es esa la “ley primera”, arbitraria, que es necesario transgredir 
para que el “Padre” se haga Ley -se haga “simbolo”-. Traducido 
a la cultura en su conjunto: una vez mas, en el origen de toda Ley 
hay una violencia pre-juridica que hizo posible que ahora haya 
una “represion legi'tima” de la violencia. Pero esa “represion” (al
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igual que sucede con el Inconsciente) nunca puede eliminar total- 
mente la violencia originaria, que en cualquier memento puede 
retornar de lo reprimido.

5. Pero, como puede verse, lo que esta en juego aqui no es solo 
el origen de la Ley -y por esa via, digamos asf, el del Estado en 
sentido generico de poder politico diferenciado-, sino tambien el 
de la Religion (por lo menos, la religion monoteista). Otra vez: no 
el de esta o aquella religion, sino el de lo religioso-instituyente 
como tal (si bien no se puede negar la llamativa semejanza entre 
el relato freudiano del “banquete totemico” y la liturgia de la misa 
cristiana, en la que efectivamente se “ingiere” “el cuerpo y la san- 
gre” de un “Padre” tambien sugestivamente transformado en 
“Hijo”, es decir en un primus inter pares). En efecto, no cabe duda 
de que en este terreno Freud pertenece plenamente a la escuela 
“materialista” antropologica llamada ritualista -inaugurada ya 
desde fines del siglo XIX por los trabajos de, entre otros, James G. 
Frazer y, mas tarde, de Jane Harrison, a los que Freud cita abun- 
dantemente en Totem y tabu-, segun la cual no hay que buscar el 
origen de la religion en las ideas religiosas -en las teologi'as y 
mitologfas, digamos-, sino en las prdcticas concretas de afirma- 
cion de lo que los griegos llamaban ekklesia (la “asamblea” comu- 
nitaria, de la cual por supuesto deriva nuestra palabra iglesia), 
que son luego “racionalizadas” o mitologizadas por el discurso teo- 
logico. En el caso de Freud, esa “racionalizacion” es la “punta del 
iceberg” de la culpa inconsciente por el asesinato primordial, por 
ese ritual de sacrificio simbolicamente repetido una y otra vez, y 
que a modo de expiacion transforma a la vfetima del crimen en... 
Dios: vale decir, en una suerte de “Padre simbolico” idealizado y 
universal. Para volver al parentesis aclaratorio que hicimos al co- 
menzar este paragrafo, ^significa esto que la hipotesis no es vali- 
da para el politefsmo (donde hay muchos “padres”, e incluso 
“madres”)? No necesariamente: es importante entender que el 
“Padre simbolico”, en la arquitectura teorica freudiana, no es una 
persona (por mas “idealizada” o “irreal” que se la piense), sino una 
funcion logica, que por asf decir hace de soporte y al mismo tiempo 
de garante de la Ley. De allf tambien que -para meternos en otro 
terreno en el que Freud no incursiona explfcitamente, al menos en 
este texto-, esta sea una manera posible de pensar la relacion in
disoluble (por mas que la modernidad, y por buenas razones, se 
empehe en “negarla”) entre lo politico y lo religiose, sin necesidad 
de precipitarse en la teologia politica de Carl Schmitt y compahfa.
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Ahora bien: como decfamos mas arriba, todo esto nos conduce a 
una inquietante conclusion: la de que el origen mismo de lo juridico- 
polftico, lo religiose, lo cultural y lo social en sentido primario (que 
esta determinado en sus inicios por la Ley y la Religion, que permi- 
ten que se produzca el lazo social primario, ese re-ligare de los suje- 
tos) esta fundado en una violencia originaria a la cual todo eso, la 
cultura misma, intenta conjurar y “reprimir”. Inutilmente, como sa- 
bemos (aunque hay que repetir que la cultura no podria hacer otra 
cosa), puesto que, al quedar esa violencia originaria -esas “pulsiones 
primarias”, en la terminologfa freudiana- inscripta en el origen mis
mo de lo que intenta conjurarla, indefectiblemente “retorna de lo 
reprirnido”. Eso es lo que tanto Freud como Marx (aunque por moti- 
vaciones y con propositos muy diferentes) encuentran de interes en 
la tragedia: ella era un genero literario (aunque ya dijimos que para 
sus cultores de la Grecia del siglo V a.C. era mucho mas que eso, ya 
que inclufa la puesta en escena “ritual” de todas estas problematicas 
de la polls, de la ekklesia) que representaba lo que podn'amos llamar 
el nudo originario de lo politico / lo religiose / lo social / lo cultural, 
etcetera, incluyendo la extrema violencia de ese origen -el asesina- 
to primordial, el incesto, el parricidio-, y por lo tanto el conflicto 
irresoluble (el “malestar en la cultura”, segun la expresion de Freud) 
entre la “ley” pre-jundica de las “pulsiones primarias” y la “simbolici- 
dad” de la Ley de la polls (tfio es este, acaso, el tenia por excelencia de 
tragedias paradigmaticas como Edipo Rey oAntigona de Sofocles?). 
Se podria decir, en cierto sentido, que toda la cultura occidental pos
terior a la cultura “tragica” es un desesperado y necesariamente fra- 
casado intento de des-anudar este nudo originario, de “negar” el 
origen “contaminado” de la civilizacion misma (y recuerdese el papel 
central que tiene la alegorfa de la peste que asola a la polls en el ge
nero tragico), hasta llegar a la modernidad burguesa, con su plena 
“fragmentacion de las esferas de la experiencia” -como hubiera dicho 
Weber-. Pero esa liquidacion imaginaria, ilusoria, del conflictivo 
nudo originario es siempre fallida. Es porque se la imagina como real 
que el “retorno de lo reprirnido” aparece siempre como una sorpresa 
siniestra, cuando en verdad se trata de una permanente repeticion.

En fin, abordar la cuestion del “Edipo” asf -o sea, no desde una 
perspectiva estrictamente “psicologica” en sentido profesional, para 
lo cual por otra parte no estarfamos calificados- permite inscribir a 
Freud y su “Edipo” en una tradicion antropologica y filosofico-cultu- 
ral ya mas que centenaria. Dentro de esa tradicion, y en lo que sigue, 
nos permitiremos trazar un mas que breve y esquematico recorrido
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por algunos autores posteriores a Freud y teorica o filosoficamente 
muy diferentes tanto al propio Freud como entre si (por ejemplo Rene 
Girard, el ya citado Levi-Strauss, Ernesto de Martino, Theodor W. 
Adorno, Max Horkheimer, Michel Foucault, Walter Burkert, Jean- 
Joseph Goux, etc.) que por un lado han hecho de “Edipo” un pivote 
decisive de sus propias inflexiones tedricas, y por el otro no han deja- 
do de tomar en cuenta la vertiente freudiana en el sentido aludido.

Si tuvieramos que caracterizar rapida y gruesamente las diferen- 
cias al interior de esta tradicion de antropologia filosofica “post- 
freudiana” que acabamos de aludir, podriamos distribuir a sus autores 
segun su ubicacion en un continuum teorico con dos polos nitidamen- 
te deflnidos y un puente o bisagra entre esos dos polos. El esquema 
quedan'a conformado ask

Polo 1

La logica de “Edipo” como alegorta paradigmdtica o matrix me- 
taforica para el hipotetico “origen” de la Cultura como tal (la Ley, la 
Religion, la comunitas humana misma). Por origen hay que entender 
aqm, como ya lo insinuamos, no un “improbable” comienzo historico- 
cronologico, sino mas bien un fundamento “ontoldgico” y / o una se- 
rie de concliciones de produccion de la Cultura. En este polo se ubica, 
desde luego, el propio Freud, con ese texto “fundacional” que es Totem 
y tabu. Tambien en este polo encontramos la obra de Rene Girard, muy 
especialmente su libro La violenciay lo sagrado, y, aunque con otras 
inflexiones, la obra de Walter Burkert, especialmente su clasico 
Homo Necans. ^Que es lo que hay de comun en estas obras por otra 
parte tan disimiles? La idea, que ya mencionamos para el caso de 
Freud, de que en el “origen” de la cultura hay un acto de uiolencia 
colectiua. Vale decir: un ritual de sacrificio que permite el re- 
anudamiento del lazo social, de la ekklesi'a, siguiendo la antigua lo
gica del “chivo expiatorio” cuya eliminacion ritual busca el efecto de 
una restauracion del orden perdido, repitiendo lo que miticamente se 
supone ha sucedido en los comienzos mismos de la sociedad, in illo 
tempore, como diria Mircea Eliade. Partiendo de una hipdtesis que 
podriamos llamar “hobbesiana” -la “guerra de todos contra todos” del 
“estado de Naturaleza”-, Girard habla de una situacion de violeticia 
mimetica por la cual los miembros de la sociedad se identifican con 
“el deseo del otro” (una formulacion sugestivamente semejante a la 
de Lacan), un “otro” que por lo tanto pasa de ser modelo (para el pro
pio deseo) a ser rival (un obstaculo para ese mismo deseo). Este es-
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quema, hasta aqm, podria muy bien sobreimprimirse al freudiano de 
la rivalidad entre los “hermanos” por las “madres” que son propiedad 
exclusiva del “padre” de la horda. Y la continuacion no guarda me- 
nos semejanzas: la unica manera de quebrar esa “rivalidad mimeti- 
ca”, esa violencia potencial entre los “iguales” transformados en 
semejantes especulares (Girard senala la recurrencia en los mitos de 
la rivalidad entre los “hermanos”: Cain y Abel, Romulo y Remo, 
Eteocles y Polinices, etcetera), la unica manera, declamos, es encon- 
trar un diferente a quien sacrificar, transformandolo en el objeto 
imico de la violencia colectiva; vale decir, transformando la guerra de 
todos contra todos en guerra de todos contra uno. Ese chivo expiato- 
rio, esa victima propiciatoria, como es sabido, recibla entre los anti- 
guos griegos el ambivalente nombre de phdnnakos, que significa 
tanto “remedio” como “veneno”, segun el contexto. Esa ambivalencia, 
por otra parte, se prolonga en el caracter dual del phdnnakos, que es 
el del tahu\ “objeto” sagrado, al mismo tiempo sublime y abyecto, 
puesto que si por un lado es el “causante” (imaginario) de la catas- 
trofe, por el otro su sacrificio logra restaurar el orden derrumbado. 
Ahora bien: la “diferencia” del phdnnakos, de la que recien hablaba- 
mos, puede ser en menos o en mas: el “chivo expiatorio” puede ser un 
inferior a los miembros de la sociedad -esclavo, prisionero de guerra, 
demente, extranjero, fisicamente defectuoso- o, muy frecuentemen- 
te, un superior: el mismisimo rey o jefe tribal, por ejemplo. La cos- 
tumbre de elegir un rey para sacrificarlo a plazo fijo ya a fines del 
siglo XIX habi'a sido analizada por sir George Frazer en su monumen
tal obra La rama dorada (que Freud cita profusamente en Totem y 
tabu); y mucho mas recientemente, el antropologo belga Luc de 
Heusch ha publicado una obra no menos monumental -lamentable- 
mente aun no traducida al Castellano-, titulada Mythes et Rites 
Bantous, en la que demuestra la existencia durante siglos de la mis- 
ma costumbre en muchfsimas areas culturales del Africa subsaharia- 
na. Segun la mitologia correspondiente, ademas, los reyes bantues 
originariamente sacrificados, y que dieron lugar a la etnia como tal, 
se transformaron en los dioses de esa sociedad. No hace falta insis- 
tir en la pasmosa analogia de todo esto con el relate freudiano de 
Totemy tabu: asesinato colectivo del “padre” tribal, instauracion de 
las normas comunitarias, emergencia de la religion. Y por si la ana- 
logia fuera poca, los reyes bantues eran forzados, como parte del ri
tual de su consagracion, a mantener relaciones incestuosas con su 
madre o su hermana, fueran “reales” o designadas como tales por las 
estructuras de parentesco. Por otra parte todo el esquema replica con
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considerable fidelidad no solo el del mito global de Edipo, sino el del 
Edipo Rey de Sofocles: alii, en efecto, Edipo, rey de Tebas, debe ser 
sacrificado (ya sea por muerte o por expulsion de la Ciudad, lo que 
para un griego antiguo podia ser, como se dice, “un destino peor que 
la muerte”) cuando se descubre que -por haber matado al padre y 
desposado a la madre, aunque fuera inadvertidamente- es el causan- 
te de la peste que esta asolando a Tebas. La peste es, por supuesto, 
una metafora privilegiada por la tragedia griega para referirse al 
desorden inexplicable -para Girard, la “violencia mimetica”, a la que 
sugestivamente el autor llama “contagio” o “contaminacidn”— que 
debe ser restaurado mediante el sacrificio del responsable. “Edipo”, 
pues, tanto en Freud como en Girard, en Frazer, en Burkert o en Luc 
de Heusch (y podriamos nombrar una pleyade de otros prestigiosos 
estudiosos), y aunque no lo llamen asi, constituye la logica hipoteti- 
ca de la conformacion misma de lo social, lo cultural, lo politico y lo 
religiose. Y en cierto sentido, ya era asi para el propio mito origina- 
rio como para Sofocles.

Polo 2

En este otro polo “Edipo” es una referencia metaforica (y “discro- 
nica” desde un punto de vista historico positive) a las condiciones de 
emergencia de una subjetiuidad moderna, incluyendo la matriz de 
una racionalidad “tecnico-instrumental”. En este extreme del espec- 
tro ubicamos la Dialectica de la ilustracion de Horkheimer y Ador
no, asi como el libro Edipo filosofo de Jean-Joseph Goux; tambien, 
aunque con mayor labilidad, podriamos situar un texto de Michel 
Foucault, La verdady las formas juridicas. El rasgo en comun aqui 
es que la figura imaginaria pero uerdadera -valga la aparente para- 
doja- de Edipo, opera como matriz igualmente hipotetica (o “pedago- 
gica”) que ilustra las condiciones de emergencia de un tipo de Sujeto 
que ya casi puede llamarse “proto-cartesiano”, pese a que en la su- 
perficie su historia pertenece totalmente al espiritu de la mas arcaica 
mitologia. ,j,De donde se deduce esto? Goux -siguiendo un sehala- 
miento lateral que habian hecho Horkheimer y Adorno unas cuatro 
decadas antes- apunta a una curiosa anomalia del mito de Edipo en 
el contexto de los ciclos miticos a los que podria compararse en su 
propia epoca. Esos ciclos miticos, en efecto, podrian reducirse un tan
to esquematicamente a una estructura secuencial muy simple: a) un 
heroe recibe el encargo de una tarea muy dificil, en la que otros he
roes han encontrado la muerte, y que normalmente consiste en libe-
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rar a la Ciudad “X” de un monstruo que esta amenazando a la polls 
(la Gorgona, la Medusa, la Hydra, etc.; en el case de Edipo, ya lo sa- 
bemos, se trata de la Esfinge); b) con la ayuda de los dioses a los que 
invoca, el heroe logra destruir al monstruo y libertar a la Ciudad; c) 
en recompensa por su hazana, el heroe recibe la mano de la dama 
casadera de mayor alcurnia de la Ciudad (una princesa, o lo que fue- 
se) y el consiguiente poder politico que ese casamiento implica. Y 
bien: hasta ahora, como se ve, la historia de Edipo responde estric- 
tamente a este esquema narrative: incluso lo profundizan, ya que 
Edipo con su hazana conquista la suma del poder de la Ciudad de 
Tebas, al casarse con Yocasta y ser consagrado rey de la misma (cier- 
tos “detalles” de contenido, como el hecho de que sin saberlo ha ma- 
tado al rey anterior que ademas era su propio padre, y que la dama 
cuya mano recibe es la viuda, es decir su propia madre, no alteran el 
esquema formal). ^Cual es entonces la “anomalla”? Que Edipo es el 
unico heroe que, para empezar, no invoca la ayuda de los dioses (es 
un heroe “ateo”, dice Goux), sino que confia en sus propias fuerzas. 
Pero estas “fuerzas” no son fisicas, sino las de la astucia, la inteligen- 
cia y el logos: Edipo, en efecto, a diferencia de los otros heroes, no 
mata a la Esfinge mediante la violencia, sino con la palabra, respon- 
diendo correctamente al enigma planteado por la Esfinge, esa “adi- 
vinanza” que pregunta cual es el unico animal que por la mahana 
camina en cuatro patas, al mediodfa en dos, y al atardecer en tres. 
Con una aguda interpretacion retorica, Edipo responde: el Hombre 
(adviertase de paso que la respuesta atahe a la humanidad como tal, 
reforzando el rol de Edipo como “heroe cultural” cuya hazana permite 
que haya comunidad social), que al principio de su vida gatea, en la 
plenitud de su adultez se apoya en sus dos piernas, y en el “atarde
cer” de su senectud debe ayudarse con un baston. liay una enorme 
cantidad de otras cuestiones que podriamos analizar alrededor de 
esta “anomalfa” edipica, pero lo central es que la utilizacion tan im- 
portante del logos -si bien todavfa en el interior del mythos- como 
rasgo de una cierta “modernidad” del personaje, sehala el origen (pu- 
ramente metaforico y heunstico, insistamos) de la filosofia por con- 
traposicion al mito “puro”. O, mas precisamente: de un conflicto 
irresoluble -que a Horkheimer y Adorno les interesa subrayar como 
indicador de los h'mites a las pretensiones “imperialistas” de la Ra- 
zon instrumental- entre logos y mythos. Porque efectivamente, como 
sabemos, si en un primer momento la astucia logica le sirve a Edipo 
para triunfar e incluso conquistar el poder politico, es esa misma 
capacidad logica la que lo conducira a la catastrofe: el rey Edipo, res-
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ponsable del bienestar de su pueblo, se empena en descubrir, como 
se dice memorablemente en la tragedia sofocleana, “las huellas del 
antiguo crimen” (el asesinato de Layo) que ha contaminado a la Ciu
dad con la peste luego del triunfo de Edipo y su acceso al trono. La 
investigacion “judicial” que conduce Edipo se lleva a cabo en un es- 
tilo plenamente “moderno”: Foucault llama la atencion sobre la dife- 
rencia entre los arcaicos “juicios de Dios” -en los que el conflicto entre 
dos oponentes se resuelve mediante un duelo a muerte en el que se 
da por supuesto que el vencedor ha contado con la ayuda de los die
ses, y por lo tanto lo asistia la verdad- y el procedimiento -“moder
no”, repitamos- que lleva adelante Edipo, haciendo desfilar a los 
“testigos” (los sirvientes, el adivino Tiresias, etcetera) para armar el 
rompecabezas que conduzca a descubrir al culpable, que resulta ser 
el propio Edipo (como dice ironicamente Borges, Edipo Rey es la pri- 
mera novela policial de la historia de la literatura, y tambien la de 
final mas inesperado, ya que el culpable... es el propio detective in- 
vestigador). La paradoja inmensa de todo esto es que es el correcto 
ejercicio del logos el que termina conduciendo nuevamente al mythos: 
con toda su “modernidad atea”, Edipo termina cumpliendo y confir- 
mando la profeci'a inicial del oraculo de Delfos. Ya no estamos aqui 
solamente en la hipotesis del origen de la cultura y la humanidad 
como tales —que todos estos autores dan por descontado que “Edipo” 
metaforiza en las huellas de la matriz freudiana-, sino en la cultura 
plenamente desarrollada, incluso “moderna”, en la cual la soberbia de 
una racionalidad “instrumental” conquistadora de la Naturaleza (sim- 
bolizada por la Esfinge) y del poder politico (recuerdese que Edipo no 
solo ha cometido parricidio sino rnagnicidio: ha asesinado al anterior 
rey de Tebas, es decir ha atentado contra el “Estado”; su crimen es al 
mismo tiempo contra las leyes de la genealogia, de las estructuras del 
parentesco, y contra las de la polls ), esa racionalidad soberbia, decia- 
mos, fracasa ante el “retorno de lo reprimido” (como diria Freud) do la 
“violencia originaria”. Lina leccion que, efectivamente, no podria ser 
mas moderna y actual... si pudieramos escucharla.

Podriamos multiplicar hasta el infinite los ejemplos de referen- 
cias a “Edipo” en el campo de la cultura moderna, tanto anterior 
como posterior a Freud. Podriamos recordar como dato curioso local, 
por ejemplo, que ya en la segunda pagina de ese texto enormemen- 
te discutible pero asimismo decisivamente “fundador” de la literatura 
argentina que es el Facundo de Sarmiento, este compara al “tirano” 
Rosas con la Esfinge cuyo enigma el propio Sarmiento (colocado por 
lo tanto en el lugar de Edipo) se propone descifrar -a traves de una
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tercera figura, la de Facundo Quiroga, a la que se convoca en calidad 
de “testigo” privilegiado-, lo cual, siguiendo la alegona, pone a Bue
nos Aires en el rol de “la Tebas del Plata”. O, cambiando totalmente 
de registro discursive, podriamos recordar la extraordinaria traspo- 
sicion cinematografica de la historia de Edipo realizada a fines de la 
decada del 60 por Pier Paolo Pasolini, en la cual convergen la trage- 
dia de Sofocles, el mito originario, las hipotesis freudianas, la filosofia 
marxista y la teologia cristiana -para no mencionar las referencias 
propiamente autobiograficas del autor—, para construir una comple- 
jisima metafora sobre la modemidad, por otra parte muy en h'nea con 
las interpretaciones anteriores de Horkheimer / Adorno, las casi co- 
etaneas de Foucault o Girard, y la muy posterior de Goux (es muy 
interesante comprobar que en el film de Pasolini Edipo si mata a la 
Esfmge con violencia, retrotrayendo la logica de la historia -al me- 
nos en este aspecto parcial pero, como hemos visto, definitorio- a la 
de los mitos “normales” que describiamos en la seccion anterior).

Como decimos, la tarea seria infmita. No solamente -lo cual ya 
en si mismo la transformaria en utopica- por la enorme cantidad de 
versiones y referencias expUcitas al mito y a la tragedia edipica que 
podriamos bucear a lo largo y a lo ancho de la historia de la cultura, 
sino por el hecho, mucho mas inasible, de que lo que genericamente 
hemos llamado “Edipo” puede ser pensado como algo asi como la pro- 
pia logica de la razon occidental, del Logos en si mismo, con todas sus 
contradicciones, aporias y limites, potencialidades e impotencias, 
maravillas sublimes y tinieblas abismales. El ya citado Goux ha lle- 
gado a formular, en este sentido, la hipotesis de que practicamente 
toda la filosofia occidental “dominante”, pero sobre todo la moderna, 
a partir de Descartes, es “edipica” -recuerdese, sin ir mas lejos, la 
funcion estrategica que la tragedia de Edipo, asi como la de Antigo- 
na, ocupa en la filosofia estetica de Hegel-. El inaudito genio de 
Freud consiste en haber advertido algo que, al menos a partir de 
Sofocles, estaba contenido in mice en los mismos origenes de la cul
tura, y quiza en la estructura misma de la humanidad. La respues- 
ta a la inquietante pregunta de Edipo -“^Donde encontrar la huella 
del horrible crimen”?- es pues, en el fondo, muy sencilla: por todas 
partes, y en cualquier momento.
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ANTIGONA: UNA CONCIENCIA AURORAL, 
SEGUN MARIA ZAMBRANO

Maria Gabriela Rebok1

Sabemos que un paradigma se hace masivamente consciente 
cuando ya ha dejado de serlo. For fortuna, hay todavia mucha crea- 
tividad soterrada en el paradigma de Anti'gona, que comenzo a aso- 
marse al amparo de la “nueva mitologia” del temprano romanticismo 
(Friihromantik) y del temprano idealismo (friiher Idealism us). Los 
mas originales pensadores contemporaneos experimentaron su fas- 
cinacion: Georg W. F. Hegel, Soren Kierkegaard, Martin Heidegger, 
Jan Patocka, Paul Ricoeur, entre otros. A nuestro juicio, Maria Zam
brano logra una de las recreaciones mas ricas y profundas de Antigo- 
na en el siglo XX. A ratos parece tratarse de una cuestion abisalmente 
personal, pero, en definitiva, nos permite entrever los fundamentos 
de nuestro mundo, insolito sobreviviente de tanta catastrofe.

Sin embargo, por mucho tiempo aun ha de gemir entre nosotros 
Antigona, “porque la tumba de Anti'gona es nuestra propia concien- 
cia oscurecida. Antigona esta enterrada viva en nosotros, en cada uno 
de nosotros”'2.

Hemos articulado el escrito en cuatro tiempos: Antigona y el 
nucleo abisal de la identidad, el delirio-sueho de los vinculos, la su- 
prema meta: la nueva comunidad de hermanos y coda poetica: tras- 
cender de cara a la muerte.

1.- Antigona y el nucleo abisal de la identidad

Es casi imposible no identificarse con Antigona. La identifica- 
cion, aun inadvertida, acontece naturalmente, sin violencia alguna.

1 CONICET, Universidad Nacional de San Martin y Universidad del Salvador.
2 Maria Zambrano, “Delirio de Antigona”, en OHgenes, La Habana, 1948, n° 18,

p. 18.
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Sin embargo, suele requerir un cierto tiempo. En un principio, Ma
ria Zambrano cree encontrar en su hermana Araceli una Antigona de 
su tiempo, pero luego repara en que es ella misma la que la encarna3. 
En el escrito “La hermana” de Delirio y destino leemos:

“La habia llamado Antigona, durante todo este tiempo en que el 
destino las habia separado, apartandola a ella del lugar de la tragedia, 
mientras su hermana -Antigona- la arrostraba. Comenzo a llamarla 
asi en su angustia, Antigona, porque, inocente, soportaba la Historia; 
porque habiendo nacido para el amor la estaba devorando la piedad. 
Porque no habia conocido mas accion que la piadosa, sin mezcla ni 
esperanza. [...] Una conciencia inocente que vigila movida por la pie- 
dad; si, Antigona”4.

En 1985, cuando escribe el prologo a Senderos, Maria Zambra
no comprende que Antigona no es otra que ella misma:

“Antigona me hablaba y con naturalidad tanta, que tarde algun 
tiempo en reconocer que era ella, Antigona, la que me estaba hablan- 
do. Recuerdo, indeleblemente, las primeras palabras que en el oido me 
resonaron de ella: ‘nacida para el amor he sido devorada por la piedad’. 
No la force a que me diera su nombre, cai a solas en la cuenta de que 
era ella, Antigona de quien yo me tenia por hermana y hermana de mi 
hermana que entonces vivia y ella era la que me hablaba; no diria yo 
la voz de la sangre, porque no se trata de sangre sino de espiritu que 
decide, que se hace a traves de la sangre derramada historicamente en 
destino insoslayable que las dos apuramos. [...] un delirio de herman- 
dad, de fraternidad”5.

Podriamos aducir que este desplazamiento se debe a la univer- 
salidad del modelo de identificacion. Con todo cabe detectar ademas 
otras razones, poeticas por supuesto: Primero, muerta Araceli, Ma
ria continua el delirio de hermandad. Lo hace apoyada en el paradig- 
ma de Antigona. Y Antigona le comunica su secreto: “nacida para el 
amor he sido devorada por la piedad”6. Observemos que hemos pasa-

3 Cf. Maria Poumier-Taquechel, “Antigona y Maria Zambrano”, en Actas II 
Congreso Internacional sobre la vida y obra de Maria Zambrano, 1994, Velez-Ma- 
laga, Fundacion Maria Zambrano, 1998, pp. 623 s.

■' M. Zambrano, Delirio y destino, Madrid, Centro de Estudios Ramon Araces, 
1998, p. 261. El texto originario, escrito durante el exilio en La Habana, data de 
1952.

5 M. Zambrano, Senderos, Barcelona, Anthropos, reimpr. 1989, p. 8.
6 lb. Es una variante de aquel delirio primero: “Nacida para el Amor me ha 

devorado la Piedad, y qub hacer con estas entranas que gimen y siento por prime- 
ra vez, cuando ya no es tiempo”. M. Zambrano, “Delirio de Antigona” en Origenes, 
La Habana, 1948, n° 18, p. 19. En El hombrey lo diuino, ese no haber ya tiempo se
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do de la formula en tercera persona, referida a Araceli, a la de prime- 
ra persona a rafz de la identificacion de la autora con el personaje, 
del presente de Araceli a su propio pasado. Por otro lado, se impone 
aclarar un concepto clave en el pensamiento de M. Zambrano, es el 
de lapiedad. Ya problematizado en el dialogo platonico (aun muy so- 
cratico) Eutifron, la piedad -pensada desde la novedad aportada por 
la filosofia- es una virtud que sabe tratar debidamente a los dioses, 
discerniendo lo justo de lo injusto. M. Zambrano ensaya una propues- 
ta contemporanea, afirmando que la “piedad es el saber tratar ade- 
cuadamente con lo otro”7. Supone el cultivo de la relacion con los 
multiples aspectos de la realidad que se nos resiste. Busca precisa- 
mente las posibilidades de la relacion en la diferencia, en la confron- 
tacion con la alteridad, en suma con lo extrano. No hay una identidad 
a menor precio.

Pero, al mismo tiempo, resulta claro que en adelante el Leitmo
tiv de Antigona sera el conflicto tragico entre el amor y la piedad 
como punto de partida, que buscara su redencion en la reconciliacion 
final del esplritu que todo lo une. “Seguire viva entre los muertos 
hasta que el Amor y la Piedad, uno solo, lo quiera”8.

En segundo lugar, pareciera que ambas hermanas ban sido posei- 
das por Antigona y unidas para siempre. Esto se muestra, en espejo, 
en La tumba de Antigona. En su delirio, Antigona ingresa en la “nueva 
ciudad de hermanos”, propuesta por Polinices, llevando consigo lo mas 
profundo de Ismene y de ella misma: la feminidad de Persefone. Por 
un lado, Ismene decide “vivir la vida” a cualquier precio, vida de la que 
Antigona se separa con lamentos -porque tambien la ama-, segun 
narra Sofocles en el cuarto episodic9. Pero, por otro lado -asegura la 
Antigona de M. Zambrano- “ella [IsmeneJ esta siempre conmigo, ira 
conmigo donde yo vaya”1(l. Quizas Ismene y Antigona no sean sino dos 
aspectos igualmente posibles de lo femenino, el terrestre y el uranio,

emparienta con la acechanza de la muerte, la cual propiamente “ya no consumira 
mas tiempo”. M. Zambrano, El hombre y lo divino, Mexico-Madrid, F. C. E., -1993 
(2“. reimpr.), p. 378.

7 Cf. M. Zambrano, El hombre y lo divino, pp. 202, 207. cf. Mercedes Gomez 
Blesa, La razon mediadora. Filosofia y piedad en Maria Zambrano. Burgos, Gran 
Via, 2008, cap. III. Cristina de la Cruz Ayuso, “Acotacion tematica en torno a la pie
dad”, en Carmen Revilla (ed.), Claves de la razonpoetica. Maria. Zambrano: un pen
samiento en el orden del tiempo, Madrid, Trotta, 1998, pp. 113 ss.

8 M. Zambrano, La tumba de Antigona, en Senderos, p. 245.
9 Sophocle, Antigone, ed. bilingiie gr.-fr., A. Dain y P. Mazon (ed.), Paris, Les 

Belles Lettres, '1977, 891-928.
10 La tumba de Antigona, p. 252.
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que Sofocles repartio entre dos personajes. De hecho, en algunas 
Antigonas contemporaneas Ismene desaparece, como si bastara Antl- 
gona para dar figura a los dos polos que tensan la feminidad.

En tercer lugar, siendo el personaje de Antlgona un personaje- 
autor, Anti'gona es coautora simbiotica con Maria Zambrano11. Ya 
Kierkegaard reconstruyo con Antlgona una suerte de androgino pri
mordial. No distinguia su pensamiento del de ella. A veces debia vol- 
verse hacia atras para verla, otras advertfa que Antlgona se le 
anticipaba. “Ella es hechura mia y sus pensamientos son mlos, pero 
con todo parece como si yo hubiera estado reposando a su vera en una 
noche de amor, en la que ella me habia confiado su profundo secre- 

. Tanto en Kierkegaard como en Maria Zambrano se mani- 
fiesta la estrecha relacion entre el creador y su creatura, mas intima 
que la de la sangre, porque precede del espiritu en estado naciente. 
Poeta y personaje constituyen un unico espiritu viviente. Asi, el mis- 
mo Sofocles podria haber dicho con mayor derecho que nadie: “Yo soy 
Anti'gona”13.

El autor crea luz y tiempo, y los dona a su personaje. De acuer- 
do con su sueno de libertad, el personaje puede devenir autor de si 
mismo, o sea, coautor. Anti'gona es asi un sueno en busca de su crea
dor, un sueno de elevacion que cruza el dintel, prenado de future. Es 
un sueno del amor y no del deseo: es la lucidez en el instante de tras- 
cendencia, cuando el ser absorbe la vida y la muerte. Es propiamente 
un sueno-vigilia14, como lo es todo delirio.

Ahora bien, el nucleo de la identidad de Antigona es sacrificial. 
La plenitud del sacrificio se alcanza cuando la victima se decide 
movida por el amor. Se debate en medio de la paradoja de ser elegi- 
da sin poder elegir, solo cabe decidirse. “No naci para el odio, sino 
para amar con (symphilein)”, dice la Antigona sofoclea. M. Zambra-

to [...] ”12

" Cf. M. Zambrano, El personaje autor: Antigona, en El sueno creador, Madrid, 
Turner, 1986, pp. 87 s.

12 Sbren Kierkegaard, La repercusion de la tragedia antigua en la moderna, en 
Estudios esteticos II, Madrid, Guadarrama, s.f., p. 35; Der Widerschein des antiken 
Tragischen in deni rnodernen Tragischen, en Gesammelte Werke: EntwederlOder, 
trad. E. Hirsch, Diisseldorf-Kbln, Diederichs, 1969, p. 164. El tema del andrdgino 
surge en la interpretacion de Celia Amoros, Soren Kierkegaard o la subjetividad del 
caballero, Barcelona, Anthropos, 1987, p. 169. Para el mito del androgino cf. Platon, 
Banquete, 189 d- 191 d. Cf. nuestra conferencia en el XIII Encuentro Nacional de 
Fenomenologia: “Kairos y crcatividad en la tragedia. El caso particular de la ‘Anti'
gona’ de Kierkegaard”, Buenos Aires, Academia Nacional de Ciencias, 10-13 de sep- 
tiembre de 2002), publicada en Proyecto 43, Ano XV, 2003, pp. 33-50.

Cf. M. Zambrano, El sueno creador, p. 89.
14 Cf. ib., pp. 87 s.
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no entra en el corazon del conflicto tragico con su “nacida para el 
amor, me devoro la piedad”. Antigona no nacio para “vivir la vida” -ase- 
gura-, sino para derramarla, darla. Es el acontecer de la conciencia 
nacida del amor, “conciencia en estado naciente”, para siempre. An- 
ti'gona crea desde un delirio de amor.

2.- El delirio-sueno de los vmculos

La historia habida hasta ahora es una historia sacrificial, que 
fluye segun la sangre derramada y hace fracasar los vmculos, porque 
estan enredados por la violencia. La vfctima sacrificial intenta fun- 
dar una nueva historia, sin violencia y sin necesidad de sacrificio. P. 
Cerezo Galan ha mostrado como, al fecundar la “razon poetica” a la 
razon practica, es posible emprender la utopica tarea de promover el 
advenimiento de una historia etica de convivencia de libertades en 
medio de la historia tragica. No es que en el tiempo como “desgarra- 
miento del ser”, como “ex-sistencia extatica, fuera del origen radical 
y hacia una consumacion inagotable”15, pueda superarse lo tragico de 
la historia, ese entredos que es, para todo ente finite, la relacion vida- 
muerte. Solo que, en nombre de la libertad, es puesto bajo el signo de 
la esperanza, propio de la historia etica. La razon poetica no aban- 
dona ese sueho-delirio.

Antes que nada es menester aclarar el alcance del filosofema “de
lirio” en M. Zambrano. El delirio implica la irrupcion del principio, 
el estatuto ontologico del estado naciente, la efervescencia del origen. 
En El hombrey lo divino, escribe:

“Pues en el principio era el delirio; el delirio visionario del Caos 
y de la ciega noche. La realidad agobia y no se sabe su nombre. Es con- 
tinua ya que todo lo llena y no ha aparecido todavia el espacio, conquis- 
ta lenta y trabajosa. Tanto o mas que la del tiempo. [...] No hay ‘cosas’ 
ni seres todavia en esta situacion; solamente quedaran visibles des
pues de que los dioses han aparecido y tienen nombre y figura”.

“En el principio era el delirio; quiere decir que el hombre se sen- 
tia mirado sin ver”16.

Estamos ante una ontologfa de la plenitud y prodigalidad origi- 
narias, que ha de incorporar la nada para delimitar y determinar los 
entes. La priinera tarea sera abrir claros en el caos germinal.

ir' Pedro Cerezo Galan, “De la historia tragica a la historia etica”, en Philoso- 
phico Malacitana, IV (1991), pp. 72, 89.

1,1 M. Zambrano, El hombre y lo divino, Madrid-Mexico, F.C.E., 2a.reimpr., 
"1993 (1“. ed. 1955), pp. 29 y 31.
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Una formulacion aun mas acabada la encontramos en Delirio, 
esperanza, razon:

“En el principio era el delirio, podria decirse, quizas se haya dicho. 
Mas resulta de una aventurada teologi'a. Lo que si puede decirse, ya 
que de ello podemos haber experiencia, es que en todo principio hay 
delirio [...]. El ‘principio’ aqui es comienzo, nacimiento en lo visible.

Y se nace delirando. La vida y mas aiin la humana se abre paso 
en el delirio. Pues que la vida, ella, es un don excesivo para quien lo 
soporta y lo lleva. Un don que arrastra hacia espacios ilimitados.

