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Y en la ocultacién iconica del sentido ya impenetrable de institucion, de
regla y de obligacién se funda el uso mas abstracto, pero no por ello menos

opaco de la palabra “mito”.

Hans Blumenberg

La cultura no es otra cosa que la devota y ordenadora, por no decir
benéfica, incorporacién de lo monstruoso y de lo sombrio en el culto de lo

divino.

Thomas Mann

Si no nuestra infelicidad, es la falta de seguridad respecto de la posesion de

estados de felicidad lo que nos lleva a no olvidar el filosofar.

Hans Blumenberg
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Introduccion

s importante realizar una revision amplia en torno al mito porque quedan varios puntos no
aclarados, los cuales pretendemos sefalar a lo largo de esta investigacion. Partimos de la
hipotesis de que las formas del mito son complejas y oscuras, que remiten a un empefio de
inicial seguridad que posteriormente adquirird visos de dominacion, simulacion y terror. A
lo largo de la historia el mito evoluciona de tal forma que difumina sus iniciales contornos para
mostrarse encubierto y soterrado y, mas que desaparecer del todo, se transfigura con el arribo de la
modernidad. La propia modernidad constituye una experiencia de dominacion racional que entrafa

y deviene una de esas formas miticas.

Sostenemos que la modernidad posee un alto contenido mitolégico. Asimismo, las propias
caracteristicas diversas y plurales del mito conllevan ya una carga de engafio inherente que la razon
resulta insuficiente para exhibirla y, por el contrario, la refuerzan y recubren con un contenido
siempre nuevo y cambiante, oscuro, emotivo y totalmente irracional. Lo anterior significa que la
razdn constituye un engaio aunque dificilmente es desentrafiado. ;Por qué? Porque la razon no se
halla al margen de las emociones y su practica puede estar determinada por un estado de animo
incomprendido e incomprensible, un odio inconsistente, un amor presuroso, una apatia, una
desesperanza, una abulia, un asombro, un cosquilleo cerebral o cualquier otro tipo de interjeccion
corporal. La vida es pensamiento pero también es interaccion con uno mismo y con los otros. La
historia de la filosofia no es sino una vana o efectiva tentativa de dar consistencia al mundo, a la
realidad, al entorno inmediato. En este punto creemos que los apuntes de Blumenberg sobre la

teoria del mundo de la vida resultan de particular importancia.

Diversos autores han sefialado la dificultad de la falta de precision conceptual del mito. Para
Hans Blumenberg, por ejemplo, la configuracién del mito se halla vinculada al concepto de realidad
vigente en la época predominante, y la historia de su recepcion resulta ser la historia de las
corrientes espirituales y socio-culturales. De esta manera, se observa en el mito un caracter libre,
variable y pluridimensional, por lo que su recepcion es un proceso vivo y dinamico. Segin
Blumenberg, la desmitologizacion del mundo moderno es otro mito més. Es decir, en la idea sobre
lo mitolégico subyace un caracter poco atendido por la filosofia, que ciertamente no se limita a la
forma del mito en tanto poseedor de un contenido fantasioso, ficticio y ya superado. La tarea de la

filosofia es dar claridad ahi donde se mantienen recovecos de oscuridad y resquicios de
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encubrimiento. Lo que resulta entonces es un extrafio contenido mitoldgico dificilmente
aprehendible dado el intercambio de sus elementos variables y singulares, algunos de los cuales
revisaremos en su momento. La cuestion que estd presente también es si la filosofia no cae en la
misma practica de sometimiento y dominacidon que entrafia el ejercicio y practica del conocimiento.
Asi como el titin Prometeo hubo de robar el fuego divino e incurrir en el engafio para dar
continuidad a la raza humana, quiza la filosofia necesita apelar a la auto-justificacion de la
racionalidad como elemento necesario en un mundo que trata de ignorar lo irracional, emotivo,

ludico, onirico y exagerado, artisticamente expresivo.

Rubén Dri sefiala, por ejemplo, que la ciencia, a diferencia del mito, enlaza el conocimiento
con el poder o la dominacién. Para Dri, el mito no tiene que ver con la dominacién desde el
conocimiento. ;Se da en el mito una separacion completa de la filosofia? No. La filosofia adquiere
esta naturaleza mitologica doble, pero la modifica, cambia sus contornos, su lenguaje y su
concepto, en tanto la filosofia se presenta como un discurso sometido a las configuraciones del
conocimiento inserto en el ambito del poder y la dominacién. Nuestra investigacion trata de
delimitar la tarea de la filosofia y pregunta sobre si su practica redunda en una disciplina que
entroniza el conocimiento para posteriormente utilizarlo en actividades de control, no solo de critica

y reflexion, lo que de suyo seria una contradiccion flagrante.

Roberto Calasso —al explicar el escepticismo gnoseoldgico de Thomas Browne— comenta
que la filosofia, considerada ciencia natural y mundana es jurisdiccion del diablo, quien puede ser
considerado el mas docto filosofo. El diablo no es sino simbolo de “todas las fuerzas que turban,
obscurecen y debilitan la conciencia y determinan su regreso hacia lo indeterminado y lo
ambivalente: centro de noche, por oposicion a Dios, centro de luz. El uno arde en un mundo
subterraneo, el otro brilla en el cielo”.! En contra de las fuerzas delimitadas y ordenadas, el diablo
representa una regresion hacia el desorden, la division y la disolucion, no sélo en el plano psiquico,
sino también en los niveles moral y metafisico. Del mismo modo, en tanto demonio, “simboliza una
iluminacién superior a las normas habituales, que permite ver mas lejos y con mas seguridad, de un
modo irreductible a los argumentos. Autoriza incluso a violar las reglas de la razon, en nombre de
una luz trascendente que es no solo del orden del conocimiento, sino también del orden del

. 2 . , . .y
destino”.” Los secretos de la naturaleza son conocidos por Satan —dice Browne— y su presuncion le

impide esconder algunos y su envidia le prohibe revelar otros. Inicialmente la filosofia pudo haber

1 Jean Chevalier, Diccionario de los simbolos, Editorial Herder, 1986, p. 414.
2 Ibid., p. 407.
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sido brujeria y posteriormente devino lo que hoy es, instrumento de la razén; asi, lo inventado por
el hombre es filosofia, mientras lo aprendido es magia. El propdsito principal del diablo seria,
entonces, reducir la realidad al puro nivel de la filosofia. Si se responde que el propio diablo es ya
una hipotesis no comprobada, el mismo Browne intenta salvar este escollo al decir que es parte de
su maximo triunfo hacernos creer que €I, como tal, no existe. De manera extensiva, la filosofia
remite a un ejercicio de dominacion de la naturaleza. “Para Browne, por lo tanto, la filosofia es un
instrumento de verificacion y control, y su uso especifico sera indicar como y hasta qué punto
interactiian las operaciones de la naturaleza, permitiendo asi distinguir lo verdadero de lo falso

sobrenatural.””

La verificacion y el control, entonces, son parte primordial de la actividad filosofica, y el
mito no es algo diferente de lo que realiza ésta en sus inicios. Tanto mito y filosofia comparten un
denominador comun: la tentativa de dominacién sobre la naturaleza. De este modo, indagar las
caracteristicas diversas del mito es parte de la tarea que proponemos, no para reiterar lo que ya se
sabe sino para explicar lo que posteriormente habrd de permanecer en el cambio. ;Como se
entiende y como ha cambiado el mito en la actualidad? ;Por qué generalmente se le asocia con el

engafio o la falsedad?

Por mucho tiempo se pensd que el mito era lo contrario de la verdad, una falsificacion,
simple supercheria o mero relato ficticio. Por ejemplo, en 1947, Max Horkheimer y Theodor W.
Adorno, en su libro Dialéctica de la llustracion, pretendian mostrar que el mito remitia a una
ilusion, a determinada falsedad, lo contraponian a la razon, en tanto desfigurador de la verdad.
Aunque también sefalaban que la propia ilustracion o el iluminismo podian adquirir las formas del

mito.*

Queremos dilucidar la manera en que se muestra la transicion del pensamiento mitologico al
pensamiento racional y filoséfico. Lo anterior porque parece evidente y necesario establecer los
puntos de encuentro y separacion de dos entidades diferentes, pero compatibles en un punto crucial:

la filosofia derivo del pensamiento mitico y se distancié del mismo. Sin embargo, en la actualidad,

3 Roberto Calasso, Los jeroglificos de Sir Thomas Browne, FCE-Sexto Piso, 2010, p. 27. En ese tenor, Leibniz cita a
Bacon: “La filosofia apenas saboreada, aleja de Dios, pero absorbida a fondo, reconduce a él.”

4 “El primer ensayo, que es la base tedrica de los siguientes, busca esclarecer la mezcla de racionalidad y realidad
social, y también la otra mezcla, inseparable de la primera, de naturaleza y dominio de la naturaleza. La critica a la
que en tal ensayo se somete al iluminismo tiene por objeto preparar un concepto positivo de éste, que lo libere de la
petrificacion en ciego dominio. En términos muy generales el primer ensayo podria resumirse, en su aspecto critico,
en dos tesis: el mito es ya iluminismo, el iluminismo vuelve a convertirse en mitologia”. (Prélogo a la primera
edicion. Max Horkheimer y T. W. Adorno, Dialéctica de la llustracién, Editorial Trotta, Madrid, 2005, pp. 55-56).
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permanecen elementos miticos que han difuminado sus contornos, pero persisten de forma poco
clara. Desentrafiar y desenmascarar estos elementos es parte de la tarea que nos corresponde como

acuciosos criticos de la modernidad.

En esta investigacion se analiza el papel que los mitos representan para el mundo actual. De
ahi la importancia de ubicar histéricamente al mito si ello es posible, en tanto no hay un punto
inicial de surgimiento, aunque acompafa al ser humano desde el comienzo. Es indispensable
presentar algunas de sus caracteristicas y su influencia en el pensamiento occidental. ;En verdad
resultan determinantes para nuestra conformacion de la realidad o simplemente son parte de una
etapa que ha sido rebasada? Partimos de la idea de que los mitos no han desaparecido como se
pretende, sino por el contrario, se encuentran mas presentes y tangibles que nunca. ;Coémo? En la
irracionalidad del mundo moderno, en la proliferaciéon de un entorno competitivo, de desgaste

animico y personal, de invasion del universo interior para degradarlo emocional y activamente.

No es suficiente caracterizar a los mitos como meros relatos o fabulaciones con tintes de
falsedad o de buisqueda de sentido. Habria que exponer su naturaleza “maligna”, de coercion social
hacia el individuo, de imposiciéon de formas expresamente aviesas. La naturaleza del mito seria,
entonces, doble, como dual seria la naturaleza humana, donde coexisten de manera similar el bien y
el mal, y cuya inclinaciéon hacia un lado u otro dependera entonces de una fria y calculada

conciencia.

En el capitulo uno se busca revisar la multiplicidad del mito y la manera en que persiste a lo
largo del tiempo, desde su fundacion, asi como por qué los mitos se vuelven repetitivos o poseen
ciertas constantes y si ello influye para que de algin modo permanezcan en la memoria universal y
colectiva. Se pretende estudiar la relacion del mito con el lenguaje, con la creacién poética y la
imaginacion en la fundacion de la colectividad. Se revisardn algunos elementos inherentes al mito
como la fabulacion, el engafio, la mentira, la ficcion, la agresion y la violencia escondida y de qué
manera esto ultimo ha influido y determinado el desarrollo de la modernidad, desde su instauracion,

sostenimiento y decadencia.

El capitulo dos habra de inquirir entre las relaciones del mito con el logos, no como una
transicion natural de uno en otro, sino mas bien como dos ambitos andlogos y semejantes que no
obstante su diversidad contienen elementos de coincidencia y encuentro. De ahi la relevancia de
observar el trayecto de los filésofos presocraticos o preplatonicos, insertos todavia en un mundo

magico y mitico. Lo simbdlico, lo metaférico y mimético remite a un universo de alteridad que

10
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viene a darle sostén y cohesion a la filosofia temprana. Se trata de investigar los elementos
encubiertos del mito, de los cuales no puede desprenderse y que, ademas, necesita para pervivir. Por
eso es indispensable indagar sobre la relacion del hombre con la divinidad, la necesidad de la
religion o creencia en aquello que escapa a la comprension inteligible y que no obstante se
encuentra latente en el corazon de muchas personas. Mas que establecer una especificacion de la
naturaleza divina, buscamos un profundo acercamiento a la naturaleza humana, su complejidad,
miedos, terrores, alegrias o sinsabores. Béasicamente partimos de la idea que el miedo, como la
maldad, son consustanciales al hombre: que nos hallamos en un mundo de oprimidos y opresores,
que la eleccion entre un bando u otro depende del grado de adaptacion del hombre sometido al

escrutinio, la competencia o la valoracion dentro de la sociedad.

El capitulo tercero establece un analisis del mundo moderno, donde la razén se instala como
el eje rector de una vision que perdura hasta nuestros dias. La critica, haciendo uso de esa misma
razon, nos lleva a delimitar sus alcances y limitaciones, la manera en que el conocimiento racional
queda entronizado en aras de dar una version definitiva sobre nuestra realidad inmediata,
conduciéndonos por la via de inobjetabilidad e incuestionabilidad a esta percepcion del mundo.

Nuevamente, nos apoyamos en Blumenberg, para decir:

El mundo de la vida tiene que tener un rasgo de unidad. Aun a riesgo de perder lo
precioso de aquella multiplicidad de mundos de la vida biograficos y de obtener a
cambio una arida abstraccion, hay que buscar ese rasgo. Lo que nos puede orientar
alli es que el mundo de la vida no puede ser algo general de orden superior como el
'mundo’, sino un algo precedente de orden genético, del que se puede esperar que
tenga capacidad de explicar lo que surge de él mismo.”

Remitirnos a los origenes implica desentrafiar lo que suele permanecer oculto. Indagar sobre
el surgimiento y desarrollo de la época moderna nos permitira atisbar en sus mecanismos de
sujecion, comprension o dominacion, precisamente para acceder o construir nuevas formas de
convivencia y entendimiento entre nosotros mismos. Més que vivir en un mundo de desapego y
conmiseracion, habria que centrarse en establecer las condiciones de confortabilidad y confianza
humanas mediante la revelacion de la estructura interna de un mundo en constante cambio y

alteridad.

5 Hans Blumenberg, Teoria del mundo de la vida, FCE, Buenos Aires, 2013, p. 12.

11
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El tema de la investigacion resulta determinante para dar a conocer a un autor escasamente
estudiado en M¢éxico, no obstante que gran parte de su bibliografia se puede conseguir en
traducciones al espafiol. De antemano conviene sefialar que nos centraremos en algunas de las ideas
de Hans Blumenberg, filosofo, hombre de letras y humanista, lo que resulta novedoso y elocuente
dada la vasta cultura de un personaje dedicado por entero al desarrollo de una serie de temas de
gran alcance: el analisis literario, la metaforologia, la fenomenologia, la recuperacion de fildsofos
como Husserl o Cassirer, la antropologia, la politica o la historia. Nunca resulta demasiado excesivo
ahondar en el pensamiento critico de un filosofo; el desarrollo del presente trabajo mas que exhibir
la grandeza teorica del autor referido busca retomar el hilo conductor de su pensamiento para
reflexionar sobre nuestra propia situacion historica, humana, simbdlica y mitica, de disquisicion
documentada que aborde una serie de temas que puedan orientarnos para seguir arrojando luz al

camino de la existencia.

12
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Capitulo 1

Mitologia, la huella persistente del pasado

La interpretacion de un mito constituye, una vez mas, la propia historia del mito.

HANS BLUMENBERG
La multiplicidad del mito

o s posible aprehender la multiplicidad del mito? Pareciera que si, aunque resulta mas
() I ! (dificil desentrafiar sus puntos de oscuridad y encubrimiento. La mayoria de los mitos
que actian en nuestras vidas, como afirma Denis de Rougemont, ya fueron expresados

con anterioridad a nuestra existencia.’ De manera similar, James Frazer dice que la mente humana
produce mitos, al margen de pertenecer o no a una comunidad primitiva.’” De ahi podemos
establecer que hoy mds que nunca, a pesar del progreso, la tecnologia, y los avances de la ciencia,

los mitos estan presentes, permanecen encubiertos pero tangibles y persistentes.

Al indagar sobre todo aquello que permanece y deja una huella apenas discernible, pero
huella al fin, Roberto Calasso, en Ka, sefiala: “nada puede ser exterminado porque todo deja un
residuo, y todo residuo es un inicio”.® Investigar sobre aquellos contenidos de la conciencia que
perduran nos obliga, de igual modo, a inquirir sobre los contenidos mitolégicos que no desaparecen,
sino que, por el contrario, permanecen, se transfiguran y adquieren contornos diferentes a su inicial
manifestacion que indudablemente se mantienen en sus puntos centrales, como expresion de una

comunidad que intenta no desaparecer del todo.

Alberto Sauret coincide en destacar el caracter de permanencia y singularidad del mito: “La
sustancia mitica permanece atmosféricamente en el clima imaginario de los grupos humanos, para
incidentalmente condensarse y precipitarse en renovadas manifestaciones, flota impalpable, como

la densidad aérea, de cuya presencia nos percatamos cuando sorpresivamente resulta atravesada de

6 Denis de Rougemont, L'amour et I'occident, Union Générale d'éditions, Paris, 1939, pp. 14-15. “Se podria decir de
una manera general que un mito es una historia, una fabula simbdlica, simple y llamativa, que resume un nimero
infinito de situaciones mas o menos analogas. El mito permite tratar de golpe cierto tipo de relaciones constantes, y
alejarlas del desorden de las apariencias cotidianas”.

7 Alberto Sauret, Permanencia del mito, Ediciones Coyoacéan, México, 2001, p. 9

8 Roberto Calasso, Ka, Editorial Anagrama, Barcelona, 1999, p. 15.

13
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un haz luminoso.” En linea similar Erich Kahler sostiene también la persistencia del mito hasta la

época actual:

La razén no puede suprimirlo, asi como el pensamiento racional no puede penetrar en
las capas mas profundas y elementales de nuestra existencia. Pero el propio mito ha
estado sometido a cambios, en los que ha dejado su huella la evolucion de nuestro
pensamiento y nuestra conciencia. De hecho, ha tomado las formas, métodos y

resultados de nuestros logros racionales y, en consecuencia, se ha vuelto, a veces
dificil de identificar. '

Kahler explica las modificaciones que sufre el mito a manera de paulatina evolucion,
primero como algo dado, como una suerte de creacion al margen de lo hombres y después como
elaboracion de los poetas, de los videntes o de los sabios (como Empédocles o el profeta Elias);
luego, con Platoén vendra la racionalizacion del mito, méas semejante a una mitologia de ideas, alma
universal o demiurgo. Tal es la segunda forma del mito, como mitificacion de pensamientos y
creaciones humanas, lo cual, posteriormente, pudo observarse con mas claridad en algunas figuras

historicas (Carlomagno, Otén el Grande, Napoledn, Lenin o Hitler).

Sauret se refiere a ciertas situaciones de actualidad que entrafian un fuerte contenido mitico,
como el llamado mito del progreso,'' el cual ha estado presente en todo el siglo XIX que —a
semejanza de los antiguos dioses— se habra de tornar inmortal una vez que se asimile, sincretice o
metamorfosee. Los mitos muestran su condicién arquetipica si se revisan a la luz de la historia'? y
asi las antiguas mitologias poseen una realidad directa comparable a los hechos historicos, aunque

los actuales mitos modernos contienen la realidad del simbolo.

Hay aqui la contraposicion entre el tiempo mitico, completamente circular, y el tiempo
historico, que remite a la vision del progreso y el futuro, del mirar hacia delante, fijarse metas y
superar los hechos ya pasados y transcurridos, practicamente remitidos al olvido. Desde el punto de
vista de Sauret el mito es una institucion de los pueblos agrafos que, al privarlo de su oralidad, la

version literaria lo modifica y obliga a su revision critica.

9 Alberto Sauret, op. cit., p. 17.

10 Erich Kahler, “La persistencia del mito”, en Nuestro laberinto, FCE, México, 1972, pp. 84-85.

11 Véase Franz Hinkelammert, Hacia una critica de la razén mitica. El laberinto de la modernidad, Editorial Driada,
México, 2008, pp. 57-62.

12 “Cualquier pintoresca figura histdrica, cualquier vida aventurera, en rigor cualquier cosa o cualquier persona que se
salga de lo ordinario en una aldea o una ciudad, lleva consigo el germen del mito”. Ibid., p. 89.
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El acento critico lo propone Gadamer, principalmente en Mito y razon, al atirmar que el
mito tiene su propia riqueza y credibilidad y la tarea filosofica es hacer justicia a lo mitico y a lo
ritual, porque aun hay indicios de motivaciones religiosas en la presente época cientifica. Como
bien sefiala Joan-Carles Melich en el prologo, la cuestion importante en la actualidad no es tanto el
limite de la ciencia sino si a partir del concepto de saber ilustrado puede alcanzarse la naturaleza de
lo religioso."? Gadamer, mas que establecer la separacion de lo mitico y lo racional, opta por mediar
y retornar a aquella visién mitica justamente a partir de lo propiamente racional, lo cual pareceria
constituir ya un exceso porque el pensamiento racional tendria que convivir con el planteamiento
mitico.

Generalmente se acepta que hubo un paso necesario de este planteamiento mitico al
racional, como si fuera una serie de etapas que van ganando consistencia y solidez conforme
transcurre el tiempo: la magia, el ritual y el mito dan lugar a la religion y, posteriormente, surge la
filosofia y luego, con el arribo de la razon, la ciencia. En el caso de Gadamer, no hay tal sucesion

del mito al logos y si, por el contrario, una intromision de uno en otro:

El paso del mito al logos, el desencantamiento de la realidad, seria la direccion Unica
de la historia solo si la razon desencantada fuese duefia de si misma y se realizara en
una absoluta posesion de si. Pero lo que vemos es la dependencia efectiva de la razon
del poder econémico, social, estatal. La idea de una razén absoluta es una ilusion. La
razoén solo es en cuanto que es real e histdrica. A nuestro pensamiento le cuesta
reconocer esto.

El desencantamiento de lo real implica una superacion de afios de sometimiento a una
realidad dominada por el temor, la magia, la fantasia y la irrealidad mas recalcitrante ;De donde
surge, sino es debido a las limitaciones de los seres humanos para controlar su entorno mas
inmediato? Hay una exigencia individual, quiza social, de confrontar y someter a la realidad, asi
como de mantener la perdurabilidad de los individuos y de los sujetos sociales, esto es, de
confirmar su no extincion; la propagacion de la especie en el mundo moderno no es sino el
resultado de ese largo proceso evolutivo.

El desencantamiento de la realidad conduce —expresa Gadamer— al olvido del ser originario,
que es el constituyente esencial de lo mitico, portador de una verdad propia, inalcanzable para la

explicacion racional del mundo, que tiene ademads, en relacion con la verdad y “el valor de ser la

13 Hans-Georg Gadamer, Mito y razén, Editorial Paidds, Barcelona, 1993, p. 10.
14 lbid., p. 11.
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voz de un tiempo originario més sabio”.'” La razon serd, entonces, el punto de referencia ineludible
para recuperar el tiempo perdido y establecer la valoracion debida para con el mito. No se trata de
una abierta exclusion del mito a los linderos de lo fabuloso, desconocido o irracional, sino una
asuncion del mismo, pero de modo consciente y efectivo, si algo asi puede ser posible. El paso
siguiente es la conformacién mitica pero desde el ambito de la racionalidad concisa y precisa. “Una
nueva vuelta critica, que lo sera tanto del lenguaje como del pensamiento, debe mostrarnos que el
logos nunca pierde su ultima condicion de mito. Porque mito no es lo primitivo sino lo arcaico, es
decir, nos presenta un problema que no es meramente de origenes (historicos) sino de principios
(antropologicos).”'® El logos, entendido como razén, no se opone de modo contrastante al mito,
sino mas bien se erige en su complemento.

Justo en ello radica la referencia a una humanidad que con el avance de la razén se ha
perdido, caracteristica de la modernidad mas exigente: “El huracdn del progreso es la dréstica
consecuencia del tiempo homogéneo y vacio en que se inscribe la historia: no se trata de una
edificacion constante sino de una incesante destruccion que ya percibieron Adorno, Horkheimer y
Marcuse, aunque tal vez con menor profundidad y alcance que Benjamin.”"”

La mitologia, es decir, la vision romantica subjetivizada de la misma asumida por Gadamer,
se contrapone al tiempo histdrico y progresivo, pero lo que se resalta es una sintesis entre dos tipos
de temporalidad que finalmente habran de traducirse en uno solo, esto es, en la idea de no hay tal
oposicion sino una entera unidad de dificil disolucion. El camino del mito al logos no es
completamente casual, sino tiene una estructura que a veces suele pasar desapercibida. FEI/
nacimiento de la tragedia, de Nietzsche, deja traslucir parte de esa estructura invisible y nada

evidente.

Nietzsche y la perspectiva romantica
a razon tendria que buscar una nueva mitologia como auténtica religion del pueblo, al
igual que lo habian hecho los pueblos de la antigiiedad pagana. Nietzsche dio un paso
adelante al ver en el mito la condicidon vital de la cultura. Intuye que hay una realidad
oculta que no se muestra tal como es y cuya tarea por parte del filésofo es dejarla al
descubierto. “La relacion que el filosofo mantiene con la realidad de la existencia es la que el

hombre sensible al arte mantiene con la realidad del suefio; la contempla con minuciosidad y con

15 Ibid., pp. 15-16.

16 Alberto Sauret, op. cit. p. 11.

17 Patxi Lanceros, “Progreso” en Diccionario de hermenéutica, Universidad de Deusto, Bilbao, 1997, p. 451. (Sobre la
metafora de Benjamin lograda desde la pintura “Angelus novus”, de Paul Klee).
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gusto: pues de esas imagenes saca ¢l su interpretacion de la vida, mediante esos sucesos se ejercita
para la vida.”'®

El suefio resulta el sustrato oculto que habrd de mostrarse y ser experimentado ‘“‘con
profundo placer y con alegre necesidad”. De ahi la identidad con Apolo, “el Resplandeciente”,
sefor de la luz y la fantasia. Nietzsche contrapone a Apolo —el dios del orden, la belleza, el arte y el
sueflo— con Dionisos —el dios del vino, la embriaguez y el éxtasis— para posteriormente retomar a
Schopenhauer y rescatar la nocion del principio de individuacion: “Como sobre el mar
embravecido, que, ilimitado por todos lados, levanta y abate, rugiendo montafias de olas [mas
precisamente, de agua], un navegante esta en una barca, confiado en la débil embarcacion; asi esta
tranquilo, en medio de un mundo de tormentos, el hombre individual, apoyado y confiando en el
principium individuationis.”"

Tal principio equivale en Schopenhauer al espacio y al tiempo, los cuales singularizan lo que
es idéntico de manera originaria, y gracias estas dimensiones la unidad esencial del todo se
convierte en multiplicidad. Sobre esa referencia se destaca lo que mas tarde Blumenberg llamara la
metafora del naufragio: “El hombre conduce su vida y levanta sus instituciones sobre tierra firme.
Sin embargo, prefiere concebir el movimiento de su existencia, en su conjunto, mediante la
metéafora de la navegacion arriesgada.”*’

Blumenberg sefiala que hay toda una tradicion que utiliza la metafora como recurso para
expresar estados de dnimo, tal como Horacio (Odas, escrita en 23 a. C.) introdujo la metafora de la
nave del Estado. Las metaforas dirigen, conducen, seducen, estimulan y orientan la cadencia de las
asociaciones de ideas y, en este sentido, el naufragio ya superado constituye el punto de partida
filosofico. Menciona la paradoja de Tales (acerca de un terremoto comparable con la oscilacion de
la nave sobre el mar) para comprender que el hombre —un ser de tierra firme— prefiere representar la
totalidad de su situacion en el mundo con las imagenes de la navegacion.

Hay dos presupuestos para determinar la metaforica de la navegacion y el naufragio, esto es,
el mar como limite natural del espacio de las empresas humanas y su demonizaciéon como ambito de
lo imprevisible. La marcha errante seria la expresion del arbitrio de los poderes en la dificultad de
retornar a la patria, vagar sin meta y finalmente el naufragio, en el que se pone en duda la fiabilidad

del universo y se anticipa su contravalor gnéstico, es decir, en tanto creencia en una posible

salvacion divina mediante el conocimiento interior. ;] De donde deriva esta necesidad de arriesgarse

18 Friedrich Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, Alianza Editorial, Madrid, 2003, p. 43.
19 Ibid., p. 44 (la cita es de El mundo como voluntad y representacion, L.IV, § 63).
20 Hans Blumenberg, Naufragio con espectador, Visor, Madrid, 1995, p. 13.
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en una empresa de azaroso resultado? Debido al hastio y al aburrimiento que motivaron emprender
el viaje maritimo, lo mismo que el deseo de obtener mayores ganancias y logros, anhelando una
vida de lujo y opulencia, porque en el limite entre mar y tierra, “no tuvo lugar la caida en el pecado

. : . 21
sino el paso al error de la inmoderacion y la desmesura...”

En tanto el naufragio surge como
consecuencia de la navegacion, la metafora de la tierra firme y del inestable mar se toma como un
esquema rector de la paradoja metaforica existencial, lo que hace suponer que haya también “una
configuracion igualmente acentuada, en la cual el naufragio en el mar se asocia con el espectador
no implicado en tierra firme”.*

La metaforica existencial alude al principio de individuacion antes referido. Esta definicion
responde a una exigencia mitica, la cual remite a la unidad originaria que posteriormente se
diversificara en la pluralidad del mundo, inserto en un espacio y tiempo puesto en marcha, muy
semejante a la flecha historica y temporal que no termina de caer.”> La percepcion de Nietzsche

sobre tal principio no puede ser mas extasiada y elocuente:

En ese mismo pasaje nos ha descrito Schopenhauer el enorme espanto que se
apodera del ser humano cuando a éste le dejan subitamente perplejo las formas de
conocimiento de la apariencia, por parecer que el principio de razon sufre en algunas
de sus configuraciones, una excepcion. Si a ese espanto le afadimos el éxtasis
delicioso que, cuando se produce esa misma infraccion del principium
individuationis, asciende desde el fondo mas intimo del ser humano, y aun de la
misma naturaleza, habremos echado una mirada a la esencia de lo dionisiaco, a lo
cual la analogia de la embriaguez es lo que mas lo aproxima a nosotros.**

La excepcion que se asienta en la razon, en el /ogos mismo, es la percepcion del pavor

. 2 . . .
numinoso —de acuerdo con Rudolf Otto® en su libro Lo santo— propio del hombre primitivo ante su
encuentro con lo sagrado. En este momento —segiin Nietzsche— “lo subjetivo desaparece hasta

llegar al completo olvido de si”. De este modo se renueva la alianza entre dioses y hombres,

21 Ibid., p. 15.

22 Ibid., p. 17.

23 “Zénon! Cruel Zénon ! Zénon d’Elée!/ M’as-tu percé de cette fléche ailée/ Qui vibre, vole, et qui ne vole pas!”.
(jZenon! [Cruel Zenén!/ Me has atravesado con esta flecha alada/ jQue vibra, vuela y que no vuela!), Paul Valéry,
“Le cimetiére marin”. https://wheatoncollege.edu/vive-voix/titres/le-cimetire-marin/

24 Friedrich Nietzsche, op. cit., p. 45.

25 Dice Blumenberg que Rudolf Otto crey6 hallar lo numinoso en su forma primitiva al referirse a la posibilidad de
protegerse de uno de los dioses recurriendo a otro: “Visto desde la Optica de las religiones, significa que algo
anteriormente inhospito e inmanejable, de una extension difusa, queda confinado en enclaves con limites
estrictamente sancionados”; “Si seguimos las huellas de la construccion de un absolutismo genuino de la realidad,
los fluidos que en Otto son nombrados como mana, orenda, manitu y wakanda se habran de ver, mas bien, como
restos y reliquias de aquel aura de superpotencia e inaccesibilidad que originalmente circundaba originariamente los
fenomenos del mundo.” Hans Blumenberg, Trabajo sobre el mito, Ediciones Paidos, Barcelona, 2003, p. 22.
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mostrandose las bondades del encuentro: la tierra ofrece sus dones, los animales salvajes se tornan
pacificos, el esclavo sera libre, las limitaciones de la necesidad seran quebrantadas; se da la
reconciliacion con el projimo y se arriba al “misterioso Uno primordial”, donde el ser humano deja
de ser un artista y se convierte en obra de arte.

Nietzsche se hace eco de la postura romantica, entendida como un “descenso a las regiones
inconscientes y como un retorno concertado a la infancia de la humanidad”,*® es decir, apelando a
aquello que permanece escondido en el hombre, y mediante el cual se une un mayor conocimiento
de uno mismo, para que posteriormente pueda asimilarse a la naturaleza, a lo divino o a la unidad
primitiva y futura.”’ La “escuela roméntica” recibié este nombre en 1800, y filoséficamente inicia
con Fichte y Schelling, y en literatura con Tieck, Wackenroder y Novalis. El Romanticismo se
caracteriza por el “sentimiento propio de un nuevo comienzo, el espiritu alado de una nueva
generacion que salid a la luz prefiada de pensamientos y a la vez con dnimo jugueton, dispuesta a
llevar el temple de la revolucion al mundo del espiritu y la poesia.”®® El espiritu roméntico
permanece hasta nuestros dias y se identifica con una propuesta de novedad y apelacién a la locura
y al suefio, identificados con la irracionalidad més desenfadada. “El espiritu roméntico no se
mantiene idéntico; mas bien, se transforma y es contradictorio, es aforante y cinico, alocado hasta
lo incomprensible y popular, irénico y exaltado, enamorado de si mismo y sociable, al mismo
tiempo consciente y disolvente de la forma.”*

Uno de los principales aspectos que caracterizan al Romanticismo es considerar al arte como
lo inico verdadero y utilizado por la filosofia, concebido como una intuicion estética trascendental
que se objetiviza, pues so6lo mediante el arte se puede conocer la auténtica naturaleza de lo real. El
Romanticismo pretende la recuperacion del mito, en tanto instancia que ilumina el origen del arte y
la historia, y gracias al cual es posible percibir la realidad primordial. El impulso romantico consiste
basicamente en “la nueva conciencia de si que adquiere la autonomia artistica, la animacion para el

30
”7Y Presentados de

gran juego y un sublime desinterés, y la promesa de una totalidad en pequefio.
esta manera, tales aspectos permiten ubicar los puntos de interés de la perspectiva romantica y que

parecen aludir a una nueva concepcion de su entorno inmediato.

La epistemologia romdantica va a tratar de desplegar, asi, tanto las virtualidades

26 Albert Béguin, Creacién y destino, tomo 1, FCE, México, 1986, p. 70.

27 lbid., p. 69.

28 Riidiger Safranski, Romanticismo. Una Odisea del espiritu alemén, Tusquets Editores, México, 2014, p. 13.
29 Ibid., p. 15.

30 Ibid., p. 46.
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poéticas como miticas del lenguaje en el marco de una anhelada renovacion de la
verdad, con toda su carga de metamorfosis de significados. Por eso el mismo
Schelling concluye el Sistema del idealismo trascendental postulando la emergencia
de una 'nueva mitologia'. El proyecto, si bien no exento de ambigiiedades y
perplejidades, intenta rectificar la unilateralidad de una concepcion 'ilustrada' que

concibe univocamente la emergencia del pensamiento racional como un paso del
131

'mito’ al 'logos'.

El retorno a una vision mitica de la realidad involucra una reflexion sobre la tarea de la

razon, sus limitaciones e imposibilidad para comprender aspectos propios del arte o la poesia. La
“nueva mitologia” —afirma Schlegel— debe surgir de las profundidades del espiritu, semejante a la
mas artificiosa de las obras de arte, en tanto que las contenga a todas, como “un lecho nuevo y un
recipiente para el manantial antiguo y eterno de la poesia”, como “el poema infinito que guarda las
semillas de todos los poemas™.? La aspiracion de los romanticos resulta elevada, perdidos en una
vaga contemplacion de espacios infinitos, deseos inalcanzables y reiteracion de procesos de indole
mitica. De manera similar Schleiermacher escribe que la religion es “aceptar todo lo limitado como
una representacion de lo infinito” y lo religioso es el “sentido y gusto para lo infinito”,”® lo que
habra de redundar en entender no solo el arte y la poesia de manera distinta, sino también al mito y
a la mitologia. A partir del reconocimiento de fuerzas impulsoras de la naturaleza y los impulsos del
hombre en las cosas y en las emociones surge “la mitologia del politeismo como reflejo de las

9934

fuerzas fundamentales en lo numinoso.””" Para Schleiermacher s6lo una mitologia es adecuada al

universo creador que brote de la experiencia de la libertad y la reconduzca a ella.

Es libre aquella mitologia que vivifica al hombre, que incita sus fuerzas creadoras;
aquella que no lo condena a sus origenes, sino que le permite liberarse de ellos para
aprender nuevos esbozos y cambios que rompan el anatema de lo siempre igual;
brevemente: es libre la mitologia que dispone al individuo para un universo creador,
en el que aquél pueda constituir una parte organica, capaz de contribuir a la creacion
del mismo.”

Por tanto, para Schleiermacher el ntcleo religioso del mito debe buscarse en la relacion con
el todo inmenso y el despertar de la conciencia de la individualidad, que trae consigo la experiencia

de la libertad. Safranski apunta que dos afios antes de la publicacion del libro de este autor, Sobre la

31 Arsenio Gean, “Romanticismo”, en Diccionario de hermenéutica, p. 505.
32 Friedrich Schlegel, Fragmentos para una teoria romantica del arte, Tecnos, Barcelona, 1987, p. 200.

33 Riidiger Safranski, op. cit., p. 137.
34 Ibid., pp. 137-138.
35 Idem.
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religion. Discursos a sus menospreciadores cultivados, en 1797, hubo un intento por dar a conocer
una nueva mitologia, abierta al futuro y que reivindica la libertad, en un texto atribuido a Holderlin,
Schelling y Hegel, titulado Primer programa de un sistema del idealismo aleman. Ahi se dice que
la primera idea es de uno mismo como representacion como un ser absolutamente libre y donde
también se expone la elaboracion de una mitologia al servicio de las ideas, esto es, una mitologia de

la razon.