[...] Delirar es despertar y encontrarse la vida, toda la vida, que no 
cabe en la conciencia despierta. Delirar es encontrarse con el future 
todo en un instante indivisible. No hay delirio sin futuro.

Delira tambien el pasado, cuando tiene que pasar todo el tambien 
en un instante, [...] revelarse por entero [...] aparecer como uno, ser 
uno. Y solo asf para, dejando libre al que lo padece”17.

El primer enunciado: “En el principio era el delirio”, M. Zambra
no se cita a si misma segun el texto mencionado de El hornbre y lo di- 
vino. Hay otras resonancias: el comienzo del evangelic segun San 
Juan: “En el principio era el Verbo” y el moderno orgullo del Fausto 
de Goethe, quien afirma sucesivamente: “jEn el principio era la pa- 
labraV\ “jEn el principio era el sentidol”, “jEn el principio era la fuer- 
za\”, para acabar diciendo: “jEn el principio era la accion\,ns. Pero la 
audacia creadora de M. Zambrano es doble: primero introduce la 
embriaguez del delirio frente a la sobriedad del Verbo y de la accion, 
para luego ajustar la expresion en una perfecta formula filosofica: “en 
todo principio hay delirio”.

Pero en ese delirio primero hay tambien esperanza, pero ella es 
prisionera de la angustia de ser mirado. El hornbre, aun oculto para 
si mismo, se comprende desde la realidad que lo trasciende, ella “es 
algo anterior a las cosas, es una irradiacion de la vida que emana de 
un fondo de misterio; es la realidad oculta, escondida; corresponde, 
en suma, a lo que hoy llamamos ‘sagrado’”19. Se trata de la realidad 
desnuda, hermetica y sin revelar20. “Lo sagrado, esa especie de pla
centa de donde cada especie de alma se alimenta y nutre, aun sin

17 M. Zambrano, Delirio, esperanza, razon, en J. L. Arcos (ed.), La Cuba secreta 
y otros ensayos, Madrid, Endymion 1996.

lH “Im Anfang war das Wort'. [...] Im Anfang war der Sinn. |...| Im Anfang war 
die Kraft'. (...] Im Anfang war die Tat'.", Johann Wolfgang Goethe, Faust. Fine 
Tragbdie I, Frankfurt am Main, Insel, 1966, p. 40.

I!l El hornbre y lo diuino, p. 33.
*’ Cf./6., p. 209.
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saberlo”21. Como en Heidegger'22, hay que distinguir esos tres nive- 
les: lo sagrado, lo divino y los dioses. M. Zambrano distingue con 
toda claridad: “Y lo oculto, sobre todo, es lo sagrado. Y lo mas ma- 
nifiesto, es lo divino”23. A toda luz de lo divino le corresponde la 
noche de lo sagrado, noche que aquella luz debe respetar. Esto se 
logra ejemplarmente en la hermandad de Apolo y Dionisos24, en el 
descenso de Antigona a los inferos para dar a luz la conciencia hu- 
mana. Antigona es parangonable con Persefone, ambas responsa- 
bles de la primavera en la tierra, con la diferencia de que, en el case 
de Antigona, esta depara una linica primavera25 y esto para siem- 
pre y para todos: la aurora de la conciencia. Ya no se trata de la 
naturaleza, sino del espiritu.

Por su lado, la estructura del mundo se acompasa al ritmo caos- 
cosmos y comporta una trilogia espacial: los inferos o el fundamen- 
to, el espacio terrestre de la ciudad o polls y el ambito celeste de los 
dioses. Sin embargo, el orden del mundo se conmociona por la violen- 
cia. La violencia humana adopta las figuras de la guerra civil, la 
culpa y maldicion paterna, la tirania. La guerra civil es la expansion 
del fratricidio bilateral de Eteocles y Polinices, en el que cada uno de 
los hermanos es simultaneamente victima y victimario, ambos “en- 
tremuriendose tanto como entrematandose”. La culpa y maldicion 
paterna son el principio generacional de una estirpe maldita. La 
doble culpa, por ceguera, de Edipo como padre y rey, es transmitida 
la primera, la de Edipo-hombre, por herencia a Antigona; la segun- 
da, la de Edipo-rey o “el ansia de querer coronarse sin mirar”, a los 
dos varones26. Esa relacion perversa con el poder remata en la tira
nia de Creon. En su delirio-sueho, Antigona se enfrenta de nuevo con 
Creon en los siguientes terminos:

“He subido ya, aunque me encuentres aqui tan abajo. Siempre es- 
tuvimos todos nosotros debajo de ti. Pues eres de esos que para estar 
arriba necesitan echar a los demas a lo mas bajo, bajo tierra si no se 
dejan”27.

« /&., p. 82.
22 Cf. Martin Heidegger. Brief iiber den “Humanisrnus”, en Wegmarken, Frank

furt am Main, Klostermann, 1967, pp. 169, 181 s. Wozu Dichter?, en Holzwege, 
Frankfurt am Main, Klostermann, 1963, pp. 248-253.

2:* M. Zambrano. El hombrey lo divino, p. 322.
24 Fundadores de “esa hermandad que rescata”. 76., pp. 338 s.
25 La de Antigona, a diferencia de la de Persefone, es “una primavera que no 

puede ser reiterada”. Cf. La tumba de Antigona, en Senderos, p. 204.
26 Cf. La tumba de Antigona, p. 209.
27 lb., p. 255.
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La misma razon hurnana puede desplegar astucias de someti- 
mientos mortales, como la harpia del delirio -“Diosa de las Razones 
disfrazada. La arana del cerebro. Tejedora de razones”-, para apre- 
sar y asfixiar en su tejido a la victima2H.

En suma, estamos ante la eqmvoca condicion del hombre que 
mata para dar testimonio de su condicion mortal. “Los mortales tie- 
nen que matar, creen que no son hombres si no matan”. Matan prime- 
ro a los animales, luego a los otros hombres. “Siempre hay enemigos, 
patrias, pretextos”, asumidos como motivos para matar.

“Creen que matando van a ser los Senores de la Muerte. El Rey no 
lo es si no ha matado, si no mata, si no sigue matando. Y luego el Juez 
que no mata [...], manda matar porque el esta ya en el reino de la ra
zon pura, la ley.

Y no basta. Hay que matarse por el poder, por el amor. Hay que 
matarse entre hermanos por amor, por el bien de todos. Por todo. [...] 
matarse en uno mismo y en otro. Suicidarse en otro y en sf con la es- 
peranza de ser perdonado por tanto crimen, por tanta muerte expan- 
dida”29.

Mas raigal aun es la violencia de los dioses, que supone toda 
buena tragedia, en la que lo divino se entremezcla con lo humane.

“Pues parece que la pasion de estos dioses fuese que sus propios 
hijos, dioses tambien, quedaran sepultados en el seno de la madre, o 
bien ocultos en el pecho del padre, y la no menos enconada de que el 
hombre no acabase de nacer”*0.

Cuanto mas arcaicos los dioses, mas propensos son a la violen
cia. En este caso, se alude a Uranos y Cronos, reacios a las leyes de 
sucesion, pero tambien a Zeus quien no esta dispuesto a compartir su 
poder con los hombres. Sin embargo, es incontenible el emerger de 
lo humane. Diferenciandose de los dioses, no pierden su parentesco 
con ellos. El hombre con su sabiduria (filosofia) es de alguna manera 
el descendiente de los dioses de la luz, de la imagen, de la visibilidad 
(Apolo como el mas luminoso), mientras el hombre de la tragedia saca 
luz de sus entranas, de sus padecimientos y es de la estirpe del Dios 
Desconocido. Socrates y Antigona representan esta alternativa, pero 
sucumbiran ante el “sacrificio que exigen los dioses para dar paso a 
la nueva piedad, al nacimiento de la conciencia”31.

-s Cf. lb., p. 244.
29 lb., pp. 245 s.
30 lb., p. 209.
:il M. Zambrano, El hombre y lo divino, pp. 62 s.

78



^No es tambien violencia el abandono y silencio de los dioses en 
el epicentre de la catdstrofe, la hiriente serial del Dios Desconocido, 
la exigencia del sacrificio de la doncella? La misma serial del unico 
Dios posible, descarga todo su future como un rayo sobre la soledad 
de la doncella sacrificada, para mandar la supresion de todo sacrifi
cio, la redencion de las entranas retorcidas de los vinculos surgidos 
en medio de linajes malditos. Muy proxima a Hegel, sostiene M. Zam
brano que la accion y significado de los dioses se prolonga en el pathos 
de algunos protagonistas de la tragedia, por ejemplo, en Antigona32. 
Gracias a ello, nuestra heroma tragica instituye asi el nuevo paradig- 
ma de la hermandad como salvacion universal, que podra rescatar 
incluso al padre-hermano y esa misma hermandad sera ofrecida al 
imposible esposo Hemon33. Antigona sera ella misma por su espiri- 
tu de hermandad, una vez purificados todos sus vinculos y colocados 
en la luz del segundo nacimiento. Se muestra, entonces, en la tras- 
cendencia de la mediacion.

“iComo voy a poder hacerlos nacer a todos? Pero si, yo, yo si estoy 
dispuesta. Por mi, si; por mi, si. A traves de mi”3'1.

3.- La suprema meta: la nueva comunidad de hermanos

En la tragedia, el destino y la libertad se despiertan y provocan 
mutuamente. E incluso luchan entre si aspirando a una posible-im- 
posible reconciliacion. Antigona ha cumplido su destino etico-poeti- 
co de mujer-victima sacrificial, de mujer-mediadora, de mujer-musa. 
La nueva ley que ella inspira, es situada por M. Zambrano por enci- 
ma de hombres y dioses, y “del mismo destino que parecia planear 
sobre ellos, mudo, incognoscible. La ley en que el destino se confrgura 
y, por ello mismo, se rescata”35. Deja estar unido a la destructiva fa- 
talidad para ser solo vida derramada en el don que hace nacer.

La alianza hermano-hermana es su cauce privilegiado. Como 
dijera Hegel, en ellos el lazo de sangre se aquieta, no se desean uno 
al otro, sino que se reconocen mutuamente como libres individualida- 
des3<i. Afrrma M. Zambrano:

'2 Cf. ib., p. 53.
33 Cf. M. Zambrano, La tumba de Antigona, en Senderos, pp. 232 v 254.
34 76., p. 234.
3-’ Ib., p. 213.

Cf. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Phanomenologie des Geistes, J. Hoff- 
meister (Hg.), Hamburg, Meiner, K1952, p. 325.
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“[...] podemos suponer que el hermano que llego desde afuera 
[Polinices] -exogamo- sobre Tebas viniera a rescatarla trai'do por ese 
sueno en que se concreta la esperanza de liberal- la ciudad del excesi- 
vamente dense poder ensombrecido por la endogamia llevada mas alia 
de toda ley”3'.

Precisamente el hermano casado con una mujer extraha -prin- 
cesa de la ciudad rival de Argos-, este hermano, aliado con principes 
extranjeros, introduce la diferencia y alteridad necesarias para dar 
libertad a los laberinticos vmculos familiares y de la polls.

Sin embargo, ambos hermanos, Eteocles y Polinices, han de de- 
poner la violencia de la ciudad vieja, Tebas. Esa violencia separaba 
la verdad de la vida, contraponia vencedores y vencidos, enfrentaba 
el poder con el ser, no podia amar sin dividir y se excusaba siempre 
alegando la maldicion paterna. Eteocles y Polinices no encontraran 
la paz, hasta no asumir la dimension etica de la hermandad. Por eso 
seran puestos en cuestion por Antigona:

“^Sois hermanos de alguien? ^Le habeis permitido a la hermandad 
que inunde vuestro pecho deshaciendo el rencor, lavando la muerte, 
esa que ahora teneis, y que cuando llegue la otra, venga limpia, de 
acuerdo con la ley de los Dioses?”38.

Con todo, el tratamiento de los dos hermanos por parte de M. 
Zambrano no es parejo. En cambio si lo es, por ejemplo, para J. 
Anouilh, en cuya Antigone sostiene Creon que ambos eran igualmen- 
te canallas. M. Zambrano muestra -y en eso sigue identificada con 
Antigona- su preferencia por Polinices, el desposeido del poder por 
Eteocles. Era Polinices quien pensaba, porque no se resignaba ante 
la expansion del mal con la peste, la maldicion sobre todos los ele- 
mentos: el agua, el aire, la tierra y el fuego, la desconexion con los 
dioses, en suma, la demolicion de todo sentido.

Polinices se sabe el liberador de la hermana:

“[...] vine a buscarte, Antigona hermana, para irnos a una tierra 
nueva, libre de maldicion; a una tierra fragante como tu, para empe- 
zar la vida de nuevo. Ojala nos hubiesemos ido los dos cuando eramos 
todavia ninos, cuando no habia pasado todavia nada. Antes de que 
hubiera caido sobre nosotros la ceguera de nuestro padre, la locura de 
nuestra madre”39.

:<l M. Zambrano, La tumba de Antigona, en Senderos, p. 210. 
38 lb., p. 248.
'^Ib., p. 249.
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La libertad, empero, no puede ser sino aliada de la verdad, una 
verdad nacida mas alia de la historia apocrifa de la violencia, inclu- 
so mas alia de la crueldad del sacrificio en la relacion con los dioses. 
Para eso se impone la despedida tambien de las figuras violentas de 
los dioses.

“La verdad es la que nos arrojan los dioses cuando nos abandonan. 
Es el don de su abandono. Una luz que esta por encima y mas alia y 
que al caer sobre nosotros, los mortales, nos hiere. Y nos marca para 
siempre”40.

Una verdad que quizas opere el viraje del paraiso perdido hacia 
el paraiso prometido, en otra tierra, una tierra virgen que sustente 
la ciudad nueva y que, en la voz de los hermanos, nos revele nuestro 
nombre verdadero e inconfundible, un nombre pi'opio como signo del 
reconocimiento real-efectivo. Polinices proyecta

“[...] en una tierra nunca vista por nadie, fundaremos la ciudad de 
los hermanos, la ciudad nueva, donde no habra ni hijos ni padre. Y los 
hermanos vendran a reunirse con nosotros. Nos olvidaremos alii de 
esta tierra donde hay siempre alguien que manda desde antes, sin 
saber. A1H acabaremos de nacer, nos dejaran nacer del todo. Yo siem
pre supe de esa tierra. No la sone, estuve en ella contigo, cuando crei'a 
ese que yo estaba pensando.

En ella no hay sacrificio, y el amor, hermana, no esta cercado por 
la muerte.

Alii el amor no hay que hacerlo, porque se vive en el. No hay mas 
que amor.

[...] Allf van los ya nacidos, los salvados del nacimiento y de la 
muerte. [...] la claridad es perenne. Y las plantas estan despiertas 
en su sueho como estan aqux; se siente lo que sienten. Y uno piensa, sin 
darse cuenta, sin ir de una cosa a otra, de un pensamiento a otro. Todo 
pasa dentro de un corazon sin tinieblas”41.

Este texto resulta una magistral descripcion de la ciudad nue
va bajo la Ley nueva, que esta por encima de la oposicion hegeliana 
(con base en Sofocles) de la ley humana y la ley divina. En este sen- 
tido tiene, como la ciudad de Dios agustiniana, un estatus transhis- 
torico, escatologico y parece identificarse con el proyecto de Antigona. 
No obstante, h'neas mas abajo, Polinices opta por una utopia, es de- 
cir, por su realizacion aqui en la tierra. “Y con ella [AntigonaJ al lado, 
si tu [Eteocles] me hubieras dejado entrar, en la ciudad vieja, aquf en

no

w lb., p. 250.
41 lb., pp. 251 s.
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la tierra, aqiri en nuestra tierra, hubieramos edificado la ciudad nue- 
va: la de los hermanos”42. Es posible que A. Bundgard se hubiera apo- 
yado en este ultimo texto, para contrastar ambos proyectos4'*. Con 
todo, cabe pensar gracias a la union de los hermanos, Polinices y 
Antigona, una mediation y fecundacion mutua entre la dimension 
real e ideal de la ciudad nueva.

4.- Coda poetica: trascender de cara a la muerte

Se ha sehalado acertadamente que M. Zambrano concibe La 
tumba de Antigona segun el modelo del teatro medieval: los miste- 
rios y los autos sacramentales, piezas liturgicas en las que la vida 
remite a la muerte y la muerte a la vida. Los diferentes personajes 
con quienes dialoga Antigona, son representaciones alegoricas de 
ciertas ideas encarnadas algunas de ellas en la historia contempora- 
nea de Espana44. Podemos hablar de un drama, porque Antigona es 
una “conciencia auroral”, naciente. Una conciencia que es al mismo 
tiempo autoconciencia, capaz de dialogar consigo misma y con los 
otros personajes que visitan la tumba convocados por el delirio de An
tigona.

El drama consta de un extenso prologo y doce episodios. Dos de 
ellos titulados “Antigona” le sirven de marco (episodic uno y once), 
trazando un horizonte que se ensancha. En el primero, Antigona 
comprende su posicion limite de enterrada viva, de exiliada, “ni en 
la vida, ni en la muerte”45, con el unico dialogo posible: con los dio- 
ses y los muertos. En el undecimo, se plantea la “Nueva Ley”, tras- 
cendente respecto de la ley humana y de la de los dioses, a cuya luz 
cabe hablar de otra patria, otro pueblo. Expone la voz del exiliado, del 
elegido (para el sacrificio), “el que ha sentido el peso del cielo sin una 
tierra que lo sostenga”46. El segundo episodio, titulado “La noche”, 
ilumina con la tenue claridad nocturna el propio destine de Antigo
na, ahora empuhado por ella. “Cuanto rumor en el silencio, cuanta 
vida en mi muerte, cuanta sangre en mis venas aun, cuanto calor en

42/ft., p. 252.
,|;1 Cf. Ana Bundgard, Mas alia de la filosofia. Sabre el pensamiento filosofico- 

mistico de Maria Zambrano, Madrid, Trotta, 2000, pp. 302 s.
44 Cf. Monique Dorang, Die Entstehung der ‘razon poetica’ im Werk von Maria 

Zambrano, Frankfurt am Main, Vervuert, 1995, pp. 145-149. A. Bundgard, op. cit., 
pp. 300 ss.

45 M. Zambrano, La tumba de Antigona, p. 224.
46 /ft., p. 259.
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estas piedras”47. Son las piedras de su tumba - que es cuna, nido, 
casa, el claro de la voz y de la escucha. Es la experiencia de la sole- 
dad mas extrema. Incluso sus presuntos aliados -los amados muer- 
tos a quienes enterro ritualmente, los dioses a quienes honro- la ban 
abandonado. Solo asi podra llevar a cabo lo mas profundamente hu- 
mano: darse nacimiento a si misma. Sostiene M. Zambrano que en 
esa tarea fracaso su padre Edipo, quien no superb la fatalidad del na
cimiento, apegado a la placenta de su madre. Edipo pertenece a “los 
que ban fallado al nacer y no se disponen a seguir naciendo intermi- 
nablemente”48, segun lo exige el movimiento humano de trascenden- 
cia, “acabar de nacer tanto como que sea permitido”49. Esta sublime 
tarea etica la cumple justamente Antigona en su tumba, tumba que 
la aprisionaba ya antes como maldito destine familiar, antes de esta 
deflnitiva de piedra. La noche es, como para Holderlin, la “noche 
sagrada” del mas radical abandono de los dioses, abandono que otor- 
ga la libertad para el nacerse a si mismo.

“Seguire sola con toda la vida, como si hubiera de nacer, como si 
estuviese naciendo en esta tumba.

Nacia para ti, amor; me devora la piedad de piedra.
La piedad sin dioses. -^Donde los dioses, dbnde? ^Adbnde se fue 

el amor, y los dioses, adonde?- Y ahora es de noche, la noche. Ahora es 
la noche.

Ire a nacer aqui, ahora”50.

Reaparece el Leitmotiv de Antigona en esta otra variacibn, con- 
servando no obstante su nucleo tragico: el desgarro entre el amor y 
la piedad. Nuevamente retorna en su dialogo con Hembn. Este le 
indica que su nacimiento (el de Antigona) ha de acontecer junto el, 
su esposo, como una liberacibn de la tragica historia familiar. A lo 
que Antigona replica: “Y me devoraron no ellos, sino la Piedad”51. 
Solo su sacrificio puede instaurar la mediacibn ansiada.

El tercer episodic se titula “Sueno de la hermana”. La hennana 
es Ismene o Araceli, indistintamente.. Como en la version kierkegaar- 
diana, lo que hermana es precisamente un secreto compartido o el 
destino que se develara con la accibn de Antigona. Es acompanar al

47 lb., p. 225.
4S M. Zambrano, El sueno creador, p. 84.
49 76., p. 80.
50 M. Zambrano, La tumba de Antigona, p. 226.
51 76., p. 253.
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padre (Edipo), lavar al hermano (Polinices). Es secrete compartido, 
aunque parezca contradictorio, porque, al decir de Antigona (Maria 
Zambrano) “no sabiamos y sabi'amos”. Saber trdgico es este saber a 
medias. Y, en el caso de Edipo, resulta un saber enganoso. En el caso 
de Antigona, es un ir y venir, un fluir como agua que no deja endu- 
recer la sangre derramada, en “tierra prohibida”, la del Ifmite. Es 
tambien la tierra ofendida por la historia, tierra a la que se le 
rehusan los muertos y “le echan criaturas vivas”. Confiesa Antigona: 
“Por eso no me muero, no me puedo morir hasta que no se me de la 
razon de esta sangre y se vaya la historia, dejando vivir a la vida. 
Solo viviendo se puede morir”32.

El cuarto episodic “Edipo”, muestra al padre-hermano-rey en 
toda su ambigtiedad. ^Es un dios (sabio y poderoso, Antigona nace de 
su pensamiento como Atenea de la cabeza de Zeus) o un hombre (en- 
tregado al error, al olvido, “enredado en su raiz”, envuelto “en la os- 
curidad del paraiso primero”)?53. Se muestra en espejo tambien la 
ambigtiedad de la condicion de Antigona: desterrada primero, ente- 
rrada despues. Edipo le pide que ella, que esta en el lugar del naci- 
miento definitive (la tumba), le ayude a el a nacer. En ese memento, 
Antigona descubre y asume su destine de mediadora del nacer esen- 
cial.

En el quinto episodic tiene lugar el dialogo de Antigona con 
“Ana, la nodriza”. Segtin A. Bundgard, simboliza “la sabiduria ances
tral y el inconsciente colectivo”. En tanto tal, goza del anonimato y 
cierta invisibilidad. La afinidad con Antigona resulta clara en las 
mismas palabras de Ana:

“[...] somos las dos de esa gente a la que nunca les pasa nada, nada 
mas que lo que les esta pasando a los demas, libres como el agua, en- 
cadenados por el amor y por la pena de verlos sufrir y equivocarse dia 
tras dia. [...] estar viendo [...] sin poder remediarlo, lo que esta pasan
do, lo que va a pasar; lo que les esta pasando sin que ellos lo sepan, ni 
quieran”54.

Si leemos bien, sorprenden estas caracteristicas tan propias del 
coro en la tragedia. Cabe inferir que la afinidad electiva entre Ana 
y Antigona las inviste como coreutas que expresan la sabiduria, las 
creencias y las apreciaciones populares. Ambas serian mujeres-pue- 
blo, lo cual sugiere Sofocles respecto de Antigona en la replica de

52 lb., p. 230.
“ lb., pp. 232 s. 
34 lb., p. 236.
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Hemon a Creonte55- y, a su vez, la autoconciencia de Antigona mis- 
ma recoge la callada aprobacion de su pueblo56.

“La sombra de la madre” cubre el sexto episodic. Si bien se alude 
a Yocasta, la dos veces madre (en realidad, madre y abuela de Antigo
na) su signifkante abarca hasta la Madre Tierra, la Madre primordial. 
La sombra es, por cierto, la mancha de la culpa tragica y, a su vez, la 
oscura entrana de la Tierra, madre de vida. “Y ella [Yocasta] se va 
purificando con tierra, pues que de la tierra es y a ella se parece. Y la 
Tierra es negra y tiene en sus adentros, en sus entranas, luz. Tiene 
entranas de luz la Tierra”57. A. Andreu ha visto aqui con razon una 
variante de la Sofia gnostica y su potencia de eterno nacimiento58. La 
clave de la vida esta en la conjuncion de la Madre-fuerza de los dioses 
en el firmamento abisal con el Mar y sus profundidades infernales.

“Pues que todas las cavidades de la Tierra, del Cielo y de los Ma
res, aun sin nombre, donde estan los seres sin nacer y los muertos, 
reposan en el seno de la Grande Madre. Su regazo abraza todo lo que 
ha nacido, bien o mal, por eso. Solo porque nacio. Y luego, si, asi lo creo, 
luego lo dejara nacer otra vez. Se los entregara a la luz. Mas antes, 
tenemos que volver a Ella, otra vez. Alla abajo en la Tierra”59.

Antigona se ve a si misma en medio de este desgarro tragico 
entre la Madre negra, sombra, y la Madre luz, entre la vida y la 
muerte, un camino de sombras en busca de la luz. Solo de esta ma- 
nera es el paradigma de la nascencia.

El contrapunto mas agudo se marca, en el septimo episodic, en
tre Antigona y la harpia, la urdidora de razones, como ya se dijo en 
el tercer apartado. Es la diferencia entre la Ley del Amor (Antigona) 
y la Ley del Terror (harpia, “la arana del cerebro”). Antigona afirma 
su papel de unificar el amor y la piedad, con la conviccion de no ser 
abandonada por el amor, su guia. “Vino el a mi y me condujo”60.

55 “Pero a mi, en cambio, me es posible oi'r en la sombra los acentos con que la- 
menta la ciudad a esa jovcn, como la menos merecedora de todas las mujeres de 
perecer del modo mas infame, pues no permitib que su hermano, caido de herida 
mortal, fuera, insepulto, destrozado por los perros voraces o por algun ave de rapi- 
na. ‘('.No es ella merecedora de una aurea recompensa?’ Tal es el clandestine rumor 
que corre sigilosamente". Sofocles, Antigona, trad. L. Gil, Madrid, Guadarrama, 
1969, p. 59 (v. 692-700).

08 76., p. 49 (v. 504 s.).
57 M. Zambrano, La tumba de Antigona, p. 239.
58 Cf. Agustin Andreu, Cartas de La Piece (Correspondencia con Agustin Andreu), 

Valencia, Pre-textos, 2002, p. 246.
:'9 M. Zambrano, La tumba de Antigona, p. 240.
m lb., p. 245.
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El episodio octavo, “Los hermanos”, ya fue abordado en su aspec- 
to de violencia (guerra civil, desgarro de la humanidad) en el punto 
2 y en su propuesta de una refundacion de la comunidad bajo el sig- 
no del amor en el 3.

En el noveno episodio se presenta Hemon ante Antigona, dicien- 
dole: “yo soy el unico que ha muerto por ti, por tu amor”61. La invita 
a nacer con el. A su vez, es invitado por Polinices a unirse al proyec- 
to de la “ciudad de los hermanos”. Creyendo interpretar el deseo de 
Antigona, Hemon le dice: “sere tu esposo-hermano”62.

En el decimo episodio ingresa Creon ofreciendo su clemencia y 
el volver al mundo de los vivos y a lo alto del poder. Es rechazado 
abruptamente por Antigona en los siguientes terminos: “Ya no per- 
tenezco a tu reino”63, el del dominio violento. “[...] estoy mas alia de 
donde a un alma humana le es dado volver”64.

La autora nos ha hecho descender a la tumba de Antigona para 
descubrirla como la matriz que va de la fecundidad a la creatividad. 
El ultimo tramo de esta via iniciatica (episodio doce) nos enfrenta con 
el enigma de los dos desconocidos, quienes se disputan a Antigona.

Arriesgamos la hipotesis interpretativa de que se trata de la 
“amante lucha” entre el poeta (desconocido primero) y la muerte-Dios 
Desconocido (desconocido segundo). Por extension, el desconocido 
primero, en la medida en que dialoga con la filosofia -cosa que, por 
cierto, ocurre en los escritos de Maria Zambrano- se desarrolla como 
la razoji poetica, tan caracteristica de nuestra autora. En ella, poe- 
sia (ficcion) y realidad se permean mutuamente. Ana Bundgard in- 
terpreta que este/a poeta-filosofo/a es la misma Maria Zambrano, 
autora de La tumba de Antigona.

“La protagonista [Antigona] encarna el pensamiento de la autora, 
y esta, a su vez, interviene directamente en la diegesis del drama, acu- 
diendo ella misma a la tumba de Antigona en la figura de uno de los 
dos ‘desconocidos’ que dialogan con la protagonista en la ultima esce- 
na de la obra. Zambrano ‘habla’ por medio del ‘Desconocido primero”’65.

A su vez, M. Zambrano no vacila en invocar la compania de 
Holderlin66, el poeta-filosofo, y a Kierkegaard67, el filosofo-escritor,

B1 lb., p. 253.
62 lb., p. 254.
6:1 76., p. 255.
64 lb., p. 256.
65 Ana Bundgard, op. cit., p. 294.
6I' Cf. M. Zambrano, El hombrey lo divi.no, p. 313 s., La tumba de Antigona. p. 217. 
67 Cf. M. Zambrano, La tumba..., p. 218.
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dignos representantes de la razon poetica promovida por nuestra 
autora.

Las notas identificatorias del desconocido segundo (en nuestra 
presuncion puede ser la muerte o el Dios Desconocido) son: se trata 
de una presencia horadada de ausencia, no se muestra, es innombra- 
ble, que -de un modo oculto- todo lo impregna, como es propio de lo 
sagrado. La muerte, transformacion de lo visible en invisible, es un 
transponer el umbral hacia lo otro, funda piedad y comunica miste- 
riosamente con lo sagrado. Entrambos, la muerte con su anclaje en 
lo sagrado, son el inefable sustento de la palabra. El desconocido 
segundo dice de si: “Suelo pasar muy de prisa, ando atareado: me 
mandan, me piden”. El poeta-filosofo, desconocido primero, lo retrata 
de la siguiente manera: “Pareces una aparicion, una figura de esos 
suenos que luego nos acompanan”. Dice el desconocido segundo, la 
muerte o el Dios Desconocido, que Antigona no le pertenece, porque 
en verdad ha de vivir aun su vida y morir su muerte. Y, sin embar- ' 
go, al final se la lleva68. Dios enmascarado de la tragedia, el Dios 
Desconocido tiene una especial predileccion por Antigona. Recorde- 
mos que el mismo Sofocles enmarca su tragedia homonima con una 
invocacion a Dionisos al comienzo y en el coro final69. “La joven don- 
cella rinde tribute al dios de los muertos, al ‘Dios desconocido’, nom- 
bre con que se conocla en la Grecia preollmpica a Dioniso, dios del 
reino de abajo”70. Se ha vulgarizado la interpretacion de Dionisos 
como el dios de la vida, que ciertamente lo es, pero no se advierte que 
se trata de la vida como totalidad, capaz de abrazar tambien a la 
muerte.

El desconocido primero, el poeta-filosofo, canta para labrar la 
inmortalidad de la herolna tragica. Sabe de esa potencia constituyen- 
te de ser. Dice:

“[...1 puedo bajar a los pozos de la muerte y del geniido y puedo 
subir; entro en el laberinto y salgo. Y siempre de estos lugares de en- 
cierro saco a alguien que gime y me lo llevo conmigo. Y lo pongo arri- 
ba en medio de las gentes, a que cuente su historia en voz alta. Porque 
los que daman ban de ser oi'dos. Y vistos.

Tengo tantas palabras aqin en el pecho, agolpandose en mi gar-
ganta”71.

68 Cf. M. Zambrano, La tumba de Antigona, en Senderos, pp. 263-265. 
H!' Sofocles, Antigona, p. 80 (vv. 1151-1154).
7" M. Gomez Blesa, La razon mediadora, p. 243.
71 lb., p. 263.
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El desconocido segundo (la muerte, el Dios Desconocido), le dice 
al poeta-filosofo que no tema por sus palabras, ya que no son de el 
sino para darlas; que, ademas, no tema por Antigona, ya que nunca 
se ira del todo, que tendra vida y voz mientras haya hombres y siga 
la historia.

El poeta-filosofo quiere acercarse a Antigona y recoger su voz en 
el silencio de la noche. La muerte, el Dios Desconocido le advierten 
que la oira mejor desde lejos, quizas mediando ese abismo que ellos 
(la muerte, el Dios Desconocido) suponen. Le aseguran: “tu la oiras 
primero. Y esas palabras que se aglomeran ahora en tu garganta, 
saldran sin que lo notes. Su voz desatara tu lengua”72. El canto del 
poeta-filosofo surge asf a contramuerte y desde la sacralidad del Dios 
Desconocido, su inspiracion son aquellos que no separaron la vida 
buena de la buena muerte, ni lo divino de lo sagrado, ni lo humano 
de lo divino.

Como figura femenina, Antigona emerge de las entranas, de los 
inferos del alma y de la ciudad, para dar nacimiento al mismo tiem- 
po a la libertad y a la coneiencia. Ellas son las floraciones de su 
pathos mas profundo. “El amor, la piedad, la inocencia y el conoci- 
miento poetico son algunos de esos sentimientos que confluyen en la 
figura de Antigona”73.

5.- Consideraciones finales

Para provocar la actualidad de Antigona, Marla Zambrano ha 
operado algunas dis-torsiones hermeneuticas -en el sentido en que 
Vattimo interpreta la Verwindung heideggeriana74- a la presenta- 
cion de Sofocles.

En primer lugar, la Antigona zambraniana no se suicida. En ese 
entretiempo que le es concedido entre la vida y la muerte, trabaja en 
el nacimiento de su propio ser. En su delirio, extiende la nascencia 
a los personajes que la visitan en la tumba y, por medio de la her- 
mandad universalizada, la dona a todos los hombres.

72 76., p. 264.
7:1 Ana Bundg&rd, Mas alia de la filosofia..., p. 301.
74 Cf. G. Vattimo, El fin de la modernidad. Nihilismo y hermeneutica en la 

cultura posmoderna, trad. A. L. Bixio, Barcelona, Gedisa, 1986, pp. 151 s. Segun in- 
dicaciones del mismo Heidegger, “Uberwindung” ‘es una superacion no al modo 
hegeliano, sino como un rebasamiento que implica aceptacion y profundizacion. 
Basandose en la etimologia de la palabra alemana, Vattimo le asigna una triple 
Valencia: convalecencia, distorsion y resignacion.
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Hemon no entra vivo en la tumba. Se mata antes para encontrar- 
se con Antigona, que el supone muerta7r’.

Ismene no es hermana repudiada, sino la amada por Antigona, 
a la que lleva siempre consigo.

Aparece, como en la Antigone de Anouilh, una nodriza. M. Zam
brano la llama Ana. Ella es la metafora de la madre tierra, de la sa- 
biduria ancestral y del inconsciente colectivo.

Que sea Antigona para nuestra autora, nos lo reitera el Leitmo
tiv con sus variaciones de persona y tiempo. Recordemoslo, en orden 
cronologico, segun los textos ya citados:

El primer texto precede del articulo “El delirio de Antigona” 
(1948). El nudo tragico es, como ya dijimos, el desgarro entre el amor 
y la piedad. Aqui tiene el alcance arquetipico universal y marca el 
despertar de un saber-sentir las entranas como condicion de la 
nascencia.

“Nacida para el Amor me ha devorado la Piedad, y que hacer con 
estas entranas que gimen y siento por primera vez, cuando ya no es 
tiempo”76.

El segundo texto se refiere a su hermana Araceli a quien la his- 
toria le impuso el sacrificio de Antigona, la tortura y la muerte de su 
marido. Fue escrito entre 1949 y 1953, aunque recien lo publicara en 
1989.

“[...] porque habiendo nacido para el amor la estaba devorando la 
piedad. Porque no babla conocido mas accion que la piadosa, sin mez- 
cla ni esperanza. [...] Una conciencia inocente que vigila movida por la 
piedad; si, Antigona”".

Luego, en 1967 publica la obra decisiva: La tumba de Antigona. 
De ella proceden las dos citas siguientes. En la primera, la tumba 
devora toda adherencia a la vida, a los dioses, a los vinculos del amor. 
En la noche se prepara la soledad y la aurora del nacimiento propia- 
mente humano, no fatal, sino libre. En la otra cita es la piedad como 
“el saber tratar adecuadamente con lo otro”78, la que libera de las 
adherencias laberinticas y universaliza el horizonte. Aqui ya esta 
presente la identificacion del personaje (Antigona) con la autora (M. 
Zambrano).

75 M. Zambrano, La tumba de Antigona, p. 244.
76 M. Zambrano, “Delirio de Antigona”, en Origenes, n° 18, p. 19.
77 M. Zambrano, Delirio y destino, Madrid, Centro de Estudios Ramon Araces, 

1998, p. 261. El texto originario, escrito durante el exilio en La Habana, data de 1952.
7H M. Zambrano, El hombre y lo divino, p. 203.
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“Nacfa para ti, amor; me devora la piedad de piedra.
La piedad sin dioses.- ^Ddnde los dioses, donde? ^Adonde se fue 

el amor, y los dioses, adonde?-Y ahora es de noche, la noche. Ahora es 
la noche.

Ire a nacer aqui, ahora”'9.
“Y me devoraron no ellos [los miembrbs de la familial, sino la Pie

dad”80.

Por ultimo, en 1985, nuestra autora firma el prologo a Senderos, 
libro que reune Los intelectuales en el drama de Espafia y La tum- 
ba de Antigona en una nueva edicion de 1986. Insiste en la compe- 
netracion entre Antigona y Maria.

“[...] ‘nacida para el amor he sido devorada por la piedad”’81.