Lo racional que una “mitologia de la razén” exige debe cifrarse en el enfoque de la
filosofia de la identidad, o sea, en la suposicion de que en la sociedad y en la
naturaleza actia la misma razén que en el espiritu humano. Pero como la razén
subjetiva es una nota de la libertad, en consecuencia el proceso total en que estd
implicado el hombre ha de entenderse en analogia con la libertad. Hegel y Schelling
desarrollaran mas tarde este enfoque a través de caminos diferentes, Schelling, con la
mirada puesta en la naturaleza, y Hegel dirigiendo a la historia y a la sociedad el foco
de su perspectiva.*®

Lo mitologico aqui consiste solamente en su revestimiento estético, porque de todas
maneras se mantiene la primacia de la razén. Las ideas siguen siendo claras y distintas y solo se
hacen intuitivas con ayuda del lenguaje metaforico. Safranski aduce que estrictamente la mitologia
no existe si no se hace publica y sirve de formacion para la comunidad. Ademas de que todavia no
se observa el gusto y la preferencia por el infinito, sin olvidar que concebir lo mitoldgico como un
“discurso inauténtico” o un “pensar en imagenes” es propio del pensamiento ilustrado. No obstante,
la audacia romantica con que estos tres autores pretenden elaborar algo distinto, “se sienten como
grandes yos, que se atreven con conciencia revolucionaria de si mismos a producir algo que hoy se
conoce como 'cambio de paradigma'.””’

Si se entiende el cambio de paradigma como la eleccion de un nuevo modelo de
comprension y explicacion del mundo, Blumenberg dird que Vico fue el primero en “hablar de una
naturaleza poética y creativa de las mitologias como un proceso fabuloso de otorgar nombres,
relacionado con el surgimiento del lenguaje”. Posteriormente Schlegel formuld que el mito es una
especie de poesia inconsciente de la tierra o una manera de poetizar el mundo sin saberlo; Schlegel
hablard de una “floracion primera de la joven fantasia”, autonomia primeriza de libertad esencial
para el hombre. Blumenberg senalara el caracter originario de esa libertad, la cual no debe

entenderse como una negacion de una opresion precedente. Por el contrario, para el romantico el

36 Ibid., p. 139.
37 Ibid., p. 140.
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caos no representa la amenaza oculta tras una colorida fachada de las genealogias, sino es la
oportunidad de la fantasia, de la “poesia absoluta” que contiene al caos en las figuras engendradas a

partir de él. De esta manera, mitologia y poesia van de la mano.™®

La mitologia como revision de viejos contingentes de concepciones atemorizantes
opresoras no seria, por lo tanto, lo inicial, sino la liberacion que se erige en su contra,
el mito “despojado de su vieja dignidad mistica”, mientras que sélo un “modo de ver

religioso” podria lamentar que “debido a la poesia mitica de los griegos, la suma

seriedad de épocas pretéritas hubiese degenerado en un libre juego de la fantasia”.*’

Para una recuperacion de la vision mitica —explica— habria que compensar y anular las
decepciones y pérdidas derivadas del pensamiento racional, en caso de renovaciéon o la
autoconciencia del periodo racional que si considera superado. Es decir, el retorno al planteamiento
mitico es posible desde una postura practicamente “irracional”, de abierta recuperacion de un edén
que se creyd perdido. La idea que subyace aqui es partir de una concepcion de la historia como
acumulacion de datos no cerrados sino por el contrario, abiertos.

(13

Por eso cuando Blumenberg afirma: “...siempre se podrd seguir admitiendo aun como
fuerza lo que ha perdido su fuerza y como posible andmnesis lo que ha sido olvidado: las libertades
del politeismo se convierten asi en el secreto anhelo de todos los reconocimientos y romanticismos
que desconfian del ‘resultado’ y ‘éxito’ de la tradicion entendida de un tal modo unitario” y luego
pregunta: “;Donde reside la dignidad, la justificacion razonable de esta contrastacion?”,*’ se suscita
una posible paradoja de vinculacion entre lo que existid y lo que permanece presente, entre el mito
pasado y la actualidad del logos, pero cuyo resultado final habra de remitir a una apertura de
interpretacion, mas que unica y definitiva.

Por ejemplo, Jean Paul ya establecia la distincion entre la creencia en los dioses griegos y su
posterior racionalizacion, contraste que resulta esencial pero no exhaustivo. Si se entiende la
auténtica produccion mitologica como libertad —y su repeticion como manifestacion de una
determinada pretension a esta libertad—, ello no es una confirmacion histdrica objetiva sobre un
periodo mitico, sino sélo una perspectiva condicionada historicamente.*' Desde este punto de vista

la determinacidn por parte de la historia resulta necesaria para comprender la racionalizacion del

mito. La multiplicidad y variedad de los elementos, nombres y conceptos de lo divino fue lo que

38 Hans Blumenberg, Mito y concepto de realidad, Herder editorial, Barcelona, 2004, p. 17.
39 Ibid., pp. 18-19.

40 Ibid., pp. 19-20.

41 Idem.
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limito la propia capacidad de produccion mitica, sobre todo por el temor a nombrar a la divinidad.

La prohibicion del Decalogo (Exodo, 20, 7) de utilizar el nombre de Dios en vano es
propia y estrictamente la posicion contraria a toda mitologia y a su ligereza en el
manejo de la figura e historia no fijadas de Dios y de los dioses. No es por azar que la
mitologia se convierte en poesia y que esta transicion transforme, retroactivamente,
su “material”. Schelling recomendaba retroceder a la primera impresion, esto es,
recuperar el pasado para lograr una mejor comprension del mismo. **

Blumenberg realiza una revaloracion historica para tener una mejor idea del pasado mitico.
A su vez, Gadamer —a semejanza del Romanticismo— sostiene que la enfermedad del presente o la
enfermedad histérica consiste justamente en destruir este horizonte cerrado por un exceso de
historia, esto es, por haberse acostumbrado el pensamiento a tablas de valor siempre cambiantes. La
apelacion de Gadamer radica en abrirse hacia una nueva forma de comprension concedida por el

mito.

Y, nuevamente, so6lo es un pequefio paso el que conduce desde esta valoracion del
mito hasta la acufiacion de un concepto politico del mito, que resuena en el nouveau
christianisme de Saint-Simon y que expresamente fue desarrollado por Sorel y sus
seguidores. La dignidad de una vieja verdad es atribuida a la meta politica de un
orden futuro que debe ser creido por todos, como en otro tiempo el mundo
comprendido miticamente.*’

Gadamer ya vislumbra el caracter cambiante y con nuevas lineas de desarrollo del mito. Las
antiguas verdades pueden actualizarse y ser aplicadas en un dmbito como el politico. Algunos
autores, como Jean-Jacques Wunenburger, destacan la relacion entre el mito y la religion con la
politica, dejando entrever que hay una coincidencia mas estrecha que la cominmente aceptada.44 En
una linea contraria, Manfred Frank reconoce que no se requiere de un nuevo mito, 0 un nuevo
irracionalismo o neovitalismo, como sugieren quienes buscan en el mito un reencuentro con

3

necesidades de comprension y sentido humano, y mas bien lo que hace falta es “una aguda

42 Ibid., pp. 20-21.
43 Hans-Georg Gadamer, op. cit., p. 16.
44 “Los hombres tienen entonces necesidad, de manera inmemorial, de la imagen encarnada de una grandeza, de una

majestad, de una omnipotencia, que emparienta el poder a cualquier cosa sobrehumana. Para inventar la politica se
tiene primero que inventar un todopoderoso que exceda la autoridad natural, psicoldgica, y que no tiene sentido
hasta ser analogo a otra potencia, la de un dios. S6lo una persona emparentada con el dios, consustancialmente,
puede estar dotado de esa potencia capaz de imponerse a una multitud de seres diferentes. El poder politico no es, en
su inmediatez, el de un hombre sino el de un hijo de dios.” Jean-Jacques Wunenburger, Imaginaires du politique,
Ellipses marketing, Paris, 2001, p. 16.
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conciencia de la critica situacion social y cultural cuyo diagndstico es la herencia inolvidable de los
prerromanticos”.* Incluso, para ir mas lejos que Frank, esa aguda conciencia, en tanto producto de
la razdén, no es totalmente confiable en su apreciacion de la “critica situacion social y cultural”
simplemente porque la razén resulta limitada para fundar una critica amplia y consistente,
predeterminada como esta por otros criterios de indole emocional y que escapan a su completo
control.

Blumenberg considera que reconocer a la cosa es un punto de interés por parte del mito, en
tanto resulta limitante concebir una disciplina en todos sus posibles y novedosos aspectos. La
especializacion supone un mayor saber del que normalmente se tiene, aunque el precio a pagar
conduce a una mayor reduccion y aislamiento del objeto de estudio. Al rechazar las definiciones
preliminares deberan tener €stas al final de la obra un punto de partida que continuamente tendra
que ser restablecido o revisado. No obstante, no faltard la indignacion de los especialistas que ven
de modo indeterminado una cosa que hacia mucho tiempo resultaba clara por la que pudieron
arrogarse una competencia y terminologia dificilmente rebatible. “En el caso de los mitos, esto
sucede ya en el momento en que se intenta tomar en serio el lenguaje ligero de la incompetencia
que cree percibir o postular una realidad mitica mas alld de las épocas arcaicas con sus maneras de
pensar y de un primitivismo etnolégico”.*® Aunque conviene sefialar que eso mismo no habria que
descartarse, en aras de la polisemia y la diversidad interpretativa. La conclusion de Blumenberg
remite a esta apertura a la comprension de aquello que generalmente puede estar en la oscuridad o

que resulta completamente sobreentendido:

Al objeto, desgajado de su univocidad como resultado de sus delimitaciones y
convenciones que se han vuelto canodnicas y que fue enfocado, por asi decir, a modo
de experimento desde nuevos angulos, habria que preguntarle por sus propios
motivos y los de sus constelaciones historicas, que le han hecho capaz de tal
disoluci(;)n y polisemia. Una disposicion a la polisemia siempre es inherente a la cosa
misma.

De ahi, entonces, la importancia de clarificar todos aquellos sefialamientos que de manera
despreocupada o sugerente pueden asignarse a la tematica del mito, lo cual nos lleva a la

multiplicidad con que pudiera ser definido.

45 Manfred Frank, “Neomitologia” en Diccionario de hermenéutica, p. 398. Entre los prerromanticos se encuentran
Rousseau, Henri Fuseli, Allan Ramsay, James Thomson, Richard Hurd, James Macpherson, Horace
Walpole,Chateaubriand, entre otros.

46 Hans Blumenberg, EI mito y el concepto de realidad, pp. 10-11.

47 ldem.
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Las definiciones del mito

timologicamente mythos remite a una narracion, a cualquier historia que se pueda relatar.

Para los griegos significaba “relato” o “lo que se ha dicho”, con varios sentidos: una

expresion, una historia o el argumento de una obra. El mito se opone al logos como la
fantasia a la razon, como la palabra que narra a la que demuestra. “La palabra 'mitologia' puede
resultar confusa en nuestra lengua, pues puede denotar tanto el estudio de los mitos como su
contenido o una serie determinada de mitos.”*® Logos y mythos forman parte del lenguaje,
igualmente fundamentales para el espiritu. Mientras el 10gos es un razonamiento y se apega a la
logica, el mito es un fin en si mismo porque se cree en €l o no, por capricho o por un acto de fe, si
se le juzga ‘bello’ o verosimil. Mythos era utilizado para palabra, y apenas se distinguia de epos y
logos. Ademas se le relaciona con el misterio, originariamente. Pero los usos se hicieron mas

especificos:

Mythos vino a ser la palabra para el sentido de relato mas antiguo, primordial, de los
origenes del mundo, en la revelacion divina o la tradicion sagrada, de los dioses y
semidioses y de la génesis del cosmos, la cosmogonia; y lleg6 claramente a contrastar
con epos, la palabra como narracion humana, y —a partir de los sofistas— con logos,
la palabra como construccion racional.*

El mito —segtn Pierre Grimal— atrae en torno suyo toda la parte irracional del pensamiento
humano emparentado con el arte, en todas sus creaciones. La mitologia conforma el conjunto de
relatos maravillosos y leyendas de toda indole; circuld en Grecia entre los siglos IX y VIII a.C. Las
leyendas pertenecen al ambito religioso porque hacen intervenir fuerzas o seres superiores a los
humanos. Estas leyendas se presentan como un sistema mas o menos coherente de explicacion del
mundo. Los relatos miticos terminan perdiendo su caridcter maravilloso y se ocultan bajo la
apariencia de la historia. El mito griego “tan pronto se tifie de historia, y sirve de titulo de nobleza a
las ciudades o a las familias como se transforma en epopeya. Otras veces viene a recalcar o explicar

las creencias o ritos de la religion. Ninguna de las funciones que, en otros lugares, asume la leyenda

48 G. S. Kirk, El mito. Su significado y funciones en la antigliedad, Ediciones Paidos Ibérica, Barcelona, 2006, p. 25.
49 Erich Kahler, op. cit., p 84.
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~ 55 50
le es extrana”.

Gadamer, por su parte, analiza conceptualmente el mito, el cual consiste en lo dicho, la
leyenda, la que no admite ninguna otra posibilidad de experimentar justamente eso, como
experiencia personal subjetiva. El logos piensa la esencia de las cosas, de donde obtiene un saber de
las cosas constatable en todo momento. No hay manera en el mito de reproducir o estudiar lo ya
dicho. El mito remite a un tiempo originario en que los dioses y los hombres se relacionaban mas
estrechamente. Con el arribo de la Ilustracion, de la modernidad propiamente dicha, no puede
esperarse un vinculo con la divinidad como antafio. Se trata, més bien, de una caracterizacion del

mito sin referencia a historias cuasi racionales fehacientemente superadas.

Otros autores, como Miguel Morey, sefialan que el mito es un principio organizador de la
vida social, en tanto establece un cuerpo de prescripciones y un principio de inteligibilidad. El mito
también instituye un acontecimiento inaugural que da razon de la existencia de la colectividad en el
presente, por referencia a un momento inicial. Todo acontecimiento que tenga lugar en la actualidad
es entendido como repeticion del acontecimiento original. El mito reduce asi la aspereza de lo
inesperado incluyéndolo dentro de un ciclo eterno en el que todo es repeticion.”’ Ciertamente esta
apreciacion resulta un tanto incomprensible si pensamos que hay una resonancia pretérita que se
presenta en la época actual. Esa percepcion no deja de tener un elemento de improbabilidad y poca
sustentabilidad, lo cual seguiria moviéndose en un estado propio del pensamiento mitico. Habria

que destacar en el mito el deseo de superar lo inesperado.

(Por qué para el mito es tan importante limar la aspereza de lo inesperado? Porque
inicialmente los primeros hombres sobre la tierra debian enfrentar un mundo desconocido, aspero y
hostil. Hans Blumenberg comenta, en El mito y el concepto de realidad, que el origen y caracter
originario del mito se presenta como terror y como poesia,’> porque el mito debe tornar congruente
y comprensible todo aquello que resulta inicialmente incomprensible y, por ende, terrorifico. Hay
una expresion desnuda de la pasividad frente al hechizo demoniaco y los excesos imaginativos de

una apropiacion antropomorfa del mundo, asi como la elevacion teomorfa del hombre. Pero todo

50 Pierre Grimal, La mitologia griega, Ediciones Paidos, Barcelona, 1989, pp. 9-11.
51 Miguel Morey, Los presocraticos. Del mito al logos, Editorial Montesinos, Barcelona, 1981, p. 12.

52 Hans Blumenberg, EI mito y el concepto de realidad, p. 16. “Sobre este espectro se procesan o simulan materiales y
formas de procedencia mitica. Por tanto, opino que el alcance del uso de la palabra se interpretaria de forma
pertinente siempre y cuando se tomase como proyeccioén de un proceso que transcurre en el tiempo, que despotencia
los horrores iniciales frente a lo omnipotente y que, al rebajar las 'sanciones' y coacciones, finalmente engendra lo
poético mismo o, cuando menos, la disposicion para ello”. Ibid., 103.
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esto implica temor a lo desconocido. Elias Canetti, por ejemplo, afirma que el principal temor de
los seres humanos era el contacto fisico. Al comienzo de Masa y poder Canetti sefiala: “Nada teme
més el hombre que ser tocado por lo desconocido”.>® No obstante, habria un acercamiento con la
propia naturaleza que, de entrada, resulta amenazadora. Canetti salva este escollo aludiendo a la

masa, al grupo de congéneres que ayudara a superar dicho temor.

Rudolph Otto retoma este caracter terrible en la conformacion de lo divino. Plantea lo
numinoso, fascinante y terrorifico que hay en una concepcion de todo aquello que se relaciona con
lo sagrado. El sentimiento numinoso alude a lo provocado por un objeto exterior, el cual conmueve
el animo con cierta tonalidad sentimental.>* El pavor numinoso es distintivo y caracteristico de la
religion del hombre primitivo entendido como terror demoniaco. Tal sentimiento es superado
posteriormente conforme evoluciona este impulso misterioso. “Pero aun en los casos en que este
sentimiento ha llegado desde hace mucho tiempo a sus expresiones superiores y depuradas, sus
excitaciones primarias pueden volver a brotar ingenuamente en el espiritu y ser de nuevo

. 55
sentidas.”

Se comprende la idea comun de que todo acontecimiento actual es entendido como
repeticion de un acontecimiento original. Hay un elemento de irracionalidad que no se pierde, sino
por el contrario permanece latente y en el momento mas inesperado puede presentarse. Otto
remarca la tendencia a la racionalizacidn que impera en la época moderna cuando se asignan
predicados a Dios o cuando se investigan los mitos. Al momento que se establecen las
caracteristicas de lo numinoso como tremendo, majestad y energia, hay una observacion sobre el
error cometido por el mito cuando supone predicados naturales que, aplicados a lo inefable,
traducen lo irracional, de tal modo que el resultado se acepta como un conocimiento cientifico
acompanado por sus conceptos adecuados. Es decir, lo irracional no se puede definir como un
concepto mas, como si se le aplicara la idea de lo enorme, incomparable, incomprensible o

inabarcable, o cualquier otro predicado, para luego pudiera ser entendido. Otto explica la

53 Elias Canetti, Masa y poder, Alianza editorial-Muchnik editores, Madrid, 2003, p. 7.

54 “Consideremos lo mas hondo e intimo de toda conmocion religiosa intensa, por cuanto es algo mas que fe en la
salvacion eterna, amor o confianza; consideremos aquello que, prescindiendo de estos sentimientos conexos, puede
agitar y henchir el a&nimo con violencia conturbadora; persigimoslo por medio de los sentimientos que a ¢l se
asocian o le suceden, por introyeccion en otros y vibracion simpatica con ellos, en los arrebatos y explosiones de la
devocion religiosas, en todas las manifestaciones de religiosidad, en la solemnidad y entonacion de ritos cultos, en
todo cuanto se agita, urde, palpita en torno a templos, iglesias, edificios y monumentos religiosos. La expresion que
mas proxima se nos ofrece para compendiar todo esto es la de mysterium tremendum.” Rudolf Otto, Lo santo. Lo
racional y lo irracional en la idea de Dios, Alianza editorial, Madrid, 2001, pp. 21-22.