Identificado el nucleo tragico, corresponde buscar la reconcilia- 
cion, un saber fruto del aprendizaje a traves del sufrimiento (al modo 
de Esquilo y Sofocles). Y, entonces, Antigona se yergue como figura 
mediadora. Esto expresa de modo senero el “territorio intermedio y 
conflu3'ente”82 abierto por el pensamiento de M. Zambrano. Heideg
ger, en su viraje de la mano de Holderlin, permite ver a Antigona 
como mediacion entre el “primer comienzo” del pensar y su “otro 
comienzo”. M. Zambrano nos muestra una Antigona como figura me
diadora entre Dionisos y Cristo. El vaso comunicante es el “Dios des- 
conocido”. Por un lado, se trata del nombre preollmpico de Dionisos; 
por el otro, el discurso de San Pablo en el Areopago lo convierte en 
prenuncio de Cristo como divinidad de la resurreccion83. El resulta- 
do que arroja la mediacion de Antigona es una hermandad, alumbra- 
da por la nueva ley, una hermandad como protagonista redentora, 
capaz de convertir la historia tragica en una historia etica. Su razon 
poetica mediadora supo sehalar hacia la vida que hay en la muerte 
y la muerte que hay en la vida, y sobre todo la nueva piedad no se- 
parada del amor.

M. Zambrano recrea una Antigona que es tanto un arquetipo 
como una verdad-profecia. Ella permite comprender la historia trd- 
gica en orden a su redencion. Es una gota de luz en la sangre, una 
llama que se alimenta de su centro oscuro. Funda una conciencia

7S M. Zambrano, La tumba de Antigona, p. 226.
*"//>., p. 253.
81 M. Zambrano, Prologo, Senderos, p. 8.
M Cf. Jesus Moreno Sanz, El logos oscuro: tragedia, mistica y filosofia en Ma

ria Zambrano, Madrid, Verbum, 2008, T. I, p. 96.
Los hechos de los apostoles, 17, 23.
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auroral, muy diferente a la cartesiana, porque ella es generadora de 
nascencia. Por su desposorio con Dionisos, el Dios Desconocido, po- 
dria clamar como Holderlin: “lo sagrado sea mi palabra”84. Las pala- 
bras finales de la Antigona zambraniana: “Amor tierra prometida” 
cifran el sentido ultimo de su muerte y sus bodas con el Dios Desco
nocido. Muriendo, deja a su descendencia espiritual el amor como 
tierra prometida. Por eso, cual Persefone nunca la poseera del todo 
la muerte. Despertara incesantemente el canto vivificante del fasci- 
nado poeta-filosofo, que es el canto de la primavera mas decisiva.

M “[...] das Heilige sei mein Wort”. Friedrich Holderlin, Poesia completa, ed. 
bilingtie, trad. F. Gorbea, Barcelona, Ediciones 29, 1977, pp. 74 s.
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LA FIGURA DE “FAUSTO”
Y SU INCLUSION FILOSOFICA 

EN LA FENOMENOLOGIA DEL ESPIRITU 
DE HEGEL

Jorge Eduardo Fernandez

Parto de la consideracion general de la figura de Fausto como un 
arquetipo sapiencial de estatura equivalente a Edipo o a Job. Ras- 
trear sus origenes nos remonta, en principio, a algunas representa- 
ciones surgidas a fines de la Edad Media y a la posterior referenda 
historica al Johannes Faust, el prmcipe nigromante, nacido en 
Wurtenberg alrededor de 1480. Posteriormente se encuentran ante- 
cedentes en los Wolfenbiitel Handschrift escritos alrededor de 1570, 
halladas en el siglo XIX y publicadas por primera vez en 1892. A es- 
tos manuscritos hay que sumarle la Historic!, von D. Johann Faust, de 
Johann Spies, publicada en 1587, y luego la ya mas conocida The 
tragical History of the life and death of doctor Faust, de Christopher 
Marlowe editada en Londres en 1616. Llegamos de este modo al 
Faust de Goethe, obra inspirada segun cuenta su autor en una repre- 
sentacion con titeres que vio en su infancia. A todo esto hay que su
marle la opera de Charles Gounod, estrenada en Pan's en 1859, el 
local Fausto de Estanislao del Campo editada en 1943, el Doktor 
Faust de Thomas Mann en 1947. Tambien pueden incluirse la novela 
Mephisto que en 1936 escribiera Klaus Mann y el film basado en ella 
de Istvan Szabo de 1981.

Mas alia de estos datos, quiero destacar que la figura de Fausto 
ronda los escenarios en tiempo de nacimiento de la modernidad, por 
ello cabe considerarla como un arquetipo en el cual se plasman los 
destinos del sabio y del mundo moderno. Aclarando que, decir moder- 
no, no le quita relieve actual a esta figura, sino todo lo contrario.

^Reemplaza “Fausto” a las figuras de Edipo o de Job? De no ser 
asi <j,C6mo se complementa con ellas? La tesis que al respecto quie-
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ro arriesgar consiste en sostener que a la cultura contemporanea 
pareciera faltarle una representacion flgurativa de la inocencia y a 
causa de ello se hace dificultosa ademas la consiguiente reflexion 
conceptual sobre el tema. No solo el bien y el mal ban sido borrados 
del horizonte tras la desaparicion del mundo moral, sino que, de este 
modo, la inocencia ha quedado indeterminada en los distintos inten- 
tos de disolucion de la culpa y sus formas de alienacion.

En este sentido cabe introducir una diferencia entre Fausto y 
Edipo, y aun mas entre Fausto y Job; en Edipo y en Job encontramos 
un persistir en la inocencia que en Fausto pareciera desaparecer. En 
este articulo me dedicare solamente a considerar la figura de “Faus
to” segun la presenta Hegel en la Fenomenologia del espiritu, dejan- 
do la reflexion sobre la inocencia y la relacion de Fausto con Edipo 
y Job para un proximo escrito.

1. Goethe y Hegel

Si tenemos en cuenta algunas consideraciones generales acerca 
del vinculo entre Goethe y Hegel, estas pueden servirnos para com- 
prender mejor la cercanla entre la Fenomenologia del espiritu y la 
edicion de la primera parte del Fausto.

El intercambio entre Goethe y Hegel, sin llegar a ser de amistad, 
contiene varias referencias y consideraciones reclprocas. Todas ellas 
en su mayorla son planteadas desde cierto reconocimiento de la fama 
de Goethe, ya ganada por entonces.

En lo referente a la Fenomenologia del espiritu, digamos que 
Hegel contaba en 1807, aho de la primera edicion de esta obra, con 
los esbozos de la primera parte del Fausto editados en Leipzig en 
1790. Por otra parte sabemos que la composicion de la totalidad del 
Fausto atraviesa practicamente toda la vida literaria de Goethe. 
Comienza a escribir los primeros esbozos en 1771, cuando Hegel te
nia tan solo un aho, en 1808 edita completa la primera parte, la se- 
gunda aparece en 1825 y, la obra completa data de 1831 cuya edicion 
es postuma.

Karl Lowith comenta al respecto: “El mismo aho de 1806, cuando 
Napoleon paso por Jena y Weimar, Hegel terminaba la Fenomenolo
gia del espiritu y Goethe la primera parte del Fausto”'. En la obra de 
Hegel encontramos menciones a la de Goethe a quien le reconocia un

1 Karl Lowith, De Hegel a Nietzsche, trad. Emilio Estiii, 2a Ed., Buenos Aires, 
Edit. Sudamericana, 1974, pag. 17.
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implicito padrinazgo. En una carta del 24 de abril Hegel le escribi'a 
a Goethe: “Cuando abarco con la mirada la marcha de mi desarrollo 
espiritual, lo veo a usted entrelazado conmigo por todas partes, y yo 
podria llamarme hijo suyo”2. Los puntos en comun sehalados por los 
comentaristas subrayan la cercania entre “la intuicion goetheana del 
fenomeno originario y el concepto hegeliano de absoluto”, cercama 
que, bien puede ser aplicada tambien en general a Fichte y mas es- 
pecialmente a Schelling.

Para hacernos una idea de la actitud de Goethe con Hegel vale 
como ejemplo un pasaje de la carta dirigida a Schiller en 1803: “En 
cuanto a Hegel -escribe Goethe- he estado pensando si no podria 
ayudarsele mucho si alguien le ensehase algo sobre la tecnica de la 
retorica. Es un ser humano realmente excelente, pero sus declaracio- 
nes se prestan a demasiadas objeciones”. Y ahos mas tarde con la 
aparicion de la Fenomenologia del espiritu, Goethe le escribia a su 
amigo Knebel: “Estoy ansioso por ver una presentacion de su modo 
de pensar: tiene una cabeza tan extraordinaria, y encuentra tantas 
dificultades para expresar sus ideas”3.

Evitamos, por tratarse de una obra literaria, caer en el desati- 
no de pretender explicar o resumir el contenido del Fausto. Nos com
pete si, la ardua tarea de brindar una resumida explicacion de la 
Fenomenologia del espiritu, de modo tal que podamos situarnos en 
el pasaje en cual Hegel desarrolla lo que considerariamos, en senti- 
do amplio, una interpretacion filosofica del Fausto.

Como ya indicamos la primera edicion de la Fenomenologia del 
espiritu data de 1807. A la hora de su escritura Hegel contaba con el 
conocimiento de los escritos sobre el Fausto anteriores a la edicion de 
su primera parte en 1808, esto incluye el “Urfaust” al que se le su- 
man escenas del Fausto (Schriften, Band 7, Leipzig, 1790). No obs
tante esta lectura, en parte fragmentaria, la penetracion filosofica 
que Hegel realiza del texto es admirable.

La Fenomenologia fue concebida por este filosofo como la prime
ra parte del sistema. Ella contiene el camino de formacion (dialecti- 
ca) necesario para iniciar el desarrollo puro de la ciencia, el cual le 
correspondera a la Ciencia de la logica, pensada entonces por Hegel, 
como la segunda parte del sistema.

Este camino supone la formacion de un sujeto - protagonista, que 
va pasando por diversos niveles de experiencias que parten del co-

2 Lowith, pag. 18.
Walter Kaufmann, Hegel, trad. Victor S. de Zabala, 2U Ed., Madrid, Alianza, 

1979, pag. 111.
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nocimiento mas simple e inmediato hasta llegar a las formulaciones 
mas elevadas del saber. En este sentido la Fenomenologia del espi- 
ritu tiene caracteristicas semejantes a las llamadas novelas de for- 
macion. Ya algunos discipulos de Hegel y sus primeros comentaristas 
comparan la Fenomenologia del espiritu con la Diuina comedia de 
Dante, o, como en el caso que nos interesa, con el Fausto de Goethe'; 
para ellos esta obra capital de Hegel era considerada como una ver- 
dadera obra de arte filosofica.

Agregando otras caracteristicas a la comparacion, digamos que 
el mismo Hegel presenta la trama de la Fenomenologia del espiritu 
con la imagen de una representacion teatral en la cual la conciencia 
se sabe objeto y protagonista de la experiencia. La experiencia inclu- 
ye tanto aquello que aparece en escena como tambien lo que se oculta 
tras el telon5. For ello mismo Hegel llama “dialectico” al camino de 
la experiencia, porque en el lo oculto o no-apareciente conforma una 
unidad con lo que aparece.

La Fenomenologia del espiritu contiene el derrotero de formacion 
de la conciencia hasta que ella alcanza a concebirse como saber del 
espiritu. Esta conformada por un Prologo, una Introduccion titulada 
en su primera edicion: “Ciencia de la experiencia de la. conciencia”, 
y ocho capitulos.

A decir verdad la Fenomenologia del espiritu es una obra cuya 
estructura no se deja exponer facilmente. Hegel no se propone sim- 
plificar para el lector el camino de formacion de la conciencia, sino 
que este es el resultado del camino que el mismo Hegel ha efectua- 
do en esta busqueda. El camino de la conciencia no es simple y mu- 
cho menos unilineal.

Tal camino esta desarrollado mediante “figuras” en las cuales la 
conciencia va haciendo la experiencia de reconocerse a si misma. 
Cada figura representa un momento de exteriorizacion e introspec- 
cidn de la conciencia. De este modo el recorrido de cada una de ellas 
incluye el transito a la siguiente, urdiendose de este modo la trama 
fenomenologico-dialectica.

Lo significative es que en la misma obra de Hegel la nocion de fi
gura, y con ello su funcion y aporte, se va incrementando en la misma

1 Rudolf Haym, Hegel und seine Zeit, Berlin, 1857, pag. 239 y Kart Rossen- 
kranz, Georg Wilhelm Friedrich Hegel’s Leben, Berlin, 1844, pags. 206 ss. Kaufmann, 
op. cit., pag. 128.

5 Hegel, Phdnomenologie des Geistes, Hg. Hans-Friedrich Wessels y Heinrich 
Clairmont, Felix Meiner, Hamburg. G. W., Band 9, 1988. En adelante: PhG. Pag. 
118.
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medida en que esto ocurre con la conciencia. Es asi que Hegel, llega- 
do el capftulo VI, hace explfcita de distincion entre “las figuras de la 
conciencia” y “las figuras de un mundo”. Las figuras de la conciencia 
son figuras abstractas y gestan el desarrollo de los cinco primeros ca- 
pitulos, las figuras de un mundo pertenecen al desarrollo del esplritu 
en cuanto tal, ellas son concretas en tanto corresponden a una reali
dad efectivamente historica y componen el contenido del capftulo VI.

2. Fausto en la Fenomenologia del esplritu

La referenda al Fausto6 de Goethe en la Fenomenologia del es- 
piritu1 de 1807, se encuentra desplegada por Hegel en escasas tres 
paginas del capftulo V dedicado a la razon (Vernunft). Estas paginas 
nos permiten delimitar un ambito de relation entre ambas obras que 
vale como un peculiar ejemplo de relation entre literatura y filosoffa.

En el mencionado pasaje nos encontramos con el salto de la auto- 
conciencia, que bien podemos considerar ilustrada, hacia el roman- 
ticismo comprendido en la “necesidad” (Notwendigkeit) concebida por 
liegel como fondo oscuro, destine, desde donde precede el impulse 
(Trieb) para actuar.

Si nos proponemos adelantar, al menos a modo de tesis de lec- 
tura, cual es el punto de encuentro tematico entre la Fenomenologia 
del espiritu y el Fausto, me animarfa a decir que se trata del origen 
de la negatividad. De este modo, podrfamos encuadrar el tema a tra- 
tar bajo el tftulo: la realizacion de la individualidad moderna y el 
origen de la negatividad.

Al respecto podemos recordar el siguiente dialogo entre Fausto 
y Mefistofeles:

Fausto; “iQuien eres til?”
Mefistofeles responde: “Una parte de aquel poder que siempre quiere el 

mal y siempre obra el bien”.
Fausto: “iQue uiene a significar ese enigma?”
Mefistofeles: “Yo soy el espiritu, que siempre niega, y con razon, pues 

todo lo que nace, es apreciado que perezea ”s.

6 Goethe, Faust, Bielefeld und Leipzig, Verlag von Velhagen & Biasing, 1887.
7 PhG, pag. 240 ss..
h Mephistopheles. “Ein Veil von jener Kraft, Die stets das Bose will und stets das 

Cute schafft". Faust. Was ist mil diesem Rdtselwort gemeint?
Mephistopheles. “Ich bin der Geist, der stets verneint! Und das mit Recht; denn 

alles, was entsteht, Ist wert, dap es zugrunde geht
Me apoyo en esta cita del Fausto mas alia de poder casi fehacientemente su- 

poner que Hegel no alcanzd a leerla antes de su redaccion de la Fenomenologia del
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Como anticipamos, Hegel situa al Fausto en torno a lo que titu- 
la: La realization de la autoconciencia rational a traves de si misma. 
El tema, que posee caracteristicas netamente modernas, contiene la 
realizacion del individuo mediante su propia accion. Recordemos que 
en un contexto semejante Fausto se debate en como traducir el prin- 
cipio del Evangelio de Juan: “El. espiritu acude en auxilio. De impro- 
viso veo la solution y escribo confiado: ‘En el principio era la Action ’”.

Volviendo a Hegel, al tratarse de una realizacion hay que desta- 
car que esto implica un traspaso de la mera actitud observante de la 
razon, a la practica, a la accion de la autoconciencia de realizarse a 
si misma a traves de si misma. Se trata de la razon obrante, actuan- 
te, desde la cual la autoconciencia supone que lo que en ella es res- 
ponde a la misma racionalidad que ella ha alcanzado.

Desde alii se empieza a comprender que esta tragedia de la auto
conciencia consiste -segun Hegel- en aquello que suele ocurrir en 
toda tragedia, que ella, la autoconciencia, no va a encontrar aquello 
que suponia y esperaba.

A continuacion Hegel define el topico donde se lleva a cabo esta 
realizacion en torno a una cuestion sumamente interesante en lo que 
se refiere a la unidad de la Fenomenologia del espiritu. Hasta enton- 
ces se comprendfa la realizacion del individuo de manera integrada 
a la vida de un pueblo. Hegel denomina a esta forma de vida de un 
pueblo la sustancia etica. For ello hay que sehalar que la tragedia de 
Fausto, en clave hegeliana, es la del individuo que busca su realiza
cion mas alia, entiendase de manera independiente, a la realizacion 
de la comunidad e incluso de la conciencia que rige su obrar mediante 
el deber surgido en el firmamento de su esencia moral.

En este caso lo que mueve a la autoconciencia a realizarse es la 
pulsion natural que se encuentra en ella misma y que prefiere la vida 
al saber.

Como vefamos, el sujeto de razon no permanece en actitud de 
observacion pasiva, sino que, consciente de su racionalidad, se sien- 
te impulsado a la realizacion de su naturaleza. Esta realizacion ten- 
dra en la Fenomenologia del espiritu sus “momentos” de desarrollo, 
acompahados cada uno de ellos por distintas “figuras” literarias. El 
primero, y al que nos dedicaremos especialmente, titulado: “Placer y

espiritu. En este sentido la cercam'a con Schelling es mas m'tida. Comparese el tex- 
to citado con la siguiente frase de Schelling, System der Weltalter. 2“ Vorlesung, pag. 
8: “Am Anfange ist also die Gefahr, das negative Princip und wer sie nicht gleich 
anfangs rnied, hat die Freiheit aufimmer Verloren”.
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necesidad”, esta acompanado por la figura de Fausto; el segundo: “La 
ley del corazon y el desvario de la infatuacion”, a pesar de estar cla- 
ramente referido a Rousseau, hay comentaristas que lo interpretan 
con relacion al Werther del mismo Goethe; y el tercer momento: “La 
virtud y el curso del mundo”, en relacion a Don Quijote.

Este primer momento en el que nos vamos a concentrar, esta di- 
vidido, segun la inclusion de subtitulos con la que cuenta la version 
en espanol, en tres partes: la. el placer, 2a. la necesidad y 2a. la con- 
tradiccion en la autoconciencia.

Hegel situa al Fausto en el traspaso o transito que va de la ra- 
zon observante a la busqueda de la realizacion de si a traves de si 
mismo. Este pasaje encierra la contradiccion inherente al saber, a la 
autoconciencia racional que, habiendose dedicado a la ciencia, quie- 
re poseer la naturaleza de otro modo, mediante el placer. Ya no se 
trata de la razon que pone su objeto fuera de ella, sino de la autocon
ciencia racional que se tiene a si misma como objeto, y que sabe que 
puede convertirse a si misma en aquello que la razon observante ha 
hecho con la naturaleza y con el espiritu, en “pura osamenta”.

En esta nueva “figura-momento” la autoconciencia racional se 
enfrenta consigo misma, ella sabe que es, sin saber aun que es. Y es 
mas, la autoconciencia intuye que ella es tanto lo uno como lo otro.

Ahi encontramos la correspondencia con el primer monologo de 
Fausto, el cual se lo puede comprender con relacion a la cita que 
Hegel toma del dialogo entre Mefistofeles (vestido de Fausto) y un 
estudiante. Hegel cita:

“Desprecia al entendimiento y a la ciencia, 
que son del hombre las supremos dones - 
se ha entregado a los brazos del demonio 
y debe necesariamente perecer”9.

En tanto ha ganado en independencia, la autoconciencia se se- 
para y deja detras de si “como una sombra gris”, la observacion y la 
teon'a, como asi tambien la ley de lo etico, e invoca al “espiritu de la 
tierra”.

Hegel interpreta esta accion de Fausto como un precipitarse 
hacia la vida en busca de realizar su “pura individualidad”. Resulta 
de importancia, si pudiesemos detenernos solamente en este punto,

10 “Es verachtet Verstand und Wissenschaft 
des Menschen allerhdchste Gaben - 
es hat dem teufel sich ergeben 
und muB zu Grunde gehn”.
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resaltar como el texto de Hegel destaca este cruce entre accion y 
destine.

Acota Hegel, que mas que a construir su felicidad, la autocon- 
ciencia quiere tomarla y disfrutarla en su inmediatez. La frase del 
Fausto: “El arte es largoy breve la vida”, presiona con el poder de un 
oraculo que impulsa a Fausto a abandonar la ciencia y a tomar la 
vida.

No obstante, Hegel destaca otro componente que resulta central 
para comprender el destine de Fausto o de la autoconciencia racio- 
nal, precipitandose va a encontrar la vida que la ciencia ha conver- 
tido en osamenta. Este presuponer una correspondencia dichosa, 
feliz, entre deseo y vida, es expresada de manera inmejorable cuan- 
do Hegel dice que este precipitarse es un querer tomar la vida como 
se toma el fruto “que se ofrece a la mano del mismo modo como esta 
lo toma’. Supone pues que la vida que se escapa al conocimiento se 
ofrece como fruto en la mano del placer.

Saber vivir se define como saber disfrutar de los frutos de la vida 
y este saber recae en el placer. Pero, recordemos que la meta de la 
autoconciencia es conocerse, por ello su precipitarse hacia la vida es 
unilateral y el placer aparece a la autoconciencia en la mera pulsion 
{Trieb) de apetecer, en la apetencia.

Al destacar este caracter pulsional de la apetencia, el termino 
aleman Begierde, adquiere la misma fuerza e indeterminacion que la 
orexis griega. La apetencia se precipita sobre la vida sin importarle 
el objeto apetecido en cuanto tal, sino solo como objeto de apetencia.

Por esto, la forma inmediata del placer, se encuentra en el mis 
mo acto de apetecer, en el cual la autoconciencia comienza a recono- 
cer su independencia. Nos encontramos pues con un primer momento, 
inmediato, que Hegel liana: “el goce de la apetencia". Este goce con- 
siste en la accion misma de apetecer y de convertir, para Hegel tam- 
bien de reducir, el objeto en apetecible. Cabe introducir el tema del 
poder seductor del apetecer, del desear, que fascina a su presa por el 
hecho y la fuerza de desearla. Este es un punto de convergencia en
tre Fausto y Don Juan, figura, esta ultima, a la que le dedicara ma
yor atencion Kierkegaard en sus Estadios eroticos inmediatos.

No obstante, el goce de la apetencia solo es posible, indica Hegel, 
en tanto la autoconciencia se adjudica a si misma independencia 
respecto al objeto. Surge de este modo un segundo momento que 
Hegel llama: “el goce del placer'”. Este segundo momento surge en 
tanto la autoconciencia deseante reconoce en la independencia de la 
autoconciencia apetecida otra autoconciencia deseante. La cuestion
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se centra en que el placer no se corresponde solo con el apetecer, sino 
tambien en la correspondencia de dos apetitos, en el cual el placer 
consiste tanto en apetecer como en ser apetecido.

Agudamente indica Hegel, la autoconciencia supera en el “goce 
del placer" los limites de su singularidad. Y es en este momento de 
la experiencia en donde el “goce del placer", alcanzado mediante la 
unidad de dos autoconciencias, se agota en un instante de dicha y se 
ve necesitado por ello a prolongarse en el amor, o de lo contrario co- 
mienza a recorrer el camino de la desdicha.

De este modo la experiencia del placer aparece, si se quiere en 
un tercer momento, como la unidad dinamica de los dos mementos 
anteriores, y quedan expresados en lo que Hegel denomina: “el pla
cer gozado".

En este sentido sabemos que el objeto, o sea la autoconciencia, 
esta determinado por los mementos anteriores. “El placer gozado" 
incluye “el goce del apetecer" y “el goce del placer", asi como tambien 
su haber pasado.

Hegel indica que la autoconciencia se reconoce en “el placer goza
do" mediante la significacion positiva de haber sido ella misma quien 
experimento el placer, y en la significacion negative de haberse supe- 
rado a si misma en su singularidad. Ahora bien, Hegel aclara que la 
autoconciencia, que lo que busca es realizarse a si misma a traves de 
si misma, solo reconoce la primera significacion. Es decir, persiste en 
su individualidad y ve como esta individualidad es aniquilada por la 
“esencia negativa". Es decir que habiendo gozado del placer, la auto
conciencia, Fausto, no puede reconocerse como protagonista de esa 
experiencia. Es este el momento tragico, cuando comienza a aparecer 
la potencia negativa que constituye el poder de la pulsion apetente. No 
es la autoconciencia el sujeto de deseo, sino ese si mismo desconocido 
para ella, a traves del cual ella presupom'a debia alcanzar la dicha.

Esta esencia negativa es para Hegel la “necesidad” (Notwendig- 
keit). La autoconciencia, Fausto, suponla, en su saber, ser ella pro
tagonista singular del placer, y sin embargo ella es determinada por 
la potencia negativa, Mefistofeles, que es “parte” de ella misma.

La necesidad, el hecho de que lo que acontezca sea inherente y 
causante de la accion supuestamente libre del individuo, protagonis
ta, esta potencia negativa, alcanza en Hegel la dimension del desti- 
no. El destine determina el actuar de la conciencia desde lo que ella 
es sin saber que es, la in-autoconciencia de la autoconciencia. Se trata 
de lo que es (esta) en la autoconciencia sin que ella pueda reconocerse 
en “ello”.
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A esta esencia negativa, Hegel la denomina “eZ elemento del ser- 
para-ello” (das Element des Fiiresseins). A partir de aqm, el filosofo 
senala que mediante su accion, la autoconciencia deja salir de si 
aquello desconocido en ella, “aquello que no sabe que hace”.

La autoconciencia racional compreride que su independencia es 
tan solo una individualidad vacia, al mismo tiempo que ella es “esta 
referenda absoluta” a todo.

Concluye Hegel que la razon, en vez de haberse precipitado de 
la teori'a muerta a la vida, lo que ha hecho es precipitarse a la con- 
ciencia de su propia carencia de vida, la cual aparece ante ella como 
“necesidad vacia y extrana” y “realidad muerta".

Hegel titula el tercer momento del desarrollo de esta figura: “La 
contradiccion en la autoconciencia”. Estos terceros momentos poseen, 
en la Fenomenologia del espiritu, ciertas caractensticas semejantes, 
ellos plantean lo que en terminos hegelianos se suele llamar smtesis 
superadora, que es la que a su vez inicia el traspaso hacia una nue- 
va figura.

De esto modo Hegel comienza este pasaje hablando del transito, 
es decir de los pasajes que articulan la secuencia fenomenologica 
entre figuras. El transito de esta figura-momento a otro opera de este 
modo: el individuo que quiere diferenciarse de la comunidad abstrac- 
ta, pasa a ser el un individuo abstracto contenido de manera indife- 
renciada en la misma comunidad.

Sin embargo, la experiencia alcanzada por la autoconciencia 
consiste, no en la dicha que ella esperaba, sino en haber hecho apa- 
recer lo extraho de si. Esto indica que aquello que de manera inme- 
diata era visto como un precipitarse hacia la vida, era el hundirse de 
la autoconciencia en su fondo, como anunciaba Mefistofeles, “zu 
Grunde gehn". Hegel insiste en sehalar que el transito, lo que signi- 
fica el no dejar detenida la experiencia en una figura y poder pasar 
a otra, es efectuado mediante este “ir a fondo". Es curioso que Hegel 
califique a la realidad contra la que chocan las pretensiones del indi
viduo, de “dura” y a la vez “continua". Esto permite que la autoconcien
cia pueda persistir, o no desistir, de su pulsion, de su precipitarse, por 
mas que ella habiendo supuesto alcanzar la dicha, haya sido arroja- 
da a la negatividad de su propio ser. Por ello, no obstante la dureza 
de la experiencia, el “ir a fondo" prosigue en la continuidad de la rea
lidad. Es decir, la autoconciencia no alcanza su realizacion por el 
camino esperado, y sin embargo persiste en ello. Experimenta de este 
modo el “doble sentido del obrar" que implica “tomar la vida" y al 
mismo tiempo “asir la muerte".
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En este sexto paragrafo Hegel agrega que este transito, del que 
venimos hablando, “es una inversion sin mediacion alguna”. Podria- 
mos decir, con cierta grandilocuencia, que no hay quien nos acompa- 
he en nuestro propio infierno. Ni Mefistofeles ni Margarita se en- 
cuentran alii, sino Fausto y su destine. Pues, asumido el “ir a fondo”, 
el mediador no es otra cosa que la otra “parte”, desconocida, negativa 
de la autoconciencia. Como resultado de esta figura la autoconcien- 
cia queda expuesta al destine, su contradiccion es su propio enigma.

Concordando con el final de la primera parte del Fausto, Hegel 
termina con esta figura diciendo que: “La conciencia se ha converti- 
do mediante su experiencia en un enigma para si misma". Esta afir- 
macion contiene el resultado del despliegue de esta figura de la 
conciencia que bien podemos tomar como el transito de la autocon
ciencia al extranamiento en el fondo oscuro de su naturaleza.
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BORGES Y LOS LIMITES 
DE LA REPRESENTACION

Alejandro Riberi:::

Abstract

Segun Borges Alejandro de Macedonia o Atila no son mas que un con- 
junto de palabras (‘El falso problema de Ugolino’ OC 3: 352). Borges pare- 
ciera asi sugerir la imposibilidad de trazar un claro distingo entre ficcion 
e historia. A partir de una lectura exegetica de otro texto famoso: Del rigor 
en la ciencia (OC 2: 225), en donde postula un mapa imposible, un mapa 
utopico trazado a escala 1:1; se trata de mostrar la comunidad de origen 
entre historiografi'a y ficcion en la obra borgesiana. Para este pensamien- 
to la ficcion no es lo otro de la historia. El narrativismo historico y la obra 
de Paul Ricoeur aparecen vinculados a esta idea que limita la verdad his- 
torica a las posibilidades de su representacion.

Ficcion e historia

Los objetos pertenecientes al mundo de la ficcion viven en los 
limites impuestos por las palabras que los describen y como tales, 
carecen de ulteriores especificaciones. Ademas, carecen de la posibi- 
lidad misma de incrementar el numero de esas especificaciones. Por 
ejemplo, jamas sabremos el color de los ojos de un personaje de fic
cion si dicha especificacion no nos es dada en la descripcion del per
sonaje mismo. Sin embargo, existe siempre una relacion referencial 
en la lectura de un texto, que nos hace pensar en un mundo indepen- 
diente y complete; este mundo vendria simplemente a ser descrito en 
el texto. En realidad, los objetos de ficcion estan estrictamente con- 
finados al numero de palabras que lo comunican y al mismo tiempo 
lo construyen. Segun teorias del texto, “el vencedor de Austerlitz” y 
“Napoleon Bonaparte”, podnan no coincidir completamente, o ser la
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misma entidad, aunque nosotros, quienes habitamos en el mundo 
“real” no podemos dejar de establecer esta relacion de identidad2. 
Como Borges indica en “El false problema de Ugolino” (OC, 3: 353), la 
indeterminacion es una de las caracteristicas distintivas de la ficcion 
en donde la forma no puede separarse del contenido. No obstante ello, 
la equivocidad del texto no debe ser considerada como una carencia, 
sino por el contrario, como una de sus posibilidades mas propias; como 
un dispositivo que permite una pluralidad de referentes:

Negar o afirmar el monstruoso delito de Ugolino es menos tremen- 
do que vislumbrarlo. El dictamen Un libro es las palabras que lo compo- 
nen corre el albur de parecer un axioma insi'pido. Sin embargo, todos 
propendemos a creer que hay una forma separable del fondo y que diez 
minutos de dialogo con Henry James nos revelaria el ‘verdadero’ argu- 
mento de Otra vuelta de tuerca. Pienso que tal no es la verdad; pienso que 
Dante no supo mucho mas de Ugolino que lo que sus tercetos refieren.

Las entidades ficcionales son intrinsicamente incompletas: el 
modo en que se dice es el objeto de lo que se dice. Esta incompletud 
es causada por la carencia de un objeto extraliterario subyacente al 
texto mismo: II n’y a pas de hors-texte. No hay un objeto real con el 
cual el texto pueda ser cotejado. Por el contrario, los textos cientifi- 
cos o historiograficos disponen, en principio, de un referente extra- 
textual; sus enunciados pueden ser asf determinados con exactitud. 
La distincion no es facil de sostener en la obra borgesiana. El univer
se es, segun Borges, un objeto conjetural. El tratamiento similar que 
reciben en su obra, los textos literarios, historiograficos y cientfficos 
parecieran indicar una comunidad de origen: todos ellos aluden a un 
referente “incomplete”. (“El jardm de senderos que se bifurcan” es 
una imagen incompleta, pero no falsa, del universo. Borges, “El jar- 
dm...”, p. 479). La imposibilidad de alcanzar el objeto subyacente a 
la realidad textual crea un dilema y tambien un enigma, segun 
Borges. Todos nuestros asertos sobre la realidad son forzosamente 
incompletos. Dicha incompletud abarca todo los dominios humanos 
y no se encuentra limitada a la literatura, puesto que la realidad 
misma siempre se encuentra articulada en signos y mediatizada sim- 
bolicamente (Borges, “El falso problema de Ugolino”, OC 352):

2 La diferencia entre Sinn (sentido) y Bedeutung (referenda) fue establecida 
originariamente por Frege; la misma se corresponde mas o menos con las nociones 
de intencion (el contenido de un concepto) y extension (lo que el concepto denota). 
Dos expresioncs pueden tener la misma extension pero no necesariamente la mis
ma intencion: “La estrella vespertina es la estrella matutina” es una proposicion ver- 
dadera, pero “La estrella vespertina es equivalente a la estrella matutina” no lo es.
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“Robert Louis Stevenson (Ethical studies, 110) observa que los per- 
sonajes de un libro son una sarta de palabras; a eso, por blasfemato- 
rio que nos parezca, se reducen Aquiles y Peer Gynt, Robinson 
Crusoe y don Quijote. A eso tambien los poderosos que rigieron la 
tierra: una serie de palabras es Alejandro y otra es Atila”. No hay 
objetos subyacentes al texto. Incluso si los eventos historicos (la “sar
ta de palabras”) son presentados como realidades objetivas, y es po- 
sible hablar de verdad historica, no obstante ello, no hay objetos como 
tales mas alia de la propia narrativa que los describe. Segun Borges, 
las condiciones para el conocimiento de la realidad (el objeto) surgen 
del texto mismo, y unicamente del texto. En los relates historicos, la 
verdad, forma y congruencia del hecho historico surgen de la forma 
literaria que el relate adopta. La historia (“lo que nosotros juzgamos 
que paso”, segun Borges) describe eventos del pasado uniendolos con- 
forme a una estructura narrativa que imita el decurso temporal, pero 
dichos eventos dependen de la forma narrativa que los contiene, y 
esta tiene preeminencia sobre los eventos mismos; no son los hechos 
historicos los que dictan la forma del relate, sino por el contrario, el 
relate decide cuales son los hechos que se consideran relevantes para 
“contar’ la historia.

Pero aun mas importante, cuando hablamos del pasado se supo- 
ne que este coincide de alguna forma con la historia que aguarda ser 
contada. Como si los eventos constituyesen segmentos de una narra- 
cion total que solo espera ser descubierta. Quisiera hacer aqui una 
pequena digresion para referirme a la genesis de una curiosa idea que 
de forma acritica parece guiar nuestro pensamiento historiografico.

Para Occidente, la tradicion biblica, al igual que la griega, fue 
decisiva. En la Biblia esta contenida la narrativa escatologica y co- 
mun a la raza humana; como nocion filosofica, corresponde a la idea 
de Historia Universal y puede trazarse a partir de La ciudad de Dios 
de Agustm. En su formulacion teologica, coincide con la idea de la 
Divina Providencia, posteriormente secularizada como e\ Absoluto o 
desarrollo del espfritu que, segun Hegel, produce el mundo. En las 
Lecciones sobre la filosofia de la historia este filosofo llega a decir que 
en la lengua alemana no es una coincidencia que la palabra Geschichte 
no solo hace referenda a lo que ha sucedido sino tambien al relate de 
lo sucedido'1.

:i Para Hegel los procesos historicos exhiben los conceptos mismos que sirven 
para describirlos; tales conceptos poseen ellos mismos realidad historica: “En nues- 
tra lengua e! termino Historia (Geschichte) sintetiza tanto lo objetivo como lo sub-
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Fue la obra de los enciclopedistas franceses y el impetu sistema- 
tizador propio del iluminismo, lo que produjo las grandes obras de 
historia universal. Estas mismas ideas fueron posteriormente recha- 
zadas per los historicismos del siglo siguiente, lo que a su vez llevo 
al rechazo general de la cronica total, del relate historico omniabar- 
cador. Sin embargo, la idea conserve su fuerza operative. Aunque se 
juzgue imposible la representacion historiografica de la Historia 
Universal, inconscientemente estamos dispuestos a aceptar uno de 
sus postulados mas importantes; la suposicion acritica de que existe 
una especie de historia que espera ser contada. Es como si el concepto 
de historia universal no hubiera side abandonado completamente y 
continuara siendo una especie de a priori que se resiste a ser reexa- 
minado. Una tal historia universal significa entonces suponer que 
todo lo que sucede pertenece a una realidad unica que no puede ser 
modificada'1.

Quisiera en lo que sigue, y a traves de un texto famoso, unir esta 
curiosa idea residual de la historia, al problema mas general de la 
representacion, que como sabemos, es mas o menos ubicuo en la obra 
borgesiana. Cito a continuacion aquel texto que nos habla del mapa 
de un Imperio trazado a escala 1:1; el mapa que coincide punto por 
punto con el territorio (“Del rigor en la ciencia”, OC 2: 225):

...En aquel Imperio, el Arte de la Cartografia logro tal Perfeccion 
que el mapa de una sola Provincia ocupaba toda una Ciudad, y el mapa 
de la Provincia, toda una Provincia. Con el tiempo, esos Mapas Desme- 
surados no satisficieron y los Colegios de Cartografos levantaron un 
Mapa del Imperio, que tenia el tamano del Imperio y coincidfa puntual- 
mente con el. Menos adictas al Estudio de la Cartografia, las Genera- 
ciones Siguientes entendieron que ese dilatado Mapa era Inutil y no 
sin Impiedad lo entregaron a las Inclemencias del Sol y de los Invier- 
nos. En los desiertos del Oeste perduran despedazadas Ruinas del 
Mapa, habitadas por Animales y por Mendigos; en todo el Pais no hay 
otra reliquia de las Disciplinas Geograficas5.

jetivo y por tanto denota no s61o la historia rerum gestarum, sino tambien las res 
gestae\ por otra parte el termino comprende lo que ha sucedido, como o asimismo la 
narracion de lo que ha sucedido. Esta coincidencia de ambas acepciones no debe 
considerarse como algo meramente fortuito; la narracion de eventos historicos nace 
al mismo tiempo con los eventos mismos”. G. W. F. Hegel, Lectures on the Philoso
phy ofHistoiy, translated by J. Sibree, London, George Bell, 1905, p. 63 (mi traduc- 
cion).

1 El problema se encuentra claramente expuesto en “Narrative Form as a 
Cognitive Instrument” (The Writing of History, Madison, Wis., The University of 
Wisconsin Press, 1978, 140-141) de Louis O. Mink.

‘Del rigor en la ciencia”, El hacedor, Obras Completas, Vol. 2, p. 225.
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El mapa borgesiano se sobreimpone al territorio creando asi el 
paradigma de la representacion total. Sin embargo, si concebimos el 
mapa como un instrumento capaz de representar, para que funcio- 
ne es necesario llenar el vacio que construye. Sin este movimiento 
mental, llamemosle asi, el mapa no puede representar. Este movi
miento tiende continuamente hacia un paradigma ideal aunque este 
no pueda alcanzarse. Es asi que el territorio final deviene un postu- 
lado de la razon misma. Entonces, puesto que el territorio real no nos 
es dado de forma directa, es decir, no mediada, el mapa mismo se 
vuelve el territorio. De forma similar, no se puede tener un sentido 
del pasado si no es a traves de una narrativa del pasado; a traves de 
un relate historico. Pero al igual que el mapa, una narrativa del pa
sado solo nos permite experimental- el pasado a traves de una repre
sentacion que no es el pasado mismo. Ademas, si no existiera un 
paratexto en esa narrativa que dice “esto sucedio en el pasado, en un 
tiempo distinto al que yo pertenezco”, viviriamos en el pasado sin 
conciencia del mismo. El pasado entonces se vuelve presente. Pero 
otra consecuencia de lo anterior, que como senalaramos anteriormen- 
te pasa frecuentemente inadvertida, es el hecho de que concebimos 
distintas narrativas del pasado, suponiendo que las mismas pudie- 
ran agregarse unas a otras constituyendo una historia total; una 
historia que aguarde ser contada. Pero al igual que el mapa del Im- 
perio, el concepto de una historia que aguarda ser contada solamente 
puede ser postulado idealmente.

Adhiriendo a postulados de la fdosofia idealista, Borges constan- 
temente nos recuerda que las cosas son algo asi como la suma de sus 
propiedades y nada mas. Un libro no es mas que las palabras que lo 
componen y la forma no puede separarse de su contenido. De igual 
modo, la historiografi'a carece de referentes subyacentes a su propia 
forma narrativa. No obstante ello, todas estas entidades se vuelven 
inteligibles para nosotros cuando las confrontamos con sus paradig- 
mas ideales. Ello nos permite, como en el ejemplo tan debatido entre 
tomistas y ocasionalistas, postular una manzana ideal que construi- 
mos a partir del sabor y el color que experimentamos en nuestras 
vidas diarias, en nuestro hacer con las manzanas individuales. Los 
objetos ficcionales descritos en las obras literarias necesitan del 
mundo real para ser captados, puesto que constantemente proyecta- 
mos estos objetos contra el telon de fondo de la realidad. Del mismo 
modo, segun Borges, suponemos que las distintas narrativas histo- 
ricas son segmentos de una historia total (completa) o Historia Uni
versal.
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Arqueologia e Historia

Finalmente quisiera, en lo que sigue, referirme a algunas ideas 
de Borges con relacion a la reconstruccion del pasado. Los objetos de 
valor arqueologico como tales solo pueden ser percibidos y por tan- 
to descubiertos, en la medida en que son capaces de proyectar un 
plexo referencial hacia el pasado que los postula. Por ejemplo, todo 
tipo de fosiles ban sido descubiertos a traves de la historia, pero cli
ches objetos solo adquieren valor arqueologico con la teoria evoluti- 
va de Darwin. El valor arqueologico de estos objetos esta por lo tanto, 
construido por nosotros. Estos objetos son, no obstante su estado 
ruinoso, completes y perfectos. Su caracter historico no se deriva de 
sus propiedades fi'sicas, o al menos no enteramente. Ahora bien, es
tos objetos, en cuanto objetos, no son menos presentes que otros ob
jetos de la vida cotidiana, como los enseres domesticos, por ejemplo. 
Es, antes bien, la posibilidad de ver a traves de ellos lo que los vuel- 
ve objetos del pasado. Es asi que la arqueologia exhibe ejemplos de 
felices correspondencias entre buscar y encontrar. Toda clase de ob
jetos arqueologicos han sido descubiertos a traves de la historia, pero 
estos solo se han vuelto objetos arqueologicos como tales una vez que 
el mundo historico al que pertenecen ha podido ser suficientemente 
reconstruido. Los descubrimientos de las mascaras de oro de Tutan- 
kamdn y la supuesta de Agamenon son buenos ejemplos de ello. Los 
objetos del pasado no son historicos simplemente por su antigtiedad 
sino, antes bien, porque atestiguan un mundo que ya no es presen
te; un mundo del pasado. Es asi que este tipo de correspondencias 
fortuitas han de repetirse; cada vez que uno busca, algo nos sale al 
paso. Y no porque la suerte intervenga en cada caso sino, antes bien, 
porque al buscar actualizamos el mundo del pasado en donde esos 
objetos se encontraban disponibles: “En el vocabulario cntico, la pa- 
labra precursor es indispensable, pero habria que tratar de purificar- 
la de toda connotacion de polemica o rivalidad. El hecho es que cada 
escritor crea a sus precursores. Su labor modifica nuestra concepcion 
del pasado, como ha de modificar el future”. (Borges, “Kafka y sus 
precursores”, OC 2: 89). Lo que significa que al tratar de entender el 
pasado, siempre proyectamos una causalidad retrospectiva. Pero el 
pasado solo vive en el presente. No hay hechos del pasado, sino sim
plemente narrativas que dan cuenta del pasado y que permiten per- 
cibir el pasado por la singular forma en que se hallan articuladas. Es 
asi tambien que el pasado esta siempre abierto hacia el presente y
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como tal, puede ser reescrito constantemente. Las narrativas histo- 
ricas no dejan de reflejar la naturaleza efi'mera propia de la represen- 
tacion. Son abundantes los textos en donde Borges muestra su 
intencion de anclar lo epistemologico en lo historico. Nuestro cono- 
cimiento no esta guiado por posibilidades logicas puras en ilimitada 
progresion; por el contrario, el pensamiento concrete esta influido por 
factores extra teoricos que impregnan las formas y el contenido del 
conocimiento. De esta manera, la presteza de la mente necesaria 
para ver ‘lo nuevo’, llega despues de un prologando proceso de incu- 
bacion ya que solamente vemos lo que encaja en la Weltanschauung 
de nuestro tiempo. Un cambio en determinada direccion hace que 
factores mentales independientes salgan a la luz. El hecho de que en 
el aiio 1650 no existieran las computadoras, no se torno evidente 
cuando ell as se inventaron tres siglos mas tarde; ya era un hecho aim 
en 1650 aunque las mentes de ese tiempo no pudiesen percibirlo. 
Quisiera terminal- con una cita de Borges en la que se refiere a este 
horizon d’attente (“El pudor de la historia”, OC 2: 132): “Siempre sos- 
peche que la historia, la historia verdadera, es mas modesta y sus 
fechas esenciales pueden permanecer secretas durante un largo 
tiempo. Un prosista chino observo que el unicornio debe pasar desa- 
percibido por ser anomalo. Los ojos ven lo que estan acostumbrados 
a ver. Tacito no percibio la crucifixion aunque esta registrada en su 
libro”.
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LA TECNOLOGIA COMO EXTENSION 
DE LA CONCIENCIA

Marcelo Gorga

1. Introduccion

Marshall McLuhan sostuvo que el medio es el mensaje. Esta 
verdad, enunciada pensando fundamentalmente en los medios de 
comunicacion, tiene una particular aplicacion al caso especifico de la 
biologia del sistema nervioso.

Para Dennett en el sistema nervioso se cumple mas que en nin- 
gun otro lado la tesis de McLuhan. Como ejemplo menciona que 
cuando tomamos un sorbo de vino buscamos informacion sobre su 
contenido quimico, sin embargo, “lo que queremos es que se nos in
forme sobre su contenido quimico pero de la manera que a nosotros 
nos gusta”1. Esas preferencias se basan en ultima instancia en pre- 
disposiciones existentes en nuestro sistema nervioso, las que estarian 
representadas por las distintas vias nerviosas a traves de las cuales 
se conduciria la informacion que accede a nuestro sistema nervioso.

Alejandonos del ejemplo de Dennett, en el caso de la transmision 
oral o escrita de los textos literarios, el ingreso de la informacion a 
nuestro cerebro se realiza tambien por vias distintas, dependientes 
en su constitucion de factores biologicos.

Las preguntas que nos hacemos son:
1) Siendo el medio a traves del cual se realiza la transmision de 

la informacion oral o escrita, y tratandose de informaciones 
con iguales contenidos, ^el mensaje transmitido a traves de 
uno u otro medio deberia ser el mismo, o efectivamente, si- 
guiendo la hipotesis de McLuhan, deberia ser distinto por 
tratarse de medios diferentes?

1 D. Dennett,, “Los qualia descalificados”, en: La conciencia explicada, Barce
lona, Paidos, 1995, p. 396.
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2) /,De que manera las distintas vi'as de transmision de la infor- 
macion en el sistema nervioso constituyen, al igual que la 
oralidad y la escritura, distintos medics?

3) ^Hay una correspondencia entre las hipotesis filosoficas de 
McLuhan, acerca de que “el medio es el mensaje” y las actua- 
les evidencias aportadas per las neurociencias en cuanto al 
procesamiento de la informacion?

4.) ^Son los medics, come expresa McLuhan, extensiones de 
nuestro sistema nervioso?

Para contestar estas preguntas analizaremos las teon'as de M. 
McLuhan acerca de que el “medio es el mensaje” y de que las tecno- 
logias constituyen extensiones de nuestro sistema nervioso. Con este 
objetivo tomaremos el ejemplo de la lUada y la Odisea, textos que 
han utilizado como medio de transmision tanto la oralidad, cuanto la 
escritura. Veremos como la oralidad determina una particular forma 
de vinculacion entre el narrador y su publico que estaria determina- 
da por el medio utilizado, pero tambien por la activacion de determi- 
nadas estructuras del sistema nervioso distintas a las que se ponen 
en funcionamiento cuando el medio utilizado es el escrito. A su vez 
analizaremos parte de la evidencia aportada por las neurociencias 
que verifican estas teon'as.

2. “El medio es el mensaje”

Para McLuhan que el medio sea el mensaje quiere decir que las 
consecuencias individuales y sociales de cualquier medio como exten
sion de nuestra conciencia, resultan de “la nueva escala que introdu
ce en nuestros asuntos cualquier extension o tecnologia nueva”2. Por 
“extension” se entiende la amplificacion de un organo, sentido o fun- 
cion; por ejemplo, el libro impreso es una extension de la facultad de 
ver.

Al ser el mensaje de cualquier medio o tecnologia el cambio de 
escala en los asuntos humanos, lo que estamos considerando aqm son 
las consecuencias mentales y sociales de los disehos en cuanto am- 
pliflquen o aceleren los procesos vigentes. Como ejemplo de esto po- 
demos mencionar el ferrocarril que se encargo de acelerar y ampliar 
la escala de las anteriores funciones humanas, creando tipos deter- 
minados de ciudades, de trabajos y de formas de ocio que eran total-

2 M. McLuhan, “El medio es el mensaje”, en Comprender tos medios de cornu- 
nicacidn. Las extensiones del ser humano, Barcelona, Paidos, 1996, pp. 29-42.
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mente nuevas. Estas creaciones, por otro lado, ocurrieron tanto si el 
tren circulaba por un entorno tropical, cuanto por uno que no lo fue- 
ra, e independientemente del tipo de mercancla que pudiera trans- 
portar. Como contrapartida, el avion produce otro tipo de escala, al 
disolver la forma ferroviaria de las ciudades, independientemente del 
uso al que se destine el avion.

Si consideramos el caso de la luz electrica, no importa que esta 
sea utilizada para iluminar una intervencion quirurgica o un parti- 
do de futbol. Estas actividades son en realidad el contenido de la luz 
electrica (como el discurso es el contenido de la escritura). Tanto la 
intervencion quirurgica, cuanto el partido de futbol no pueden exis- 
tir sin la luz electrica. Este hecho no hace mas que resaltar que el 
medio es el mensaje porque es el medio, y no los contenidos, el que 
modela y controla la escala y forma de las asociaciones y trabajo 
humanos. Ademas, los contenidos de los medios nos impiden ver su 
caracter.

La luz electrica implica un mensaje al eliminar factores tempo- 
rales y espaciales en la asociacion humana. Ya no necesitamos que 
sea de dfa para poder hacer nuestro trabajo, ya que la luz electrica 
crea las condiciones para que la luz este presente el tiempo que con- 
sideremos necesario. De esta manera se crean implicaciones profun- 
das en la relacion entre los seres humanos al igual que ocurre con la 
radio, el telefono o la television. Asi, pues, la luz electrica acabo con 
la secuencia, haciendo que todo se asomara a la conciencia en forma 
instantanea y simultanea

Para McLuhan lo racional ha significado, durante mucho tiem
po para Occidente, algo uniforme, continue y secuencial. Es decir que 
se ha asociado la razon con el hecho de saber leer. El racionalismo se 
ha confundido entonces con una sola tecnologia, la escritura, dejan- 
do de lado de este modo al hombre oral y tactil. Por esta causa en la 
edad electrica el hombre parece volverse irracional segun las pautas 
del Occidente convencional.

Los efectos de la tecnologia no se producen a nivel de los concep- 
tos, sino a nivel de las pautas de percepcion. Por esta razon, para 
McLuhan, el artista es el unico que puede toparse impunemente con 
la tecnologia, porque es consciente de los cambios en la percepcion 
sensorial.

Si analizamos la palabra impresa vemos como la tipografia dio 
fin, en el espacio y en el tiempo, al tribalismo, cambiando los limites 
y los patrones culturales. Socialmente, la extension tipografica ha 
sido la causa, segun McLuhan, del nacionalismo, el industrialismo,
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los mercados masificados, la educacion y la alfabetizacion universa- 
les. Tambien ha sido la responsable de la objetividad o no implicacion 
del hombre, traducida en una accion sin reaccion. Este don de la 
objetividad ha sido exaltado por la ciencia desde el Renacimiento. 
Pero en la edad electrica, la objetividad se ha convertido en un estor- 
bo ya que todo el mundo tiende a involucrarse con todos los demas en 
todo momento.

La falta de implicacion se ha asociado a la imparcialidad, carac- 
teristica que denota un caracter cientifico en la sociedad alfabetizada, 
pero al mismo tiempo, segiin McLuhan, esta imparcialidad ha sufrido 
cierto rechazo porque se la ha asociado a la especializacion o “frag
mentation del saber y de la sensibilidad”3. Pero en la edad electrica 
la disociacion entre pensar y sentir ha llegado a parecer extraha. 
Esta capacidad de separation fue lo que aparto al hombre alfabeti- 
zado del mundo tribal, caracterizado por los fuertes lazos familiares 
en su vida privada y social. A su vez, el poder de actuar sin reaccion 
o implicacion, ha sido en parte responsable del poder y de la eficacia 
de Occidente ya que sin esta disociacion entre accion y sentimiento, 
la gente se siente insegura.

Volviendo a los modelos cientificos occidentales, McLuhan men- 
ciona que estos son lineales, secuenciales y logicos y que se caracteri- 
zan por abstraer la figura del fondo. Es decir que todas las situaciones 
culturales estan compuestas por un area de atencion (figura) y un 
area mucho mayor de desatencion (fondo). En la era de la electrici- 
dad el caracter inmediato de la information y la forma simultanea 
como proceden los datos sensoriales hacen que figura y fondo esten 
en yuxtaposicion en lugar de estar en una relation secuencial. Des
de el punto de vista del funcionamiento de nuestro sistema nervio- 
so para esta forma de procesar la informacion han'a falta la 
participacion del hemisferio cerebral derecho.

Para McLuhan, durante miles de ahos el hemisferio izquierdo ha 
reprimido el juicio cualitativo del derecho. El hemisferio izquierdo 
con su inclination secuencial y lineal oculta el fondo de la mayoria de 
las situaciones, convirtiendolas en “subliminales”’1.

1 M. Me Luhan, “La palabra impresa”, en Comprender los medics de comuni- 
cacidn. Las extensiones del sei- humano, Barcelona, Paidos, 1996, pp. 183-190.

'' M. McLuhan y B. R. Powers, “El intervalo resonante”, en La Aldea Global, 
Barcelona, Ed. Gedisa, 2005, pp 21-29.
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Hemisferio Hcmisfcrio
dcrccho: izquierdo:

❖ Es simultaneo, 
holfstico y sintetico.

❖ Capta la relaclon 
entre partes 
diferentes del medio

❖ Sincronico.

❖ Se ocupa de lo 
espacial-tactil, lo 
musical, lo acustico 
y de las"imagenes 
palpables no 
comprometidas con 
el tiempo"

❖ Es secuencial y 
lineal.

*:* Oculta elfondo.

❖ Se relaciona con 
un sentido del 
orden cuantitativo.

❖ Diacronico.

❖ Relacionado con 
la lectura y la 
escritura.

Funciones de ambos hemisferios cerebrates rnencionadas 
por McLuhan5

El sentido de orden del hemisferio izquierdo es cuantitativo (dia
cronico): leer, escribir, clasificar dentro de una percepcion de orden 
significativo. El hemisferio derecho, en cambio, se encarga de lo cua- 
litativo (lo sincronico): lo espacial-tactil, lo musical y lo acustico. No 
piensa en secuencias, sino en terminos de captar la relacion entre 
partes diferentes del medio, porque es simultaneo, holistico y sinte
tico. Se lo identifica con el lado acustico (cualitativo).

El hemisferio izquierdo situa la informacion en forma estructu- 
ral en el espacio visual, estando todas las cosas conectadas en forma 
secuencial, con centres separados pero h'mites fijos. Por otro lado, la 
estructura del espacio acustico, relacionado con el hemisferio dere
cho, posee centres en todas partes pero ningun limite.

Hoy en dia las neurociencias sostienen modelos de organizacion 
funcional de la corteza cerebral y estructuras sub-corticales mas com- 
plejas que los sehalados por McLuhan. A modo de ejemplo podemos 
mencionar que mediante tecnicas de neuroimagen (resonancias mag- 
neticas funcionales) se ha demostrado que el proceso de segmentar 
palabras (por via auditiva) implica dos regiones del cerebro, el area 
premotora del cerebro (Area de Brodman 6) y el giro temporal pos-

!' M. McLuhan y B. R. Powers, “El Este se une con el Oeste cn los hemisferios”, 
en op. cit., pp 60-67.
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terior (AB 22). En otro estudio se utilizaron estimulos visuales en 
lugar de lingiristicos (via visual) con secuencias posibles de patrones 
visuales con las mismas probabilidades de transicion que las que 
encontramos entre las silabas utilizadas en el estudio anterior. En 
este segundo estudio se pudo visualizar al area premotora tambien 
como responsable de la segmentacion de estos patrones visuales, asi 
como otras areas encargadas del procesamiento visual. Esto quiere 
decir que las vfas encargadas de segmentar la informacion pueden 
tener pasos en comun para el universe de lo visual y para el auditi
ve, lo cual hace mas compleja la idea que teniamos acerca de las vfas 
que funcionan en el cerebro como medios6.

3. ^Como el medio oral y el escrito han condicionado el men- 
saje en la antigiiedad griega? El caso de la composicion 
“paratactica” en la narrativa oral.

Existe un tipo de critica literaria basada en la unidad organica 
de la obra de arte. En tal sentido, Notopoulos al considerar la “para
taxis” en Homero7, opina que la concepcion de esta unidad se establece 
inicialmente cuando el alfarero subordina los elementos secundarios 
de una representacion plastica a los elementos principales de la mis- 
ma. Esta unidad condiciona una relacion organica de lo multiple y lo 
unico. Con esta misma concepcion que parte de la plastica, se elabora 
un tipo de critica literaria basada en la unidad organica. Estos inten- 
tos de unidad parten de la ciencia jonica como forma de ver la reali
dad en toda su completitud.

Para Notopoulos, la lUada y la Odisea tienen una unidad pero, 
a diferencia de lo que sucede en los dramas, esta es inorganica y las 
digresiones, lejos de tener propositos de auxilio, son en realidad la 
sustancia constituyente de la narrativa, atadas paratacticamente 
como cuentas que se unen en un hilo.

Notopoulos menciona que para Aristoteles la Iliada es una histo- 
ria que incluye muchas historias, pero al mismo tiempo sostiene que 
existe una unidad de la historia de la lUada. Con esto podemos con- 
cluir que este poema posee unidad, aunque inorganica, es decir una

^ F. Maestu Unturbe, M. Rios Lago, R. Cabestrero Alonso, “Lenguaje I: Exprc- 
sion y comprension”, en Neuroimagen. Tecnicas y procesos cognitivos, Barcelona, 
Elsevier Masson, 2008, pp 415-432.

7 J. Notopoulos, “Parataxis in Homer”, en Transactions of the. American 
Philological Association 80, 1949, pp.1-23 (Trad, de C. T. Marsico: “Parataxis 
Homero”).

en
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unidad constituida de una pluralidad de partes, cada una facilmente 
aislable del resto de la obra. La composicion paratactica reune, enton- 
ces, partes que se enhebran sin que una idea general las domine.

La composicion paratactica es el resultado de dos elementos: la 
composicion oral y ciertas corfdiciones que acompanan a la composi
cion oral.

De ese modo, la epica oral homerica condiciono la audiencia a un 
tipo paratactico de literatura. Vale decir que en la epica homerica 
hay una unidad inorganica paratactica condicionada en cierta mane- 
ra por la oralidad de la narracion como medio. Es importante hacer 
notar que Homero nos presenta una sociedad que ignora aiin la es- 
critura.

Para Notopoulos la parataxis es primeramente un estado men
tal, es decir un funcionamiento del sistema nervioso que ofrece los 
medios para traducir un mensaje determinado, mas que una forma 
de literatura. La literatura organica, en cambio, es el resultado de 
una mentalidad artistica disciplinada, es logica y en sus preocupacio- 
nes incluye la idea del kosmos en su totalidad. Es decir que se establece 
una relacion de las partes con el todo a partir de la temporalidad de 
la secuencia de produccion que permite la palabra escrita, con la 
posibilidad de eludir la participacion inmediata de la audiencia, que 
es propia de la produccion oral. A diferencia de esta, la literatura 
paratactica es el resultado de un estado de flexibilidad mental que se 
da tanto en el poeta cuanto en su audiencia. El estado de la mente en 
la literatura oral ronda una preocupacion inicial que prioriza lo par
ticular con despreocupacion por la relacion logica de las partes con 
el todo.

4. ^De que manera se articulan la narracion oral, como figu- 
ra, con el auditorio, como fondo?

Factores fisicos, tecnicos y psicologicos que participan en la pro
duccion de la poesia oral hacen que el poeta viva principalmente el 
momento presente y que solo en forma secundaria ponga atencion en 
el armazon mayor de su material. Ni el poeta, ni la audiencia pueden 
desviar su atencion hacia el todo; en cambio la escritura permite 
detener para analizar, comparar y relacionar las partes con el todo. 
La necesidad de dominar el verso y el episodic inmediatos determi- 
nan el estilo de agregados y adiciones sumado al manejo paratactico 
del material. La palabra hablada conduce por su propia naturaleza 
a la digresion, lo que en lo escrito no se da, pues en el es posible se-
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guir la organizacion en un comienzo, un medio y un final que impli- 
can una clara organizacion cronologica del texto.

La inspiracion del momento es sensible al context© social del 
recitado. La figura del texto narrado no se puede separar del fondo 
constituido por el auditorio, que se integra en un todo de figura-fondo 
otorgando un nuevo sentido a la narracion oral a medida que los 
oyentes y los mementos de estos varian. Esto determina que el reci- 
tador improvise de acuerdo con la inspiracion del momento, con lo 
cual se anula la posibilidad de exponer dos veces de la misma mane- 
ra. Es decir que se seleccionan los incidentes del relato de acuerdo 
con el humor del rapsoda y el de su publico.

Este enfasis en el humor y el contexto social se ilustra amplia- 
mente en el caracter digresivo e inorganico del canto de Demodoco de 
la Odisea (canto VIII)8.

La simpatia y la atencion del publico seran los determinantes del 
tipo de esfuerzos a los que recurrira el rapsoda. Es decir que en nin- 
gun momento se busca sobrepasar a la audiencia. Es de hacer notar 
tambien esta empatia emocional que se establece entre el recitador 
y el auditorio, que sirve para resaltar de que manera la oralidad pone 
en un piano nuevo y central las emociones con respecto al pensamien- 
to logico (el narrador interpreta a la comunidad, que a su vez toma 
una participacion activa compartiendo la ilusion). La audiencia no 
debe aburrirse, por lo tanto la simplicidad lineal sumada a la digre- 
sion y la variedad son esenciales para mantener la atencion de los 
asistentes al recitado.

5. El logos vivo y la letra muerta en la antigiiedad griega

Luis Gil se pregunta acerca de los efectos que la palabra escri- 
ta pudo haber tenido sobre la cultura a traves de la historia9. Segun 
el autor, es en la retorica, como arte de ensehar a bien hablar produ- 
ciendo persuasion a traves de la palabra, donde se siente paraddjica- 
mente con mas urgencia la necesidad de la palabra como creacion 
artfstica pulida y meditada. El conflicto que quedaba planteado enton- 
ces era entre los partidarios de la improvisacion y quienes preparaban 
cuidadosamente sus discursos por escrito. Los discursos improvisados 
eran vistos por sus defensores como dotados de palabras animadas,

8 Homero, “Odiseo agasajado por los reacios” (Canto VIII), en Odisea, trad, de 
Jose Luis Calvo, Madrid. Altaza, 1994, pp. 151-166.

9 Luis Gil Fernandez, “El logos vivo y la letra muerta. En torno a la valoracidn 
de la obra escrita en la antigiiedad”, en Emerita, XXVII, fasc. 2° (1959), pp. 239-268.
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con vida. Por el contrario, los escritos eran vistos como meras ima- 
genes o imitaciones de los orales. La unica utilidad entonces de la 
palabra escrita podia ser la de dejar un registro a las generaciones 
venideras o de ayudar a nuestra memoria.

Platon, en tanto defensor de la oralidad, tiene en su haber un 
buen numero de obras escritas, sin embargo, sus dialogos buscaron 
la forma para tratar de asemejarse lo mas posible a la oralidad como 
forma de enseiianza. Platon delimita la esfera de validez de la pala
bra escrita mas que condenarla. En este sentido se busca resaltar el 
punto de vista que la obra escrita perjudica la actividad creadora del 
pensar, pues lo escrito queda para siempre en forma anquilosada, 
favoreciendo un dogmatismo cerrado y consecuentemente una posi
ble mala interpretacion de lo que el autor quiso expresar. La palabra 
escrita se constituye asi en una imagen del discurso oral, por lo que 
ontologicamente se encontrarfa en una escala inferior a la de este 
ultimo; en terminos de McLuhan, lo visual quedaria relegado asf a un 
piano inferior a lo auditive.

Segun L. Gil, para Platon los libros no sirven para ensenar, sino 
solo para traer al recuerdo conocimientos que ya se poseian. A1 verda- 
dero conocimiento no se puede llegar mas que filosofando, y el filoso- 
far para Platon es una actividad dialectica basada en la conversacion 
entre el maestro y el discipulo. Por lo tanto en la oralidad hay una 
especial valorizacion de la presencia corporal de ambos interlocuto- 
res, presencia que no puede ser reemplazada por la palabra escrita, 
si no se quiere correr el riesgo de tergiversar el mensaje original. Por 
lo tanto, habria en Platon, un reconocimiento imph'cito de la relacion 
que se establecen'a entre el medio utilizado y el mensaje transmitido.

Al siglo de Platon siguieron epocas de profundo amor por el libro 
representadas por el ansia de saber enciclopedico de Aristoteles y su 
escuela, necesitada para su trabajo de amplios medios bibliograficos.

6. “El medio es el mensaje”, segun el punto de vista de las 
neurociencias10

Siguiendo a M. McLuhan podemos afirmar que el medio es el 
mensaje ya que hay una base biologica que sustenta esta idea. Vemos 
asi como la organizacion funcional y estructural del cerebro funda- 
menta esta teoria a traves de las distintas conceptualizaciones que

10 Kandel, Schwatz, Jessell, “Nouronas y conducta”, en Principios de neurocien
cias, Me Graw Hill, 2000, pp. 19-35.
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vienen realizando las neurociencias. Algunos dates historicos pueden 
ayudar a comprender el terrene en el cual se vienen dando estos 
nuevos conceptos. Ramon y Cajal en el siglo XIX sostuvo que las 
neuronas individuales son los elementos basicos de la senalizacion 
del sistema nervioso. Luigi Galvani en el siglo XVIII sostuvo, por su 
parte, que las celulas nerviosas y musculares excitables vivas produ- 
cian electricidad. DuBois-Reymond, Muller y von Helmholtz en el 
siglo XIX defendieron la idea de que la actividad electrica de una 
neurona afecta a la actividad de una celula vecina de manera prede- 
cible. Estas ideas dieron lugar en epocas mas recientes a la teorfa del 
conexionismo celular en la cual se sehala que las neuronas individua
les estan dispuestas en grupos funcionales y se conectan entre si de 
manera precisa.

De la mano del desarrollo de los modelos computacionales surgio, 
tambien en epocas recientes, el modelo neuronal del procesamiento 
paralelo distribuido que plantea que muchas funciones sensitivas, 
motoras y cognitivas son realizadas por mas de una via nerviosa y 
cuando una region funcional o via esta lesionada, otras pueden com- 
pensar parcialmente la perdida.

El mensaje nervioso se conduce a traves de la generacion de los 
llamados potenciales de accion. Estos son impulses nerviosos rapidos, 
todo o nada. Se inician en el segmento inicial del axon y se conducen 
sin distorsiones a lo largo del mismo (1 a 100 m/seg.), a amplitud 
constante. Los potenciales de accion son muy estereotipados, mien- 
tras los estimulos subumbrales no producen sehal, todos los estimu- 
los que superan el umbral producen la misma sehal.

La caracteristica de los potenciales de accion que sirve para 
transmitir informacion es la frecuencia (es decir el numero de poten
ciales de accion y los intervales de tiempo entre los mismos).

Adrian, en 1928, sostuvo que todos los impulses (potenciales de 
accion) eran muy parecidos, ya se tratara de que estuvieran relacio- 
nados con un mensaje destinado a suscitar la sensacion de luz, de 
tacto o de dolor. Si estos impulses estaban apihados, la sensacion era 
intensa, si estaban separados por largos intervales, la sensacion co- 
rrespondiente era tenue. La pregunta que nos debemos hacer es de 
que forma transmiten las sehales nerviosas la informacion conduc- 
tual especiflca. La respuesta actual es que el mensaje de un poten- 
cial de accion esta determinado por la via nerviosa que lo transporta, 
es decir por el medio. Por lo tanto, en el caso del sistema nervioso, las 
uias nerviosas son los medios a traves de los cuales la. sehal nervio
sa en forma de potencial de accion adopta la forma de un mensaje
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determinado. En consecuencia, la funcion de la serial, sea visual, 
tactil o motora, no esta determinada por la propia serial, sino por la 
via a traves de la cual viaja; por ejemplo, las sefiales que transmiten 
la informacion sobre la vision son identicas a las que transportan los 
olores.

Entonces, la informacion transmitida por un potencial de accion 
en el cerebro no esta determinada por la forma de la serial (que po- 
driamos equiparar al contenido) sino por la via (medio) que recorre 
en el cerebro. Efectivamente, en el sistema nervioso mas que en cual- 
quier otra parte el “medio es el mensaje”.

7. Los trastornos neurologicos de la eognicion ayudan a com- 
prender de que manera las vfas nerviosas determinan el 
mensaje: Oliver Sacks y el caso del discurso del Presidente11

El neurologo y escritor Oliver Sacks describe el curioso caso de 
pacientes con afasia que en ocasion de escuchar el discurso del pre
sidente de los Estados Unidos, mientras estaban internados, reian 
estruendosamente al observar la retorica habitual y el histrionismo 
del orador. Estos pacientes presentaban un trastorno neurologico que 
asociaba a una dificultad en el lenguaje receptive (la que incapacita 
para entender las palabras en cuanto tales) una conservacion de los 
otros aspectos vinculados con su inteligencia. A pesar de esta dificul
tad, estos pacientes entendian la mayor parte de lo que se les decia. 
Esto ultimo se debia a que si se les hablaba con naturalidad podian 
captar una parte o la mayoria del significado, esto no ocurria si se les 
hablaba eliminando todas las claves extraverbales, el tono de voz, la 
entonacion, las claves visuales (por ejemplo, expresiones o gestos). 
Esta forma de hablar despersonalizada era la unica posibilidad de 
detectar la presencia de este tipo de afasias. Esto ocurre porque, se- 
gun ya habia pensado Hughlings Jackson, el habla no consiste solo 
en proposiciones, sino tambien en expresiones, para cuya compren- 
sion hace falta mas que la mera identificacion de las palabras.

El lenguaje oral suele estar impregnado de un tono, de una ex- 
presividad, cuya captacion esta Intacta en este tipo de afasias. Es 
decir que si bien hay en este caso una via nerviosa (o un medio) que 
se lesiona, hay otra que perdura funcionando y ademas se potencia. 
O. Sacks menciona la sensacion que el tenia en cuanto a que al afasi-

11 O. Sacks, “El discurso del Presidente”, en El hombre que confundio a su mu- 
jer con un sombrero, Barcelona, trad. J. M. Alvarez Flores, Anagrama, 2002, pp.lli
ne.
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co no se le podia mentir, por la presencia de estos medios potenciados. 
El afasico no puede entender las palabras y por eso no se le puede 
enganar con ellas, pero capta gracias a otros medios o vfas nerviosas 
no alteradas la expresion que infaliblemente acompana a las pala
bras, como en el caso del discurso del presidente, y que no puede ser 
falseada con tanta facilidad como a las palabras.

Sacks concluye que a el, que posela todas sus vi'as nerviosas y 
medios funcionando con normalidad, se lo podia enganar facilmen- 
te con el discurso presidencial pero, paradojicamente, a los afasicos, 
el use enganoso de las palabras no podia enganarlos. De esta mane- 
ra podemos ver como el medio utilizado (potenciado en un caso, lesio- 
nado en el otro) puede determinar el mensaje que finalmente captara 
el oyente.

8. Conclusion

Alberto Manguel, en Una historia de la lectura, menciona que la 
imagen del lector acurrucado y ensimismado en su libro sugiere una 
“independencia impenetrable, una mirada egoista y una actividad 
singular y sigilosa”12.

Retomando las ideas de McLuhan acerca de que el medio es el 
mensaje porque representa otra escala que introduce en nuestros 
asuntos cualquier extension o tecnologia nueva, podrlamos afirmar 
que la “independencia impenetrable” puede ser una de estas nuevas 
escalas introducida por el libro como medio. Pero tambien es intere- 
sante en tal sentido recordar el future que describe R. Bradbury en 
Fahrenheit 451, un future donde los libros ya no pueden estar impre- 
sos en papel, sino que deben ser guardados en la memoria de las 
personas para resguardarlos de su olvido definitivo.

-^Le gustaria algiin di'a, Montag, leer la Republica de Platon?
-jClaro!
-Yo soy la Republica de Platon13.

Vemos aqui como, a diferencia del libro como extension tecnolo- 
gica de nuestra conciencia, es el mismo sistema nervioso el que pro- 
cesa la informacion prescindiendo de toda extension tecnologica. En 
ambos casos el medio sigue siendo el mensaje, pero en el caso narrado

'■ A. Manguel, “La ultima pagina”, en Una historia de la lectura, Buenos Ai
res, Emece, 2005, pp. 15-37.