55 1bid., p. 25.
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diferenciacion que remite a la mayor extrafieza:

Misterio, en su acepcion general (y por tanto mas desvaida), significa solamente lo
extrafio, lo que no se comprende y no se explica. En consecuencia, es también un
concepto tomado de la esfera de los sentimientos naturales del hombre, y que,
gracias a cierta analogia, se nos ofrece como designacion para aquello a que nos
referimos, sin expresarlo integramente. Pero el misterio religioso, el auténtico mirum
es —para decirlo de la manera mas justa— lo heterogéneo en absoluto, lo thateron,
anyad, alienum, lo extrafio y chocante, lo que se sale resueltamente del circulo de lo
consuetudinario, comprendido, familiar, intimo, oponiéndose a ello, y, por tanto,
colma el 4nimo de intenso asombro.*®

Este &mbito completamente ajeno al ser humano y sélo del cual se puede tener conciencia de
su manifestacion es propiamente lo numinoso, lo misterioso, asombroso y, por ende, lo irracional
que no puede comprenderse, s6lo experimentarse por algunos individuos, como los misticos. Esa

expresion ya se hallaba presente en el hombre primitivo.

El caracter esencial de ese primer estadio no consiste en habérselas —como cree el
animismo— con 'almas', entes extrafios que por casualidad no pueden ser vistos. Los
'espiritus’, las almas y otros conceptos anidlogos no son mas que el resultado de
racionalizaciones posteriores, que intentan explicar de alguna manera el enigma del
mirum, y que ejercen sobre la emocion misma un efecto debilitante, difuminador. No
es de ahi de donde brota la religion. De ahi nace la racionalizacion de la religion, la
cual llega a menudo a teorias de tan tosca construccion y a explicaciones tan
plausibles que justamente por eso eliminan y desalojan todo misterio.”’

El proceso religioso fundamental queda de este modo anulado en su totalidad y el resultado
son los mitos sistematizados o la escolédstica desarrollada. Historicamente el mito pierde sus
contornos y definiciones. Se intenta traducirlo y comprenderlo racionalmente o bien se entiende

como simple supercheria o bien como aguda fantasia.

Blumenberg, en Trabajo sobre el mito, llama a esta confrontacion con el mundo como “el
absolutismo de la realidad”, esto es, el ser humano no contaba con las condiciones determinantes de
su existencia, de tal modo que “abandono la proteccion de una forma de vida oculta y adaptada para

exponerse a los riesgos de ese horizonte lejano en una esperanza duradera de dar alcance a lo hasta

56 Ibid., p. 38.
57 Ibid., pp. 38-39.
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entonces ignoto”.”® Ese entorno desconocido constituye la realidad que habra de alcanzarse, aunque
de la manera mas dificil. Es decir, la idea que tiene el hombre de si mismo es lo suficientemente
audaz para romper con el esquematismo de sus limitaciones humanas. ;Qué mueve a este personaje
a aventurarse en terrenos por completo desconocidos? No de otra forma se ha de entender la

expansion del hombre a lo largo del mundo. Jacques Attali comenta al respecto:

El sedentarismo no es mas que un breve paréntesis en la historia de la humanidad.
Durante lo esencial de su aventura, el hombre ha sido modelado por el nomadismo y
estd en proceso de convertirse de nuevo en viajero. Es mds, a lo largo de los cinco
milenios durante los cuales la agricultura se consideraba reina, la historia no fue mas
que una sucesion de batallas libradas por unos pueblos viajeros contra otros,
antiguamente némadas, que habian llegado poco antes y se habian convertido en los
propietarios celosos de una tierra arrebatada a otros.”

En efecto, el paso del hombre por el mundo es notoriamente extraterritorial. Su destino es no
permanecer en un so6lo lugar o, al menos, no por muchas generaciones. Hay una intima necesidad
que lo moviliza en incesante busqueda de nuevos horizontes. Se podria decir que este impulso
resulta inherente a su persona. Blumenberg, en Naufragio con espectador, alude a la metafora de la
navegacion en tanto busqueda de una razon de ser: “El hombre conduce su vida y levanta sus
instituciones sobre tierra firme. Sin embargo, prefiere concebir el movimiento de su existencia, en
su conjunto, mediante la metaforica de la navegacion arriesgada. El repertorio de esta metaforica

nautica de la existencia es proteico.”®

Mircea Eliade explica que el hombre primitivo mantuvo una actitud de temor y desconfianza
y no distinguia entre lo material e inmaterial, entre el mundo visible y el invisible, entre un objeto
inanimado y uno animado. Le importaban las sensaciones y efectos presentes. No establecia
diferencia entre la vigilia y el suefio, la alucinaciéon y la imaginacién nacidos del miedo a la
realidad. Su vida se basaba en el presente y estaba consumida por un presente soberano equiparable

a la eternidad.®’ De modo similar, ya en plena modernidad, un chaman esquimal expone esta misma

58 Hans Blumenberg, Trabajo sobre el mito, p. 12.

59 Jacques Attali, EI hombre némada, Luna Libros, Bogota, 2010, p. 11.

60 Hans Blumenberg, Naufragio con espectador, p. 13.

61 Eliade da la razén del miedo a lo desconocido: “El primitivo teme a las cosas o a las personas desconocidas porque
ellas no coinciden, no concuerdan con la imagen que ¢l se hace de si mismo”. Pero no por desconocidas sino
porque no las puede situar o agenciar, lo cual ya constituye una norma. El mayor terror es contradecir o suprimir la
imagen que tiene de si. Fragmentarium, Grupo Patria Cultural, México, 2001, pp. 59-60.
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actitud del hombre ante la naturaleza:

Tememos al espiritu terrestre del tiempo, contra el cual tenemos que luchar para
arrancar nuestro sustento a la tierra y al mar... Y tan ignorantes somos a pesar de
todos nuestros Shaman, que tememos todo lo desacostumbrado. Tememos a lo que
vemos a nuestro alrededor, y también a todas aquellas cosas invisibles que también
estan a nuestro alrededor, todo aquello que hemos oido en los cuentos y mitos de
nuestros antepasados.®

En este tenor, Cassirer explica que el hombre hubo de hallarse ante una nueva espiritualidad
cuando el terror animal se convierte en asombro, dirigido en direcciones opuestas de miedo y
esperanza, recelo y admiracion, pues no de otra forma el estimulo sensible busca el escape de una
nueva forma de expresion, tal como la idea de lo sagrado.®® Walter Burkert sefiala que el mito, junto
con la mencion explicita e implicita del otro, muchas veces es una alusion a lo inquietante (Das
Unheimliche, que también se traduce como fatidico, desmesurado o pavoroso, incluso siniestro),**
presente en la existencia del hombre y la mujer, como fuerza destructora, amenazadora y
aniquiladora de la vida. De ahi la necesidad del ritual (el sacrificio), porque establece un orden que
permite el trato adecuado con las potencias agresivas y destructoras que anidan dentro y fuera del
hombre; fuerzas que no solo han de ser sometidas y excluidas, sino que sobre todo han de ser

integradas y armonizadas.®

Precisamente el mito pone de manifiesto que el ser humano no solo engendra vida y crea

62 Erich Kahler, Historia universal del hombre, FCE, México, 1979, p. 38.

63 Ernst Cassirer, Filosofia de las formas simbélicas, vol. 11, FCE, México, 2003, p. 111.

64 Freud dice: “Lo siniestro vivenciado depende de condiciones mucho mas simples, pero se da en casos menos
numerosos. Yo creo que esta forma de lo siniestro acepta, casi sin excepcion, nuestras tentativas de solucion y puede
en cada caso ser reducido a cosas antiguamente familiares y ahora reprimidas”. “Lo siniestro”, en Obras completas,
Buenos Aires, Santiago Rueda, 1954, 18: 151-186. Blumenberg cita a su vez: “La afinidad de Sigmund Freud con el
mito presenta una relacion concéntrica con el ciclo mitico. Acaso esta ocurra ya en la vivencia italiana que €l narra
para fundamentar su concepto de lo «siniestro». El peso que da a aquel inocente suceso al incluirlo, posteriormente,
en su propia obra, presupone que el punto de retorno de ese circulo, de esa repeticion de lo igual, tenia para ¢l una
«significaciony especifica”. Lo siniestro consistiria en lo inexorable e infalible. Trabajo sobre el mito, p. 99.

65 Wittgenstein reflexiona sobre lo siniestro en algunas practicas rituales de tipo sacrificial: “Creo que es obviamente la
naturaleza interna de la practica moderna misma la que nos impresiona como siniestra, y los hechos de sacrificios
humanos que nos son conocidos indican solamente las circunstancias en que se practica y que no estan contenidas
en el relato de un festival tal, ya que no consisten tanto en determinadas acciones que caracterizan al festival, sino en
aquello que podria llamarse el espiritu del mismo, el cual quedaria descrito cuando, por ejemplo, se describiese al
tipo de gente que toma parte en ellos, el resto de sus formas de actuar, esto es, su caracter y el tipo de los demas
juegos que practican. Y entonces se veria que lo siniestro reside en el caracter mismo de estos hombres.”
Comentarios a la rama dorada, UNAM, México, 1985, p. 39.
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posibilidades de todo tipo, sino que también es, constitutivamente, un agresor y un destructor.
Burkert resume su posicion de la siguiente manera: “E1 homo religiosus actiia y toma conciencia del
hecho que también es un homo necans.”® Esto es, lo religioso y lo sagrado es propio del ser
humano, pero también la parte oscura del alma, la negatividad, la agresion y el dar muerte. En la
remision del coro de Antigona que expresa la complejidad humana alli donde la metaférica de la
navegacion se mantiene latente: “Muchos son los misterios, pero nada mas misterioso que el
hombre. El cruza la extension del espumoso ponto en alas del noto presuroso, y lo surca oculto

entre las olas que braman en su derredor.”’

Queda claro que el ser humano tiende a dominar su entorno, la naturaleza y los animales;
gracias a su ingenio puede procurarse el lenguaje y los alados pensamientos, protegerse del azar y la
intemperie. S6lo de la muerte no puede evadirse. Pero de igual manera, unas veces resbala hacia el
mal o se desliza hacia el bien.®® Mas adelante regresaremos a esta idea del hombre como transgresor
y capaz de actitudes contrarias y contradictorias. Lo importante es resaltar el acercamiento que el

ser humano tiene con el mito.

De ahi que repasemos la perspectiva de Blumenberg, para quien la mitologia como revision
de viejos contingentes de concepciones atemorizantes y opresoras no seria lo inicial, sino la
liberacidon que se erige en su contra, esto es, el mito “despojado de su vieja dignidad mistica”,
mientras que s0lo un “modo de ver religioso” podria lamentar que “debido a la poesia mitica de los
griegos, la suma seriedad de épocas pretéritas hubiese degenerado en un libre juego de la
fantasia”.®” El miedo es constitutivo de los seres humanos y, en este sentido, seria una motivacion
para enfrentar el mundo, para actuar de tal modo que establezca un entorno mdas amable y
confortable. La religion es contraria al mito y suele provocar una disminucion de su caracter
fundamental, referido al sentido de inherente conformidad con su contenido creador y

transfigurador.

66 (El hombre religioso es también hombre asesino). Lluis Duch, “El mito” en Varios autores, Empalabrar el mundo.
El pensamiento antropoldgico de Lluis Duch. Edicion de Joan-Carles Melich, Ignasi Moreta y Amador Vega.
Fragmenta Editorial, Barcelona, 2011, p.258.

67 Sofocles, Tragedias, Ediciones Ateneo, México, 1984, p. 124. Giovanni Pico Della Mirandola refiere, al inicio de su
Discurso sobre la dignidad del hombre (UNAM, México, 2003), que Hermes dice “Gran milagro, oh Asclepio, es el
hombre”.

68 Néstor Braunstein realiza un analisis de este fragmento conocido como “Elogio del hombre” para recurrir a la
traduccion de Holderlin y Heidegger de concebir al hombre no como “misterioso” o “maravilloso”, sino como
“pavoroso” (unheimlich) o “siniestro”. “Nada que sea mas siniestro (unheimlich) que el hombre”, en A medio siglo
del malestar en la cultura, p. 193 y ss.

69 El mitoy el concepto de realidad, pp. 18-20.
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Blumenberg considera que para una recuperacion de la vision mitica cabria compensar y
anular las decepciones y pérdidas derivadas del pensamiento racional si se renovase o volviese a
incluir lo que la autoconciencia del periodo racional considera superado, esto es, admitir que la idea
en torno al mito es mas amplia de lo que generalmente se entiende y, ademas, que no ha sido

superada del todo:

...siempre se podra seguir admitiendo ain como fuerza lo que ha perdido su fuerza y
como posible anamnesis lo que ha sido olvidado: las libertades del politeismo se
convierten asi en el secreto anhelo de todos los reconocimientos y romanticismos que
desconﬁ%l del ‘resultado’ y ‘éxito’ de la tradicion entendida de un tal modo
unitario.

Esta interpretacion remite a la posibilidad del fingimiento o del auto-engafio, basicamente al
cambio o a la transformacion que sufre el mito una vez que se inserta en la temporalidad de la
historia, no ya en la referencia a un pasado remoto sino en su actualidad mas inmediata. No es otra
cosa el “admitir como fuerza” lo que ya no es fuerza o recurrir a la inquietante y nada segura
reminiscencia de un pasado igualmente inquietante e inseguro. Ademas, el “secreto anhelo de todos
los reconocimientos y romanticismos” de las libertades politeistas forma parte de una vision mas
idealizada en donde los dioses han perdido sus caracteristicas iniciales de potencias naturales y se
transfiguran en simples expresiones nostalgicas cuya fortaleza ha desaparecido. La tradiciéon como
tal no ofrece una sola explicacion sobre lo que el mito debiera ser. Por el contrario, una

multiplicidad de interpretaciones intenta entender la diversidad del mito.

La exigencia de Blumenberg consiste en dotar a la concepcion mitica de un caricter social
mas amplio, en el sentido en que Cassirer lo concibe como “una objetivacion de la experiencia
social del hombre”, principalmente si se piensa en la experiencia de fatalidad y de coerciones
opresoras (0 a los actos incomprensibles para una vision pragmatica actual). Anteriormente se habia
sefialado que el caracter originario del mito surge como terror y poesia, es decir, como angustia y
sublimacion ante un mundo inhdspito y hostil. Por supuesto, habremos de decir que esta
apreciacion de Blumenberg no deja de ser también una visién romantica ante el mito. De hecho,
todo lo que se dice del mito en nuestro mundo moderno es una racionalizacion o simple

especulacion sobre un inicial acontecimiento del que unicamente se conoce su posterior efecto. La

70 ldem.
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racionalizacion es suponer lo que pudo haber sucedido sin tener los elementos suficientes para
conocer con exactitud, al modo de la ciencia, el comportamiento de los seres humanos, justo cuando
el mito hubo de presentarse. Permanece, sin embargo, cierta incomodidad en la objetivacion o
racionalizacién que se hace del mito, pues como afirmaré luego Blumenberg que la celebracion del
absurdo como sentido habra de resultar mitica. Por ejemplo, las historias vinculadas al totemismo
establecen la convencion siguiente, que las imagenes se experimentan en su potencial sancionador,
donde temor y terror estan enraizados, seguramente porque hay un afin, enteramente racional, de
buscar un control, dominio o superacion de todo aquello que puede conducir a horror o incluso

error. La intuicion de Blumenberg es contundente:

Y en la ocultacion iconica del sentido ya impenetrable de institucion, de regla y de
obligacion se funda el uso més abstracto, pero no por ello menos opaco de la palabra
“mito”, con la que todavia en la actualidad se expresa la incompatibilidad total del
mito con la configuracion racionalizada de la realidad: “mitica es la celebracion del
absurdo como sentido”.”!

El mito conduce a un estado de oscuridad y encubrimiento. Eso no es lo sorpresivo, sino
mas bien conocer que llega a ese estado de modo cuasi inconsciente o desconocido. Blumenberg
alude a la nocidon de institucion, es decir, de organizacion social bien establecida que habra de
determinar las relaciones interpersonales sin mostrar la intencionalidad real. ;Y cudal es esa

intencionalidad? La dominacién y control mas efectivos, que sobre ello se funda la cohesion social.

El surgimiento del mito no so6lo se da como una confrontacion ante el terror sino también
como un desenlace con la poesia: por ejemplo, Blumenberg ya habia dicho sobre Vico que la
naturaleza practica y creativa de las mitologias como un proceso fabuloso de otorgar nombres y
asimismo, en relacion con el surgimiento del lenguaje, Schlegel aludiria a la poesia inconsciente de
la tierra.”” Mas aun, Vico plantea la “légica de la fantasia” como una manera de contraponerla a la
logica de la primera regla cartesiana (admitir como verdadero solo lo evidente, asi como evitar la
precipitacion y la prevencion) porque desustancializa a la historia de los conceptos, historia que

forma parte de la tarea de la filosofia. La idea de Blumenberg es que no se trata de que el lenguaje

71 lbid., p, 16.

72 Véase Supra, p. 17. “La sabiduria de los antiguos, que Bacon en 1609 intenta recuperar por el procedimiento de la
interpretacion alegoérica del mito, esta oculta sobre todo en los nombres e historias que tienen algo que ver con los
sonidos de la naturaleza.” Hans Blumenberg, La risa de la muchacha tracia. Una protohistoria de la teoria, Pre-
Textos, Valencia, 2000, p. 111.
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filosofico se limite exclusivamente a una definicién de conceptos, a la verificacion de hechos o a
clarificar lo dado. Por el contrario, la filosofia debe aspirar a observar y analizar lo producido por el
hombre: “el mundo de sus imagenes y constructos, de sus conjeturas y proyecciones, de su

'fantasia', en ese nuevo sentido productivo desconocido para la Antigiiedad.””

Si para Blumenberg mitologia y poesia van de la mano, ;qué es, entonces, la poesia sino la
sublimacion de sentimientos de angustia y temor, alegria o goce?, ;qué es la mitologia sino una
manera de sublimar los miedos, la ira, el candor o el deseo mediante el lenguaje y la fantasia?
Mitologia y poesia son parte inherente de la expresividad original del hombre, en tanto que
elementos propios permanecen en la actualidad, aunque reconfigurados de distinta manera. El
asombro —de acuerdo con Cassirer— estaria detrds de la percepcion mitica, el mismo asombro que

posteriormente se hard notorio en la ciencia, en el filosofar y en la filosofia misma.

El hombre se encuentra ante el umbral de una nueva espiritualidad cuando el mero
terror animal se convierte en el asombro que se mueve en una doble direccion,
mezcla de actitudes opuestas, de miedo y esperanza, recelo y admiracion; cuando de
este modo el estimulo sensible busca por vez primera un escape y una expresion.
Esta espiritualidad es la que hasta cierto punto se refleja para el hombre en la idea de
lo 'sagrado'. Pues lo sagrado siempre aparece al mismo tiempo como lo lejano y lo
cercano, lo digno de confianza y protector, pero al mismo tiempo inaccesible, como
mysterium tremendum y como mysterium fascinosum.’

Para Cassirer es indispensable recurrir a la filosofia para comprender a la mitologia, sobre
todo cuando la filosofia se habia ocupado del mito mucho antes que otros campos de la cultura. La
hipotesis de Cassirer es que todas las formas de existencia ya se hallan permeadas de “la atmosfera
del pensamiento y la fantasia miticos”. Lo racional no se contrapone del todo a lo mitico y més bien
permaneceria al interior, ya sea modificado o subrepticiamente insertado en una nueva

interpretacion de lo mitico.