1:1 R. Bradbury, Fahrenheit 451, trad, de Alfredo Crespo, Barcelona, Ed. Orbis, 
1984, pdg 170.
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por Bradbury, el propio cuerpo adquiere un protagonismo mayor 
convirtiendose en el punto de referenda a partir del cual se construye 
la narracion. En el primer caso el medio esta representado por la 
tecnologia de lo impreso; en el segundo, el medio son las distintas 
vfas de nuestro sistema nervioso. Dependiendo de cual via se utili- 
ce se tendra un mensaje determinado.

Podemos decir que se establece una nueva metafora del conoci- 
miento a partir de la capacidad narrativa sin la mediacion de un 
recurso tecnologico. Esta metafora viene a decirnos que la mente 
cumple una funcion generadora de historias, cuya estructura y sig- 
nificados merecen un particular abordaje pues son manifestacion de 
una manera peculiar de generar conocimiento. Este conocimiento se 
generara ademas en el contexto social y cultural que determina la 
interaccion entre el poeta (o el portador del recuerdo de un texto), 
como representante de la literatura oral y el publico, lo cual nos per- 
mite extraer como conclusion la idea del conocimiento como un pro- 
ducto social vital y no anquilosado por el texto impreso.

Es necesario preguntarse de que manera estas extensiones tec- 
nologicas, podran ser utilizadas como recursos educativos. Para acla- 
rar este punto deberia deflnirse el marco epistemologico que sirva 
para articular los actuales conocimientos en educacion, comunicacion 
y neurociencias.

Podemos entonces afirmar que los humanos tenemos la posibi- 
lidad biologica de prescindir de determinadas tecnologias, pero al 
mismo tiempo estar influidos y extendidos por las mismas. Las pre- 
guntas que nos hacemos son las siguientes:

1) ^Que funcion, via o medio de nuestro cerebro queremos exten
der tecnologicamente?

2) (fPor que historicamente la sociedad occidental opto por el 
paradigma del mundo visual frente al auditivo?

3) ^Que actualizacion debemos realizar o viene realizando es- 
pontaneamente Occidente en cuanto al cambio paradigmatico?

4) ^Que diferencias encontramos entre el Occidente industria- 
lizado y el resto de las culturas en cuanto a la seleccion y la 
necesidad de las extensiones de la conciencia y el sistema 
nervioso?

5) ^.De que manera la educacion, a traves de las tecnologias que 
le son propias, busca extender determinado tipo de funciones 
del sistema nervioso en desmedro de otras?

6) ^Cdmo las nuevas tecnologias pueden condicionar el tipo de 
decisiones adoptadas por los seres humanos en el contexto de
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sus vidas al generar nuevas escalas en los asuntos que les 
competen?

7) ^Cual es la porcion del mundo o que aspecto del mismo nos 
interesa mostrar a traves de la extension de una funcion 
mental determinada?

La posibilidad de amplificar y acelerar determinadas funciones 
mentales a traves del uso de farmacos “mejoradores cognitivos”, es 
un ejemplo de como los medios tecnologicos actualmente disponibles 
pueden plantear dilemas bioeticos en cuanto a quien requiere real- 
mente una extension de este tipo en sus funciones. Dentro de las 
neurociencias estos dilemas bioeticos se ban agrupado dentro de la 
llamada “Neuroetica”, terreno dentro del cual se vienen planteando 
estos problemas para resolver la cuestion de que uso debe hacerse de 
los recursos tecnologicos, en este caso en particular, farmacologicos.

Como menciona Manguel y como relata Bradbury en su ficcion, 
los regfmenes totalitarios prohi'ben, amenazan y censuran. Los me
dios tecnologicos podran actuar en favor o en contra de estos regime- 
nes y podran ser manipulados por los mismos, pero siempre quedara 
la opcion de poner en funcionamiento nuestros propios recursos bio- 
logicos producto de la seleccion natural a traves de miles de anos de 
evolucion.
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EL PODER DE LA IMAGEN SIMBOLICA 
EN EL ARQUETIPO DEL LABERINTO

Mirta Camblong

Quisiera hacer mencion, antes de entrar especificamente en el tema 
del laberinto, al marco en el que estamos situados. El punto de partida 
es el mundo de la imagen, y de aquella imagen que ligada a una 
intencionalidad simbolica nos hace transitar de lo visible a lo invisible.

Este transito es poderoso, porque si nos dejamos involucrar, 
moviliza en nosotros profundas energias muchas veces inconscientes 
y nos abre a multiples sentidos no siempre evidentes. Hay en la ima
gen simbolica una presencia que a modo de “fenomeno saturado”, 
sobreabundante, enriquece nuestra mirada y experiencia, transfigu- 
rando nuestro mundo.

Desde esta perspectiva, estoy tomando a la imagen como un ar- 
quetipo, como simbolo inagotable, que hard de puente mediador en- 
tre lo puramente sensible (la imagen) y la trascendencia novedosa a 
que apunta (a traves de su polisemia).

Ahora si, iniciare mi interpretacion de este simbolo particular 
que es el laberinto.

Introduccion

La historia milenaria de la imagen del labe
rinto revela que a lo largo de su larga vida el Iwm - 
bre se ha sentido fascinado por algo que de algun 
modo le habla de la condicion humana. U. Eco.1

En multiples epocas, algunas muy antiguas (desde el aho 3500 
a.C. aproximadamente), y en lugares muy variados de Oriente y 
Occidente, encontramos el dibujo del laberinto como expresion de

1 Prologo. En: Paolo Santarcangeli, El libro de los laberintos. Historia de un 
mito y de un simbolo, Madrid, Siruela, 2002.
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una vivencia humana que esta presente arquetipicamente en todo 
hombre.

Remitiendonos a las mas antiguas manifestaciones del laberin- 
to -o su origen incipiente en espirales o meandros- los hallamos ha- 
bitualmente pintados o labrados sobre una tablilla de arcilla, o sobre 
una piedra o una vasija, o tambien en espacios mas grandes por don- 
de se podra caminar: dibujados en el suelo o delimitados sus sende- 
ros con piedras.

Es el laberinto el lugar donde tiempo y espacio se implican muy 
mtimamente. El ritmo del tiempo es marcado por un transcurrir que 
es caminar en un espacio sumamente despojado, en una totalidad 
mas o menos geometrica, que en un intrincado recorrido -en medio 
de vueltas y revueltas- nos conduce a un centro. Y desde allf, se ini- 
cia la segunda parte que es el camino de salida, nuevamente hacia 
el afuera.

A su vez, el laberinto es el lugar en donde tiempo y espacio se 
desquician, porque en su recorrido perdemos la orientacion: ya no 
sabemos donde estan los puntos cardinales y nuestras referencias 
habituales se pierden en los meandros del sendero. Como toda nues- 
tra medicion del tiempo es en referenda a algun espacio, el tiempo 
cronologico deja de pesar y se hace mas presente la apreciacion sub- 
jetiva del camino de busqueda.

Quisiera hacer una primera distincion que tiene que ver con dos 
posibles orientaciones hacia las que puede tender la construccion o 
la experiencia de un laberinto.

Estas son: verlo como un lugar enganoso, en donde podemos per- 
dernos o morirnos, con un centro inaccesible o con una salida 
inhallable -maze-, o, por el contrario, verlo como la busqueda de un 
tesoro, o como la respuesta a una pregunta, como el recorrido difi'cil 
pero confiable de un camino que con todas sus pruebas y desaffos nos 
lleva y nos trae -labyrinth-.

Cuando hacemos un rastreo a lo largo de la historia, encontra- 
mos las dos variables, pero claramente descubrimos tambien, que 
pasado el Medioevo el laberinto se transforma en un intrincado jue- 
go racionalista, que basicamente intenta complicar y confundir los 
pasos del caminante. Tambien debemos decir que en ese juego, nada 
importante “se juega” para el participante.

Por el contrario, los origenes mas antiguos -en la civilizacion 
minoica y mediterranea, y en los laberintos nordicos e irlandeses- y 
su posterior recreacion en los pisos de muchas catedrales medieva- 
les, enfocan la experiencia del laberinto como un paso trascendental,
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transformador e integrador; el cual se alcanza en un esforzado cami- 
no, pero que esta apoyado en una vivencia de lo sagrado, que aun en 
su numinosidad, genera confianza.

El analisis que realizare girara en torno a los laberintos de un 
solo sendero, que son los ligados a los espacios sagrados, en donde la 
busqueda o la peregrinacion llevan siempre hacia delante, hacia un 
despertar de la intuicion que nos permita ver con nuevos ojos lo que 
va apareciendo ante nosotros.

Quedan atras entonces el intento vano de desconcertar o el “ar- 
tificio” del misterio, es decir el misterio creado “artificialmente”: el 
dilema -el problema- que fmalmente no es un verdadero misterio 
ontologico.

1- ^En donde esta el laberinto?

Sospecho que soy monstruo y laberinto.
Olga Orozco, En el laberinto.

Encontrar un laberinto construido y recorrerlo: con la vista, con 
el dedo, o caminandolo, es basicamente una experiencia que suscita 
ecos. En nosotros encontramos diferentes modos de su presencia.

Particularmente, en mementos criticos de nuestra existencia, 
los dilemas en que nos vemos envueltos se asemejan mucho a estas 
formas retorcidas que buscan una resolucion. Podemos ver aquf algo 
semejante al mito del heroe, que superando pruebas y monstruos lle- 
ga a veneer y a encontrar su centro de equilibrio y su tesoro.

La literatura (y aquf pueden resonarnos en distintos niveles 
mundos laberinticos: Borges, Kafka, Brecht, Cortazar, Dostoievski, 
Orozco, Eco, etc.) la literatura ha demostrado: que la vida toda pue- 
de ser un laberinto, una busqueda incansable que se extiende a lo 
largo del tiempo, o, que la sociedad y sus reglas, sus prejuicios, sus 
burocracias, pueden desorientar el sentido de nuestra verdadera 
vida, o, que uno mismo es el laberinto y puede girar por senderos 
internes sin encontrar una facil salida, hasta que un elemento clari- 
ficador o un conjunto de decisiones cambian radicalmente la deso- 
rientacion en luminosidad y certeza.

En el mundo que nos rodea, o en nuestro interior, la imagen del 
laberinto es representativa de una experiencia que nos lanza hacia 
delante, pero que tambien en algunos casos se puede acercar al en- 
gahoso dedalo, cuando es analizada en el mundo de la locura, espe- 
cialmente en la esquizofrenia. A esto hace referenda el Dr. Otto Dorr,
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quien ha estudiado los relates y dibujos de enfermos que se ven en- 
cerrados en ese mundo embrollado y confuse, donde el centre es 
inexistente, y donde la salida es casi impensable.

Todos podemos encontrar puntos de contacto con el mundo 
psicotico, y comprender en parte al menos, el desesperante lugar de 
quien no puede contactarse con la vida que fluye, pero una mediana 
normalidad nos permite tomar distancia de estos laberintos disolven- 
tes para poder retomar el arquetipo del laberinto como un modo muy 
expresivo de aquel lugar: donde el encuentro es posible, donde el 
encuentro genera cambio y donde el cambio empuja al retorno fruc- 
tifero.

Y ^donde encontramos al arquetipo del laberinto? Una posibili- 
dad es tomar al clasico mito del Minotauro, tlpico en nuestra cultu- 
ra occidental grecorromana, como una imagen paradigmatica desde 
la que podemos volver a mirar a todos los otros laberintos esparcidos 
en diferentes tiempos y espacios, coincidentes a su vez con nuestras 
propias vivencias.

El laberinto que el rey Minos mando a construir, tenia como 
meta encerrar a un monstruo: el Minotauro. El Minotauro no era solo 
una extraha mezcla, sino la manifestacion de una doble culpa: la del 
rey -que se habia apropiado del toro bianco, engahando a Poseidon- 
y la de la reina, que habia deseado a este toro hasta unirse a el, en
gahando a su marido.

El monstruo era hijo de una bestia -diferente a todas las cono- 
cidas- que habia sido regalo y creacion del dios Poseidon, y era una 
mezcla de ese toro bianco y de Pasifae, su madre humana. En el tres 
naturalezas se combinaban: la animal, la humana y la divina. Este 
extraho engendro habia surgido ligado a toda una trama de relacio- 
nes basadas en el engaho a otro. Y para culminar el engaho y la ne
gation, esta inmensa sombra compartida encontrara en Dedalo, a un 
experto constructor, que sabra encerrar al monstruo para hacer di- 
ficil la entrada y la salida de este intrincado espacio, a donde solo se 
atreverian los valientes.

Digamos mas: a la culpa y la sombra se suma ahora la violencia 
de exponer a otros a un espacio donde se supone habita un monstruo. 
Muchos jovenes entraron y murieron en su interior.

En el laberinto de Cnosos en Greta, el recorrido que hara el he- 
roe Teseo exige esfuerzo, astucia y el apoyo de Ariadna, que por amor 
le entregara el hilo Salvador.

La presencia de la mujer y la aparicion de Eros producen un giro 
en la historia, que asi finalmente puede encontrar una resolution.
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Es interesante imaginar con que se encuentra Teseo en el cen
tre del laberinto. El mito nos habla de un monstruo feroz, pero lo 
retorcido de las razones para su encierro nos hacen preguntarnos: 
£tal vez se lo considera feroz porque es un monstruo?, ^tal vez se lo 
considera un monstruo porque es tan diferente a lo conocido o acepta- 
do?, ^tal vez el miedo surge de la oscuridad de una sombra no asumi- 
da? Y aqui frente a estas preguntas viene a mi recuerdo la descripcion 
de Borges en su cuento “La casa de Asterion” (en El Aleph), donde en 
una mirada llena de ternura nos devuelve a un Asterion infantil, 
meditative e indefenso. Voy a leer el fragmento final en donde es el 
mismo Minotauro el que habla:

Cada nueve anos entran en la casa nueve hombres para que yo los 
libere de todo mal. Oigo sus pasos o su voz en el fondo de las galenas de 
piedra y corro alegremente a buscarlos. La ceremonia dura pocos minu
tes. Uno tras otro caen sin que yo me ensangriente las manos. Donde 
cayeron, quedan, y los cadaveres ayudan a distinguir una galena de las 
otras. Ignore quienes son, pero se que uno de ellos profetizo, en la bora 
de su muerte, que, alguna vez llegaria mi redentor. Desde entonces no 
me duele la soledad, porque se que vive mi redentor y al fin se levanta- 
ra sobre el polvo. Si mi ofdo alcanzara todos los rumores del mundo, yo 
percibina sus pasos. Ojala me lleve a un lugar con menos galenas y 
menos puertas. ^Como sera mi redentor?, me pregunto. ^Sera un toro o 
un hombre? ^Sera tal vez un toro con cara de hombre? £o sera como yo?

El sol de la manana reverbero en la espada de bronce. Ya no que- 
daba ni un vestigio de sangre.

-^Lo creeras, Ariadna? -dijo Teseo-. El minotauro apenas se defendio.

Esta vision de Borges me permite pensar una vez mas que los 
laberintos que construimos muchas veces encubren a monstruos 
imaginarios, o a culpas innombrables, o a violencias encubiertas. 
Finalmente, matar a la bestia tranquiliza la conciencia de Teseo, pero 
£es esa la verdad all! encerrada en el centre del laberinto?

2- El centro, en el laberinto

Cuando el laberinto aparece unido a la caverna, a la 
que circunda con sus rodeos y donde al final desembo- 
ca, esta viene a constituir, dentro del conjunto, el pan
to intimo y central. Todo ello se corresponde con la idea 
del centro espiritual y concierta igualmente con el sim- 
bolismo equivalente del corazdn. Rene Guenon2

2 Stmbolos fundamentales de la ciencia sagrada, Barcelona, Paidos, 1995, p. 216.
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Hay en todo laberinto un punto central hacia el que se dirige el 
camino (o la confusion de caminos, en los artificiosos dedalos). El 
formato circular o cuadrado -en la mayoria de los casos- tiene un 
centre bien definido, que coincide con la estructura de los mandalas 
en todas las culturas. Es un punto en el que se hace foco mirandolo 
de lejos y es el lugar del giro definitivo dentro del recorrido. All! se- 
gun las distintas tradiciones podemos encontrar expresiones de la 
mas profunda identidad humana, y a la vez, de la infmitud y unidad 
de lo divino.

“^Que es lo que hay en el centro?” se pregunta Paolo Santarcan- 
geli, y continua:

Siempre un ente numinoso; a menudo un misterio impronunciable, 
un drreton', una divinidad o el propio Dios, de rostro per fin revelado o 
aun cubierto por un velo (...) Y con mucha frecuencia un monstruo en 
el cual, como en el Minotauro, se acumulan culpas y avidez, aspiracio- 
nes, suenos y pesadillas inconscientes o semiconscientes3.

Un modo de analizar la identidad humana que se manifiesta en 
este centro nos lleva a distinguir distintos movimientos: descensio- 
nales, horizontales, ascensionales, y finalmente de retorno al afuera.

• Hallamos por ejemplo nuestra identidad enfrentandonos en el 
centro con un monstruo como el Minotauro -simbolo de la propia 
sombra— de todo lo inaceptable u oscuro en nosotros. Para describir 
este lugar muchas veces se usan imagenes de movimientos descen- 
sionales, de ingreso a la oscuridad del mundo subterraneo: recorri- 
dos por largas galenas bajo tierra, ausencia de luz, desconocidos 
personajes oscuros, representaciones inesperadas de lo instintivo.

• Aun mas radicalmente en este descenso, se puede asociar el 
centro del laberinto al mundo de los muertos, a un centro en donde 
se deja atras todo lo conocido, en donde la vida cesa y donde 
paradojalmente se da la posibilidad del renacimiento. Mircea Eliade 
y Rene Guenon ban trabajado intensamente en el laberinto este as- 
pecto de transformacion de la identidad, a traves de un umbral que 
exige la experiencia de la muerte a la vida: es un modo de viaje 
iniciatico.

• El centro es tambien el lugar del espejo donde mirarnos para 
reconocernos a solas, tal como somos, con todos nuestros aspectos, 
despues de haber caminado a derecha e izquierda, al norte y al sur. 
Y esto implica haber escuchado con todos nuestros oidos, haber mi-

3 Paolo Santarcangeli, El libro de los laberintos. Historia de an mito y de un 
simbolo, Madrid, Siruela, 2002, p. 178.
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rado con todas nuestras miradas, aceptando algo nuevo en esta in- 
tegracion.

Aqiri ya el monstruo ha perdido su ferocidad y no requiere en- 
tonces la lucha cuerpo a cuerpo sino mas bien la aceptacion de una 
totalidad, que se atreve a superar parcialidades, incorporando con 
una nueva lucidez las diferentes manifestaciones del si mismo. (Es 
esta la perspectiva, que junto a la aceptacion de la propia sombra, 
analizaran los junguianos). Siguiendo con la idea de imagenes de 
movimientos, primero hablamos de movimientos descensionales y 
ahora incorporamos en este punto los movimientos horizontales que 
recorren todo el espacio, en las cuatro direcciones basicas.

• Podemos tambien situarnos en el centre con un movimiento de 
salida hacia arriba: un movimiento ascensional. Hay laberintos en 
donde esta es la posibilidad que se brinda al heroe: un ascenso hacia 
otro nivel, un paso que es “vuelo” hacia la iluminacion, y que permite 
superar la prueba con una transformacion tal, que evita el recorrido 
de vuelta. Significa una salida hacia otro piano: la emergencia hacia 
el mundo subsiguiente, como en la construccion labermtica de los 
indios hopi (en el norte de Arizona), que despues de un recorrido 
subterraneo, asciende por una escalera desde el centre de la cueva 
hasta la superficie.

Tambien en Dedalo, cuando es castigado por Minos y encerrado 
en el laberinto con su hijo, vemos el vuelo desde el laberinto como 
huida por arriba, con la construccion de alas para el y su hijo Icaro.

• En un ultimo movimiento, el recorrido de un laberinto lleva 
implfcita su salida al exterior. Sea esta hacia arriba, ascendiendo, o 
en el recorrido horizontal inverse al de entrada, saliendo desde el 
centre, la meta de este proceso es siempre atravesar el centre como 
lugar de un giro, que despues de todas las peripecias y avatares pro- 
voca un cambio de perspectiva: una metdnoia.

Aqui se genera un nuevo modo de ver las cosas, una nueva vida 
que parece re-nacer en el “ombligo” del laberinto. La figura de vfsce- 
ras o de utero esta muy presente en los mas antiguos de estos sim- 
bolos. Aqui los aspectos relacionados al nacimiento desde la caverna 
o desde la Madre Tierra, se hacen particularmente patentes y remi- 
ten al sentido sagrado de “vida-muerte-vida”. El juego de luces y os- 
curidades es el suelo del que se alimenta la siempre renovada y 
ci'clica vida, la zoe.

- Me parece muy interesante descubrir que, el lugar central de 
este pequeho cosmos, indica tanto el encuentro con la figura comple- 
ja y oscura de Asterion, el Minotauro, como el encuentro con “la Se-
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nora del Laberinto”, la “clarisima”, la “pun'sima” -que asi es 11a- 
mada por los griegos pre-homericos la diosa femenina, la cual ha sido 
estudiada en los origenes de la religiosidad-

Precisamente en una tablilla hallada en Cnosos (datada como del 
segundo milenio a.C.) se lee: “Miel para la Sehora del Laberinto”. 
Todas las interpretaciones de los expertos indican en este hallazgo: 
la presencia de una ofrenda para la diosa, que esta encarnada en la 
figura de Ariadna. La “Senora del Laberinto” era una diosa para los 
cretenses. Como la “pun'sima” [ari-hagne] reinaba en el inframundo 
-semejante a Persefone-; como la “clarisima” aparecia en el cielo, 
como la constelacion de la Corona Boreal. Segiin el mito, cuando 
Ariadna se casa con Dioniso, este le regala una corona, la cual es 
arrojada a los cielos, al morir ella.

Estos aspectos que tienen que ver con las diosas lunares, con la no- 
che y con el inframundo la religan intimamente al culto dionisiaco.

Aqui entonces podemos ver nuevamente la confluencia de cier- 
tos elementos mitologicos del relate en donde Teseo, ya victorioso 
gracias a la ayuda del hilo de Ariadna, parte con ella hacia Naxos, 
pero habiendo llegado -sin que queden claras las razones- abando- 
na alb' a Ariadna. Y continua el relate del mito con el encuentro fas- 
cinante y definitivo entre ella y Dioniso. Dioniso, ese dios que emerge 
del mar como toro sagrado, y que representa la contracara del beroe 
guerrero que era Teseo. Dioniso que sera para Nietzsche como “un 
dios que baila”, como un dios liviano, que encarna el impulse vital 
mas ligado al misterio de la belleza y al goce que al problema por re
solver con herramientas y argucias racionales o belicas.

Cuando nos referimos a los tiempos mas antiguos constatados 
en la historia de las religiones, encontramos un entrelazamiento en 
los rituales dionisiacos: entre el dios Dioniso -muy ligado a lo tauri- 
no e instintivo, en sus representaciones- y su pareja divina, la dio
sa Ariadna -guia hacia la vida en el mundo de los muertos y guia 
luminosa en el cielo para los navegantes de la noche-.

De hecho en el mito del laberinto de Cnosos, Ariadna -ya como 
mortal- con su hilo, es guia para Teseo hacia el encuentro con aquella 
parte vital e instintiva que el heroe desea aniquilar, pero que esta 
representada por el toro que vuelve una y otra vez en la simbologia 
de la religion griega.

El toro es la imagen que toma Zeus para seducir a Europa (uno 
de sus hijos sera precisamente el rey Minos).

El toro bianco, creado por Poseidon, seduce tanto a Minos como 
a Pasifae.
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Dioniso surge del mar como un tore y las menades -sus sacerdo- 
tisas- tambien se encuentran con el dios, bajo esta figura. [Podemos 
ver en Plutarco en sus Quaestiones Graecae la evocacion al dios como 
Toro, pag. 187 de P. Santarcangeli]4.

Lo taurino es lo vital, lo instintivo, la fuerza ctonica arrebatadora 
-contracara de la racionalidad y del mundo olimpico-.

Resumiendo: el centre en el laberinto concentra una expresion 
simbolica de inusitada intensidad. Desde alii se disparan multiples 
interpretaciones, estudiadas a traves de la arqueologia y la historia 
de las religiones.

Todo el recorrido del laberinto tiende a este lugar de sintesis de 
contraries, y por la tension extrema que esto implica, el movimiento 
que desde alii brota no podra ser menos que el de salida, como ya 
habi'amos indicado. El retorno hacia lugares ya recorridos lleva im- 
pllcita una mirada transformada: la luz y la oscuridad, lo masculino 
y lo femenino, la razon y la vitalidad, el poder y el amor, el abajo y 
el arriba, no pueden separarse en el verdadero camino de la integra- 
cion humana. Ambos deben tomar su lugar en el interior del heroe 
para poder atravesar lo pasado y el presente, en direccion hacia un 
fecundo future.

3) En el laberinto: se danza

Cualc/uier inuestigacion sobre el laberinto 
deberia basarse en la danza. Karl Kerenyi5

Habria muchos elementos por destacar en el arquetipico laberin
to; voy a tomar solo uno mas, considerado por los estudiosos como 
fundamental para su comprension.

Partimos de la mirada sobre lo helenico, una vez mas, pero esto 
es solo modelico para nosotros, y tiene referencias muy claras en 
otras culturas. (Baile maro de Hainuwele, en la Polinesia).

Karl Kerenyi encuentra en el helenista Walter Otto interesan- 
tes definiciones de la danza. {La figura y el ser, 1955, Mitoy mundo, 
1962).

La ve como el sfmbolo cultual por excelencia: la danza contacta 
y religa con lo trascendente. El movimiento del bailarin sera para el 
la expresion originaria de un movimiento sacro, ligado a la vida y a

4 Ven, oh Dioniso, en primavera / a tu templo en el mar / y las Carites scan 
contigo, / rapidas como patas de buey, / jNoble Toro! [Noble Toro!

5 En el Laberinto, Madrid, Siruela, 2006, p. 78.
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la esencia de un cuerpo que se manifiesta. Descubre algo asi como la 
“danza pura”: algo nuclear y primigenio que en su vitalidad es expre- 
sidn de un ritmo y una figura divinos.

En conexion con la naturaleza toda, como algo sagrado para los 
antiguos, la danza humana en sus giros, en sus ondulaciones, en los 
encuentros entre bailarines, refleja el movimiento del cosmos y el 
desplazarse de las estrellas y planetas en sus orbitas.

Se conecta asi con el ritmo del universe, sin mediaciones, ya que 
el cuerpo del bailarin es el propio instrumento, que expresa -como 
microcosmos- el devenir del tiempo en un espacio delimitado.

Los estudios de Otto y Kerenyi nos demuestran que los laberin- 
tos eran lugares para ser danzados. Con esto se significan dos cosas: 
que el mejor modo de acceso a un laberinto es la danza y que tal vez 
de una danza ritual originaria ha surgido el recorrido laberintico.

En Grecia, persisten hasta hoy elementos del “baile de las gru- 
llas”, el geranos, tornado el modelo de las huellas dejadas por las aves 
en la arena de Cnosos, inspiradoras para Dedalo en sus vueltas es- 
piraladas. Pero a su vez el geranos, como danza, es registrado por 
primera vez en los Escolios a la lUada, en donde se relata el festejo 
de Teseo y sus companeros en la isla de Delos, danzando en honor de 
Afrodita, agradecidos por haber salvado su vida en la lucha con el 
Minotauro. La danza era realizada en la noche, reproducia los mean- 
dros del laberinto, y en el centre eran dados los honores a la diosa 
Afrodita, cuya estatua habia sido regalada por Ariadna.

Aqui una vez mas surgen los mismos elementos que encontraba- 
mos en el “centro” del laberinto: una dama que es diosa, nada menos 
que la diosa del amor -ligada a Ariadna- que congrega y a la que se 
agradece la liberacion, y en esta liberacion, la libertad dionisiaca 
para danzar recorriendo un laberinto, que asi se transforma en un 
lugar desde el cual vuelan las aves (las grullas) a otra playa, a otro 
lugar, a otro nivel del mundo.

El paso coreografico es mas que un dibujo lineal o una expresion 
de movimiento: es una iniciacion ritual que conduce al viaje a los 
infiernos y devuelve a una nueva luz.

La nueva luz a la que despiertan los iniciados es la posibilidad 
de traspasar la conciencia de la propia y limitada vida, con una 
experiencia de la infinitud y la trascendencia.

La vida y la danza (y el laberinto como su simbolo) son un trans- 
currir -en el tiempo-, con una forma -en el espacio-, limitados, en- 
trelazados ambos, conjugados, llevados ritmicamente hacia el centro 
del circulo, en un circuito de idas y vueltas que en su modo espiralado
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sugiere la inflnitud. Llegar hasta el centre danzando al mode dioni- 
siaco, habiendo recorrido exhaustivamente todos los espacios del la- 
berinto, nos permite superar lo limitado, integrando unos y otros 
aspectos, pudiendo fmalmente come las grullas levantar el vuelo, o 
come Ariadna encontrar a su verdadero heroe que no es Teseo, sino 
el divino Dioniso.

4) Algunas palabras finales

Recorriendo la historia del laberinto, o caminando sus pasadizos, 
hay un hilo que hilvana todas las posibles interpretaciones: esta es 
la busqueda incesante del ser humano por responder a preguntas 
esenciales, en las que muchas veces se juega la vida y la muerte, al 
menos en lo referente a la identidad humana.

Nos encontramos ante una representacion de esa busqueda en 
donde el final sera siempre un misterio, pero un misterio que se ira 
iluminando en cada vuelta incomprensible de ese camino. Cada paso 
en la oscuridad sera un acercamiento a ese nucleo personal que nos 
devuelve la integracion de lo anteriormente no visto o no asimilado.

El modo propio dentro del laberinto es la danza como rito. Ella 
reafirma en el gesto profundamente humano de la expresion corpo
ral, que la finitud en su anhelo vital siempre se manifiesta en un 
movimiento hacia la infinitud. El anhelo de vida se dibuja en los 
giros danzados, que sugieren un camino sin fin.

Entonces, el hilo de Ariadna nos lleva danzando al encuentro con 
nuestro monstruo interior, y en su aceptacion, al reencuentro con la 
propia liberacion de la mano de la Sehora del Laberinto.
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LA KATABASIS DEL ALMA. 
IMAGINARIO ORFICO EN PROCLO

Graciela L. Ritacco de Gayoso

“Platon parafrasea, por todos lados, a Orfeo” {pantachou gar 
Platon paroidei to. Orpheos) decfa Olimpiodoro (In Phd. 10.3), casi 
mil anos despues de la publicacion de los dialogos y, respecto de la poe- 
si'a orfica, tal vez todavi'a mas. Pero si algo conocemos del orfismo es en 
buena medida por estos hombres, hermeneutas seguidores de Hermes 
y de su arte -al igual que Platon-, quienes hicieron del filosofar, 
ascesis y vision (epoptia). Escribfan y contemplaban, cuando ya casi no 
quedaba tiempo para recoger y conservar por escrito las viejisimas tra- 
diciones, en gran medida, de ritualidad oral.

El Comentario a la Republica de Platon, que Proclo escribio po- 
siblemente de modo sucesivo en diferentes mementos de su vida, 
aporta algunos elementos para una reconstruccion de las enseiian- 
zas orficas. Mientras Proclo elaboraba sus comentarios, durante el 
siglo V, en una Atenas gobernada ya por autoridades cristianas, los 
componentes dionislacos de los cultos mistericos estaban completa- 
mente asimilados por el Orfismo, al punto de volverse practicamente 
indistinguible lo orfico de lo dionisi'aco. Por otra parte, Proclo reafir- 
mo su cosmovision asentandose, en distintas ocasiones, en los Ord- 
culos caldeos que, a modo de corolario, le permitieron consolidar un 
punto de vista capaz de armonizar los cultos paganos desde su pers- 
pectiva filosofica. Mientras se desmoronaba lentamente el ordena- 
miento de la antigua civilizacion griega, los dioses habi'an huido de 
los templos clausurados, al haber cesado ya definitivamente la con- 
sagracion iniciatica propia de los Misterios, solo el pequeno grupo de 
platonicos que se reunia en la Academia mantenla de manera oculta 
los rituales casi olvidados. Pero ademas de los himnos y de las prac- 
ticas disimuladas, una verdadera religio mentis -como la ha llama- 
do Saffrey- se elaboraba a partir de la lectura comentada de Platon. 
Con perfecta conciencia de asistir al cierre definitivo de un ciclo
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historico, los diadochoi de la Escuela de Atenas destilaron el secrete 
extracto encerrado en las mas remotas y ancestrales doctrinas de los 
theologoi, con Orfeo a la cabeza. For extrano que pueda parecer, 
Orfeo, el hijo deApolo {Apollon pliilon hyion) -como lo denomina un 
escolio a Pmdaro (313 a)- es el trasmisor de las bacanales dionisia- 
cas, una vez depuradas de sus sangrientas orgias. La combinacion de 
fuentes religiosas, en apariencia dispares que concrete Proclo con su 
obra, tenia una clara intencion aleccionadora. Por un lado, se trataba 
de ofrecer una slntesis coherente frente al cristianismo avasallador y, 
por el otro, entregar de un modo acorde con las tradiciones una ense- 
nanza de vida, pues como dice Plndaro: “Gozosos seran todos, gracias 
a las iniciaciones que liberan de la pena” {olbioi d’hdpantes aisai 
lysiponon teletan) (/>'. 131 a).

Considero que, dado que estamos atravesando “una epoca de an- 
gustia”, tal como la llama Dodds, no es de extranar la irrupcion del 
dionisismo descripto por Wunenburger, quien dice que “Militantes y 
observadores de la contra-cultura se ban valido, en primer lugar, del 
mito de Dioniso para describir y unificar su oposicion al orden civi- 
lizador, burgues, represivo. Se puede ver all! la reactivacion de una 
sociologla de la transgresidn... La sociologla despues del ’68 va a com- 
prender as! tanto la pronta valoracidn de la violencia, que no esta 
mas sometida a la dialectica en nombre de la Revolucidn, cuanto 
estetizada a traves de lo sagrado”1. El mismo autor advierte, correc- 
tamente a mi juicio, “pero la plasticidad atestiguada por las herme- 
neuticas dionislacas <(no conduce a veces a sincretismos artificiales 
e inutiles? Al fin de cuentas, la indeterminacidn contemporanea de 
Dioniso apuesta a hacernos creer y esperar que Dion iso todavia pue
de inspirar y regenerar nuestra sociedad o nuestra cultura, sin lle- 
varnos a que nos preguntemos en primer lugar si nuestra civilizacidn 
es todavia capaz de recibir al dios. (...) El Dios, el hijo de Zeus, el 
portador de la locura sagrada, habia surgido en una sociedad, en la 
que ciertamente quebraba el orden apolineo, pero que todavia era 
capaz de dar sentido a las senales numinosas. (...) Ahora bien, £po- 
seemos aun las estructuras psiquicas para recoger a un Dios seme- 
jante?, tal como se lo pregunta M. Heidegger. Dicho de otro modo, el 
frenesi salvaje, privado de sus trasmundos, ^no es en nuestros dias 
un sehuelo destructor, que no puede orientarse mas que a la barba- 
rie? Seria pues saludable confrontar mejor nuestros suehos con los

1 J. J. Wunenburger, La vida de las imageries, trad, de H. Bauza, Buenos Ai
res, Univ. Nac. de San Martm-J. Baudino, 2005, pp. 208-9.
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hechos antiguos, medir la extraneza de los griegos o nuestra propia 
extranez”2.

En esa Imea tratare de esbozar la significacion que le otorga 
Proclo a la presencia en La Republica de Platon de indicios y sena- 
les que remiten al orfismo como un tipo particular de vida capaz de 
proporcionarnos el sosiego, de acuerdo con lo dicho por las laminillas 
de oro. Laminillas que acompanaron a tantos hombres a sortear los 
sinuosos recorridos que asolan a las almas cuando retornan a su lu- 
gar de origen, tras haberse despojado de sus vestiduras corporeas: 
“Alegrate, tu que has sufrido dolor (...) Generado por hombre, te has 
vuelto dios; como carnero, cai'ste en la leche. Alegrate, alegrate, to- 
mando el camino de la derecha hacia las praderas sacras y los bos- 
ques de Persefone”3. No hay tiempo para analizar todos los simbolos 
mencionados en este brevisimo texto, que junto con otros, ha sido 
ultimamente estudiado de modo exhaustive por Bernabe-Casadesus4.

La finitud que acorrala y carcome al hombre bien puede ser vista 
como una etapa que conduce hacia la liberacion otorgada por el 
Dionysos lysios, tal como Euripides insinuo, y luego Platon, pues: 
“iQuien sabe si vivir no es morir, y morir es vivir!”5.

Dentro de este marco, Proclo en la XVDisertacion acerca de los 
tres temas principal.es del libro X de La Republica toma como punto 
de apoyo la demostracion de que el alma es eterna en tanto no pue
de ser destruida por su propio vicio, ya que la enfermedad que afec- 
te al cuerpo puede acabar con el, pero no hay maldad capaz de hacer 
desaparecer al alma. La inmortalidad del alma manifiesta su paren- 
tesco con lo divino {In Rep. II. 89 Kroll); por otra parte, Platon de- 
muestra tambien la accion de la Providencia en el gobierno de las 
almas y del universe. La Disertacion XVII acerca del mito de Er se 
concentra en el juicio al que se ven sometidas las almas tras su es- 
tancia terrena, narrado por Platon al concluir su Politeia. Las almas 
reciben un pago como recompensa por sus actos. Elio lleva a presu- 
poner a alguien que oficia de donador sea como Providencia, sea como 
regulacion universal. Pero como lo que ordena precede a lo ordena- 
do, el todo constituye una disposicion alineada y armonica. Desde las 
revoluciones celestes hasta cada una de las partes, todo esta suspen-

2 Ibid., 219.
3 F 32 Kern, Lammella Thuriis reperta, saec. IV-III a. C. (Museo Nazionale di

Napoli).
■' A. Bernabe-F. Casadesus (coords.), Orfeoy la tradicion orfica, Madrid, Akal, 

2008, 2 vols.
5 Euripides, Polyidos, fr. 638 Nauck; Platon, Gorgias, 492 e.

143



dido de la sabia regulation de los dioses celestes. De modo que nada 
escapa, ni aim lo mas infimo o particular, de la justa retribution que 
le haya tocado en suerte de modo proportional {In Rep. II. 101-102 
Kroll).

Los premios y castigos que esperan a las almas segun su desempe- 
no en el cuerpo, debido a su propia responsabilidad respecto de la elec- 
cion del modo de vida, forman parte de la ensenanza brfica. 
Precisamente la decision totalmente libre es la razon ultima de todo 
salario a cobrar segun como se haya vivido. “Todo esto nos lo ense- 
na la Teologia orfica -dice explicitamente Proclo {In Rep. II 338 
Kroll)- pues Orfeo revela con toda claridad estas doctrinas, cuando, 
despues de contar el castigo mitico a los Titanes, explica que los vi- 
vientes ‘de aca abajo’ provienen de los mismos Titanes”. Son tres las 
clases de hombres, segun la doctrina trasmitida por el teologo Orfeo: 
la raza de oro creada por Phanes, contemplativa, capaz de unirse a 
los Inteligibles; la de plata, sobre la que reina el anciano Cronos de 
astuta mentalidad (ankylometou), que facilita la vuelta de cada uno 
sobre si mismo; y la raza titanica, a la que Zeus hizo nacer a partir 
de los miembros de los Titanes. Esta ultima, generada por Zeus -cuyo 
rasgo propio es la demiurgia- aprendio de el como atender a los in- 
feriores y ocuparse de ellos {In Rep. II. 74-75 Kroll).

La conflanza de Platon acerca de las ensenanzas de Orfeo sobre 
lo divino queda en evidencia tambien a partir del Timeo (40 e), don- 
de dice que las doctrinas orficas son dignas de fe, aunque hayan sido 
formuladas sin basarse en razonamientos ni en demostraciones. 
Orfeo, descendiente de dioses, fue inspirado por un delirio divino que 
le hizo conocer la vida celeste, trasmitida luego como padre de la 
teogonfa de los griegos. Por ello Platon, al dar a conocer esta teogo- 
ma, utilize a la primera de las versiones, o sea la orfica {In Rep. II. 
340-341 Kroll).

Proclo insiste en la correspondencia del pensamiento de Platon 
con el orfismo porque considera que Platon da muestras de estar al 
corriente de los Misterios eleusinos, en los que se celebraba a Orfeo 
como aquel que trajo a la luz6 las mas sagradas iniciaciones Udn tds 
hagiotdtas ekphenanta teletds). Prueba de ello es que Socrates -en 
\a Apologia (41 a)-valore especialmente la posibilidad de compartir 
en el Hades la compama de Orfeo o Museo {In Rep. II. 312 Kroll).

Festugiere, en nota a la traduccion del Comentario a la Republica, destaca 
este termino en lugar de la atribucion habitual a Orfeo, utilizada por Euripides o 
Aristofanes, que sc limita a reconocerle simplemente ‘haber raostrado’ lo oculto e 
indecible.
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Pues los iniciaclos de Dioniso y de Kore participan de la vida dicho- 
sa, dado que tienen la suerte -segun Orfeo- de gozar desde aqiri, le- 
jos del vagar de las generaciones, en consonancia con el himno orfico 
(/>•. 229 K): “renunciar al ciclo, y cobrar aliento, lejos de la maldad” 
{kyklou te lexai kai anapneusai kakotetos) (In Tim. 42 c-d, III. 297 
Diehl).

Ademas, Platon ha tornado tambien de Orfeo todos “los otros 
detalles de sus mitos -sostiene Proclo- por ejemplo que las almas, si 
gozan de la mejor porcion, son purificadas en el Aqueronte (Fedon 
113 D) de acuerdo con el himno orfico que canta: “quienes han vivido 
santamente a la luz del dia obtienen tambien, una vez muertos, un 
muy dulce destine, en una pradera embriagadora, a orillas del 
Aqueronte de profunda corriente” (fr. 222 K). Otras almas, en cam- 
bio, son castigadas en el Tartaro, segun el verso orfico pues “quienes 
han cometido acciones criminales cuando vivfan en la tierra, esos vio- 
lentos, son arrastrados hacia abajo, entre las corrientes del Cocito, 
hacia el Tartaro helado” (In Rep. II. 340 Kroll). Las ensenanzas orfi- 
cas le haefan saber al mystes que: “cuando un hombre abandona la 
luz del sol, Hermes Cilenio gufa a las almas inmortales a la espan- 
tosa caverna escondida bajo la tierra” (fr. 223 K), “Orfeo sehala con 
estas palabras -sostiene Proclo- que las almas iran a los lugares sub- 
terraneos para ser purificadas o castigadas alll” (In Rep. II. 339 
Kroll).

El relate mitico de Platon presupone la supervivencia del alma, 
su inmortalidad eterna e implica el mitologema del descenso al Ha
des por parte de Orfeo. En este punto, Proclo afina su interpretacion 
porque considera que “Platon no aprobaba la nekyia de Homero, 
quien compare a las almas en el Hades con meras sombras”. Por el 
contrario, la Nekyia platonica se orienta hacia la toma de conciencia 
de la propia responsabilidad. Esta dirigida a hombres valerosos ya 
que apunta a exaltar la fortaleza de quienes son capaces de enfren- 
tar la muerte, sin temor al Hades. El relate mitico platonico, que 
asigna a las almas piadosas el lugar de felicidad y a las impias el 
castigo, no injuria el lugar, o sea el Plades, sino que censura al alma 
segun la vida que ha llevado. El destinatario es quien por la exalta- 
cion de su nobleza y ‘por su valentia’, como dice uno de los Ordculos 
caldeos (52), al separarse de lo corporeo tiende hacia la cuspide del 
cielo (In Rep. II. 111-112 Kroll).

A Platon, y a los comentaristas neoplatonicos, les interesaba 
extraer las consecuencias aplicables a esta vida terrena, a la que 
consideraban una verdadera katabasis respecto de la vida plena en
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compama de los inmortales. Las implicancias de la evaluacion yjui- 
cio acerca de como se ha vivido se juegan en este ciclo terrestre, en el 
que el alma esta encerrada en el cuerpo. El transito terrene con sus 
pesadumbres vale per tanto como un descenso al Hades, simboliza- 
do por el numero ‘mil’ en el mito de Er (Rep. 615 a) ya que la vida 
ctonica (chthonias zoes) es el cubo de ‘diez’ (In Rep. II. 94 Kroll). Las 
almas que ban bajado hasta la generacion atraviesan un perlodo de 
vida corporea, pero no todas pasan por las mismas consecuencias 
porque hay discrepancias entre las modalidades de vida, ya que algu- 
nas almas comandan realmente sus propias vidas, mientras otras 
mas bien parecen estar bajo el comando de otros, al ser incapaces de 
hacerlo por si solas. Las Moiras actuan como nexos entre las distin- 
tas secciones del cosmos atravesadas por las almas, y tambien son 
ellas las que asignan las medidas convenientes de acuerdo con el lote 
que haya tornado cada una segun lo que le haya sido definitivamen- 
te asignado, sea lo mejor o lo peor, a lo largo del descenso recorrido 
por el alma (In Rep. II. 104-105; 240 Kroll). De una manera sutil la 
propuesta platonica permite una interpretacion cosmologica de los 
cielos, as! como los mitos escatologicos del Fedon y del Gorgias estan 
fmamente plegados sobre la geografia volcanica de la tierra siciliana 
consagrada a Demeter y Persefone7. Las descripciones de los cielos 
y de la tierra proporcionan, por tanto, un medio en el que se despliega 
la comprension espiritual de sus significados. La consecuencia es una 
interrelacion entre el orden del universe y las acciones personales 
teniendo en vista la preservacion de la justicia en las relaciones hu- 
manas. Tras la eleccion de vida las almas se coordinan a los todos 
cosmicos -cada una de las orbitas celestes, sede de divinidades- que 
les comunican sus dones. “No esta permitido que las partes se sepa- 
ren nunca de los todos o que la libertad de eleccion destruya el orde- 
namiento establecido, como tampoco esta permitido que este orden 
destruya la libre eleccion que corresponde a las almas esencialmen- 
te” (In Rep. 11.341 Kroll).

Platon nos ilustra sobre estos procesos pero lo hace con los termi- 
nos del relate ficticio y fantasioso del mito, de alii las objeciones del 
epicureo Colotes, refutado por Plutarco, Porfirio, Macrobio8 y Proclo. 
En la perspectiva de Colotes, Platon habria dejado de lado toda ver-

7 Cf. F. Buffxere, Les mythes d’Homere et la pensde grecque, Paris, Les Belles 
Lettres, 1973; P. Kingsley, Filosofia antigua, Misterios y Magia. Empedocles y la 
tradicidn pitagdrica, trad, de A. Coraleu, Girona, Atalanta, 2008.

H Cf. Plutarco, Adv. Col.) Macrobio, In Somn. Sc. 1.2. 4-18; Juliano Emperador,
Or. 7.
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dad cientffica al limitarse a contar una fabula llena de mentiras, al 
modo en que lo hacen los poetas sin usar demostracion alguna. Ante 
una tal desvalorizacion de la relevancia de las explicaciones platonicas, 
Proclo junto con Porfirio, responde a esta objecion. Ambos dan tres 
razones para contrarrestar la crftica:

1) si bien, no es llcito en cualquier disputa filosofica admitir algo 
fabuloso, cuando se trata de los dioses o de las almas, y una vez re- 
conocida la existencia de la Providencia, puede resultar convenien- 
te alguna aproximacion rapida que permita entrever por medio de 
signos una significacion que los trascienda, como ocurre por ejemplo, 
con el arte divinatorio.

2) Ademas, Platon rechazo solo las ficciones vergonzosas y humi- 
llantes pero no se opuso a la mitologla en su conjunto. Al utilizarla, 
se propuso instruir al auditorio para que sea precavido y se cuide 
especialmente de cometer injusticia. Prefirio no apartarse de las fic
ciones representativas usadas tanto en las ceremonias sacras como 
en los poemas de los teologos -Homero y Orfeo-, o tambien en las 
ensenanzas mlsticas de los pitagoricos, pues en todos estos casos lo 
mostrado aparece expuesto bajo una imagineria que vela y recubre 
prudentemente lo numinoso de la sacralidad.

3) Por ultimo, es conveniente recordar que tambien la naturaleza 
‘ama ocultarse’, como bien lo sabfa Heraclito (/r. 123 D-Kr). Por lo 
tanto la cobertura ficticia de la narracion mitica esta conformada 
segiin la naturaleza misma de lo arcano. A veces conviene que sea 
revelado solo en suenos o de acuerdo con las apariciones fantasma- 
goricas que se dan en algunos casos en la vigilia, o en otros, con so- 
nidos extemporaneos articulados (loxa phthengometha) durante las 
celebraciones para significar alguna otra cosa. En todos estos casos 
lo informe resulta mostrado por similitudes dotadas de formas y por 
figuras analogas. Las ceremonias sacras y los ritos mistericos (ta 
dromena) dentro de los lugares propicios para las iniciaciones, res- 
petan y se cinen a estas caracterfsticas. Todo esto repercute en el 
alma del iniciado, afectada por la simbologla que alude a lo propia- 
mente incognoscible y en extreme secreto e indecible.

A estas tres razones compartidas con Porfirio, Proclo9 le suma 
algo mas. Anade una consideracion sobre el papel de la fantasia, su- 
perpuesta al alma que, por su mismo ser, es intelectiva y dotada de 
una racionalidad incorporea. Sin embargo, una vez colocada en un 
cuerpo, ha quedado revestida por un intelecto imaginative (nous

fl Cf. tambien la Disertacion VI que desarrolla esta cuestion.
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phantastikos), dado que no podrla vivir sin este instrumento al ha- 
bitar un lugar como este entregado a la generacion. Asl, las almas, 
que se han vuelto pasibles, de impasibles que eran, y ban tornado una 
cierta configuracion, a pesar de ser completamente incorporeas y 
amorfas, solo inteligen ahora, en esta situacion terrena, mediante 
imagenes que le sirvan como punto de partida. For ello lo mas apro- 
piado para su educacion, cuando se encuentran revestidas por un 
cuerpo, consiste en utilizar los relates imticos. Los mejores son aque- 
llos mitos que contienen en su interior la luz intelectiva de la verdad, 
aunque esten proyectados hacia el exterior bajo una envoltura ficti- 
cia que oculta, mediante una semejanza, la luz encerrada en ellos. La 
imaginacion recubre en nosotros con ciertas sombras al intelecto 
particular y puramente human© del que estamos dotados. Como 
hombres que somos es adecuada para nosotros la flccion mftica por- 
que combina la exterioridad imaginaria con la interioridad intelec
tiva. De esa manera se conjuga la dualidad entre lo interne y lo 
externo con la composicion que nos constituye como suma de dos 
intelectos: aquel que verdaderamente somos y aquel del que estamos 
revestidos y que proyectamos hacia fuera como un caparazon exter
no. Cada uno de estos dos intelectos tiene en nosotros la oportunidad 
de concretarse hasta realizar en plenitud su fmalidad. Uno, nutrido 
por las verdades interiores, le sirve al alma para contemplar lo verda- 
dero. Mientras que el otro, encandilado y fascinado por la cobertura 
exterior, contribuye a adquirir una buena disposicion que encamine 
hacia la cientificidad {In Rep. II. 105-109 Kroll). Proclo llama ‘cuerpo 
pneumatico’ a la envoltura exterior, en la que la imaginacion imprime 
todos sus cambios, ajustandose constantemente a la tipologi'a adoptada 
segun la eleccion del modo de vida {In Rep. II. 108 Kroll); pero advierte 
que la imaginacion debera ser usada cuidandose de los phantdsmota 
tenebrosos y oscuros. Se debe tratar de adecuar la envoltura exterior 
y sus mecanismos a la semejanza de las bellas figuras intelectivas que 
adornan el interior del alma {In Rep. II. 328 Kroll).

La estadia en el cuerpo requiere la ejecucion de los rituales {ta 
dromena) que cumplimentan y perfeccionan a las almas, haciendo- 
las gozar de una conexion simpatetica con las verdades divinas. En 
esos mementos el iniciando sale de si mismo para estar en comunion 
con los simbolos sacros, quedandose fijado asf en lo divino, que se ha 
apoderado de el. Hermes, junto con los ordenes angelicos, entrelazan 
lo humano con lo divino a traves de la adhesion a los simbolos, al 
consolidar ademas la relacion de simpatfa con lo divino. De alii que 
toda iniciacidn recurra a diversos revestimientos imticos para ence-
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rrar el secrete de las verdades sobre los dieses. Per la presencia 
mistagogica de los simbolos, el alma se vivifica e ilumina, llenandose 
de bienes de los que se vena privada, si perdiera el soplo vital en 
ausencia de esas divinas presencias. Incluso durante esta vida terre- 
na, la recepcion de los rituales iniciaticos contribuye para un verda- 
dero renacer, que ayuda al alma a completarse en consonancia con su 
esplendor original (In Rep. II. 109 Kroll).

Los teurgos saben que los dioses son incorporeos pero que “a cau
sa de nosotros, se ha agregado cuerpo a las teofamas divinas” (Or. 
Ch. 56). Por tanto, el arte hieratico hace presente en la imagen la to- 
talidad divina evocada. Para el hombre encarnado la fantasia vehi- 
culiza el sendero hacia la recuperacion de su forma originaria, pues 
cada uno conoce segun la medida de su propia receptividad (In Rep. 
II. 241-243 Kroll).

La narracion mitica contada por Platon bajo una inspiracion 
demonica -como ocurre tambien con la mantica, la cura medicinal o la 
ciencia hieratica- oficia de mensajera que trasmite lo que los dioses 
desean que conozcamos de aquella verdad encerrada en ellos. Del 
mismo modo, a traves de los Ordculos caldeos dados a conocer por los 
teurgos bajo el reinado de Marco Aurelio, es posible participar del efec- 
to iniciatico que produce su audicion. Por ella el alma se conecta a una 
cadena que enlaza con los bienes incomprensibles de los mas elevados 
dioses. El recitado oracular facilita una revelacion intelectiva por la 
que el alma se asocia y participa de los dones providenciales. Como 
dice uno de los oraculos: “A todas las almas las atrae una dulce nostal
gia por ser llevadas a habitar eternamente en el Olimpo como compa- 
neras de los dioses bienaventurados; aunque no a todas esta permitido 
franquear el suelo de esas residencias” (In Rep. II. 123-126 Kroll).

El destine del alma narrado miticamente por Platon responde, 
segun Proclo, tanto a las teogonias griegas cuanto a los ritos persas 
de iniciacion mitraica. En ambos casos se invocaba a Themis al prin- 
cipio, en el medio y al final de la ceremonia de iniciacion, nombran- 
dola como 'Themis y Andnke\ No podria darse mejor indicio de la 
confianza plena en un orden perfectamente estructurado para el 
mantenimiento armonioso y coherente de la totalidad. Pues el trono 
deAndnke™ simboliza la vida contenedora de unidad con estabilidad

10 En el relate platonico {Rep. 617 b)Andnke representa a la unica divinidad que 
preside sobre la totalidad. Tambien es el orden que gobierna los cuerpos celestes (la 
esfera de estrellas fijas y las esferas planetarias). La luz que atraviesa toda la es- 
fera celeste {Rep. 616 b) se refiere al lugar en que estd establecido el cielo. La luz 
es el primer vehiculo del Alma del Cielo. In Rep. II. 94 Kroll.
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y fijeza {ten zoen ten hypodexamenen antes ten rndnirnon kai dkliton 
henosui) }\mto con la luz divina que envuelve la esfera celeste. La 
Necesidad, siempre firme e inmovil, despliega su reinado cuando el 
alma se entrega a los ciclos por los que desciende. Con una imagen 
Proclo compara la situacion del alma sometida a este proceso con un 
filosofo embarcado en un navio que lo trasporta por un mar presuro- 
so. En ese caso solo el daimon a cargo de la conduccion, como piloto, 
sera capaz de sortear las dificultades del viaje del alma" y de guiarla 
desde las alturas hasta los extremes inferiores, sin ausentarse jamas 
de la ferrea estabilidad de la Necesidad {In Rep. II. 345-346 Kroll).

La tradicion contada por Orfeo no solo trasmitio la rebelion de los 
Titanes contra Zeus sino tambien como Zeus los precipitd en los abis- 
mos. De ahf proviene la adhesion orfica a Dioniso desarticulado y 
repartido en una multitud de partes, junto con las lamentaciones que 
acarrea su sacrificio, reflejo de las multiples combinaciones de la 
pluralidad (In Rep. I. 174-175 Kroll).

No obstante el perfecto acomodamiento de las partes entre si y 
el orden acabado que resuena en la melodfa del cosmos la version 
orfica, sin embargo, reconoce que Orfeo, como fundador de las inicia- 
ciones dionisfacas, debio sufrir la misma suerte que su dios. Se trata 
nada menos que de un desmembramiento, o sea uno de los sfmbolos 
principales usado en los misterios dionisiacos. Orfeo sufre identico 
destine que Dioniso porque la suma perfeccion de su arte inspirado 
por las Musas no podn'a ser apreciada, de ninguna manera, en su 
plenitud y totalidad sino solo por partes. Dentro del contexto home- 
rico equivalente, el rapto de Helena por su belleza deja traslucir la 
demiurgia ligada a la generacion. Los cantos orficos reproducen la 
simbolizacion de la inacabable guerra por la justicia, que no puede 
evitarse, porque es la parte que le tocajugar al alma durante su tran- 
sito hasta dominar los restos irracionales insitos en el transcurrir de 
la vida {In Rep. I. 175 Kroll) .
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EDIPO, EL HOMBRE JUSTO

Martin A. Menniti

Introduccion

Pareciera ser que todo se ha dicho respecto al Edipo rey de S6- 
focles, sin embargo, la riqueza de la obra se manifiesta toda vez que 
nos indaga, nos desafia y nos pone a prueba con sus tantisimos relie
ves. Por ello, deberemos acotar nuestra estadi'a en el mundo del, a 
nuestro entender, mas profundo de los tragicos.

La condicion humana, divina o mixta de Edipo y el rol del 
destine, seran los temas que nos ocuparan en el presente traba- 
jo. Esperamos que nuestra contribucion genere a su vez, pregun- 
tas.

Edipo, el hombre

En uno de los apartados de El mito del heroe Hugo F. Bauza 
valiendose de un analisis estructural que Levi-Strauss efectuo sobre 
el mito de Edipo, toca un tema que nos resulto de suma importancia: 
la presunta divinidad del personaje de Sofocles. La mitologi'a y el 
folclore, nos cuenta Bauza, tuvieron al acto del incesto y al parrici- 
dio como prerrogativas divinas1. De acuerdo con el imaginario fantas- 
tico, dichos actos vituperables para el ambito humano, pero licitos 
para el de los dioses, darian cuenta de la naturaleza divina de Edipo 
y esta seria confirmada por la transfiguracion acontecida tras su 
muerte. En la misma direccion, Maria G. Rebok sehala que dada la 
sabiduna descifradora de enigmas, la veneracion de los ciudadanos 
y la propia felicidad de Edipo, se puede detectar una inicial identifi-

1 Hugo Francisco Bauza, El mito del heroe. Morfologia y semdntica de la figu- 
ra heroica, Buenos Aires, Fondo de Cultura Economica, 1998, pags. 114-115.
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cacion divina o semi-divina en tanto heroe2. Argumenta la estudio- 
sa que incluso los suplicantes asi lo testifican.

Ahora bien, analicemos algunos pasajes de Edipo Rey a fin de 
detectar elementos que nos permitan dar cuenta de la condicion de 
nuestro personaje.

Como sabemos, Edipo fue hijo de Layo y de Yocasta, reyes de 
Tebas. El oraculo de Delfos vaticino que Layo seria asesinado por su 
hijo; en consecuencia el rey ordeno matar a su primogenito. Este 
suceso, nos recuerda lo acontecido entre Cronos y Zeus, pese a leves 
variantes.

El pequeho Edipo fue herido en sus pies para poder ser transpor- 
tado a las cahadas del Citeron, lugar en donde pensaban darle muer- 
te. En este punto, Bauza se refiere nuevamente a Levi-Strauss 3^ suma 
el parecer de M. S. Ruiperez, quienes dieron cuenta de la etimologia 
de los nombres de reyes tebanos: Labdaco (el abuelo de Edipo), tiene 
por significado ‘el cojo’, Layo (el padre) ‘el zurdo’ y Edipo, ‘el de los pies 
hinchados’. Nos hace saber, ademas, que sehales de ese tipo denota- 
ban para los antiguos una naturaleza extra-ordinaria3.

Edipo no fue asesinado por quien lo llevo al monte, sino abando- 
nado en los desfiladeros del Citeron. Quien lo encontro resulto ser un 
servidor del rey Polibo de Corinto quien, al no haber podido tener 
descendencia, adopto de buen grade al pequeho.

Mucho tiempo despues, le fue revelado al hijo adoptivo, que de 
acuerdo con el oraculo, estaria destinado a cometer incesto y parri- 
cidio. Sin dudarlo (y desconociendo su verdadera filiacion) se auto- 
desterro. En su recorrido recibe una afrenta de un cochero y de un 
anciano a los que da muerte de inmediato (el anciano era Layo). Dias 
despues, llega precisamente a la ciudad en la que Layo era rey, y al 
descifrar el enigma de la Esfinge, redimio al pueblo afligido por el 
tribute que a ella pagaban. En consecuencia, Edipo se convirtio en 
rey de Tebas tomando en matrimonio a la reina, Yocasta.

Hasta aqui parecen ser abrumadores los elementos recogidos, 
que nos permitirian manifestarnos en favor de la condicion divina 0 
en todo caso, mixta de Edipo. Sin embargo, efectuaremos algunas 
observaciones.

Como sabemos, el parricidio y el incesto del personaje de Sofo- 
cles son temas comunes en la mitologia que explican las relaciones

- Maria Gabriela Rebok, “La tragedia 0 la escenificacion del desengano” on 
Outis, The Society for Phenomenology and Media, San Diego, 2004. vol. II: 
“Deception”, pag. 175.

H. F. Bauzii, op. cit., pags. 115-116.
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de poder entre los dioses. J. P. Vernant, en Los origenes del pensa- 
miento griego, nos habla de una clase de mitos que exaltan el poder 
de una deidad, relatan su nacimiento, sus luchas y sus triunfos. La 
victoria obtenida en una contienda establecia un nuevo orden en el 
universe. A esta clase de mitos Vernant los llama “mitos de sobera- 
nia”4. En cuanto a la historia de Edipo, no podemos detectar en ella 
conflictos de poder que hayan llevado a nuestro personaje a cometer 
parricidio e incurrir en incesto con el fin de transformarse en sobe- 
rano. Por lo tanto, consideramos pertinente descartar la divinizacion 
del hijo de Layo, hecha por la sola asociacion a practicas divinas.

Edipo fue adorado por los tebanos, quienes se vieron librados de 
la opresion de la Esfinge en el instante en que el recien llegado des- 
cifro el enigma. Pero prestemos atencion al dialogo que inicia la obra 
entre el hijo de Layo y el sacerdote. Acompahado por gran parte del 
pueblo, el sacerdote se dirige a Edipo a fin de dar cuenta de la des- 
gracia que los aflige: “Ni yo ni estos jovenes estamos sentados como 
suplicantes por considerarte igual a los dioses, pero si el primero de 
los hombres en los sucesos de la vida y en las intervenciones de los 
dioses” y el anciano prosigue “tu que al llegar, liberaste la ciudad 
cadmea del tribute que ofreciamos a la cruel cantora y, ademas, sin 
haber visto nada mas ni haber sido informado por nosotros, sino con 
la ayuda de un dios, se dice y se cree que enderezaste nuestra vida”5. 
Mas adelante, Edipo increpa al adivino ciego Tiresias quien se nega- 
ba dar a conocer la terrible verdad, pero finalmente, y dada la pre- 
sion ejercida por el rey, lo hace responsable de la muerte de Layo. 
Encolerizado, y vislumbrando una trama en su contra, Edipo le pre- 
gunta f'.Cuando has demostrado ser verdadero adivino, si no pudis- 
te descifrar el enigma de la Esfinge? Yo, con mi solo ingenio, hice 
callar al monstruo6. El rey de Tebas tiene certeza de no ser el asesi- 
no de Layo y de haber podido, por si solo, descifrar el citado enigma.

Sabemos que el don divinatorio es dado por Apolo, y el sujeto en 
si, queda poseso por el dios en el instante de la mantica. La mitolo- 
gia nos cuenta que no siempre tienen buenos fines los estados de 
posesion; el hombre puede ser llevado a su propia ruina. Recordemos 
a Ayax quien, por intervencion de Palas Atenea, arremetio contra el 
ganado y demas bestias, teniendo la clara vision de estar asesinan- 
do, en su sed de venganza, a los argivos.

'' Jean-Pierre Vernant, Los origenes del pensamiento griego, trad. Mariano 
Ayerra, Buenos Aires, EUDEBA, 1965, pag. 87.

f, Sofocles, Edipo Rey, trad. A. Alamillo, 30-35.
6 Cf. ibid, 390-400.
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Nada nos hace relacionar el descubrimiento del enigma de la 
Esfinge por parte de Edipo, con una presunta condicion divina (ni 
siquiera inicialmente), y parece ser, que el pueblo lo tenia claro.

^Podra ser la marca extra-ordinaria en los pies de Edipo signo de 
divinidad?

Lo extra-ordinario es lo que esta fuera del orden, lo caotico. La 
religion griega es ante todo, estetica; el triunfo del orden frente al 
caos inicial es manifiesto. Para los griegos un cuerpo era bello si en 
el habia armonia. Podemos asi comprender la aversion de los anti- 
guos a las malformaciones, marcas o senas; los que las poseian “eran 
reputados como portadores de una energia negativa y, segun esa lec- 
tura, era menester eliminarlos en favor de la comunidad”7.

Ahora bien, se nos podra decir que no se ha puesto en conside- 
racion la divinidad de Edipo por sus peculiares marcas sino, antes 
mas, por el hecho de que las fuerzas extra-ordinarias, le permitieron 
seguir viviendo a pesar de las adversidades iniciales. A esto respon- 
deremos con la defmicion dada de lo “extra-ordinario”. Hay acuerdo 
en cuanto a que la de Edipo fue una estirpe maldita, por lo que el 
haber sobrevivido tuvo mas que ver con una condena que con un ele- 
mento superador en su ser.

Nos resta ahora analizar si la misma muerte, o lo acontecido tras 
ella, es un element© que denota condicion divina en Edipo.

El oraculo advirtio, en Edipo en Colono, que la ciudad en la que 
el hijo de Layo fuera sepultado, quedaria libre de calamidades. Nues- 
tra interpretacion dista mucho de considerar que tras su deceso, 
Edipo, el divino o el semi-divino, sera guardian y protector de la ciu
dad en que lo hayan sepultado. Nos preguntamos, en cambio, si el 
resultado de la desaparicion del ser maldito, no estaria en realidad 
restableciendo el orden alterado por su existencia, como si el desti
ne en su fluir, tuviera necesidad de orden y de caos.

Ante un cielo tronando, quien fuera el mas desdichado de los 
hombres, pidio a sus hijas que se retirasen del lugar y pidio a Teseo 
que nadie conociera su ultima morada.

Descartada entonces la condicion divina de Edipo, queda por 
pensar si no podna tratarse de un ser semi-divino. Nada mejor que 
realizar una breve comparacion con personajes mfticos claramente 
identificados como semi-divinos. Tal es el caso de Aquiles, hijo de la 
diosa Tetis y del mortal Peleo. Tambien podemos mencionar a Hera
cles cuyos padres fueron la mortal Alcmena y el propio Zeus. Cabe

7 H. F. Bauza, op. cit., pag. 116.
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senalar que tales heroes, fueron tenidos como semi-dioses en vida. No 
fue el caso de Edipo, tan solo rey de los tebanos e hijo tragico de dos 
mortales.

Edipo, el hombre justo

^Cual fue el drama que Sofocles pretendio representar con
Edipo?

A. J. Festugiere en La esencia de la tragedia griega, pone especial 
interes en demostrarnos que el desgraciado rey tebano fue totalmen- 
te inocente de lo que se lo inculpa. “No solo Edipo es completamente 
inocente, sino que desea hacer unicamente el bien, y son estos esfuer- 
zos mismos por hacer el bien los que le conducen a su horrible fin”8. 
Si bien mato a su padre, nos explica Festugiere, no sabia que aquel 
extranjero fuera su progenitor. Reacciono brutalmente como corres- 
pondia a la epoca. La irascibilidad y el autoritarismo, eran tenidos 
como virtudes por aquellos tiempos. Tampoco supo que la reina Yo- 
casta era su madre, puesto que estuvo toda su vida en Corinto y era 
la reina de esa ciudad, la que consideraba su progenitora.

Bauza aporta otro tanto al sostener que de acuerdo con la opti
ca sofoclea, lo tragico en Edipo fue haber nacido, por lo que estaria- 
mos en presencia de un drama existencial. Nos dice que lo tragico en 
esta obra, no precede ni de una hybris ni de una harnartia, sino mas 
bien, del hecho involuntario de haber nacido9.

A nuestro entender, el nucleo profundo de la tragedia de Sofocles 
esta en la relacion entre el hombre y su destine y, mas precisamen- 
te, en la situacion del hombre ante un destine inevitable. Sabemos 
que Edipo se alejo de Corinto a fin de escapar del cumplimiento del 
oraculo de Apolo 3^ que, en el cruce de los caminos, dio muerte a su 
padre. Pudo seguir vagando y jamas conocer la triste circunstancia, 
pero el oraculo no se habia cumplido en su totalidad. Auxiliado por 
el mismo Apolo, descifro el enigma de la Esfinge y fue ese suceso el 
que, sin saberlo y sin proponerselo, le permitio dar con su madre y 
esposa. Nada pudo hacer el rey de Tebas; lo que sigue en la obra le 
suma dramatismo y explicita la imposibilidad que tuvo el personaje 
(que siempre quiso el bien) de ver la verdad; por eso horado sus ojos. 
El conocimiento de la verdad es tema central de la obra; el Destino

A. J. Festugiere, La esencia de la tragedia griega, Barcelona, Ariel, 1986,
pag. 21.

9 H. F. Bauza, op. cit., p6g.H9.
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desprendio el velo y puso en evidencia el pasado de Edipo. La senten- 
cia apolinea “conocete a ti mismo” nos llena de consternacidn si ve- 
mos como sucedio en el caso de Edipo.

El destine es incolume, el pasado, incierto10.

Conclusion

Nos hemos ocupado en el presente trabajo de la condicion de 
Edipo y del papel del destine en la obra de Sofocles. En cuanto a lo 
primero, recogimos cuatro posibles elementos que nos permitirian 
dar cuenta de un ser divino o semi-divino, a saber: el parricidio y el 
incesto; el suceso con la Esfinge; las marcas en sus pies, la forma en • 
que murid y lo acontecido tras su muerte. No hay en la tragedia 
sofoclea elemento alguno que nos haga suponer que el parricidio y el 
incesto hayan sido motivados por apetencia de poder. La sola compa- 
racidn con actos divinos, no es por tanto, suficiente para dar cuenta 
de ello.

Como hemos destacado, el pueblo nunca vio en Edipo a una dei- 
dad o vastago de alguna de ellas en razdn de haber develado el mis- 
terio de la Esfinge. A1 tiempo, consideramos tambien que el enigma 
fue resuelto gracias a la intervention de Apolo, artifice de la trama11.

10 Conviene senalar que el “conocete a ti mismo” apoh'neo posee, a nuestro en- 
tender, por lo menos dos dimensiones: la referida al ^que eres? y la que correspon- 
de al £qui6n eres? La primera trata del conocerse como mortal, esto es, diferente a 
los dioses; y la segunda insta a saberse en cuanto mortal. De esta ultima, es de la 
que acabamos de referirnos; en cuanto a la primera, observamos especial concordan- 
cia con nuestra tesis sobre la entidad de Edipo.

11 Instamos a que se repare con especial cuidado en la presente afirmacion, 
puesto que esta en juego la interpretacion de la obra de Sofocles. La gravitacion de 
Apolo en Edipo Rey es notoria y fundamental. Nos hemos referido al dialogo inicial 
entre el sacerdote y Edipo, donde se da cuenta de la intervencion de un dios en la 
resolucion del enigma de la Esfinge. Agregucmos ahora que la primera medida que 
toma el rey de Tebas ante las siiplicas de su pueblo, fue enviar a Creonte a la mo- 
rada Pitica de Apolo a fin de saber lo que acontece y la manera de obrar (Edipo Rey, 
95-102); al regreso, Creonte transmite lo manifestado por Apolo (desterrar o sacri- 
ficar al asesino) y el rey inicia la busqueda (Edipo Rey, 95-102); en 165-168, el coro 
invoca a Zeus, a Atenea y a Apolo y les suplica una nueva intervencion como la acon- 
tecida en la ultima desgracia de la ciudad (la peste); el mismo coro dice de Tiresias 
que ve lo mismo que Apolo (Edipo Rey, 285) por lo que cuando es llamado el adivi- 
no y devela quidn es el asesino, es Febo el que le da la luz como se la quitb con la 
Esfinge; Tiresias habla a Edipo de modo enigmatico y oscuro por lo que 6ste se queja, 
y el adivino parece mofarse del rey que se consideraba el mas hdbil para interpre
tar enigmas, “esa fortuna te hizo perecer” le dice (Edipo Rey, 435-440); por ultimo, 
Edipo mismo reconoce la mano de Febo “Apolo era, Apolo, amigos quien cumplib en
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Apelamos a la preocupacion estetica del hombre griego, a fin de 
comprender el porque de la notoriedad de las marcas corporales de 
nuestro personaje. Y si sobrevivio, fue en razon de haber side conde- 
nado, como si el destine tuviera una necesidad motora de orden y 
caos.

En cuanto a lo profetizado tras la muerte del hijo de Layo, esto 
significo en realidad la vuelta (momentanea) al orden. Vimos, ade- 
mas, que no podemos incluir tampoco en la categoria de semi-divino 
a Edipo, dado que ningun dios intervino en su gestacion, y no fue 
tenido como tal por sus conciudadanos, como si lo fueron, por ejem- 
plo, Aquiles o Heracles.

Por ultimo, interpretamos la obra desde una problematica que 
sirve de base a un entramado existencial: la referida al destino y la 
que el cumplimiento de este desenmascara. La consumacion de lo 
anunciado hizo comprender al rey tebano que nada sabia de si. Ni 
siquiera lo sucedido con la Esfinge le sirvio de paliativo puesto que 
detras de ello advirtio la intervencion de los dioses. Sofocles no pudo 
elegir mejor imagen para graficar el drama que la de Edipo horadan- 
do sus ojos, aquellos, que no le permitieron ver lo profundo. El ver es 
tenido aqul por conocer. Tiempo despues, Aristoteles, en el inicio del 
libro primero de Metafisica, dara cuenta del deseo natural del hom
bre por conocer y entre las sensaciones que producen conocimiento, 
ponderara justamente la visual. Por lo tanto, el desconocerse, el co
nocer tardiamente el propio devenir y, por tanto, la imposibilidad de 
modificarlo, es lo que a nuestro entender, desgarra en Edipo.
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LA MIRADA DE ODISEO. EL SIMIL EN LA ODISEA

Patricia Hebe Calabrese

En los magnos poemas epicos del mundo gi’iego arcaico, la Ih'ada 
y la Odisea, el lector encuentra similes, pequenas pausas descripti- 
vas en el desarrollo narrative, que se independizan y, a menudo, se 
transforman en escenas que cobran una cierta autonorma y contribu- 
yen a dar plasticidad al relate.