Mucho antes de que el mundo se dé a la conciencia como un conjunto de 'cosas'
empiricas y como un complejo de 'propiedades' empiricas, se le da como un conjunto
de potencias e influjos mitologicos. Y la perspectiva filoséfica propiamente dicha no

73 Hans Blumenberg, Paradigmas para una metaforologia, pp. 42-43. Aqui es donde se inserta el estudio y la
importancia de las metaforas por parte de Blumenberg, equiparando este estudio con la “logica de la fantasia”
propuesto por Vico.

74 Ernst Cassirer, Filosofia de las formas simbélicas, p. 111.
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podia arrancar el concepto del cosmos directamente de la fuente y suelo espiritual
que lo sustentaba. El pensamiento filos6fico en sus comienzos ocup6d por mucho
tiempo una posicion intermedia y, por asi decirlo, indecisa entre la concepcion mitica
y la auténticamente filoséfica del problema del origen. Esta doble perspectiva se
revela clara y marcadamente en el concepto que los primeros filésofos griegos
crearon para resolver ese problema: el concepto de arché.”

El concepto de arché como principio fundante metafisico delimita el campo de lo mitico y
lo filosoéfico, participando de ambos, segiin Cassirer. Hay una autoconciencia metodoldgica de la
filosofia cuyo uso critico de la razén posibilita la superacion de la perspectiva mitica, sobre todo
cuando se confronta la idea del ser por parte de los filésofos de Elea, Parménides y Zendn. Asi
resulta determinante este progreso pues se afirma el mundo del logos como creacion autonoma y la
separacion de las divinidades mitologicas. Ya no hay la coexistencia entre esas dos etapas sino la

preparacion de una para la otra.

Si frente al nuevo concepto del mundo y del ser que el pensamiento filoséfico va
conquistando progresivamente ha de conservar el mito una significacion esencial
cualquiera, alguna “verdad” aunque sea indirecta, esto solo resulta posible, segun
parece, si vemos en ¢l una indicacion y una preparacion para ese nuevo concepto del
mundo. Las imagenes del mito esconden e implican un conocimiento racional que la
reflexion debe extraer y mostrar como su verdadero embrién.”®

No hay una separacion tajante entre mito y l0gos, aunque la suposicion de que el mito
implica ya el paso siguiente que remite a una situacion de la ineludible llegada del logos, esto es,
una determinacion inexplicable, sobre todo si se considera que el pensamiento mitico exige una
circularidad de la cual no pretende escapar, a sabiendas de su propia extinciéon. Hay, entonces, una
vision historica o evolutiva de la cultura, donde el cambio ocurre de modo paulatino y en perpetua

ascension del entendimiento.

De manera similar, Werner Jaeger, en La teologia de los primeros filésofos, alude a Hesiodo
como cosmogonista, y no teogonista, pues equipara a los dioses con aquellas potencias que
engendran el ser de las cosas. Considera el pensar de Hesiodo todavia inserto en la mitologia, lo
cual es suficiente para hacer real su teologia. De ahi que no le interese indagar la naturaleza de lo

divino. “Y semejante etapa no llega hasta el momento en que el hombre cae en la cuenta de que su

75 Ibid., p. 17.
76 Ibid., p. 18.
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unica fuente de certidumbre al tratar con lo real reside en la experiencia y en un pensar fundado en
ésta y consecuente consigo mismo.”’’ Esta nueva concepcion totalmente empirica no esta desligada
por completo de los elementos mitoldgicos, como generalmente se pretende, sino que acepta el
problema de lo divino como herencia de la tradicion anterior y lo replantea de forma novedosa. “El
tipo hesiodico del racionalismo, con su interpretacion y sintesis de los mitos tradicionales, ha
cedido el paso a una nueva y mas radical forma de pensar racional, que ya no saca su contenido de
la tradicién mitica, ni en rigor de ninguna tradicion, sino que toma por punto de partida las

realidades dadas en la experiencia humana, ta onta, 'las cosas existentes'.””®

(Qué habia antes de la reflexion filosofica, antes de la pregunta por el ser o por la esencia
misma de las cosas? ;Acaso la vision mitica hubo de perdurar por miles de afios antes de llegar al
acontecimiento empirico? ;El terror y la poesia se mantuvieron tanto tiempo al margen de la
experiencia, cuando se supone que es a partir de esta experiencia ante el mundo que el ser humano
debia establecer su explicacion del mismo? ;Cémo es que antes del arribo de la filosofia
presocratica no hubo una reflexion similar y tuvo que esperar la aparicion de los llamados fisicos
griegos? ;Realmente es necesario que haya toda una atmosfera propicia para que se presente lo

novedoso y contrario a toda tradicion? No otra seria la respuesta.

Nietzsche, en Los filsofos preplatonicos, anota que los presocraticos representan el tipo de
pensadores puros y no en mixtura, inventores y auténticos, pues son ellos quienes descubren “el
camino del mito a la ley natural, de la imagen al concepto, de la religion a la ciencia”.” Nietzsche
considera que el pensamiento de un filosofo, incluso el caracter de los individuos, puede explicarse
a partir de los caracteres de la cultura en que se desarrolla. Justamente la cultura griega alcanza su
plenitud durante ese periodo historico que abarca del 600 al 300 a. C. “El hecho de que alguien
filosofe o no filosofe esta en relacion con las raices més profundas del hombre y de su pueblo. La
cuestion es si tiene suficiente excedente intelectual libre no s6lo para marcarse objetivos personales

de caracter personal, sino para llegar con él a una intuicién pura.”*

Es esta intuicion pura® la que el filosofo esta obligado a hallar para la formacién de un tipo
de pensamiento filosofico. La visiébn mitica no puede tener acceso a la intuiciébn porque ésta,

necesariamente, conduce a uno o varios conceptos, en tanto la mitologia se funda en la emocion, en

77 Werner Jaeger, La teologia de los primeros filésofos, FCE, México, 2003, p. 23.

78 lbid., p. 24.

79 Friedrich Nietzsche, Los filésofos preplatonicos, Editorial Trotta, Madrid, 2003, p. 20.

80 Ibid., p. 21.

81 Jaeger entiende también como intuicion la idea de Tales de que todas las cosas provienen del agua, prescindiendo de
la expresion alegérica o mitica. (Werner Jaeger, op. Cit., p. 26).
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la sensibilidad, el sentimiento y la imagen; de entrada le estaria vedado el conocimiento racional o

solo estaria presente de manera embrionaria, como afirma Jaeger. Nietzsche sefiala al respecto:

El intelecto no debe aspirar a recrearse furtivamente, sino a liberarse por completo y
celebrar sus saturnales. El intelecto liberado intuye las cosas: de este modo, lo
cotidiano se le aparece por vez primera como digno de atencion, como un problema.
Esta es la verdadera caracteristica del impulso filos6fico: la admiracion por lo que
esta por delante de todos. El fenomeno cotidiano es el devenir: con él comienza la
filosofia jonica.*

(Por qué el devenir? Porque el tiempo historico no tiene oportunidad en el pensamiento
mitico, en tanto la ciclicidad es el elemento del mito. Lo cotidiano en el mito es una recurrencia
constante de la temporalidad, esto es, la repeticion, la reiteracion constante de los sucesos. Por eso
no hay una conciencia clara del pasado hacia el futuro, porque el caracter mitico se encuentra en un

eterno presente que no cambia.

Las sociedades tradicionales poseen como rasgo comun la rebelion contra el tiempo
concreto e historico, en una especie de afioranza del retorno periddico al tiempo mitico de los
origenes. Habria que pensar de donde procede esta insatisfaccion o inconformidad ante el tiempo
presente y que, mas bien, parece una aspiracion posiblemente vana pero genuina para superar la

muerte.

Mircea Eliade opina que esta aspiracion conlleva a una mejor comprension del entorno vy,
por consiguiente, de la propia condicion del hombre primitivo. Hay una diferenciacion entre dos
maneras de entender la realidad, aunque igualmente vélidas una y otra, donde ademas no debe
haber una superioridad del pensamiento moderno sobre el pensamiento arcaico. De hecho, este
ultimo pretende también una fundacion de tipo ontoldgico, semejante a la que desarrolla el
pensamiento occidental moderno. Por ejemplo, la filosofia occidental se vuelve “provinciana” en el
sentido que se refugia en su propia tradicion y desconoce al pensamiento oriental, como sus
problemas y soluciones, sobre todo porque no reconoce las experiencias del hombre primitivo. Al
respecto, la perspectiva de Eliade resulta muy precisa: “Los problemas cardinales de la metafisica

podrian experimentar una renovacion gracias al conocimiento de la ontologia arcaica.”™

82 Los filésofos preplatonicos, p. 21.
83 Mircea Eliade, EI mito del eterno retorno, Alianza Editorial, Madrid, 1999, p. 10. Cf Tratado de historia de las
religiones, donde se presentan los principios de esa ontologia arcaica.
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De acuerdo con Eliade, las concepciones metafisicas arcaicas no utilizan un lenguaje
tedrico, sino mas bien se valen del simbolo, el mito y el rito, con lo que se expresa un complejo
sistema de afirmaciones coherentes sobre la realidad ultima de las cosas, lo que puede considerarse
como metafisica. Esas concepciones con sus afirmaciones coherentes remiten a un pensamiento que
no es totalmente primitivo, ya que presupone que éste debe tener cierto grado de inocencia,
ingenuidad o superficialidad, sin ninguna influencia posterior. Por el contrario, pareciera que esa
influencia resulta perdurable aunque un tanto inconsistente, al grado que ha pasado desapercibida

en la actualidad.

Sin embargo, resulta aventurado sostener que se presente un tipo de metafisica en la
actividad mitica, principalmente si se entiende que la metafisica implica ya un sistema elaborado de
ideas o conceptos especificos sobre un tema igualmente especializado.** La vision de Eliade en
torno al mito resulta muy semejante a la percepcion romantica del mismo, cuando se le concibe

como una mitologia de la razon, lo que de inicio resulta contraproducente.

Para Cassirer, sin embargo, en la concepcion filos6fica moderna hay una vuelta hacia lo
subjetivo cuando el mito se convierte en un problema para la filosofia donde se observa una

direccion originaria del espiritu o un modo independiente de la configuracion de la conciencia.

“...el camino de la verdadera especulacion es justamente el opuesto a la direccion que
sigue esa consideracion disolvente; no quiere descomponer analiticamente sino
comprender sintéticamente esforzdndose por retroceder hasta las bases positivas
ultimas del espiritu y la vida. Y el mito siempre debe ser concebido sobre tal base
positiva.”®

Este regreso a las formas originarias del mito conlleva una esperanzadora creencia en los
aspectos gratificantes del mito, aspectos que de alguna manera habran de servir para superar el

miedo inicial con la confrontacion de lo real.

De esta manera, la mitologia —sostiene Blumenberg— habla de sus objetos como de algo ya

84 “..no se perdi6 nunca en el término 'metafisica’ el sentido de una investigacion formal, estrechamente relacionada
con la logica (aunque no identificable con ella), de temas tales como el ser (y la analogia o univocidad del ser), los
trascendentales, la substancia, los modos, la esencia, la existencia, etc., todos los cuales han sido considerados
tradicionalmente como "objetos" de la metafisica.” (José Ferrater Mora, Diccionario de filosofia, Editorial
Sudamericana, Bs. As., 1964., p. 185. Aunque Eliade da una definicion general de metafisica: “El camino de la
sabiduria o de la libertad es un camino que lleva al centro de su propio ser”. (Fragmentarium, p. 140).

85 Ernst Cassirer, La filosofia de las formas simbolicas, p. 21.
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sobrepasado, tanto en la epopeya como en la tragedia; pues en una hay la alegria y en la otra el
suspiro de alivio de haber abandonado y dejado tras de si las angustias y amenazas traumaticas.
Atras quedan los temores que Aristoteles 1lama la katharsis pathemathon o el transito liberador por
las emociones de temor y compasion. Concebida la mitologia como doctrina divina que provocaba
angustia el caracter coercitivo y terrible que por medio de historias articuladas, las historias de
dioses dejaron de atemorizar y se logro su recepcion estética: “La mitologia no domind la piedad de

. . ’ 8
los griegos, sino su fantasia...”*

El mito ejerce fascinacidén para quien lo escucha, por ser mera representacion y aunque
necesitaba ser “creido”, nunca devino norma o credo, es decir, no se instituyé como algo verdadero.
Conviene sefialar que hay una diferencia entre la necesidad de ser creido y el llegar a instituirse
como algo verdadero, de ahi que se le considere desde entonces como algo falso. Sin embargo, sus
aspectos gratificantes tienen que ver con todo aquello que conduce a una exaltacion del espiritu, sea

como ficcion literaria, como revelacion poética o como sublimacion de las emociones mas intensas.

De acuerdo con Blumenberg el paso del mito al logos no es sino una transicion a la
abstraccion y a la prohibicion de imagenes (o a la represion del instinto, segun Freud; a la
prohibicion de usar el nombre de Dios en vano, segiin la tradicion biblica). Para €l, con la filosofia
se alcanza la pura abstraccion y, de alglin modo, la superacion del mito, dado que la prohibicion de
imagenes implica el uso de ideas o conceptos. En este sentido, la filosofia no supo comprender que
el mito al anteponerse a la metafisica justifica de algin modo la alegoresis, esto es, el uso de una
explicacion por medio de imagenes. ;Qué es la alegoria sino una idea rebozada de sentido mediante
la utilizacion de un contenido imaginativo? En esta linea de superacion del pensamiento mitico, la
religion se vio en la necesidad de dogmatizar al mito y liberarlo de su contenido violento. A su vez,
los neoplatonicos hubieron de concebir a la mitologia como una verdadera metafisica, sin que se

perdiera su caracter fantasioso.

Lo cierto es que en el paso del mito al logos se presenta una transicion ineludible ante la
conformacién de un pensamiento cada vez mas abstracto, apegado a los conceptos mas que a las
imagenes. Hay, entonces, un conjunto de interpretaciones sobre lo mitico, cuyo contenido mismo
determina las modificaciones que a lo largo de la historia pueda estar sometido. “La tradicion
mitologica parece fundarse en la variacion y en lo inagotable de su contenido inicial, susceptible de

ser continuamente recreado y modificado hasta el extremo del volverse irreconocible, como el tema

86 El mito y el concepto de realidad, p. 23.
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en las variaciones musicales.”’ La mitologia permite mostrar la novedad y la osadia respecto de lo
familiar. Su fuerza radica en no ser consecuente. Su caracter originario es lo que la distancia del
concepto de realidad de la época moderna, regida bajo el signo de la loégica de la consistencia. Lo
mitologico por su parte conlleva el absurdo, la creencia como imposibilidad del entendimiento,
como acto de fe y no de razén. Alli donde lo racional no cuenta, sino la creencia en el dios que
puede ser experimentado o no. La conclusion de Blumenberg es precisa cuando menciona que el
retorno a la mitologia conlleva una busqueda de sentido y superacion de las limitaciones humanas y
que, en el fondo, no entrafa sino una curiosa paradoja, la que remite a una falta de libertad ante el

exceso imaginativo:

Volver a llenar el mundo con dioses saciaria la pretension de felicidad del hombre,
pues transformaria las cosas a valores absolutos. Pero un “aquietamiento” de la
voluntad como éste convertiria la libertad en un concepto fantastico y vacio de
sentido y retrotraeria el mito mismo, tal y como comparece en nuestra tradicion, a la
seriedad absoluta de sus origenes y que ha sido superada en ¢él. La relacion de la
mitologia con la sublimacion y plenitud de la existencia humana parece, sin embargo,
consistir justamente en que es una exoneracion de aquella seriedad, una libertad de la
imaginacién en el manejo de las historias de un poder otrora dominante. **

Esta idea expresa el cuestionamiento de Blumenberg al establecimiento de una nueva
mitologia, que no es otra cosa que el retorno a la creencia de que los dioses no se han retirado del
mundo, lo que equivale a decir que el mito se halla mas presente que nunca. El problema es que la
falta de critica, cuestionamiento y el aquietamiento de la voluntad resultan una limitacién que no
conduce a ningun lado, excepto a la indulgencia y autocomplacencia del individuo. La tarea del
hombre no radica, entonces, en permanecer en una situacién confortable y nada ambiciosa porque la
exigencia de la propia voluntad humana consiste en realizar todo aquello que estd dispuesto a
emprender, como el aventurarse en nuevos territorios o atravesar desconocidos mares. El ser
humano, por tanto, no tendra ningln tipo de paz ni lograré alcanzar la completa felicidad de su vida,

excepto, quiza, con los alcances de la imaginacion creadora.

87 Ibid., p. 30.
88 Ibid., p. 33.
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La distincion del mito

| mito se presenta con caracteristicas diversas, en apariencia contradictorias, pero lo cual

no hace sino reflejar la complejidad de la naturaleza humana; conforma una ensefianza

social y la adaptacion al entorno inhospito, pero posee un aspecto vinculado con la
maldad inherente al hombre. Esta contradiccion no esta resuelta, al grado de asumir que el mito es
una falsedad total o una completa verdad, que parte de la ficcion y de la realidad misma.
Ciertamente, el mito contiene ambos elementos que bien podrian entenderse de acuerdo con la idea
de Aristofanes acerca de todo aquello que remite al misterio: “Muchas cosas ridiculas y muchas
cosas serias”.®’ En la actualidad, el misterio del mito no se ha esfumado del todo. Permanece, en
efecto, el sentido y la significatividad del mismo, asi como su referencia a lo desconocido,
irracional y malintencionado de la conducta humana.

No existe la menor duda —segun Lluis Duch— de que el mito se acerca a todas las cuestiones
importantes y fundacionales en torno a la existencia humana. Cuestiones que también se plantea la
filosofia. So6lo que difiere la manera de entender dichas cuestiones. No hay un paso logico del mito
a la filosofia, pero lo que si hay son modos distintos de comprender situaciones similares. La
filosofia presocratica no es la superacion de la razon sobre el accionar mitico, simplemente es un
avance historico que recoge las ensefianzas anteriores y las modifica, quiza de manera subrepticia o
no demasiado evidente, la cual resulté determinante para el surgimiento del pensamiento critico y

reflexivo.

Ahora bien, Duch reconoce que hay una «logica del mitoy, la cual no es lineal, deductiva o
inductiva, coimplicada con la relacion «causa-efecto», preocupada mas por el terminus ad quem
(punto limite o final) que por el terminus a quo (punto de origen). No se trata de una logica
centrada, articulada, concretada en torno al concepto, sino en la «ldgica del mito» se preocupa muy
directamente de la arqueologia humana, de como se conformaron los elementos que determinan a
los seres humanos, sus deseos, esperanzas, impulsos y motivaciones directos. De aqui la
importancia de los mitos de creacion o de origen. Es cierto que la filosofia —la metafisica—
también se preocupa del principio (arché), pero lo hace primordialmente como trabajo de
fundamentacion, de establecimiento de causalidades y de busqueda de explicaciones. Para Duch

resulta clara la separacion y diferencia entre mito y filosofia porque el mito acostumbra a centrar su

89 En el Banquete dice Aristofanes: “...1o que yo temo en relacion con lo que voy a decir no es que diga cosas risibles —
pues esto seria un beneficio y algo caracteristico de mi musa—, sino cosas ridiculas.” Platén, Banquete, Editorial
Gredos, Madrid, 2010, pp. 719-720. De modo muy parecido las musas dicen a Hesiodo: “Sabemos como decir
muchas cosas falsas que suenen como verdades; pero también sabemos cémo expresar la verdad cuando lo
preferimos.” Werner Jaeger, La teologia de los primeros fildsofos griegos, p. 17. (Teogonia, 27).
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atencion en la secuencia temporal con una intencion memoristica para llegar a aquello que ocurrié
en los origenes (“in illo tempore”), pero que hoy contintia siendo eficiente e insustituible para el ser
humano. Quien sabe de donde viene, sabe quién es y donde se encuentra ahora mismo. Asegurarse
de los propios origenes es el medio para superar la angustia, porque en el origen hay plenitud y
unién de los contrarios no como caos, Sino como cosmos, como orden inteligible.90 Precisamente
este orden se da no sdlo en el mito sino también en la filosofia y es el que nos interesa identificar,
asi como apreciar la estructura interna que le permite permanecer incluso en la modernidad mas
recalcitrante. Antes de entrar en materia, conviene observar la relacion del mito con el ritual y con

el sacrificio.