En este trabajo intentaremos hacer una lectura e interpretacion 
de algunos de los similes presentes en la Odisea con el objetivo de 
contribuir a la extensa tradicion hermeneutica que desde hace ya 
mas de dos milenios se ocupa de los poemas homericos.

Los poemas homericos

Uno de los problemas mas importantes que plantea la epica 
homerica -que se remonta a los siglos IX u VIII a.C.- consiste en que 
los poemas son de tradicion oral puesto que en el mundo griego aun 
no se habia desarrollado la escritura alfabetica; por consiguiente, se 
presupone un largo proceso compositive de caracter anonimo en el 
que la tarea de Homero, si se acepta que existio, debe haber consis- 
tido en enlazarlos poeticamente segun un principio estetico1.

1 La “cuestion homerica” es tema de muchos estudiosos y consiste en una serie 
de interrogantes: si Homero realmente existio, cual era su euna -siete ciudades de 
Jonia se lo disputan-, si fue autor de la Iliada y de la Odisea, que es lo original en este 
poeta y que es lo que debe a la tradicion, si compuso totalmente en forma oral tales 
composiciones, si confio a la escritura fragmentos de ese mundo. Sobre esta cuestion, 
dos hechos significativos ocurridos durante los siglos XIX y XX dan luz a los hechos 
narrados y a la forma de composicion de los poemas: el descubrimiento arqueologico 
de los restos de Troya y las investigaciones de Milman Parry que demuestran que los 
textos corresponden al ambito de la oralidad. Ver W. J. Ong, Oralidad y escritura, en 
particular los capitulos I y II, Mexico-Buenos Aires, FCE, 1993. Kirk, “El poeta oral 
y sus metodos”, en Los poemas de Homero, version de E. Prieto, Buenos Aires, Paidos, 
1968, pp. 69-108. H. F. Bauza, “Apuntes para leer a Homero”, en Voces y visiones. Poe- 
sta y representacion en el mundo antiguo, Buenos Aires, Ed. Biblos, 1997, pp. 95-117.
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Otra cuestion relevante consiste en que si es problematico para 
nosotros, que pertenecemos a una cultura letrada, comprender el 
problema de la composicion oral de los textos, otro problema no me- 
nor es poder entender como estas extensas composiciones circularon 
y se mantuvieron en una sociedad que carecia de escritura2.

Ademas, a traves del poema epico de caracter noveh'stico habla 
una tradicion oral que el poeta pudo condensar. Homero maneja de 
manera economica el arte de caracterizar al personaje o las acciones 
que este realiza para lograr que el auditorio pueda enfocar su mira- 
da durante algunos instantes en pasajes descriptivos que estan al 
servicio de dar luminosidad, plasticidad o contornos nitidos al mun- 
do creado.

Por ultimo, para centrarnos en lo que este analisis se propone, 
recordemos que el lector actual puede recorrer con su mirada aten- 
ta los versos y puede retomar los hilos de la trama todas las veces que 
quiera, en cambio, el auditorio de la antigtiedad solo escuchaba los 
versos que flui'an de la boca del rapsoda a sus oidos. Asi, de las aven- 
turas del heroe que el poeta oral teje, lo esencial para el oyente es el 
momento y los detalles que cobran plasticidad en un “aqm y ahora” 
del relate y que permanecen vivos en su memoria gracias a los pri- 
meros pianos que el aeda ai'sla, enfoca y pone a los ojos a traves de, 
entre otros recursos, los similes.

En Homero y su IUada:\ Guillermo Thiele analiza el poema heroi- 
co y entiende que “en el rio de los acontecimientos narrados” los similes 
constituyen una clase de “islas” que se independizan y florecen con 
autonomia “enriqueciendo la epopeya marcial con visiones nitidas de 
la naturaleza y de la vida humana”. Ademas, caracteriza tres aspec- 
tos de los similes: el aislamiento, el efecto de relajamiento para el oyen
te que, sumido en la guerra, descansa unos instantes en un mundo de 
paz o pausa y la plasticidad de cuanto en ellos se intuye.

- Luego del “periodo oscuro”, posiblemente ocasionado por la invasion doria, se 
da la introduccion del alfabeto en Grecia, en el siglo VIII. Si bien puede imaginar- 
se que algunos fragmentos de los poemas hayan sido confiados de inmediato a la 
escritura -el catalogo de las naves de la Iliada parece ponerlo en evidencia-, es Pi- 
sistrato quien en el siglo V ordeno trasvasar a la escritura los poemas que hasta el 
momento habian sido compuestos por los aedos y circulado gracias a las tecnicas 
mnemotecnicas en forma oral por obra de los rapsodas. En Grecia la escritura de- 
termind la fljacion de la poesia y tambien, paraddjicamente, con ella se inicid el 
proceso de corrupcidn de las composiciones confiadas a los volumenes papiraceos que 
fueron testimonio de las erratas de los copistas y presa de los incendios de las biblio- 
tecas de la antigtiedad.

:l Guillermo Thiele, Homero y su Iliada, Caracas, Monte Avila Editores.
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El simil como recurso de estilo

En la Antigua Grecia del siglo IV a.C. tiene lugar la primera 
reflexion sobre la metafora, la analogla y el simil. En ese orden Aris- 
toteles constituye el punto de partida ineludible de la historia de la 
retorica y la mas antigua teoria sistematica de la literatura que se 
conoce y que va a ser transmitida en la cultura occidental de mane- 
ra ininterrumpida, pero con las variantes producidas, durante el paso 
de los siglos, por los diversos enfoques teoricos.

Respecto del simil, al que Aristoteles considera una forma de la 
metafora, esta figura retorica se observa cuando se explicita la rela- 
cion entre los dos terminos a traves del nexo “como”. Se trataria, se- 
gun Paul Ricoeur, de una metafora desarrollada, su formula responde 
al esquema A es como B, mientras que en la metafora el esquema es 
A es B\

La poesia epica griega crea imagenes gracias al simil. El simil 
da, por una parte, prueba de la capacidad del poeta para ver y repro- 
ducir lo visto en palabras y, por otra, la oportunidad para el desarro- 
llo de la imaginacion plastica puesto que permite suponer que durante 
la practica del recital del aedo o rapsoda el auditorio de aquellas 
epocas arcaicas podia captar en el devenir de los acontecimientos 
narrados visiones nitidas de la naturaleza y de la vida humana.

El simil en la Odisea

El simil es uno de los procedimientos mas usados en la compo- 
sicion epica. Existen dos tipos de similes: el breve y el largo5. La com- 
paracion se desprende de la secuencia narrativa, de alguna escena en 
la que aparecen personajes en conflicto, de la accion, animo o actitud 
de algun personaje, animal o forma de ser de algun objeto del mun- 
do representado. En los similes breves la comparacion se concentra 
en una imagen nitida pero de reducida dimension verbal e incluso 
recurrente por el modo de ser de la composicion que pertenece a la 
tradicion oral. En cambio, el simil largo si bien se liga con el contex- 
to por semejanzas entre los terminos puestos en relacion, desarrolla

4 Mariana di Stefano, “La perspectiva retorica”, en Metdforas en uso, Mariana 
di Stefano (coord.), Buenos Aires, Ed. Biblos, 2006.

r’ D. J. N. Lee, The similes of the Iliad and the Odyssey compared, Sydney, 
Melbourne University Press, 1964.
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una mini-secuencia que produce una desviacion respecto del tema 
que se esta tratando y abre una nueva dimension en el campo de la 
imagen o propone un relate de fondo.

Cada srniil parece colocarnos frente al desafio de analizar que 
tipo de conexion esta anudando los hilos de la trama. Algunos se con- 
centran en la comparacion fisica y otros en la semejanza de tono o 
emocion suscitada, algunos parecen trabajar en la direccion de la 
similitud y otros tensar contrastes.

Desde la palabra del aedo a la captacion del objeto de la narra- 
cion y de la mirada por parte del auditorio, el simil mas que orna- 
mento es un procedimiento que funciona entre la textura de lo dicho 
y la forma del decir como espectaculo que abre un nuevo volumen en 
la trama discursiva; interrumpe el discurso hecho de causas y efec- 
tos para dar lugar a pequenos cuadros visibles. Se trata de un siste- 
ma de imagenes cercanas a la propia realidad del aedo y de la 
audiencia. Sostiene Thiele que lo “esencial para el oyente es solo el 
trecho del camino que esta recorriendo aqui y ahora. Por ello, Home- 
ro, sin perder de vista jamas el conjunto refinadamente estructura- 
do, saca en enfoques de primer piano siempre un solo asunto que 
cautiva todo el interes”.

El aedo -como el mismo heroe, narrador de su propia aventura 
en el pais de los feacios- cuenta a los oyentes el conflicto: el viaje de 
Odiseo a su Itaca natal, el viaje de regreso a sus afectos despues de 
veinte ahos de ausencia; y, en la medida que avanza, detiene el re
late de la historia y aparecen pausas en la narracion. Son los simi
les que inundan la escena, la reflejan como en un espejo que amph'a, 
traslada, duplica o superpone imagenes. Repite lo que se da una vez 
pero en el interior del relate: hay un vaiven entre el avance narra
tive y el despliegue de la mirada que es regodeo de la contemplacion, 
recorte de fragmentos del mundo familiar y causa de encantamien- 
to. Como dice H. F. Bauza, “Ulises es el heroe que ‘conocio ciudades 
y el genio de innumeras gentes’ (Odisea, 13, version de J. M. Pabon). 
Se trata de quien ha visto y sabe porque ha visto, poniendo de relie
ve una cuestion capital que esta en la base de la cultura griega: el 
privilegio de la vista como modo de conocimiento”6. No solo interesa

K H. F. Bauza, “Historia y subjetividad: ia figura de Ulises. A proposito del re- 
lativismo de los juicios”, en Escritos de filosofia, Buenos Aires, 1997, n" 32. Recuerda 
Bauza que Ulises es designado en los primeros versos de la obra en su dimension de 
polytropos, ‘el de muchas vueltas’, el espectro semantico de esta palabra es amplio: 
se extiende desde la idea de versatil, sus cercanos multiple, vario, diverso, ingenioso, 
astuto, avisado hasta la de enganoso, avieso, pasando tambien por las significacio-

164



destacar los conflictos del regreso o “los aspectos topograficos o geo- 
graficos que se deducen del relate de su viaje, sine el movimiento y 
la mirada”, es decir, atender al “tipo de imaginario -segun la pers- 
pectiva de analisis y nomenclatura de G. Durand- que hace ver solo 
determinadas cosas y que, incluso, obliga a que se las vea de una ma- 
nera, y no de otra”.

De todos los similes que pueden reconocerse en la Odisea, que 
son menos numerosos que en la Iltada, trabajaremos solo algunos con 
la fmalidad de poner de relieve algunas de las imagenes que son recu- 
rrentes en el texto y que ponen de manifiesto un cierto imaginario.

En la Odisea, elpolytropos Odiseo es experto en el manejo de la 
palabra asi como los aedos -Demodoco en la corte de los feacios y 
Femio en Itaca- quienes, amparados en el ritmo y gracias al domi- 
nio de recursos mnemonicos, saben hilvanar el material poetico que 
la tradicion provee. Odiseo, segun puede apreciar el rey Alcmoo, sabe 
relatar como un aedo (XI 368) las funestas desgracias7. En el dialo- 
go que Eumeo, el porquerizo, sostiene con Penelope acerca del hues- 
ped que ha llegado a la casa como mendigo, compara la capacidad del 
viajero de seducir mediante su relato con el arrobamiento que pro
duce el aedo en su auditorio (XVII 518-521)8. En el XXI 404-411 el 
poeta despliega un simil que propone una semejanza entre la peri- 
cia del aedo y la del arquero que dara muerte a los pretendientes, y 
entre la calidad y grosor del nervio que funciona como cuerda de la 
lira y la tripa ovejuna que tensa el arco9.

nes de cambiante, tornadizo, voluble y lleno de vicisitudes. Segun su interpretacion, 
el heroe es, ademas, “el si'mbolo de un viajero multiple”, es el polyplanes, ‘que via- 
ja por doquier’. Dado que convivio con seres humanos y con otros mitico-legendarios, 
por ejemplo, Circe o Calipso, y conocid el mundo infernal -en verdad su katdbasis 
es una nekyia o evocacion de difuntos- por lo que pudo conocer el otro rostro de la 
condicion mortal, cuando regresa, su mirada esta agudizada y cargada de otras sig- 
nificaciones.

7 El simil se inserta en el siguiente fragmento: “Tu, en cambio, al hermoso decir 
acompanas un noble sentido; ni un aedo supiera mejor relatar con los males de los 
otros argivos tus propias funestas desgracias”. Para la lectura en espanol de la Odi
sea, se utiliza la traduccion de Jose Manuel Pabon, Madrid, Ed. Credos, BCG, 1982.

‘Los relates de aquel te hechizar&n el alma: tres noches lo retuve, tres dias 
logrd que pasara en mi hato, pues conmigo el primero fue a dar cuando huyo de la 
nave. Y aun asi no acabo de contar sus desgracias; al modo que un varon mira fijo 
al aedo, a quien dieron los dioses el saber de los cantos que arroban la mente de los 
mortales, y jamds de escucharlo se cansa siguiendo sus tonos, asi el me embebia 
sentado en mi vera en la estancia”.

9 “Tal hablaban los mozos y Ulises, el rico en ardides, levantando en sus ma- 
nos el arco lo vio por entero. Bien asi como un hombre perito en la lira y el canto tien- 
de el nervio que estrena arrollandolo en una clavija sin esfuerzo, ya atada en sus

8 ‘
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Las imagenes provienen de dos zonas de la experiencia: el con- 
tacto del hombre con la tierra y los seres vivos que en ella habitan, 
y el inmenso y profundo ponto abundante en peces que hace naufra- 
gar varias veces a Odiseo y a sus companeros.

Si el simil animah'stico10 es profuso en la Iliada porque “el due- 
lo entre heroes enemigos es manejado precisamente en las mismas 
pautas formales que el combate entre animales”11 y se expresa, en la 
mayoria de las artes antiguas, con una variacion espectacular repre- 
sentando el valor y el patetismo del duelo, en la Odisea, el simil en
tre el animal depredador y el herbivoro regresa. Asi sucede en una 
interpolacion en XVII 124-137, cuando Telemaco relata a su madre 
el casi vaticinio que Menelao le profirio en forma de simil: que Odiseo 
regrese y pueda dar funesto destine a los mozos que anhelan las bo- 
das y quieren compartir con Penelope el lecho del esforzado heroe 
como lo hace el leon que da muerte a los cervatillos que la cierva 
cobijo en la madriguera. De modo similar sucede cuando el heroe, en 
XXII 400-406, se yergue, manchado de la sangre de los pretendien- 
tes muertos, en el centro de la espaciosa sala de su palacio, “un leon 
se diria que retorna, saciado a placer de carne de buey que mato en 
la manada”.

Para E. Vermeule, “A1 igual que para casi todos sus vecinos me- 
diterraneos, el leon era para los griegos la imagen del exito tanto en 
la guerra como en la caceria, el mas experto cazador el mismo, la mas 
aterradora pieza de caza, el representante de las ambiciones mascu- 
linas de ser valeroso, peligroso, inteligente y afortunado”, en este 
caso puede aplicarse la idea de que “el poder de derramar sangre y 
de comer carne no lo constituia todo, ya que el leon, y el soldado, su 
contraparte, tenian cualidades idoneas para el companerismo y la 
proteccion del mas debil”12.

Las variantes del duelo, en el canto XXII, recuerdan dos imagi- 
narios posibles. La imagen protagonizada por el depredador sobre el 
animal mas debil en la tierra firme: los pretendientes son semejan-

cabos la tripa ovejuna retorcida y sutil, con igual suavidad alia Ulises su gran arco 
tendio; por su diestra probada la cuerda, resono claro y bien como pfo que da golon- 
drina”.

10 Para el tratamiento del tema respecto del mundo de las aves es interesante 
la lectura de “El simil de las grullas en la epica clasica” de Miguel Castillo Bejarano, 
en Cuaderno de Filologta Clasica de Estudios Latinos, 2000, 18, pp. 137-162.

11 Ver “El heroe feliz”, cap. Ill, en Emily Vermeule, La muerte en la poesfa y 
en al arte de Grecia, trad, de Jose L. Melena, Mexico, FCE, 1984.

12 Ver E. Vermeule, op. cit., cap. III.
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tes a las vacas hostigadas por el tabano, y Odiseo, Telemaco, el por- 
querizo y el boyero se asemejan a los buitres de garras ganchudas 
que asaltan y dan muerte a las aves del llano, 297-310. Otra escena 
elabora la imagen de los pretendientes derribados sobre el polvo y la 
sangre como los peces en las mallas que los Pescadores sacan del 
ancho mar, 381-389. Como dice E. Vermeule, “El empleo intense del 
lenguaje animalistico y de mecanismos salvajes por parte de los grie- 
gos para expresar sentimientos sobre las victorias y derrotas de los 
mortales es corriente en sociedades guerreras o cazadoras. Asf como 
el modelo del guerrero en la conducta de los animales esta enraizado, 
al parecer, tan profundamente en la emocion masculina que es casi 
universal e inalterable con el paso del tiempo”, no es menos cierto el 
fuerte imaginario del poder del mar “para tragarse y ocultar a un 
hombre”13 tambien fuente de peces para los avidos Pescadores y mo- 
rada de seres monstruosos.

Una imagen interesante sobre el regreso de Odiseo es la que se 
condensa en el simil entre el caballo y la nave. Elvira Gangutia" 
reflexiona sobre la figura del caballo en los poemas homericos y sus 
diferentes y variadas representaciones. De su trabajo destacamos el 
pasaje en el que analiza los similes que “equiparan totalmente los 
caballos a la nave” y piensa en la posibilidad del intercambio del lexi- 
co entre la navegacion y el arte ecuestre. Ademas senala la existen- 
cia en el museo de Heraclion o Candfa de un sello cretomicenico en 
el que pueden contemplarse un caballo y un barco donde parecen su- 
perponerse dos improntas “siendo la del caballo la superior. Elio ha- 
ria aun mas extraordinaria la habilidad del artista que se esforzo en 
que no hubiera solucion de continuidad entre las riendas y las jar- 
cias amarradas a lo alto del mastil. Tambien los cascos del animal, 
enjaezado para ser uncido al carro, coinciden por fuera con la quilla 
perfectamente delineada”.

Sobre el deseo del heroe de regresar a su patria que experimenta 
durante el banquete de despedida que le ofrece Alcmoo en su pala- 
cio (XIII 31-35), el aedo compara el sentimiento de Odiseo ante la 
puesta del ultimo sol en pax's lejano con la esperanza del descanso y 
la cena caliente despues de un dfa de trabajo para el labriego: “Como 
piensa en su cena el varon al que en un largo dfa con el solido arado 
arrastraron los bueyes bermejos por el baza y, al fin, consolado con-

13 Ver E. Vermeule, op. cit., cap VI: “Monstruos marines, magia y poesia”.
14 Elvira Gangutia, “El caballo en la Odiseo", en Emerita. Revista de Lingiiis- 

tica y Filologia Cldsica, LXXI (2003) 197-221.
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templa el ocaso por marcharse a cenar aunque apenas le rigen las 
piernas, tal de amable la puesta del sol fue esta vez para Ulises”.

Respecto de la imagen psyche en el mundo antiguo, se podria 
decir que parece menos elaborada que el cuerpo, objeto de descripcion 
minuciosa en Homero no solo en lo que se refiere a las partes anato- 
micas de la figura del guerrero, sino tambien en su condicion de 
“cosa” mutilada y amenazada por los animales carroneros. Hay dos 
actitudes que se construyen a partir de similes que nos parecen re- 
levantes para entrever la forma de concebir una dimension interior 
en la figura del heroe.

En el atrio de su propia casa, Odiseo, ocultando aun a Penelope 
su identidad15, medita y revuelve en su mente de que modo hard jus- 
ticia y se vengara de las esclavas traidoras y de los pretendientes, 
“asi el corazpn le ladraba, como ladra la perra que aanpara a sus tier- 
nos cachorros cuando ve a alguien extraho y se apresta a luchar” (XX 
13-15).

La segunda imagen de vida interior lograda a traves de un shnil 
muestra a Odiseo llorando. El llanto’6 revela la condicion mortal de 
los heroes homericos, creaturas efimeras frente a los inmortales die
ses (VIII 521-531). La comparacion enlaza la expresion del gran pe- 
sar del naufrago, a quien la fama ya lo ha alcanzado por obra del 
canto de Demodoco, con el llanto femenino: “Tales cosas contaba 
aquel inclito aedo y Ulises consumiase dejando ir el llanto por ambas 
mejillas. Como llora la esposa estrechando en el suelo al esposo que 
en la lucha cayo ante los muros a vista del pueblo por salvar de rui- 
na a su patria y sus hijos; le mira que se agita perdiendo el respiro 
con bascas de muerte y abrazada con el grita y gime; la hueste con- 
traria le golpea por detras con las lanzas los hombros y, al cabo, se la 
lleva cautiva a vivir en miseria y en pena con el rostro marchito de 
tan to dolor; as! Ulises de sus ojos dejaba caer un miserrimo llanto”.

Tambien cuenta Odiseo que los compaheros lo reciben con llan
to en la playa de la isla de Eea cuando regresa a la nave con los hom- 
bres a los que en su palacio la maga Circe habia encantado; son “cual

Marta Alesso en Homero. Odisea. Una introduccion crttica, Buenos Aires, S. 
Santiago Arcos editor, 2005.

16 Una reflexion aparte merecerian los similes, en canto XIX, en los que 
Penelope llora al ofr a Odiseo como cuando se derrite la nieve, 205-208; el simil entre 
Penelope acongojada seguido de una disyuntiva que la abruma con la hija de Pan- 
dareo, 518-534; y en XXI 63-81, la esposa fiel, entregada al llanto en su lecho mu- 
llido, invoca a Artemisa, desearia morir, ser arrebatada como las borrascas se llevaron 
a las hijas de Pandareo.
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terneros campestres, en torno a las vacas que llegan en piara al es- 
tablo ya ahitas de hierba, retozan todos a un tiempo de frente a sus 
madres, ni puede contenerlos la cerca, antes bien con frecuentes 
mugidos dan carreras en torno de aquellas, asi nuestros hombres al 
mirarme ante si me cercaron llorando; en sus almas era igual que si 
hubiesen llegado a la tierra paterna, a la Itaca abrupta, el pais de su 
cuna y su infancia” (X 410-417).

Con Homero, los griegos elaboraron una tradicion poetica; para 
Thiele, Homero, a quien nada se le escapa y para quien todo se vuel- 
ve vision plena, ha ensenado “a los hombres a usar ese recurso poe- 
tico tan importante en la literatura universal”. De modo que abundan 
los similes “precisamente porque dan mayor oportunidad a la imagi- 
nacion plastica”.
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GIUSEPPINA GRAMMATICO AMARI

In memoriam

El 12 de octubre de 2009, a los 79 anos, fallecio en Punta Arenas 
la doctora Giuseppina Grammatico Amari, destacada especialista en 
el campo de la filologla clasica quien, en los ultimos anos, se habi'a 
orientado al estudio de problemas del imaginario en la antiguedad 
greco-romana.

La muerte la sorprendio en la ciudad de Punta Arenas el dia 
posterior al cierre del XIII Encuentro Nacional de Estudios Clasicos, 
por ella organizado bajo el patrocinio de la Universidad de Magalla- 
nes (Chile). Su deceso se debio a un paro cardiaco y sucedio en la 
habitacion del hotel donde estaba alojada, pocos momentos despues 
de haber solicitado telefonicamente un remise para que la traslada- 
ra al aeropuerto donde tomarla el avion con destino a Santiago. Se 
despidio de este mundo luego de haber dado termino a un simposio 
en el que fue calidamente homenajeada.

Nacida en Castelvetrano (Sicilia) estudio letras clasicas en la 
Universidad de Palermo donde tuvo el privilegio de escuchar a des- 
tacados maestros -entre ellos, a G. Monaco-. La profesora G. Gram
matico fue docente en esa especialidad en su Sicilia natal durante 
varies anos hasta que razones familiares la llevaron al pais vecino. 
En Santiago de Chile, en la Universidad Metropolitana de Ciencias 
de la Educacion, fundo, en 1987, el Centro de Estudios Clasicos, cuya 
direccion ejercio hasta el momento de su deceso. A partir de ese Cen
tro desarrolld una intensa y valiosa labor en favor de la cultura cla
sica puesta de manifiesto en su catedra, en los numerosos simposios 
y congresos sobre la especialidad por ella organizados -con la publi- 
cacion de las Actas respectivas-, asi como la direccion de la revista 
Iter. En lo que atahe a la cultura griega, son de valia sus trabajos 
sobre Heraclito y, en el caso de la latina, los referidos a Virgilio y el 
topos de la ultratumba.
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De su labor merece citarse la coordinacion de America Latina y 
lo cldsico, obra en dos volumenes, editada por la mencionada Univer- 
sidad Metropolitana, con auspicio de la UNESCO, donde, entre otros 
trabajos, se sintetizan las misiones cientificas dirigidas por la profe- 
sora Grammatico en diversas ciudades de la antigua Jonia y en 
Sicilia.

Los que tuvimos el gusto de tratarla valoramos, amen de su sa
ber, su palabra mesurada, su espfritu conciliador, su fe en el mejo- 
ramiento de la condicion humana y, entre otras cualidades, su amor 
por la docencia. En ese sentido destaco que hay quienes estudian 
para saber y quienes estudian para ensehar; G. Grammatico perte- 
necia a este segundo grupo y a sus ensenanzas las impartia siempre 
con la humildad y sencillez que caracteriza a las personas sabias. 
Siempre se mostraba optimista y con una sonrisa en los labios. En la 
necrologica que le dedico El Mercurio Cristian Warnken escribio: 
“Una mujer de apariencia delicada y fragil, que parecia una duena 
de casa cualquiera, pero con una sonrisa que Dante no dudaria en ci- 
tar como uno de los ejemplos del eterno misterio de la sonrisa”, tal 
como la recuerdo en este instante en que redact© esta pagina en su 
memoria.

Hugo F. Bauza
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RESENAS BIBLIOGRAFICAS

David Garcia Perez, Prometeo: EL mito del heroey del progreso, Mexi
co, UNAM, Institute de Investigaciones Filologicas, 2006, pp. 
319.

Actualizado cada vez que se naira, es falso que el mito exista solo 
en las culturas primitivas. Como relato historico, es previo a la his- 
toria ortodoxa; como factor religiose, es un entramado cultural cuyas 
raices y ramificaciones se orientan hasta constituir un texto sagra- 
do. For otra parte, cuando es reelaborado por un autor, adquiere vi- 
gencia y sentido nuevos, con lo que recomienza su ciclo.

El mito de Prometeo no habla de dioses, sino del hombre y de su 
lucha vana por escapar de la muerte. Es, esencialmente, el mito de 
la donacion de la tecnica. De modo paralelo aborda tambien otras 
cuestiones tales como la creacion, el padecer del genero humano y la 
idea del progreso. Es decir, de su pasado, de su presente y de su fu
ture. El titan es el prototipo del heroe y del rebelde que lucha por la 
libertad, pero no por la propia, sino por la del hombre, con lo que se 
enfrenta al tyrannos.

En Prometeo: El mito del heroe y del progreso, Garcia Perez hace 
un estudio comparado de este relato mitico en la Antigiiedad clasi- 
ca y luego en dos mementos del siglo XX, en los cuales vuelve a plan- 
tearse el concepto de heroe. Analiza asi el proceso evolutive de este 
mito en la literatura occidental mediante el metodo comparative con 
lo que establece continuidades y rupturas de las versiones de la le- 
yenda del titan en el amplio periodo que va de la Grecia Antigua al 
siglo XX. En cuanto al mundo griego lo aborda en las obras de Hesio- 
do (Trabajos y dtas y Teogonia), Esquilo {Prometeo encadenado) y 
Platon (el dialogo filosofico Protagoras) y, en cuanto al helenistico, la 
satira neo-sofistica Prometeo de Luciano de Samosata. En lo que ata- 
he al siglo XX lo contrasta con obras de la cultura francesa moderna 
de la primera mitad representadas por Promethee mal enchaine de
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Andre Gide y el ensayo L’homrne revolte de Albert Camus, hasta 
extenderlos al mundo contemporaneo donde estudia este mito en los 
productos literarios posmodernos surgidos de la cultura de masas y 
en las sagas de comics, en Superman de Max Fleischer y £a£mcm de 
Robert Kane, asf como en los filmes Terminator I y II de James 
Cameron.

For un lado pone enfasis en una similitud tematica entre el ar- 
quetipo encarnado por Prometeo y los heroes contemporaneos y, por 
el otro, estudia el papel del mito en la sociedad griega y en las mo- 
derna y posmoderna. Tambien contrapone los influjos del mito -di- 
namico en la narracion oral-y estatico en las tecnicas de repeticion 
masiva. El contrapunto es constante y cada tematica remite a instan- 
cias anteriores del libro.

El engano a Zeus por parte del titan en la Teogoma hesiodica 
remite a mitos primitives orientales; el concepto de libertad en Pro
meteo encadenado de Esquilo a Los trabajos y los dias; la idea de 
progreso en Protagoras, a Hesiodo y a Esquilo, en tanto que el revo- 
lucionario moderno de Camus se contrapone con el mitico rebelde, de 
igual modo como los valores eticos del heroe posmoderno (o la falta 
de ellos) se oponen a los valores del heroe clasico.

Para su trabajo, Garcia Perez, recurre a amplia bibliografia tan
to de fuentes, cuanto de trabajos de importantes comentadores y 
especialistas en las areas de teoria literaria, semiotica y mitologia. 
Cita entre ellos a Aristoteles, Virgilio, J.-P. Vernant, 0. Paz, M. Fou
cault, U. Eco, G. S. Kirk, M. I. Finley, H. Bauza y R. Mondolfo, en
tre otros.

El autor se maneja con soltura y versacion en lo que hace al 
manejo de textos clasicos; no sucede lo mismo cuando aborda el to- 
pico de la literatura del comic, donde parece hallarse mas comodo con 
textos secundarios que propiamente con las fuentes, maxime tenien- 
do en cuenta que en el caso del comic se trata de un tipo de literatura 
que cuenta ya con varias decadas de difusion y estudio pormenorizados 
con los que delinear los caracteres y la construccion mitica del heroe 
posmoderno de la cultura de masas.

El volumen ha sido concebido de manera concisa y con sentido 
claramente didactico. Asi, pues, cada capitulo esta planteado como 
una unidad tematica cerrada en si misma -lo que permite leerlo en 
forma independiente-, si bien luego se integra solidamente en una 
unidad organica. Dada la abundancia de ejemplos, citas y explicacio- 
nes, aunque el lector desconozca las obras analizadas, esa circunstan- 
cia no impide seguir con facilidad la tematica propuesta.
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La exposicion clara y minuciosa convierte a este trabajo en una 
excelente gufa metodica para quienes se inicien en esta clase de es- 
tudios comparados.

Daniel Saturno

Fedra. Versioni e riscritture di an mito classico, Atti del Convegno 
AICC. (Firenze, 2-3 aprile 2003), a cura di: R. Degli Innocenti 
Pierini, N. Lambardi, E. Magnelli, S. Mattiacci, S. Orlando, M. 
Pace Fieri, Firenze, Ed. Polistampa, 2007.

Este volumen recopila ocho de los trabajos presentados en 2004, 
en el marco del congreso florentino de la Accademia di Scienze e 
Lettere La Columbaria, promovido por \a Associazione Italiana di 
Cultura Classica, el Centro Warburg Italia di Siena, la Accademia 
Fiorentina di Papirologia, entre otras instituciones. Los textos desa- 
rrollan diversos aspectos de la reelaboracion del mito de Fedra e 
Hipolito, en un arco que va desde la formulacion tragica del siglo V 
a versiones del siglo XVIII, y desde el teatro clasico a la novela tardo- 
antigua, el mosaico de pavimento o el teatro musical. Los trabajos 
dedicados al analisis de los ejemplos del mundo antiguo son amplia- 
mente mayoritarios en esta edicion.

En primer lugar, la contribucion de Angelo Casanova, “I fram- 
menti della Fedra di Sofocle”, analiza los dieciocho fragmentos de la 
Fedra perdida del gran tragico griego. A partir de tan escaso mate
rial, y poniendo el acento en el uso de palabras-clave, el profesor 
Casanova arriba a sugerentes hipotesis respecto de la peculiaridad 
de la Fedra sofoclea, por comparacion con la figura trabajada por 
Euripides. Esta Fedra serfa una noble reina que, en ausencia del 
esposo al que se cree muerto, busca reponer la figura del rey y cae en 
el amor inconveniente de quien mas se le parece: el hijo, Hipolito. En 
la lectura que aqm se propone son centrales, respecto de la diferen- 
cia con el referente de Euripides, el desplazamiento del tftulo de la 
pieza hacia la figura femenina, la supuesta muerte de Teseo y el es- 
cenario ateniense, que subraya el aspecto politico del texto. En opi
nion de este autor, no estariamos ante una version polemica frente 
al primer Hipolito de Euripdes y previa al segundo, como es la opi
nion corriente, sino ante una Fedra original, plenamente sofoclea.

Por su parte, Emiliano Gelli, en “Una nuova ipotesi per la 
datazione della Fedra di Sofocle”, pone el acento en los aspectos ritua-
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les y religiosos de esta pieza perdida y su vinculo con el culto a 
Asclepio. A1 igual que Casanova, y discutiendo con el referente de W. 
S. Banett {Euripides. Hippolytos, Oxford, 1964), Gelli ubica la Fedra 
de Sofocles de modo independiente a las piezas de Euripides y muy 
posiblemente posterior a ambas. En sus consideraciones resulta cen
tral la cuestion del final de la tragedia: mientras que ambos Hipolito 
de Euripides concluyen con la muerte del joven y el establecimiento de 
su culto en Trecen (o Troizen), la ubicacion de la accion en Atenas en 
la version sofoclea permite vislumbrar otro final, acorde con la varian- 
te del mito donde el joven resucita gracias a Asclepio. Coinciden, para 
abonar esta hipotesis, la introduccion del culto a esta figura justamen- 
te en epoca contemporanea de estas piezas, la construccion del 
Asklepeion en Atenas en 419-418, y la propia condicion de Sofocles de 
adherente al culto y, muy probablemente, uno de sus primeros difusores.

Massimo Magnani, en “Fa. Fedra euripidea”, senala la importan- 
cia de la elaboracion de este mito en la carrera de Euripides, a par- 
tir del fracaso del primer Hipolito perdido, y la reelaboracion de la 
segunda version, trabajando con el texto griego y con la importancia 
de los epitetos en los titulos de ambas piezas. Particular hincapie 
realiza sobre el primero, el Hipolito velado a partir de fragmentos y 
referencias superstites, especialmente la de Aristbfanes de Bizancio.

En “Noterelle su Fedra in Seneca (e in Ovidio)” Leopoldo Gam- 
berale se detiene en la consideracion de la suplica a Diana, presen
te en el comienzo de la version tragica de Seneca. Contradiciendo la 
opinion mas corriente, deduce de este fragmento, usualmente atri- 
buido al coro, una estructura dialogica donde intervendrian la no- 
driza, el coro y, muy especialmente, la reina. Ve en este Seneca 
tragico un paralelo con Ovidio y propone, o bien una fuente griega 
comun para ambas versiones, o bien una reelaboracion de la trage
dia griega, especialmente el primer Hipolito de Euripides, media- 
da por Ovidio.

Rita Degl’Innocenti Pierini, en “Finale di tragedia: il destine di 
Ippolito dalla Grecia a Roma”, apunta a la exegesis del momento de la 
kathastrophe, especialmente en Seneca, y su uso dramatico: el 
racconto del mensajero con el aterrador relate del desmembramiento 
de Hipolito y el lamento final del padre sobre los restos del hijo. A di- 
ferencia del referente de Euripides, donde Hipolito llega vivo a esce- 
na en el ultimo episodic, para reconciliarse con su padre antes de 
morir, aqui el acento esta puesto en el cuerpo fragmentado y en el llan- 
to funebre sobre los miembros disperses, para los que “no sera suficien- 
te un solo funeral” (p. 89), escena a la que considera una secuencia
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ejemplar de “teatro de la crueldad”. Contrasta este ejemplo con la no
vela Leucipoy Clitofonte, de Aquiles Tazio, del siglo II. All! se narra un 
episodio similar, el de la muerte de Carides, despedazado en una cabal- 
gata mortal, y subraya la importancia de la persistencia del topos del 
sparagmos, de Orfeo a Penteo. No encuentra all! tanto una referencia 
ritual cuanto una concesion al gusto latino, y un vinculo con episodios 
presentes en el imaginario romano, relatives a la propia historia contem- 
poranea. La crudelisima condena de Mario Gratidiano, bajo la dictadura 
de Sila, seria una fuente para esta presencia del cuerpo mutilado en el 
teatro de Seneca, tanto en Fedra, como en su Oedipus.

Gianfranco Agosti, en “Fedra e Ippolito in Giordania”, hace un 
aporte a la comprension de la evolucion del mito desde el analisis 
iconografico de un mosaico de pavimento encontrado en 1905 en el 
nartex de una iglesia de Madaba, localidad del camino procesional al 
Monte Nebo, en Jordania. Este analisis le permite constatar el pro- 
ceso por el cual, en epoca tardo-antigua, el relate mitico podia descon- 
textualizarse y sus figuras transformarse en elementos simbolico- 
alegoricos. Asi, la reapropiacion de las figuras de Fedra e Hipolito en 
diferentes sarcofagos, trabajados por P. Zanker. En el mosaico de 
Madaba, las figuras de Fedra llorosa e Hipolito que parte a la cace- 
ria, podrian remitir a un exemplum moral de la templanza y hones- 
tidad frente a la tentacion, en el contexto de la recuperacion de la 
tradicidn clasica bajo Justiniano.