La sincronicidad del mito y del ritual

a perspectiva de Eliade —como ya se dijo— identifica mito y filosofia al considerar que el
pensamiento arcaico utiliza el simbolo, el mito y el rito para sostener un sistema de
afirmaciones coherentes sobre la realidad tltima de las cosas.”’ Esto remite a un tipo de
pensamiento que no es totalmente primitivo. Asi, la significacion y el valor de los actos humanos se
presentan porque reproducen un acto mitico primordial y repetitivo. La nutricién, por ejemplo,
renueva una comunion; el casamiento y la orgia colectiva son reiterativos porque fueron

consagrados en el origen, por los dioses, los antepasados o los héroes.

Esta repeticion consciente de gestos paradigmaticos determinados remite a una
ontologia original. El producto bruto de la naturaleza, el objeto hecho por la industria
del hombre, no hallan su realidad, su identidad, sino en la medida en que participan
de una realidad trascendente. El gesto no obtiene su sentido, realidad, sino en la
medida en que renueva una accion primordial.”?

Hay una referencia a un acto originario, correspondiente a un modelo mitico, pero de otra
naturaleza. Estas regiones donde predomina lo salvaje, inculto y primitivo estdn asimiladas al caos

porque participan todavia de la modalidad indiferenciada, informe, anterior a la creacion. Por eso,

90 Lluis Duch, “El mito”, op. cit., p. 8.
91 Véase Supra, p. 33.

92 Ibid. p. 15.
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cuando se toma posesion de un territorio, es decir, cuando se empieza a explorar, “se realizan ritos
que repiten simbdlicamente el acto de la creacion: la zona inculta es primero ‘cosmizada’, luego
habitada”.”® La zona “cosmizada” se refiere a un orden creado, después de la inicial confrontacion
con la realidad imperante. Una vez que se comprende la realidad y se restablece el orden, ya puede
el hombre comenzar su periplo alrededor del mundo, para después asentarse en el lugar que mejor
le plazca.®® Y una vez que encuentra donde asentarse, entonces si puede ocuparse en otras
actividades de tipo cultural. Attali, refiriéndose a los grupos humanos en pleno movimiento, sefiala:
“En esta larga travesia del tiempo, s6lo sobreviven las especies mejor adaptadas a la errancia. Solo
progresan las técnicas de recoleccion y de caza compatibles con el movimiento. S6lo perduran las

mitologias y ritos que dan sentido al viaje”.”

La busqueda de sentido forma parte de seres obligados a adaptarse a un medio inhdspito, el
cual debe volverse menos agresivo. La elaboracion de mitos y rituales forman parte de esta
adaptacion al mundo. El punto de vista de Blumenberg al respecto es bastante claro: lo tremendo y
fascinante se vuelve soportable, aunque no en el sentido estético que cominmente se le asigna. Por
ejemplo, si el origen de lo demoniaco data de la primera vez que nombrd el terror y la
incertidumbre, entonces habria una manera de familiarizarse con los medios para conjurar el terror
y la duda, tornando la mirada hacia lo Util y lo que ayude a establecer una cultura. Este seria el
primer paso de la libertad frente a los relatos miticos. De ahi la atraccion de contar en los rituales la
parte humana de los dioses. “No olvidemos que la blasfemia es también un correlato del miedo a los

poderes, una practica magica para, tal vez, descubrir su velada impotencia”.”

Blumenberg destaca la transformacion y asequibilidad de los dioses griegos, en el sentido de
que se da una caracterizacion humana de los mismos: Hefaistos pasa del dios del terror igneo al
dios inventor; a Zeus, para superar su representacion de dios de la tormenta con atributos
aterrorizantes, habia que asignarle actos humanos; Apolo, el corruptor, se torna en dios luminoso y
amable; Leto era una deidad de la noche, espacio donde radica el temor. La transfiguracion parece

ser el tema indispensable para volver asequible todo aquello que provoca terror:

93 Ibid. p. 19.

94 Jacques Attali hace un recuento del trayecto en el mundo de los hominidos hasta llegar al humano moderno, para lo
cual hubieron de suceder millones de afios. Reafirma la importancia del movimiento y la necesidad de recorrer el
mundo cuando dice: “El hombre nace del viaje; tanto su cuerpo como su espiritu son moldeados por el nomadismo.
Lo propio del hombre es, en primer lugar, la carrera de un bipedo”. (El hombre ndmada, p. 13).

95 Ibid., p. 14.

96 El mito y el concepto de realidad, p. 34.
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El mito no tiende hacia el absoluto, sino, en direccion opuesta, hacia las categorias
que determinan la religion y la metafisica. Aun asi, este movimiento nunca podra
negar completamente su origen: una pura invencion poética jamas habria conseguido
este efecto, que consiste en que a los elementos, todavia ensombrecidos por un
oscuro compromiso, se les sobrepone una capa de distendida indiferencia.’’

Blumenberg considera que la importancia de la evolucion del mito es bésica para entender
su perdurabilidad. Senala que la historia no transcurre en las secuencias diacronicas de lo que
todavia no es, lo que es y lo que ya no es, sino en parataxis e hipotaxis sincrénicas, es decir, en
yuxtaposicion y subordinacion de los contenidos historicos. Si usadsemos una metafora, ésta seria la
de una red, mas que el flujo del rio en constante avance. “No existe un triunfo definitivo de la
conciencia sobre su abismo: cultura, tradicion, racionalidad, ilustracién no indican lo que en la vida
se puede hacer de una sola vez, de raiz y de una vez por todas, sino mas bien el esfuerzo,

continuamente renovado, por despotenciar, descubrir, deshacer y convertir en un juego.””

El abismo de la conciencia es todo aquello que puede atemorizar, pero que es necesario
confrontar, aunque que no esté¢ ya determinado, y continuamente estd en proceso de cambio y
reconsideracion, incluso de reconstruccidon, pues no otra es la idea que subyace a los verbos
“despotenciar, descubrir, deshacer y conversion en un juego”. Quiza, en el inicio, el mito y el ritual

pudieron surgir como un juego.

No se sabe con certeza cudl fue la primera manifestacion, si el mito o el ritual, aunque hay
diferentes teorias sobre el tema, destacandose aquella que los vincula de tal modo que operan de
manera conjunta y donde no puede existir uno sin el otro. Asi, ambos comparten un mismo origen,
para luego tomar caminos separados.

William Robertson Smith®® considera que al rito, més que relacionarlo con el dogma o la

. . 100
creencia, se le debe enlazar con el mito.

De hecho, piensa que el ritual era mas importante que el
mito para la religion antigua, y que generalmente el mito deriva del ritual, y no el caso contrario,
puesto que muchas veces el mito es la explicacion del uso religioso. Smith sostiene que los rituales
son anteriores a los mitos, e incluso inicialmente no los requieren, aunque los mitos pueden

desarrollarse al margen de los rituales. Sin embargo, este autor fue el primero en proponer que los

97 ldem.

98 Ibid., p. 35.

99 Orientalista escocés, especialista en la Biblia, profesor de teologia y editor de la Encyclopaedia Britannica. Su
principal libro es La religion de los semitas.

100 Robert Segal (ed.), The Myth and Ritual Theory, Blackwell Publishers, Mass., 1998, p. 2.
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primeros mitos surgieron en concordancia con los rituales. Si bien remarca que el mito es una
explicacion del ritual, niega que sea una explicacion del mundo, tal como hubo de sostener Edward

Tylor.'”!

Para este otro especialista sobre cultura primitiva, el mito es mas importante que el ritual,
el cual no es sino la aplicacion del propio mito. Desde su perspectiva, el mito es la contraparte

antigua y primitiva de la ciencia moderna.

James Frazer, en La rama dorada, propone una postura mas lineal, al establecer la division
de la cultura en las etapas de magia, religion y ciencia. En la primera etapa hay rituales, pero no
mitos porque no hay dioses. En la religion hay mitos y rituales, pero no estin estrechamente
relacionados porque los mitos describen el caracter y la conducta de los dioses, mientras los rituales
pretenden lograr el favor divino. En la combinacién de estas dos etapas, los mitos y rituales
funcionan de manera conjunta. Frazer afirma que los rituales presuponen los mitos, los cuales
sugeririan las actividades que placen a los dioses, aunque por otro lado puedan ser independientes

. 102
de los mitos.

Frazer presenta dos versiones de esta perspectiva mito-ritualistica. En la primera version el
mito describe la vida del dios de la vegetacion y el ritual recupera el mito o esa parte del mito que
describe la muerte y el renacimiento del dios. El ritual opera bajo la ley de la semejanza, de acuerdo
con la cual la imitacién de una accidon provoca su desenlace u ocurrencia. Aqui el ritual no manipula
a la vegetacion directamente, sino manipula al dios de la vegetacion. En el ritual el ser humano
interpreta el papel del dios y ejerce magicamente lo que el dios puede realizar. Hay una
representacion humana que supone o cree firmemente en la conexion con una divinidad, para

posteriormente actuar sobre la naturaleza.

En la segunda version, la funcion del rey es primordial porque redunda en una apropiacion
total de la divinidad; ya no es un fingimiento, sino un convencimiento. En aquélla, el rey
interpretaba el papel del dios de la vegetacion, mientras que en la segunda el rey resulta en si
mismo divino, dado que el dios reside en €l. Asi como la salud de la vegetacion depende de la salud
del rey, la salud del dios estriba también en la salud del rey. Debido a la creencia de que la vida o el

espiritu del rey mantienen una relacion simpatética'® con la prosperidad de todo el pueblo, la

101 Antropdlogo inglés, fundador de la antropologia cultural, miembro de la Royal Society.

102 Robert Fraser dice: “En lugar de que el ritual entraiie el mito, como en general se pensaba, la teoria de Frazer
propone que el mito se desarrolld como una forma de explicar y justificar el ritual, el cual se desprende a su vez de
premisas filos6ficas profundamente arraigadas en la mente. Aunque la posicion de Frazer acerca del orden de estas
fases tendia a oscilar, en esencia permanecioé constante: filosofia-ritual-mito”. ( James G. Frazer, La rama dorada,
FCE, México, 2011, p. 15)

103 Los principios de la magia simpatética son la semejanza (lo semejante produce lo semejante) y el contacto o
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comunidad primitiva asegura su propio alimento con el asesinato del rey, mientras éste todavia se
mantenga saludable y en buena forma, pues so6lo de ese modo puede transferir el alma del dios a su
sucesor; de caer enfermo o volverse senil, hay el riesgo de que el ganado también enferme y deje de
reproducirse. De este modo, el rey muere no imitando la muerte del dios, sino en sacrificio para

preservar la salud del dios.'™

Aqui se muestra la relacion e importancia del sacrificio con el mito y el ritual. La muerte es
necesaria para preservar la vida, aunque parezca contradictorio. No debe olvidarse que la vision
mitica es circular, al fundarse en la renovacion constante de la naturaleza'® ; ademas, no resulta
extrafio tampoco que la vision arcaica busca la preservacion de la especie, mas que del individuo.
Por eso el asesinato, entendido como sacrificio, de una persona convertida en rey, puede ser
indispensable para el adecuado funcionamiento de la comunidad y de su relacion con su entorno.

Eliade comenta al respecto:

...todo territorio que se ocupa con el fin de habitarlo o de utilizarlo como “espacio
vital” es previamente transformado de “caos” en “cosmos”; es decir, que, por efecto
del ritual, se le confiere una “forma” que lo convierte en real. Evidentemente, la
realidad se manifiesta, para la mentalidad arcaica, como fuerza, eficacia y duracién.
Por ese hecho, lo real por excelencia es lo sagrado; pues so6lo lo sagrado es de un
modo absoluto, obra eficazmente, crea y hace durar las cosas. Los innumerables
actos de consagracion —de los espacios, de los objetos, de los hombres, etc.— revelan
la obsesion de lo real, la sed del primitivo por el ser.'®

El ritual resulta importante para fundar un culto y todo culto es en esencia sagrado. Lo
sagrado es todo aquello que debe permanecer y perdurar, por encima de todo aquello que siempre es
perecedero. La obsesion del hombre primitivo —de acuerdo con Eliade— y del hombre moderno se

dirige hacia el ser.'"’

contagio (las cosas que estuvieron en contacto se actuan reciprocamente a distancia, aun después de no haber
contacto fisico). Ibid., p. 23.

104 Robert Segal (ed.), op. cit., p. 5.

105 “Para nosotros lo esencial es que en todas partes existe una concepcion del fin y del comienzo de un periodo
temporal, fundado en la observacion de los ritmos biocdsmicos, que se encuadran en un sistema mas vasto, el de las
purificaciones periodicas (cf. purgas, ayunos, confesion de los pecados, etc., al consumir la nueva cosecha) y de la
regeneracion periddica de la vida. Esa necesidad de una regeneracion periddica nos parece en si misma
significativa”. (Mircea Eliade, El mito del eterno retorno, pp. 54-55).

106 Ibid., p. 20.

107 “La interrogacion acerca del ser surgidé en Grecia en virtud de ciertas experiencias y a consecuencia de cierta
situacion. Algunos pensadores preguntaron, ante todo, por el ser de las cosas. Ello se explica por dos razones: la
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La pregunta por el ser de las cosas y la confianza en hallarlo remite al inicio de la filosofia
griega, la cual supone que ha superado al mito desde el momento mismo en que sus preocupaciones
se dirigen hacia todo aquello que ya no es mera apariencia, sino permanencia. La busqueda de la
permanencia no es exclusiva de los griegos. El pensamiento arcaico también aspira a dicha
permanencia desde el momento mismo que, por medio del mito o del ritual, hay la tentativa de

comprender y explicar el mundo y, en su caso, la existencia de alguna o varias divinidades.

Sobre el vinculo entre mito y ritual, Frazer sefiala que el mito antecede y le da significacion
al ritual: no se podria actualizar la muerte y renacimiento del dios de la vegetacion sin el mito de la
muerte y renacimiento del dios, a diferencia de William Robertson Smith, para quien el mito era
una derivacion del ritual. Si bien es cierto que para Frazer y para Tylor el mito sirve para explicar el
mundo, la explicacion para el primero sélo persigue un fin, esto es, controlar el mundo, y en este

sentido el mito constituye el complemento de la ciencia aplicada y no s6lo de la teoria cientifica.

Ernst Cassirer, en Filosofia de las formas simbolicas, sostiene que hay una razon de peso
para considerar que el rito es anterior al mito. No se trata de considerar al rito una mera
representacion del mito y, por tanto, posterior al mismo. Por el contrario, el sentido del rito nunca es
totalmente alegorico, imitativo o representativo, sino es completamente real. Los ritos, entonces, se

hallan entrelazados con la realidad de la accion de tal modo que forman parte integral de ella.

En las mas variadas formas y en las mas diversas culturas encontramos generalmente
la creencia de que la subsistencia de la vida humana y la existencia misma del mundo
dependen de la correcta ejecucion de los ritos. Preuss informa que para los indios
coras y uitotos la ejecucion de los ritos sagrados, de los festivales y cantos es mas
importante que el producto de todo el trabajo del campo, pues de los ritos depende
toda germinacion y florecimiento. El culto es el auténtico instrumento en virtud del
cual el1 Oléombre domina al mundo, no tanto espiritualmente, sino de modo puramente
fisico.

Se establece asi un sentimiento de identidad que no permite que haya una imitacién o

primera, que creian en la posibilidad de que las cosas tuviesen un ser; la segunda, que se suponian capacitados para
descubrir tal ser. Esta ultima razén es fundamental. En efecto, si hubo antes de los primeros fildsofos hombres que
preguntaron por el ser de las cosas, acontecid que sus preguntas iban dirigidas a alguien superior (a Dios, a los
dioses, al Destino) que suponian ser la tnica entidad que podia contestarlas. En la pregunta filosofica griega, en
cambio, la direccion de la interrogacion revierte sobre el ente interrogante. Tenemos asi ya varias caracteristicas de
nuestra pregunta: creencia en que hay un ser de las cosas; confianza en la posibilidad de encontrarlo; suposicién de
que para hallarlo no se necesita ningun auxilio exterior.” José Ferrater Mora, Diccionario de filosofia, p. 653.
108 Ernst Cassirer, Filosofia de las formas simbélicas, pp. 63-64.
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representacion del acontecimiento primordial, y més bien ocurre la transformacién en el suceso
mismo y en el acontecimiento inmediato, real y efectivo, tal como sucede en el ejemplo de Frazer

con la apropiacion —no representacion— del rey como el dios de la vegetacion.

Eliade opina que el mito es posterior en cuanto a su férmula, pero anterior respecto de su
contenido. Es decir, los temas mitologicos se dieron al inicio de los tiempos, pero la expresion de
€sos temas tuvo que esperar a su manifestacion oral y escrita. Ademas, las sociedades tradicionales
poseen como rasgo comun la rebelién contra el tiempo concreto e histérico, en una especie de
afioranza del retorno periddico al tiempo mitico de los origenes. Habria, entonces, una actitud de
temor y desconfianza del hombre primitivo ante el exterior, el que no distinguiria entre lo material e
inmaterial, entre el mundo visible y el invisible, entre un objeto inanimado y uno animado. A este
hombre le importan las sensaciones y los efectos presentes. De igual modo, no establece diferencia
alguna entre la vigilia y el suefio, o entre la alucinacioén y la imaginacion nacidos del miedo y la
realidad. Su vida se basa en el presente y esta consumida por un presente soberano equiparable a la

eternidad.

La importancia de los ceremoniales védicos, escandinavos o romanos se presentan mas
claramente cuando se examina el sentido de la repeticion de la creacion, acto divino por excelencia.
Muchos ritos implican un sacrificio, pues de esa manera el ritual queda animado. En ciertas
cosmogonias arcaicas el mundo nace por el sacrificio de un monstruo primordial, que simboliza el
caos. Asi, para asegurar la realidad y la duracion de una construccion se repite el acto divino de la

construccion ejemplar: la creacion de los mundos y del hombre.

Previamente se obtiene la “realidad” del lugar mediante la consagracion del terreno,
es decir, por su transformacion en un “centro”; luego, la validez del acto de
construccion se confirma mediante la repeticion del sacrificio divino. Naturalmente,
la consagracién del “centro” se hace en un espacio cualitativamente distinto del
espacio profano. Por la paradoja del rito, todo espacio consagrado coincide con el
centro del mundo, asi como el tiempo de un ritual cualquiera coincide con el tiempo

mitico del “principio”.'”