Silvia Mattiacci aporta un analisis de la version de Apuleyo. Si bien 
este autor inicia el relate advirtiendo que pasara al clima tragico -“de 
la sandalia al coturno”-, tenemos en El asno de oro una version 
novelada, desarrollada en un mundo “burgues”, donde la providencial 
introduccion del personaje de un medico sagaz, salva al joven falsamen- 
te acusado de una condena injusta, con lo que reestablece el orden. En 
este giro a lo cotidiano, y en el subrayado en la presencia del medico, la 
autora hace referencia a un conocido relate de epoca: el del amor pro- 
hibido del rey Perdicca II de Macedonia, por la amante de su padre, fe- 
lizmente resuelto por la intervencion salvadora de Hipocrates.

Donatella Righini en “Dalla tragedia al melodramma. Fedra nel 
teatro musicale”, analiza los ejemplos de Hippolite et Aricie (1733) de 
Jean Philippe Rameau, Ippolite e Aricia (1759) de Tommaso Traetta, 
y Fedra. (1788) de Giovanni Paisiello. Analisis que se centra tanto en 
aspectos argumentales cuanto musicales, para registrar el influjo de 
Racine en el teatro Ifrico del siglo XVIII.

Graciela C. Sarti
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Signes Codoner, Juan, Escritura y literatura en la Grecia arcaica, 
Madrid, Ediciones Akal, 2004, pp. 391.

En esta obra, Juan Signes Codoner -doctor en Filologfa griega 
y profesor de esta disciplina en la Universidad de Valladolid- analiza 
la relacion de la literatura griega arcaica con la escritura.

Para considerar la verosimilitud o no de una composicion y 
transmision por escrito de la literatura antigua, el filologo trata el 
problema de manera diferenciada segun los generos literarios, la 
poesia monumental, la poesi'a h'rica y la prosa filosofica, rmtica e his- 
torica en el periodo arcaico.

El libro -fruto de un cuidadoso trabajo de varias reescrituras- 
procura una vision coherente en torno a un conjunto de cuestiones 
relativas a los origenes y usos del alfabeto y se convierte en una re
flexion global sobre el papel de la escritura en la Grecia arcaica fun- 
damentalmente en relacion con la creacion poetica. En el se aglutinan 
investigaciones y puntos de vista que ban sido objeto de tratamien- 
to separado por parte de especialistas y resulta de suma utilidad pues 
presenta una smtesis exhaustiva en espaiiol de los estudios sobre 
oralidad y escritura que se ban realizado hasta la actualidad.

El capftulo I presenta las consideraciones generales acerca de la 
composicion, ejecucion y transmision de la literatura antigua griega que, 
segun el autor, no puede explicarse unica y exclusivamente por la escri
tura ya que es precise considerar que papel tuvo la cultura oral en la 
genesis y difusion de los textos en su fase anterior al periodo helemstico. 
Signes Codoner subraya que es basico entender que oralidad no se opone 
en ningun modo a escritura sino, antes bien, la complementa de modo 
que la composicion oral y la escrita se combinaron para producir la obra 
homerica que el estudioso califica como un transitional text.

Puesto que cualquier polemica acerca de la composicion, ejecu
cion y transmision de la literatura arcaica esta atravesada por la 
cuestion de la difusion de la escritura, en el capftulo II, el autor se 
aboca al problema del origen y difusion del alfabeto. Se interesa por 
hacer saber que usos se dio a este desde su origen para observar si 
los textos literarios pudieron o no ser consignados por escrito desde 
el primer momento. Analiza asf quien o quienes llevaron a cabo la 
adaptacion del alfabeto fenicio, donde y cuando surgio, por que fue 
adoptado por los griegos y como se difundio la nueva escritura alfa- 
betica en territorio de la Helade.

Del analisis surge que no es posible llegar a conclusiones claras 
sobre la difusion y primeros usos de la escritura ni tampoco vincular
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los origenes del alfabeto a los comienzos de la literatura griega. Para 
el especialista, la pregunta por el “inventor concreto” del alfabeto ca- 
rece de sentido entre otras cosas porque no es en el individuo, sino en 
la colectividad donde se ban de encontrar las claves de la aparicion de 
ese alfabeto. Tampoco descarta que haya habido varias adaptaciones 
simultaneas de la escritura fenicia al griego incluso en diversos pun- 
tos de Grecia pues la aparicion del alfabeto debe insertarse dentro de 
un proceso cultural amplio en el que el emergente mundo griego em- 
pezo a apropiarse de la tecnica de la escritura de sus vecinos. Para el 
autor, no hay que establecer separaciones nitidas entre difusion y 
adaptacidn dado que un proceso que el denomina “readaptacion en 
difusion” puede dar cuenta de ambos fenomenos. No se tratarfa de 
postular, por consiguiente, un alfabeto original en una region determi- 
nada y de pensar que de este derivarian, por transformacion, todos los 
alfabetos posteriores asi como sucede en el caso de la busqueda por 
parte de un critico textual de un arquetipo ideal de un texto sino, an
tes bien, de considerar que, aunque se admita que una region griega 
tuvo un papel pionero en la adaptacidn de la escritura fenicia al grie
go, el proceso de difusidn se vio contaminado por readaptaciones que 
hacen dificil la reconstruccidn de un stemma ideal de los alfabetos.

Segun Signes Codoner, “si los distintos alfabetos arcaicos conver- 
gieron al final de la epoca clasica en un alfabeto candnico admitido 
por una amplia comunidad de griegos y con base en el alfabeto jonio” 
es posible concebir que el consenso entre los signos basicos comunes 
a todos los alfabetos griegos arcaicos pudiera ser tambien en parte el 
resultado de un proceso de convergencia y no solo de difusidn. Con- 
cluye que, por el momento y a efectos practices, el alfabeto empieza 
a ser utilizado de manera sistematica por los eubeos tanto en Occi- 
dente cuanto en Oriente a partir del 750 a.C., pero entiende que no 
hay razones para pensar que esos primeros usos implicaron un cor- 
te o cambio en la realidad cultural y econdmica de las comunidades 
griegas de la epoca arcaica. Las aplicaciones del alfabeto, por lo tanto, 
habrian sido limitadas puesto que no han dejado casi huellas ni cul- 
turales ni arqueoldgicas de lo cual puede deducirse que, en aquel 
momento, la escritura era apenas percibida como un instrumento o 
tecnica polivalente. Al autor le resulta sugerente considerar el valor 
simbdlico que quiza tuvo el alfabeto griego que se difundid junto con 
los usos originales en fenicio como parte de un lento proceso de tras- 
vase cultural y considera apropiado dejar de lado las hipdtesis mo- 
nocausales que tratan de explicar los motives por los cuales se adaptd 
el alfabeto de los fenicios.
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Mas tarde, para dar cuenta del debate sobre la extension de la 
escritura durante el perlodo arcaico Signes Codoner se ocupa de las 
inscripciones ampliamente difundidas durante los siglos VII y VI de 
modo tal que establece y analiza en apartados los distintos tipos (le- 
gales, funerarias, ceramicas, comerciales y las inscripciones privadas 
y grafitos). Considera asi los tipos asociados a los usos, lugares de 
inscripcion, funcion de la escritura, publico al cual supuestamente se 
destinaban, conocimiento de la escritura y capacidad de lectura por 
parte de los profesionales que vivfan del uso de la escritura, por ejem- 
plo, los escribas o por parte de los ciudadanos que pertenecian a la 
aristocracia o a estratos mas populares para analizar hasta en que 
medida la escritura estaba vinculada a un uso cotidiano.

Como la escasez de testimonies literarios de diferentes regiones 
no permite extraer conclusiones sobre el conjunto del mundo griego, 
el autor centra el estudio sobre el uso de la escritura en dos poleis 
emblematicas: Esparta y Atenas. A partir de los trabajos analizados, 
destaca que Esparta tuvo un auge en el conjunto de la cultura: fue 
polo de atraccion para los poetas Aleman y Tirteo, entre otros, y vivio 
un repliegue cultural en el momento en el que se inicia el proceso de 
militarizacion progresiva, quizas a rafz de las guerras mesenias; en 
cambio, durante el perlodo clasico, en otras ciudades griegas, como 
Atenas, se empezo a utilizar mas ampliamente la escritura que, poco 
a poco, desde mediados del VI, se difundio gracias sobre todo a la 
educacion -la cual empieza a ser objeto de representacion en las es- 
cenas vasculares en ceramica- y paradojicamente, y en contra de la 
communis opinio, gracias a la tirama de los pisitratidas que fue res- 
ponsable de la promocion de la escritura en el siglo VI. Asf, con las 
transformaciones del sistema politico en el siglo V, el conocimiento 
de la escritura en Atenas se difundio paralelamente a la democracia 
lo cual trajo aparejado, incluso, cierto recelo por parte de los intelec- 
tuales que, apegados a la tradicion oral, vieron en la escritura una 
amenaza a sus libertades. Interesante, a la luz de estas consideracio- 
nes, es la reflexion sobre la defensa o no de la ley escrita en obras 
como Antigona de Sofocles o las Suplicantes de Euripides.

En el capftulo IV, se tratan algunos de los interrogantes que 
constituyen los pilares de la cuestion homerica: <da invencion del al- 
fabeto en el siglo VIII desempeno algun papel en la consignacion 
por escrito del epos monumental que hasta ese entonces habia sido 
compuesto y transmitido en forma oral?, ^como explicar que la lite- 
ratura griega da comienzo con una obra descomunal como la 
homerica que se remonta al siglo VIII mientras que de los siglos
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siguientes se conservan fragmentos de obras poeticas de escasa 
extension?

El autor da cuenta de la polemica entre los defensores de la com- 
posicion de la Iliada y la Odisea por escrito y aquellos que abogan por 
su composicion oral pero, en lugar de tomar partido por la composi- 
cion escrita o por la oralista -puesto que le parece dificil inclinarse 
por una u otra opcion ya que cada una de ellas parte de presupues- 
tos metodologicos diferentes- se atiene a analizar las condiciones tec- 
nicas para escribir en el siglo VIII y plantea las dificultades que 
supone la copia del epos para la que habria que presuponer una re- 
cepcion por parte de un publico lector entrenado dada la extension 
de los poemas en scriptio continua y en boustrofedon, cuando aun no 
existi'an mecanismos de difusion de un texto tan extenso que justi- 
ficara el esfuerzo y el costo requeridos. Por lo tanto, teniendo en 
cuenta que una “transmision uniforme y cerrada del texto de Homero 
(pequenas interpolaciones aparte) encaja mas con el mundo librario 
de epoca clasica y helenistica que con las ciudades griegas del periodo 
arcaico” defiende el caracter transicional de la obra homerica en un 
continuum entre la oralidad y la escritura. Piensa asi en un trabajo 
de colaboracion entre el aedo que dicta y el escriba que copia, consi- 
dera que la mezcla de elementos dialectales pudo ser resultado de la 
combinacion de dos procesos: el de evolucion diacronica y el de con- 
vergencia sincronica a la hora de conformar la lengua homerica.

Respecto del mundo que el poema epico refleja (si bien la obra, 
para la mayoria de los investigadores, remite a la sociedad que ha 
sido identificada tradicionalmente como el mundo griego del siglo 
VIII, otros analisis recientes permiten observar aspectos de la cultu- 
ra del siglo VII y de la primera mitad del VI), el lugar y la datacion 
de la consignacion por escrito, sostiene el estudioso que la Atenas de 
Pisistrato promovio la copia escrita del epos como parte de su progra- 
ma politico. Este consistia en limitar la capacidad creativa de los 
aedos para dar lugar a una nueva fase en la concepcion de la epica 
-a diferencia de, por ejemplo, la expulsion de los bardos de la ciudad 
de Sicion por parte del tirano Clistenes-, evitar la mencion de los 
heroes atenienses, especialmente Teseo y los teseidas (a excepcion de 
algunos versos que se han considerado interpolaciones tardias), 
ausencia debida a su importancia como fuerza ideologica aglutinado- 
ra de la aristocracia opuesta al tirano, y exaltar, en cambio, el papel 
de Nestor y los nelidas de los que Pisistrato se sentia descendiente 
(en efecto, Pisistrato es el nombre de un hijo de Nestor en la Odisea) 
y de Atenea a quien el tirano ateniense concebia como patrona de su
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accion poh'tica frente al culto heroico de la aristocracia. Por consi- 
guiente, el autor piensa que es verosnnil la existencia de una copia 
monumental de Homero en la segunda mitad del siglo VI como par
te de la promocion de la escritura en epoca de Hiparco, asf como la 
nueva regulacion de las Panateneas y la llegada de inmigrantes 
jonios a la corte pisistratida.

Uno de los aportes mas significativos de esta obra es considerar 
que la consignacion por escrito de la Iliada durante la tiram'a no se 
debio tanto a su merito literario, sino a su mensaje politico -relegan- 
do a un segundo piano otros ciclos epicos que tardiamente, y a imi- 
tacion del poema serian consignados por escrito- y a la aceptacion 
entusiasta por la Grecia que se veia amenazada por la expansion 
persa especialmente despues de la ocupacion de la costa jonia de Asia 
Menor a mediados del siglo VI. En consecuencia, una obra como la 
Iliada que narraba el enfrentamiento entre griegos y asiaticos se 
convertia en aglutinador de todo el mundo jonio y atico que buscaba 
liderar la tiram'a pisistratida y mas aun, la conversion del poema en 
simbolo de la identidad helenica y en educador de los griegos en la 
epoca de las guerras medicas lideradas por Atenas.

En el capitulo V se analiza el problema de los procesos de com- 
posicion, ejecucion y transmision de la poesia lirica arcaica, se rele- 
van algunos contextos, en particular, el del simposio donde hay que 
tener en cuenta la constante recomposicion de las piezas por parte de 
los poetas y la cuestion del “sello” en el caso de Teognis que parece 
aludir a la consignacion y difusion por escrito que calificaria su obra, 
al igual que la homerica, como un texto de transicion entre la orali- 
dad y la escritura.

Aborda luego el genero de la prosa filosofica, mitica e histori- 
ca que se desarrolla a lo largo del siglo VI. El autor explica que, 
aunque existen casos de transmision de las nuevas ideas filosoficas 
en forma oral, hay tambien noticias acerca de libros concretes -pri- 
mero de escasa extension, luego de mayor volumen— y de su circu- 
lacion, destaca asi el caso de Heraclito que, a principios del siglo V, 
pudo tener un rol pionero en el desarrollo de una prosa de caracter 
literario.

Finalmente, la exhaustiva obra de Signes Codoner se cierra con 
un sumario concebido con criterio didactico, el que ofrece una vision 
de conjunto sobre los contenidos facilitando de este modo la consul- 
ta por parte de los lectores. Tambien resultan de suma utilidad la 
extensa y cuidada bibliografi'a consultada y las notas a pie de pagi- 
na que muestran desde cuantos angulos se puede estudiar la diver-
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sidad de materias tratadas y entrar en cuestiones laterales de mayor 
o menor profundidad.

Patricia H. Calabrese

Orfeo y la tradicion orfica, Alberto Bernabe y Francesc Casadesus 
(coords.), Madrid, Ed. Akal, 2008, 2 vols., pp. 1803.

Los estudios sobre el helenismo se ven enriquecidos con la publica- 
cion de este importante trabajo, en dos volumenes, coordinado por los 
profesores Alberto Bernabe (Universidad Complutense) y Francesc 
Casadesus (Universidad de las Islas Baleares) referidos a Orfeoy la tra
dicion. orfica. Esta labor forma parte de la serie “Religiones y mitos” que 
publica la editorial Akal bajo la direccion de F. Diez de Velasco.

Desde hace varias decadas el profesor A. Bernabe viene ocupan- 
dose de manera valiosa y sostenida sobre el orfismo, movimiento 
sobre el cual ha hecho aportes muy considerables que ban permiti- 
do ampliar los testimonies colectados otrora por Otto Kern en sus 
memorables Orphicorum fragmenta (la ed., 1922); no nos sorprende, 
en consecuencia, que A. Bernabe haya emprendido, junto a su cole- 
ga de las Islas Baleares, una labor multidisciplinar sobre Orfeo y el 
orfismo: este nuevo aporte se impone como un coronamiento y puesta 
al dfa sobre tan importante movimiento mitico-religioso.

Se trata de una obra de conjunto donde un grupo selecto de es- 
pecialistas espaholes y de otros pai'ses europeos y de los Estados 
Unidos de Norteamerica aborda una cuestion capital como es la del 
orfismo. Si bien este trabajo es de importancia para especialistas en 
la materia, esta concebido de manera clara y ordenada que permite 
ser abordado con provecho por cualquier lector culto.

Entendemos que ha sucedido en este caso algo semejante a lo 
que ocurrio en 1963 cuando un valioso grupo de helenistas espaho
les, bajo la coordinacion del profesor Luis Gil, edito la Introduccion 
a Hotnero, obra de jerarqma elogiosamente comentada en las prin- 
cipales revistas sobre la materia. Tambien con este trabajo sobre 
Orfeo estudiosos de Espaha vuelven a situarse una vez mas en la 
vanguardia en materia de filologia clasica.

La cuestion del orfismo compete no solo al ambito de la religion 
griega, sino tambien al de la filosoffa, la filologia, la mitologia y otras 
ciencias afmes que pretenden esclarecer cuestiones clave del helenis
mo. El orfismo es, sustancialmente, “una religion del libro” en la que
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la revelation se da a traves de an texto sagrado. Grdmmata, bibli.oi, 
poiemata, epe son algunos de los nombres con que la tradition desig- 
na a ese hierds logos articulado en torno de la figura de Orfeo, cuyo 
nombre -segun R. Bohme- remite simplemente al “cantor”.

Si es cierto -como sostienen Guhtrie y otros pensadores- que 
Pi'ndaro, Empedocles, Platon y Virgilio, entre otros ilustres filosofos y 
poetas de la Antigiiedad clasica, fueron orficos advertimos que en los 
pilares del pensamiento occidental este movimiento ha dejado una 
impronta invalorable, sin entrar a considerar los aspectos que esta 
doctrina pueda haber dejado en el cristianismo, tales como el tema de 
la inmortalidad del alma, la religion entendida como forma de vida, el 
de los premios y castigos en el mas alia, amen de la idea de la frater- 
nidad humana; en tales cuestiones el orfismo se erige como prepara
tion para la doctrina cristiana y para otros credos espiritualistas.

Destacamos que, en las ultimas decadas, el interes por el orfismo 
se vio acrecentado merced al hallazgo, en Macedonia, en 1962, de mi 
rollo papiraceo del siglo IV a. C. que contiene un texto de la centu- 
ria anterior referido a un comentario a la teogoma de Orfeo al que se 
conoce como “Papiro de Derveni”, publicado de manera ilegal y en 
forma incompleta en 1982. Tambien se encontraron nuevas lamini- 
llas de oro en el sur de Italia, las que se remontan al siglo IV a. C., 
junto al descubrimiento, en Olbio, en la costa del Ponto, de tablillas 
de hueso (analizadas por A. Bernabe en el cap. XXXVIII de la obra 
que comentamos, ver especialmente pp. 889-892), en una de las cua- 
les, que data del siglo V a. C., se lee orphikoi. Relevante tambien, el 
hallazgo de un anfora, hoy en Basilea, donde esta pintada la figura 
de Orfeo con un difunto que tiene en sus manos un rollo de papiro: 
el canto del vote contenido en el rollo parece ser garantm de paz en 
el mas alia (sobre esa cuestion, veanse las importantes reflexiones de 
Cl. Calame, cap. XXXVII, en especial pp. 865-866). Esta anfora es la 
mas antigua representation de aspectos orficos sobre la vida post 
mortem atestiguada de manera iconografica que se conserva.

De importancia tambien el analisis del papiro de Gurob, del siglo 
III a. C. -en el que se describe un ritual orfico, similar al que seis si- 
glos mas tarde transmite Clemente de Alejandria (siglos II-III), lo que 
prueba, durante ese lapso, la continuidad de estas doctrinas-; sobre 
este hieres logos, en cuya tercera h'nea se lee la palabra telete ‘ritual’, 
A. I. Jimenez (Univ. Complutense) brinda un cuidado analisis (cap. 
XXXIII) que vincula el orfismo con ciertas practicas dionisfacas.

Contrariamente a lo que pueda parecer a un lector desprevenido, 
las casi dos mil paginas de este volumen no constituyen un mamotreto

184



(mammothreptos) en el sentido de un corpus muy abultado, sino una 
obra encarada con criterio didactico, sabiamente articulada, con una cla- 
ra “Introduccion” de la pluma de F. Casadesus y una suerte de Sintesis 
epilogal, obra de A. Bernabe que, como sphragis, clausura el volumen.

Como hemos destacado, participan de esta vasta labor numero- 
sos especialistas del mas alto nivel; a mero titulo ilustrativo, y sin que 
la mencion de algunos opaque al resto, remito a los nombres de W. 
Burkert, M. West, el del propio A. Bernabe, Cl. Calame, G. Ricciar- 
delli, F. Graf, y L. Brisson, amen de un conjunto de importantes es- 
tudiosos espanoles.

El volumen esta articulado en diez secciones: en la la se plantea 
el caso de la figura de este cantor tracio desde una optica que va del 
mito al autor literario, en las plumas de A. Bernabe, F. Molina, A. I. 
Jimenez, M. Santamarla, R. Olmos, J.-M. Roessli. Asi, son motivo de 
analisis el viaje al mas alia, la muerte de Orfeo y los prodigies sur- 
gidos de su cabeza mutilada o las imagenes de Orfeo en el arte judio 
y cristiano. En la 2a, se analizan las caracteristicas y contenidos de 
los diversos textos orficos, son dignas de destacarse las contribucio- 
nes de A. Bernabe (“Teogonias orficas”), de M. Sanchez (“Argondu- 
ticas orficas”), el estudio sobre el papiro de Derveni (F. Casadesus) 
y “Las laminillas orficas” (Bernabe-Jimenez). La 3a aborda el caso de 
otros poetas griegos proximos a Orfeo (R. B. Martinez). La 4a estudia 
el marco de las creencias orficas; asi, “El dios solitario” (Bernabe), “El 
mito orfico de Dioniso y los Titanes” (Bernabe), “Ideas orficas sobre 
el alma” (F. Molina) y, entre otros, los vinculos entre “Orfeo, Eleusis 
y Atenas” (F. Graf). La 5a versa sobre “Practicas orficas, Orfeotelestas 
y mistas” y la 6a sobre “La musica y el discurso orficos”.

El 2° volumen se inicia con una seccion dedicada a abordar las 
“las ideas orficas fuera de Grecia y Roma” donde se advierten lazos 
con el Proximo Oriente y la India Antigua (E. R. Lujan), con el zoro- 
astrismo (J. A. Alvarez Pedrosa), la pregunta sobre si hay orfismo en 
los textos de Qumran (J.-M. Roessli); esta seccion se clausura con una 
sinopsis sobre “El orfismo tracio” en la pluma de A. Fob

La 8a seccion aborda “Las huellas del orfismo”; asi, son motivo de 
analisis los vinculos de esta doctrina con el pitagorismo (F. Casade
sus), con Heraclito (Casadesus), con Empedocles de Agrigento (C. 
Merino), con los restantes filosofos presocraticos (A. Bernabe), con 
Pindaro (M. A. Santamaria) entre otros influjos. En la 9a M. Herre- 
ro encara la cuestion: “El orfismo, el genos y lapolis”.

En cuanto a la 10a y ultima -“En busqueda de una sintesis”-, a 
modo de epilogo A. Bernabe resume las principales cuestiones vincu-
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ladas con el orfismo. De ese modo, en apretada smtesis, delinea el 
cuadro filosofico-rmtico-religioso de una doctrina que se extendio a 
traves de Grecia y zonas de influencia a lo largo de un milenio y que, 
por su importancia y difusion, trascendio las fronteras de la penin
sula helenica. Sintetiza as! cuestiones abordadas luego por el cris- 
tianismo, tales como el dualismo cuerpo/alma, el tema del pecado 
originario, la necesidad y posibilidad de expiarlo mediante un obrar 
recto y con la atencion a ciertos ritos para as! alcanzar la liberacion 
deflnitiva del alma.

Por ultimo, destaco el parecer mesurado y abierto con que A. 
Bernabe cierra este vasto friso sobre el orfismo: “Si no aprendemos 
a examinar el orfismo en su complejidad, en su situacion intermedia, 
en su caracter vacilante y algo ambiguo, adaptable y multiforme, 
estaremos condenados a no comprender jamas este movimiento re
ligiose” (II, p. 1647).

Completan este trabajo abundante bibliografla y un indice de 
pasajes citados que corroboran el sentido didactico con que esta la
bor ha sido concebida.

Hugo F. Bauzd

Seconde Odyssee. Ulysse de Tennyson d Borges. Textes reunis, 
commentes et en partie traduits par Evanghelia Stead, Grenoble, 
Ed. J. Million, 2009, pp. 505.

Tal como se clesprende del titulo, en el presente volumen 
Evanghelia Stead -traductora literaria poliglota y profesora de lite- 
ratura comparada en la Universidad de Reims- rastrea los ecos del 
poema homerico en determinados hitos de la literatura occidental, 
mostrando la pervivencia siempre renovada de la figura de Odiseo. 
Comienza por el analisis del monologo dramatico de Tennyson 
(1842), hasta el poema de Borges “Odisea, libro vigesimo tercero” 
(1964). Para ese cometido tiene en cuenta dos textos fundadores: la 
Odisea de Homero -i.e., una obra pagana-, y la epopeya o “poema 
sacro” de Dante Alighieri, es decir, una obra cristiana; de ese modo 
la estudiosa construye una “lecture croisee d’autant plus temeraire 
que Dante ne connait pas Homere de premiere main” (p. 11).

Desde el ya clasico trabajo de F. Buffiere {Les rnythes d’Homere 
et la pensee grecque) hasta el reciente de G. Most, L. Norman y S. 
Rabau sobre Revolutions homeriques (Pisa, Ed. della Normale, 2009)
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el tema homerico y, en particular, la figura del legendario Ulises no 
ha dejado ni deja de inquietar a los estudiosos, ya como dechado de 
un determinado tipo de arete de la antigua cultura griega, ya simple- 
mente como sfmbolo del hombre en sentido lato, incluso como proto- 
tipo de la mentalidad burguesa segiin ban destacado Horkheimer y 
Adorno en paginas celeberrimas. En lo que concierne a la mirada 
multiforme sobre esta figura mftica, la propia E. Stead, en un trabajo 
recientemente aparecido (E. Stead commente VOdyssee d’Homere, 
Paris, Gallimard, 2007) sugiere nuevas vias de analisis.

Odiseo -o Ulises en su forma latina derivada de la voz griega 
Ulisseus, deformacion dialectal del original- es una personalidad 
turbulenta y llena de aventuras que goza de una popularidad tal que 
no ostenta ningun heroe griego. A diferencia de otros guerreros del 
helenismo que sobresalen por la heroicidad de su actuar, Odiseo se 
presenta como una figura humana mas proxima a nosotros, en oca- 
siones con relieve de personaje novelesco. De los heroes homericos es 
el mas habil y aquel que sobresale por su astucia, persuasion e inge- 
nio. La epopeya lo menciona como polytropos ‘el de muchas vueltas’, 
aun cuando el espectro semantico de este termino alude tambien a 
su condicion de engahoso, lleno de vicisitudes, cambiante, amen de 
otros significados analogos; tal el hombre en sentido generico, por lo 
que este personaje singularfsimo presenta la vitalidad y las contra- 
dicciones propias de la natura humana.

Es bien sabido que los mitos homericos, ya desde la antigiiedad 
clasica, han sido motive de interpretaciones que han ofrecido lecturas 
epicureas, estoicas e incluso neopitagoricas entre las mas notables, sin 
que una u otra sean necesariamente excluyentes. Esa es la Ifnea que 
orienta este importante trabajo de la profesora E. Stead quien acomete 
la empresa de ver de que modo, desde Tennyson a J. L. Borges, esta 
figura ha sido resemantizada en obediencia a nuevas visiones de mun- 
do y a propositos asaz diferentes. Mas aun: la autora entiende que las 
obras que la humanidad ha juzgado “clasicas” han servido -y sirven- 
para oriental- la vida ya que muchas veces incluso crfpticamente, en 
una suerte de tejido o background- ideologico, modelan nuestra vision 
de la realidad. Y en ese sentido la Odisea se presenta como un ejem- 
plo privilegiado si es que uno atiende a las numerosfsimas relecturas 
y textos en sus mas variadas formas literarias a que ha dado lugar. 
Pienso, en especial, en la singular novela de J. Joyce (Ulysse, Paris, 
1922), una sabia parodia de un dia de la vida de Stephen Dedalus, o 
en el poema homonimo de Nikos Kazantzakis que, en su version resu- 
mida, ofrece 33.333 versos, “un oceano de poesfa” -M. Castillo Didier
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dixit-, monumentales creaciones con propositos y finalidades diversos 
que muestran la pervivencia de la mftica composicion homerica.

Integran el volumen que nos ocupa quince recreaciones -en seis 
lenguas diferentes- precedidas de un prologo, mas un epilogo -su- 
gestivamente subtitulado: “intertextualidad, lengua de enigma, len- 
gua de fuego”- y abundante bibliografia critica. No se trata de un 
florilegio o antologia, sino del testimonio de una lectura cruzada 
donde los textos se iluminan y vivifican entre si a la luz de nuevas 
lecturas: mas aun, puede decirse que uno se acerca de diferente 
manera al poema homerico luego de haber leido esas recreaciones. 
Los lazos dinamicos que enhebran los textos seleccionados llevan a 
pensar en el recurso de la intertextualidad, no vista como una mero 
apropiarse de un viejo texto, sino como una incitacion a nuevas 
creaciones. La autora pone enfasis en que el denominarlo Segunda 
Odisea no opaca su originalidad, ya que la imagen de la Odisea se 
impone no como matriz coercitiva, sino como incitacion a la poesi'a; 
asi explica: “Pour que 1’oeuvre advienne, Lincitation est 
primordiale. Et lemotion litteraire, le trouble ou I’excitation qui fait 
naitre la lecture, sont aussi legitimes”, (p. 479). Aclara tambien que 
la literatura no esta hecha de preceptos academicos o de ideas pre- 
concebidas, “sino de un tejido incesante y de un crecimiento cons- 
tante” que siempre se renueva.

Los textos (en verso y en prosa) motives de traduccion, analisis 
y comentario pertenecen a las plumas de A. Tennyson, G. F. Preston, 
A. Lang, P. Heyse, C. Kavafis, J. Lemaitre, A. Graf, G. Pascoli, F. Blei 
y J. L. Borges, autores que ban hecho del Odiseo de Homero no una 
simple reescritura, sino que ban asumido su polifacetica figura en 
obediencia a variadas preocupaciones. Las interpetaciones de Borges 
y Cavafis son las que parecen baber despertado mayor atencion de 
la estudiosa ya que se ocupa de ellas en mas de un capftulo y las 
paginas que les dedica son originales y sutiles, especialmente la 
exegesis que brinda de “El inmortal”, del que dice “une lecture inge- 
nieuse, un brin ironique, de la notion d’immortalite et de la histoire 
de transmission des poemes homeriques” (p. 478).

Una primera via de estudio se abre con el Ulysse de Tennyson, 
obra que, a lo largo de decadas, dejo una influencia notoria; aborda 
luego el poema poco conocido de G. Preston para pasar luego al 
“polimorfo” A. Lang, “el primero en introducir en la Segunda Odisea 
la idea de un ciclo poetico”. Aborda seguidamente el motive de la in- 
quietud (la Unruhe) a proposito de las composiciones de P. Heyse 
(1877) y el soneto borgesiano “Odisea, libro vigesimo tercero”. Le si-
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gue el analisis del poema Seconde Odyssee de C. Cavafis, composicion 
poco conocida. Esta se inicia con la declaracion: “Odyssee seconde et 
grande, / plus grande que la premiere pent etre. Mais, helas, / sans 
Homere, sans hexametres”, de donde Stead ha extraido el ti'tulo de 
su trabajo. El parecer de dos poetas italianos -Graf y Pascoli- es tam- 
bien motivo de analisis-, destacando que el primero, a proposito de 
Odiseo, explora preferentemente el topico del mas alia detras de las 
columnas de Hercules.

Una segunda via de analisis tiene como clave la composicion “El 
Inmortal” en la que Borges, al ocuparse de este heroe griego, nos ofre- 
ce una meditacion sobre el tiempo y la eternidad del mito hasta al- 
canzar el topico de la inmortalidad.

Una tercera via de acceso al mundo odiseico compete a las tra- 
ducciones. A mero titulo de ejemplo, refiriendose a la profecia del 
mitico Tiresias, cita los casos de M. Meunier quien, al tratar la muer- 
te de Odiseo, consigna: “Apres I’avoir evite sur la mer, la plus douce 
des morts en fin viendra vers toi”, en tanto V. Berard traduce: “puis 
la mer t’enverrait la plus douce des morts; tu ne succomberais qu’a 
I’heureuse vieillesse, ayant autour de toi des peuples fortunes”.

Dos son los motivos clave en torno a los cuales esta articulada 
esta seleccion de textos odiseicos. El primero compete a la nekuia o 
pseudo-katdbasis, vale decir, la evocacion de sombras o virtual des- 
censo al mundo infernal que emprende el heroe con el proposito de 
interrogar al alma de Tiresias sobre su destino (cf. canto XI, vv. 90- 
149) y el consejo que recibe de boca del adivino ciego: internarse 
hasta hallar un pueblo que no conozca la sal -vale decir, apartarse 
lo maximo posible del mar- para poder alcanzar una vejez tranqui- 
la (no olvidemos la colera de Poseidon contra el misero Odiseo, ya que 
este habia cegado a su hijo, el Ciclope); empero, cabe senalar que la 
respuesta del vate es ambigua ya que le dice: “Mas con todo, entre 
mucho trabajos vendreis a la patria / si decides tu gusto frenar y el 
ardor de tus hombres” (vv. 104-05, version de J. M. Pabon).

El segundo se vincula con la flamigera recreacion de Dante quien 
en el canto XXVI del “Infierno” rescata a Odiseo del anonimato de 
una vejez anodina para conferirle una muerte heroica. Dante, en 
lugar de hacerlo retornar a Itaca junto a los suyos -que es el 
desideratum de la obra homerica-, lo lleva a emprender una trave- 
sia hacia el conocimiento de lo prohibido. Asi, al transportarlo mas 
alia del estrecho de Gibraltar, le hace pagar la culpa de haber per- 
seguido un imposible; de ese modo una ola gigante lo sumerge irre- 
mediablemente junto con sus compaheros.
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Pongo enfasis en que E. Stead se detiene en la incomparable 
imagen dantesca de Odiseo que hallamos en el octavo circulo infer
nal, el de los fraudulentos. Alii esta el heroe mitico devenido, junto 
a Diomedes, una lengua de fuego que explica por que al haberse lan- 
zado a una empresa temeraria -llegar a poseer un conocimiento ili- 
mitado (con lo que anticipa lo faustico)- cuando sus companeros 
creen haber alcanzado una suerte de tierra de promision, “un 
tourbillon se leve soudain, fait follement tournoyer le navire d’Ulysse 
et 1’engloutit corps et biens” (pag. 10). En ese sentido el heroe de la 
Segunda Odisea, preso de una hybris por pretender conocer lo que 
para un mortal es incognoscible -i.e., el misterio de la muerte-, ol- 
vidandose de su Itaca natal, es culpable de arrastrar a los suyos a 
una aventura descabellada que los lleva a sucumbir en el vasto ponto. 
Sugestivo el parecer de Pascoli que explica que cuando el heroe se 
adentra en el mar para conocer su misterio (que no es otro que el de 
la muerte -E. Vermeule destaca que para los griegos el mar es sim- 
bolo de muerte-), “a la question angoissante de la verite le repond le 
silence des sirenes” (pag. 479). Ad hoc cf. el poema “Le Sirene” del 
citado Pascoli (pp. 272-76).

Asi, pues, Odiseo violateur de frontiere, el hombre poseso por una 
curiosidad “odiseica” -si se admite la tautologia- que lo impele a ir 
mas alia de lo permitido es el eje en torno del cual se articulan las di- 
versas miradas nacidas a partir de la citada interpretacion de Dante 
Alighieri.

E. Stead, siguiendo a Keats, y este a Leigh Hunt, plantea que 
toda vez que un autentico creador recrea o modifica un viejo mito, si 
la creacion pertenece a un poeta de valia, esta debe ser vista no como 
una alteracidn censurable, sino como una prolongacion valida del 
antiguo relato; asi, el caso del final del Ulises dantesco al que more 
mythico debemos aceptar como parte constitutiva de un relato legen- 
dario que siempre se recrea. De ese modo la estudiosa concibe el mito 
clasico no como una narracion anclada en un pasado estatico, sino 
como una forma dinamica de pensamiento perpetuamente renovada.

Esta Segunda Odisea es, en esencia, una prueba ontologica que 
apunta a desentrahar la pregunta inquietante sobre el sentido de la vida 
-incognoscible, ya que se cierra con la muerte— y el de la poesia, cuyo 
limite es el silencio o, en otro lenguaje, el canto de las sirenas. Entien- 
do que esta obra, por la profundidad de su mensaje y por la calidad de 
las traducciones, esta llamada a formal' parte de los clasicos.

Hugo F. Bauzd
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