El ritual se sustenta en el apego a un arquetipo o modelo divino. El rito, con la modernidad,
llegard a ser considerado como idolatria, propio del paganismo, cuyos ecos se dejan oir en la

adoracion de los santos. Se piensa que el rito no tiene ningln valor salvifico, ademas de que suele

109 EIl mito del eterno retorno, pp. 27-28.
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ser un sustituto de la fe. La idolatria es una actitud antirreligiosa y se define como una veneracion
de la divinidad, adulacién viciosa en donde el sujeto piensa que sera salvado sin que mantenga un

: 11
comportamiento honrado.''°

Héctor Solsona Quilis, en su ensayo “Mito y ritual”, reflexiona sobre la funcién social y
ceremonial del rito. Después de senalar algunos equivocos en los que incurre Eliade cuando habla
del paso del tiempo ciclico al historico, ejemplificado en el sacrificio de Isaac, sefiala que no hay
una relacion clara entre rito y mito y que la interpretacion de Eliade sobre los ritos por medio de la

cosmogonia es falsa porque el mito no explica totalmente al rito.

El mito es simbolo de otra cosa, a saber: la formulacion de reglas de juego de la
interaccion social, reglas que no se pueden fundamentar racionalmente y de las que
no podemos dar cuenta. No hay reactualizacion de ningun instante de la creacion
sino es por la revivificacion de la emocion numinosa (divina o sagrada) que debe ser
reglamentada socialmente.' !

El autor concluye que tedricamente el mito debe fundar la praxis (la practica del mismo,
representada por el ritual); empiricamente todo apunta a que el mito es una racionalizacién a
posteriori (posterior) del rito. Si el mito es la explicacion de todo lo que es, entonces tiene lugar una
revelacion de carédcter divino. Si el rito es anterior al mito, entonces el mito aparece como una
revelacion en el sentido de una toma de conciencia que no requiere divinidad alguna. En este caso,
el mito es una racionalizacion, no una raZ(')n,112 esto es, una explicacion de un acontecimiento y no
la mera confirmacion de un hecho. Ante esta disyuntiva, elegir entre las acciones de los dioses o de
los hombres, pareceria que tendriamos que optar por la racionalizacion a la que nos conduce el
mito, dado que el mito como explicacion de “todo lo que es” no nos resulta, a nosotros, seres de la

modernidad, suficiente.

Por su parte, Walter Burkert considera que el ritual religioso se presenta como institucion
colectiva, en tanto existe en el individuo una necesidad de pertenecer a la comunidad y no estar
aislado. El ritual entrafia una accidn, concretamente en un acto sagrado, en el cual inicialmente

habia un sacrificio y luego el consumo de un animal doméstico dedicado a un dios. El sacrificio

110 José Miguel Odero, “Rito y ritualismo: una clarificaciéon”, Universidad de Navarra, Pamplona, s/a.
111 A parte rei, nam. 18, http://aparterei.com, p. 6.

112 1Ibid., p. 7. La diferencia entre racionalizacion y razon no es del todo clara, aunque la primera se entiende como la
mera accion de tipo racional y la segunda como la accion ya efectuada y confirmada.
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representa todo un acontecimiento significativo y excepcional que permite distinguirlo de lo
cotidiano. Burkert describe detenidamente los elementos del sacrificio y resulta destacable que solo
en el altar de piedra o el montén de cenizas se puede y debe derramar sangre. El ritual se presenta
como una escenificacion en la que todos deben estar involucrados, deben creer sin cuestionar la
representacion y, ademas, todos deben estar de acuerdo en realizarlo, principalmente la victima

propiciatoria, ya sea consciente o no del suceso.

El ritual queda establecido de manera unanime y predispone a los participantes a seguirlo al
pie de la letra. El ritual, entonces, consiste en una serie de acciones habituales dirigidas hacia un fin
definido. De no hacerlo, se le invalida y pierde el sentido de su actividad, la cual consiste
concretamente en mantener un nexo consistente y fehaciente con la divinidad. Si bien es cierto que
suele ir acompafiado del mito, también es cierto que puede desprenderse y seguir su camino de
manera autonoma e individualizada. La accion asi realizada presenta una respuesta de calma y
tranquilidad a los oficiantes. Todo ritual entrafia, por tanto, este sentido de restablecimiento de un

equilibrio que se creia perdido o quizas alterado.

Algunas consideraciones sobre el mito y el ritual

lantear la cuestion sobre si se presentd primero el mito o el ritual resulta complicado, sobre

todo cuando se ofrecen argumentos similares acerca de la preeminencia de uno u otro. Lo

cierto es que ambos son importantes para entender el desarrollo del contenido de la
conciencia mitica. Decimos conciencia porque el mito o el ritual entrafian una comprension sobre
su propia practica y ejercicio. En este sentido, creemos que es importante considerar la opinion de
Blumenberg sobre la recepcion del mito, en tanto opera como atadura a lo objetivo al limitar la
tendencia a la ilimitacion de lo arbitrario por medio de la modalidad de un horizonte dado de
antemano. Y en tanto la recepcion del mito funciona como contenedor de multiples ideas, creencias
o0 interpretaciones, se muestra su necesidad para no excederse en explicaciones interminables de los
fendémenos o de los diversos acontecimientos de un determinado grupo social. Posteriormente,
Blumenberg explica que hay una confusion de lo significativo con lo verdadero porque “la
significacion es tan solo aquella cualidad de los mitologemas que los mantiene dentro de la
tradicion por medio de la apelacién a ‘elaboraciones’ siempre nuevas.”' "> Ademas, no todo aquello

que resulte significativo, como el mito o el ritual, tiene que ser necesariamente verdadero. Asi, el

113 El mito y el concepto de realidad, p. 57.
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mito no puede ser totalmente verdadero porque su definicion ya entrafia un contenido de cambio y

reacomodo constante.

Cuando Blumenberg dice que la significacion del mito es una alegoria o alegoresis, resulta
un malentendido de esta “significacion”, y no se entiende porque resulta extrafio el “comparativo
ontologico” que presupone (la evidencia momentanea de realidad es el grado supremo de un
esquema ascensional, como sucede con la metafora sobre la caverna de Platon). “Toda alegoresis
exige una univocidad; seré la ironia moderna la que ofrecera ‘versiones’ donde elegir”.!'* Incluso
con esa pretension de univocidad no se entiende la significacion, porque ésta implica la polisemia,
que es el fundamento de la reelaboracion mitica. Schelling ya destacaba esta caracteristica, lo que

presenta las dificultades de identificar el mito con la verdad, al grado que el propio Schelling

mencionaba que las propias teorias sobre el mito tienden a volverse ellas mismas mitologicas.

En apariencia hay una contradiccion por parte de Blumenberg al sefialar que la significacion
del mito es ya una alegoria, pero también al decir que la significacion es polisémica. La alegoria es
univoca, pero no la polisemia. Sin embargo, apela a la recepcion del mito por parte de la
modernidad y es la modernidad la que presentara diferentes versiones o teorias del mito, lo que en

si mismo —de acuerdo con Schelling— constituye ya otra mitologia.

Lo anterior no hace sino exponer las dificultades de la expresion mitica, dejando al
descubierto una tendencia a exhibir las limitaciones de la misma, pero no obstante forma parte de

una manera muy peculiar de comprension. Dice Blumenberg al respecto:

Se ha intentado explicar las dificultades para acceder a la mitologia por medio de la
prelogicidad del pensamiento ‘primitivo’ sobre el que se fundamenta; pero las
inconsistencias que nos llaman la atencion podrian ser transgresiones de una
construccion sistematica, que no tienen nada que ver con una vulneracion del
principio de contradiccion. Parece mas plausible la tentativa de Ernst Cassirer de
asignar al pensamiento mitico una condicion precategorica, o sea, atribuirle respecto
de la asociacion de fenomenos un margen mas amplio y una menor rigidez.'"

La idea de Blumenberg es intentar hacer comprensibles las estructuras precategoriales
presentadas por Cassirer, “a partir de la diferencia en la comprension de la realidad que le es

inherente y, al mismo tiempo y como intencidén primera, hacer derivar de esta diferencia las formas

114 Ibid., p. 58.
115 Ibid., pp. 58-59.
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e intensidad de la recepcion del mito”.''® De ahi, pues, que se muestre inevitable el choque entre el
concepto moderno de realidad (el cual es un contexto abierto, unanime, donde la realidad es
resultado de una realizacion o comprension, de un fiabilidad mantenida a través del tiempo, aunque
nunca definitivamente asegurada, de una consistencia nunca concluida, que por ello depende del
futuro) y la posibilidad de percibir en un dato la validez de la existencia —de lo que propiamente es—
o pensarlo como apercibido y ver en ello una exhortacion a la repeticion (como hace el mito). Las
dos posturas, en apariencia contrarias, resultan mas bien complementarias, que es la idea eje que

mantenemos a lo largo de nuestro trabajo.

El sacrificio y la vision prometeica

| sacrificio tiene una vinculacion estrecha con el mito y el ritual, pero no se sabe con
certeza de donde derivo la idea de sacrificio, aunque en el mito de Prometeo se expresa ya
una manera de comprender el ritual: en una época en donde convivian los dioses y los
hombres por igual, Prometeo, el Titan, tuvo a bien repartir el festin entre unos y otros. Mediante
engafio, dio “los huesos blancos de buey envueltos en brillante grasa” a los dioses y “la carne y

11
»17 4 los

entrafias grasientas con gordura guardd en un cuero, cubriéndolas en vientre bovino
‘ . 118 . .
hombres, aunque Zeus se percatd del mismo, ° y posteriormente cobraria venganza ante este hecho

y ante el otro engarfio, el robo del fuego divino.

Kerényi reflexiona que hay algo de paraddjico sobre la inicial relacién entre dioses y
hombres, principalmente cuando “el escenario de un primer acontecimiento conducente a nuestro
; . - » 119 . .
mundo esté localizado en este mismo mundo”, "~ aunque acepta que este tipo de paradojas son
. . 120 , . . .
comunes en los mitos o mitologemas = cosmogonicos. Generalmente se acepta que el sacrificio
tiene que ver con un primer acto de creacion o como acto fundacional del orden imperante en el

mundo. Kerényi pone de ejemplo a Cristo y la ultima cena como un acto cultual arquetipico que

116 ldem.

117 Karl Kerényi, Prometeo (1V), Editorial Sexto Piso, México, 2011, p. 48.

118 “Y Zeus, que sabe planes eternos, lo advirtidé y no ignor6 la trampa. Pero preveia en su animo desdichas para los
hombres mortales, que iban entonces a cumplirse. Y €l tomo para si en sus manos la blanca grasa. Se enfurecio en
sus entrafias y la colera invadié su animo, cuando vio los blancos huesos del buey bajo la engafiosa treta. Desde
entonces en honor de los Inmortales las tribus de los humanos sobre la tierra queman los blancos huesos en los
altares humeantes de los sacrificios”. Carlos Garcia Gual, Prometeo: mito y literatura, FCE, México, 2009, p. 29.

119 Karl Kerényi, op. cit., p. 50. Otra paradoja del mundo mitoldgico consiste en su existencia con anterioridad a los
poetas, no obstante que son los poetas quienes dan forma a la mitologia. (Ibid., p. 31).

120 Un mitologema procede de mitologia, actividad que se ubica junto a otras actividades trascendentes y ludicas de la
humanidad en periodos muy antiguos de la historia. (Ibid., p. 9).
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adquiri6 la forma del sacrificio fundacional para después convertirse en el gran sacrificio en el que

se fundaria el mundo de la salvacion. Posteriormente dice:

Sin embargo, este ejemplo s6lo es citado por lo que representa de contraste: el
sacrificio de la fundacion del mundo cristiano debia poseer el sentido de la
reconciliacion, la resolucion de la tension, la igualacion en cierto modo de la
diferencia existente entre Dios y el hombre. Lo que contrasta con el acto tan
diferente de Prometeo, que segun el criterio del narrador debe explicar como es
posible que en ciertos sacrificios de los griegos pensados para los celestiales
moradores, los dioses recibieran la parte mas atractiva, aunque menos valiosa.'?!

La idea del sacrificio es una manera de distinguir a dioses y hombres, cada quien con la
respectiva parte de lo ofrendado, siendo los repartidores quienes obtienen lo mejor, y que en el
fondo lo que logran es una legitimacion de su practica ritual y la separacion de los representantes
divinos. Comenta Kerényi al respecto: “La equidad de esta diferenciacion, segiin Hesiodo, radica en
el hecho de que los hombres son tal como se muestran en tanto que sacrificadores: unos
engafiadores engafiados.”'** Curiosamente desde esta perspectiva se coloca a los hombres como si
ellos fueron los que salieron perdiendo en el intercambio, cuando no es asi porque comieron la
mejor parte. Los males, las enfermedades y la muerte que, después de la astucia de Prometeo en
contra de los dioses, haran su aparicion como justo castigo divino no es, entonces, sino la sola
manera de promover una ensefianza de tipo moral por el comportamiento inadecuado. No obstante,
esa idea es cuestionable porque lo que busca es una explicacion a una realidad presente e ineludible.
La vision mitica concibe un estado ideal que posteriormente habra de finalizar de modo
contundente, tal como se ejemplifica en el mito de Prometeo: la separacion con los dioses y el cargo
de todos los males propios de la raza humana.'*® El arribo del mito no hace sino explicitar una
situaciéon ominosa pero recreando un pasado imaginario, contrastante por completo con eso que
refiere Blumenberg como el absolutismo de la realidad,'* en el cual el ser humano no tenia en su

mano —ni creia tener— las condiciones de su existencia.

121 Ibid., p. 51.

122 ldem.

123 Lo mas importante para la comprension del Prometeo —de Goethe— es el destino comiin humano y los hombres con
el espiritu mas desarrollado, quienes habran de sobrellevarlo con mayor esfuerzo. (Ibid., p. 22).

124 “Sea cual sea la esencia del ser pre-humano, empujado por un cambio forzado o casual de su espacio vital a
percibir las ventajas sensoriales de la bipeda marcha erecta y a estabilizarla —pese a todas las desventajas internas
que esto supone para las funciones organicas—, el caso es que, en definitiva, abandond la proteccion de una forma de
vida oculta y adaptada para exponerse a los riesgos de ese horizonte de percepcion que se le abria como inherente a
su perceptibilidad.” (Trabajo sobre el mito, p. 12).
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La necesidad del sacrificio deriva del acto creador o fundacional del mundo. Generalmente,
en la recepcion de la tradicion mitica hay algunos afectos de lo primitivo que retorna. Ante ello ya

no se requiere argumentacion alguna. Asi ocurre con Prometeo:

La emergencia de la figura prometeica desde el renacimiento a modo de fosil-guia —
cuando menos como una pretension de audacia en la autoformulacion de la época
moderna— en la literatura fue excesivamente abordada en el sentido de un contentarse
humanista con la constancia de un elemento cultural sancionado, o sea, a la manera
de los trabajos sobre los topicos. El caracter aclarativo de un “acontecimiento” como
¢éste solo tiene lugar cuando se percibe el entrelazamiento de las tendencias, opuestas
en el plano formal, de constancia y variacion, de union y divagacion, de tradicion y
audacia innovadora.'?

Las interpretaciones sobre Prometeo cambian con el tiempo. En el Renacimiento se le
equipara con Adan; Wilhelm Schlegel considera que el Titan imit6 la naturaleza y modela al
hombre del barro; para Herder, sodlo es un artista y no un técnico, su majestuosidad todavia no se
convierte en la figura de autoafirmacion y del nihilismo heroico; Vico sefiala que es el dominador
de lo monstruoso, no el portador del fuego; Marx dice que es el santo y martir mas distinguido del
calendario filosofico; para Heidegger, es el primer filésofo porque supo estar a merced de su

6 .
Lo cierto es

destino; para la comedia atica, Prometeo es so6lo un ladron de la carne sacrificial."?
que la figura de Prometeo se mantiene incélume y singular a lo largo del tiempo y su apreciacion,

como su recepcion, dependen en gran medida del contexto social donde se ubique.

Un extenso estudio sobre Prometeo y su recepcion mitico-simbolica realiza Blumenberg en
Trabajo sobre el mito. La tercera, cuarta y quinta partes del texto resultan una abrumadora y
completa explicacion sobre la recepcion del mitologema de Prometeo en Occidente, no s6lo con la
imagen del personaje como ladron del fuego divino o como fundador de la cultura, sino también
como el protector de la humanidad. Blumenberg destaca este cardcter del Titan como benefactor y

artifice al mismo tiempo:

Los hombres son, por naturaleza, estupidos, como los animales, e indignos de la
existencia. Zeus los quiere aniquilar y cuenta con que, en la situacion en que estan, no
podrén durar gran cosa. Y entonces interviene Prometeo, que es el primero que hace
de estos seres auténticos seres humanos. Esa “profundizacion” del mitologema esté ya

125 El mito y el concepto de realidad, pp. 39-40.
126 Ibid., pp. 40-41.
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a punto de dar el salto a una interpretacion del fuego como la capacidad de creacion e
invencion por antonomasia, ya que es un presupuesto para la transformacion y
refinamiento de todos los objetos de la naturaleza. La cultura seria, simultdneamente,
tanto una forma de instruir como también de despertar la autocapacidad de activacion
del sujeto. Prometeo no seria, primero, el ceramista de la humanidad y, luego, el
donador del fuego, sino el creador del hombre mediante el fuego; esto es lo que
constituye la differentia specifica del hombre, como lo sera, de nuevo, en la
paleontologia antropologica de la actualidad.'*’

Conviene resaltar el elemento mitico en la generacion del hombre. Ernst Cassirer alude, de
modo semejante, a la teologia orfica para ensalzar el origen titdnico del hombre cuando refiere la
leyenda de Dionisos Zagreo: hijo de Zeus y Semele, pero odiado y perseguido por Hera, quien
incitd a los Titanes para matarlo. Escapa mediante repetidas metamorfosis, pero fue vencido
revestido como toro, para luego ser despedazado y comido. Zeus castiga y destruye a los Titanes
con el rayo. De las cenizas surgio la raza de los hombres.'” De acuerdo con esta historia, en el
origen del hombre habria una carga de asesinatos y muerte que de alguna forma marcaria su
posterior existencia, y que devendria en homo necans (hombre asesino), como ya hubo de senalar

Walter Burkert.

Por otro lado, Blumenberg explica que en el didlogo platonico Protagoras se cuenta que
Prometeo y Epimeteo trabajan afanosamente a base de tierra y fuego en la produccion de los seres
vivos. Epimeteo persuade a Prometeo de que lo deje equipar a aquellas criaturas con las
capacidades necesarias para la supervivencia. Cuando llega el dia convenido para la terminacion de
la obra, Epimeteo ha incurrido en la torpeza de pasar por alto al hombre. De manera que éste se
convierte en un akésméton génos, expresion con un doble significado, pues se refiere tanto a su
defecto de equipamiento natural como también a la transgresion que supone frente a la cualidad
cOsmica, a la ordenacion del mundo. Prometeo resulta responsable de ceder ante su hermano la
parte decisiva de la obra demitrgica. Para posibilitar a aquel ser, desnudo y desvalido, la
supervivencia, se convierte ¢l mismo en delincuente al robar a los dioses la tékhné: la capacidad de
forjar y tejer con ayuda de fuego, que puede representar perfectamente la posesion del logos,

sustituto de todo aquello de lo que el ser humano habia sido privado.'*’

El vinculo de los hombres con Prometeo es muy cercano, ante lo cual Blumenberg afirma

que el mito aparece como un proceso total de entrelazamiento de dioses y hombres; concretamente

127 Trabajo sobre el mito, p. 334.
128 Ernst Cassirer, EI mito del Estado, p. 54.
129 Trabajo sobre el mito, p. 359.

55



— DEL MITO AL LOGOS. UNA CONSIDERACION SOBRE LA PERSISTENCIA DE LOS ELEMENTOS MITICOS EN LA MODERNIDAD —

en el mito de Prometeo constituye la oportunidad para el hombre de pasar, de la indignidad, a la
necesidad existencial que tenian los dioses."*® Aun mas, si el nombre de Prometeo pudo emerger en
la alegorizacion y metaforica cristianas fue como prototipo de un tnico Dios para las dos funciones,

esto es, la de creador y salvador de hombre.'*!

La diversidad de interpretaciones forma parte de la recepcion mitica, en tanto el mito resulta
cercano a la poesia y a la apertura interpretativa, sobre todo cuando ha sido superado por la
racionalidad, propia de la época moderna. Lo relevante del tema es que permite entender la relacion
sacrificial, en tanto vinculo humano y divino. ;Cudndo ocurrié la separacion? es dificil saberlo,
aunque si podriamos suponer la necesidad de las representaciones de lo divino como parte de una
necesidad inherente a los seres humanos para tener una mejor comprension de su entorno. Tal es la

exigencia del sacrificio.

El antecedente sacrificial

ara Ernst Cassirer al sacrificio le antecede el culto o ritual. El culto es la relacion activa
que el hombre establece con sus dioses. Ahi lo divino no se representa ni se imagina
indirectamente, si no hay una influencia directa sobre ello. Cassirer reflexiona que los
motivos mitoldgicos no derivaron de una intuicion de un proceso natural, sino de la intuicion de un
proceso de culto. Lo cual quiere decir que la mitologia hubo de proceder del ritual, el que
constituye una conducta activa del hombre. Pero ;cual es precisamente el significado del culto? Si
bien Hegel concibe al culto como el proceso eterno del sujeto por identificarse con su esencia vy, si
bien el sujeto religioso y Dios se encuentran separados, el significado del culto o del ritual es la
unidad concreta del sujeto con Dios, donde se tiene la clara conciencia de que “el yo esta en Dios y

. 195 132
Dios en mi”."?

En el desarrollo entre el culto y el ritual religioso ha alcanzado un motivo central el
sacrificio, al asumir las mas variadas formas: sacrificio de ofrenda o de purificacion, sacrificio de
suplica o de gracias o propiciatorio, lo que constituye en estas formas de manifestacion un nucleo
firme en torno del cual se agrupa la accion del culto. Aqui la creencia religiosa verdaderamente se

. . . .y 1 . (4
visualiza y se transforma directamente en accion.'’® El oficiante establece una nueva relacién

130 Ibid., p. 373.

131 lbid., p. 384.

132 Ernst Cassirer, Filosofia de las formas simbélicas, p. 273.
133 Idem.
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interpersonal al integrarse en una manifestacion de cercania no s6lo con lo divino, sino también con
sus compaiieros. Esto resulta asi porque la vinculacidn religiosa debe ser solida y firme, en tanto
conviccion y necesidad. El ejercicio sacrificial remite a un lazo indisoluble, cuya pretension es ser
duradero e irrompible. Para lograr tal certeza se requiere la exhibicion del poder inherente y que no

es sino la contencion del deseo.

La limitacidén que entrafa el sacrificio es la limitacion del apetito sensible, en tanto renuncia
autoimpuesta por el propio yo. En esta propia continencia radica su poder. El poder del mismo
radica en su auto-continencia (tal como ocurre con el ascetismo religioso), el cual no deja de ser
egocéntrico: “al someterse el yo a determinadas privaciones fisicas lo Gnico que quiere lograr es

.. . , . 134
fortalecer su mana, su poder y efectividad fisico-magicos”.

No obstante, hay otro tipo de sacrificio, no unicamente el de la limitacién de lo sensible y
del deseo, que remite al sacrificio de ofrenda, de intercambio mutuo sometido a la necesidad (por
ejemplo, el sacrificio védico de los caballos),'> pues se piensa que el dios y el hombre se requieren
por igual, y el sacrificio de ofrenda adquiere mayor profundidad y significado cuando ya no se
atiende tinicamente al contenido de la ofrenda, sino se centra en el modo de dar u ofrecer, que es la

parte medular del sacrificio. Méas adelante regresaremos a este punto al hablar del potlatch.

Como ya se habia expresado, para Walter Burkert el ritual religioso es una institucion
colectiva, en tanto hay una necesidad de pertenecer a la comunidad. Mientras funciona de manera
colectiva, el ritual de sacrificio entrafia una representacion o simulacion que no debe descartarse.

Burkert comenta:

Una vez que la procesion ha llegado al lugar sagrado, se traza un circulo que incluye
el lugar del sacrificio, el animal, los participantes: la cesta sacrificial y el recipiente
con el agua se llevan en circulo alrededor de todos y se delimita de este modo lo
“sagrado” y lo profano. Todos estan “en torno al altar”. Como primera accion
colectiva, se vierte agua de la jarra sobre las manos de cada participante por turnos:
éste es el “comienzo” (archestha). También se rocia el animal con agua, esto provoca
que sacuda la cabeza, lo que es interpretado como sefial de asentimiento. '*°

134 1bid., p. 275.

135 “Clavados en el afio como cufas estaban los tres dias finales de la asvamedha, 'el sacrificio del caballo', que es el
rey de los sacrificios: quien lo celebra se convierte en rey entre los reyes y obtiene todo cuanto desea. Las
ceremonias duraban sélo tres dias, pero todo el afio convergia hacia aquel fragmento de tiempo.” Roberto Calasso,
Ka, Editorial Anagrama, Barcelona, 1999, p. 133.

136 Walter Burkert, Religién griega arcaica y clasica, Abada Editores, Madrid, 2007, p. 80.
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Esta “interpretacion” de la sefial de asentimiento es una adecuacion y reafirmacion del acto
sacrificial. Aqui hay una maniobra encubierta para realizar los sacrificios sin ninguna culpa ante la
violencia que tendra lugar. No se sabe con exactitud cuando se dio la transicion del sacrificio
animal al sacrificio humano, o viceversa, o si se dio al mismo tiernpo.137 Mas adelante Burkert
sefiala que el sacrificio de animales es una muerte ritualizada seguida de un banquete de carne. El
sacrificio tiene variaciones pero mantiene una misma estructura, como la ya mencionada. Con el
arribo de la reflexion entre los griegos surge la duda, esto es, como se lleva a cabo un sacrificio
hecho para un dios que no recibe nada a cambio. Y si esto es asi, se debe buscar una manera de

convencer a todos de que si se logra un intercambio, asi sea de tipo inmaterial o espiritual.

Se sabe que el sacrificio crea una relacion entre quien lo realiza y el dios; los poetas
narran como el dios recuerda el sacrificio con agrado o se enfurece peligrosamente si
no se realiza (ver Iliada, I, 40; Odisea I, 66; Iliada, 9; Biblia, Cain y Abel). Pero lo
que llega al cielo es so6lo el vapor graso que sube con el humo; imaginar qué podrian
hacer los dioses con ¢l resulta casi una farsa; aqui, los hombres, mortales,
dependientes de la comida, que matan. Bien es verdad que la narraciéon de Hesiodo
explica la division de las porciones entre dioses y hombres sdlo como el fruto de un
engaﬁo.138

(Qué reciben los dioses a cambio? En realidad nada, porque el festin es para los hombres,
no para los dioses. Ciertamente, se asume la divinidad para dejar patente una cosa: el mundo o la
realidad resultan completamente ajenos y la Gnica o una de las maneras de apropiarse del mismo es
la fundacion de un vinculo sagrado. ;De donde viene la necesidad de establecer tal vinculo?
Blumenberg ya lo habia mencionado como una forma de controlar el entorno, la realidad inmediata,
ademads de que seria la manera de cumplir con su deseo de felicidad y de “transformar las cosas a

valores absolutos”. De este modo, lo tremendo y lo fascinante se vuelve soportable.

El mito no tiende hacia el absoluto, sino, en direccion opuesta, hacia las categorias

137 G. van der Leeuw comenta: “Cualquier cosa puede ser portadora de poder y aun cuando ella misma no expresa
nada acerca de su potencia, basta que se le diga para que sea poderosa.” (G. van der Leeuw, Fenomenologia de la
religion, FCE, México, 1975, p. 26). Lo cual podria aplicarse al sacrificio, respecto a que hay cierta modificacion
inherente al objeto sacrificial, en este caso, el uso de un animal, para después sustituirlo de modo casi natural con un
ser humano. Calasso acota que gracias al conocimiento se pudo posponer el sacrificio: “El conocimiento no es una
respuesta sino una desafiante interrogacion: ;Ka? ;Quién? El conocimiento es el ultimo subterfugio para no ser
ejecutado, ya que permite obtener una dilacion, aunque provisoria, para que la propia cabeza no sea cortada. Este era
otro de los motivos por los que se celebraba el sacrificio del caballo.” Roberto Calasso, op. Cit., p. 156.

138 Walter Burkert, op. cit., p. 81.
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que determinan la religion y la metafisica. Aun asi, este movimiento nunca podra
negar completamente su origen: una pura invencion poética jamas habria conseguido
este efecto, que consiste en que a los elementos, todavia ensombrecidos por un
oscuro compromiso, se les sobrepone una capa de distendida indiferencia.'*

La mitificacion —dice Kahler— no s6lo surge de la inercia humana o de la continua
regeneracion de la urgencia mitica, sino también del temor del hombre al cambio, de la necesidad
de protegerse de todo trastorno de los puntales de su vida. Antiguamente, el fundamento era la
divinidad, donde se admitia lo incalculable de todo fundamento Gltimo y en el que se aliviaba el
temor a lo impenetrable. El mito, como la magia y el conjuro, era el medio de acercarse y

familiarizarse con lo divino. '*°

La edad de la razén conduce, posteriormente, a una separacion de la divinidad. Asi, el
cosmos y los origenes del hombre y de sus instituciones han sido despojados del elemento divino.
El universo queda abierto a multiples investigaciones y el hombre experimenta cambios, que no son
sino las transformaciones de sus modos de vida. Se intenta apoyar en la razéon como una firme base
para llevar a cabo con seguridad su mundo cotidiano como sus alteraciones y progresos materiales.
“Con este proposito, para su tranquilidad, desea tener estable su razon, ponerla fuera de duda. De
esta manera, la mitificacion ha perdido su aspecto concreto; ya no adopta la forma de imagenes o

i ) . R VY
idolos, sino que se ha convertido en una pura funcion.”

El temor del hombre al cambio y sus rupturas (temor a si mismo y a su interioridad) es
explotado por fuerzas interesadas en mantener tal estado de cosas y opuestas a toda reforma, las
cuales cultivan intencionalmente la tendencia a mitificar las bases del Estado y el estilo de vida
tradicional, impidiendo incluso su analisis. La racionalidad queda superada porque una vez que las
bases originales se tornen inviolables y sagradas adquieren un caracter cada vez mas irracional. Por

ejemplo, los movimientos fascistas.

Con ayuda de estos héabiles mitos y su estatuaria inviolabilidad, los nazis lograron
socavar los pilares morales de nuestra civilizacion, pilares que, a su vez, se apoyaban
en principios que desde hacia largo tiempo no eran ya mas que mitos. En esto, los
nazis nos rindieron un servicio: lo que habia parecido meramente deseable, ellos lo
hicieron necesario; nosotros, por nuestra parte, estamos obligados a remodelar los

139 El mito y el concepto de realidad, p. 34.
140 Erich Kahler, Nuestro laberinto, FCE, México, 1972, pp. 91-92.
141 Ibid., p. 92.
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principios de nuestra civilizacion, someterlos a la prueba de nuestros conocimientos
actuales y, por otra parte, hacerlos efectivos en nuestra vida de hoy.'*

Kahler destaca que no se puede erradicar una base fija e irracional de la propia existencia
porque la razén no es suficiente para comprender el universo. En el caso de la fisica y el
psicoanalisis, ambos provocan en el hombre “el primitivo estremecimiento ante los insondables
abismos que han vuelto a abrirse en los limites del mundo exterior”; el psicoanalisis por revelar el
secreto pavor del hombre a las profundidades de su mundo interno. La fisica, por su parte, ha
probado que estas angustias son funciones unas de otras, que son ese mismo y unico pavor a lo
desconocido que es la verdadera fuente del mito.'*> Por consiguiente, el manejo racional del mundo
resulta limitado porque hay infinidad de acontecimientos que escapan a la razon. Esto quiere decir
que no hay nada definitivo ni acabado, puesto que estd en un constante proceso de cambio y
modificacion, lo que de alguna manera remite a otra de las metaforas estudiadas por Blumenberg,
“la corriente de la conciencia”, la que, por supuesto, no resulta del todo novedosa.'** Con la
corriente de la conciencia se alcanza la metafora absoluta de algo que conforma la conciencia o la

vida subjetiva.

La corriente de la conciencia es la metdfora dominante de la fenomenologia de
Husserl. Se vuelve dominante sobre todo para el que observa en retrospectiva, a
quien ya se le hace dificil tener presente todavia que hubo otras metaforas que
dominaron la historia de la representacion de la conciencia: la del receptaculo
espacial, la de la materia plastica y la de la superficie para escribir del material que
fuera seglin la cultura. A diferencia de la metafora de la fuente, y mas atn de la
fuente primordial, la metafora de la corriente se formé primero en Husserl con
absoluta independencia de toda infeccion provocada por el lenguaje de la 'filosofia
de la vida'. La filosofia de la vida hace de la corriente de la conciencia la 'corriente

vital' en Georg Simmel, e incluso la 'murmurante' corriente del ser en Max
145
Scheler.

Blumenberg se decanta por la postura de Husserl, aunque reconoce algunos de sus

142 Ibid., p. 93.

143 Ibid., p. 95.

144 William James considera a la experiencia como una corriente de pensamiento o de la conciencia. Desde su
perspectiva, no hay sensaciones aisladas. Por el contrario, concibe a la conciencia como una multiplicidad palpitante
de objetos y relaciones, de modo que las sensaciones simples son resultado de una atencidon discriminadora. El
pensamiento, entonces, habria de formar parte de una conciencia personal. Ademas, el pensamiento se halla en un
cambio constante, inmerso en una continuidad y con la capacidad de elegir o seleccionar los objetos de su atencion,
los cuales son independientes entre si. (Principios de psicologia, FCE, México, 1994, p. 181.)

145 Hans Blumenberg, Fuentes, corrientes, icebergs, FCE, México, 2016, p. 122.
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antecedentes, como Bergson (impronta o impulso vital) y Scheler (realidad total fluida). En Husserl
la conciencia se presenta como “repertorio fenomenoldgico real completo del yo empirico” o como
“entretejido de las vivencias psiquicas en la unidad de la corriente de vivencias”, lo cual no es muy
diferente de lo que plantea William James sobre la conciencia, en tanto un elemento que fluye en la
propia experiencia, y ésta a su vez remite a lo conexo, a todo aquello que se encuentra relacionado
entre si, como en un entramado o tejido, aunque la conciencia no se percate de esta vinculacion, sea

.. . . 14
por sus limitaciones o simplemente porque se encuentra separada.'*®

En Husserl la corriente de vivencias y la corriente de conciencia son equivalentes porque la
vivencia forma parte de la unidad de la conciencia (en tanto corriente de la conciencia
fenomenologicamente homogénea de un yo empirico). “La metafora de la corriente hace aparecer
precisamente esos contenidos como un todo real en lo que vivencia la conciencia es de tal manera
su vivencia que no existe diferencia entre el contenido consciente y la vivencia”.'*’ Lo anterior
parece evidente per Se, en tanto conciencia y vivencia conforman una y la misma cosa, aunque a
Blumenberg le resulta indispensable precisar las sutilezas entre ambos conceptos, pues considera
importante que hablar de la corriente de la conciencia no necesariamente conlleva a la idea del
cogito sum (del ser pensante) y que solo consiste en un recurso descriptivo, puesto que la evidencia
esencial es justamente ese ser que piensa el mundo y se piensa a si mismo, punto de referencia
ineludible de una comprension del entorno, o superacion del terror inicial que le inspira la realidad

circundante.

Esta ultima perspectiva del movimiento de la conciencia se contrapone a lo mitico, en tanto
lo que no se mueve, ni cambia, ni se transforma es completamente mitico. De ahi, entonces, la
necesidad de reexaminar las bases sobre las que vivimos, sin excluir la reconstruccion del sistema
ante el cambio proximo. Cabria preguntar, ;no hay plena conciencia en la vision mitica? No, porque
el mito no requiere ser comprendido ni racionalizado, sélo sentido y expresado. Pero, ¢los sentidos
y el sentimiento forman parte ya de la conciencia y de la vivencia? Cierto, si se equipara la
conciencia con la razén, es claro que mito y logos (razon) poseen diferencias. Sin embargo, si el
mito y el logos no son distintos y no s6lo que el segundo deviene del primero, sino ademés que el

mito no ha sido superado y pervive en el logos mismo, en este sentido hay una plena identificacion

146 James alude aqui a la incapacidad humana de percibir la experiencia en su franco movimiento, en la constancia de
un flujo que escapa a la percepcion porque parece haber cierta necesidad de contenerla en los limites de la
comprension. De ahi que algunos comentadores vinculen esta idea de James con el planteamiento bergsoniano de
“sumergirse en el flujo” de la temporalidad.

147 Fuentes, corrientes, icebergs, pp. 123-124.
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entre la conciencia mitica y la conciencia racional, en tanto vivencias que se hallan en contextos
diferentes. Conviene recordar que lo irracional suele aplicarse al mito, sin ser de su exclusividad,
porque la irracionalidad se halla en la base de la conciencia. En este punto es importante sefialar que
el sacrificio tiene muchos elementos de tipo irracional, lo que se verd con mas detalle en la

presentacion del chivo expiatorio exhibido por René Girard.

La basqueda de un chivo expiatorio™*®

no de los contenidos de irracionalidad que subyacen al comportamiento humano es la
exposicion de una victima propiciatoria. El acto en si no es nada racional y, por el
contrario, posee elementos de contenida y atenuada violencia que resulta singularizada.
La generalidad de la misma se pierde en aras de un convivencia pacifica o veladamente justiciera al

encontrar un culpable y sobre €l inducir las vejaciones y el crimen sin culpa ni castigo.

Asi, la expulsion de la victima para apaciguar a los dioses e intentar solucionar los desastres
en una €poca de estrés, hambrunas, guerras o plagas es uno de los rituales tipo del mundo antiguo.
Esta victima suele ser un animal, aunque en Grecia no fue raro que los pharmakoi sean seres
humanos e incluso que, en ocasiones, al menos en el mito, su expulsion sea definitiva, pues se les
sacrificaba a los dioses. La evidencia mas completa y antigua sobre el sacrificio humano del
pharmakés'* procede del relato de Hiponacte de Colofén, de mediados del siglo VI, en el que
relaciona el sacrificio de victimas humanas propiciatorias con las Targelias, una fiesta tipica de los
jonios. La victima, después de ser alimentada con queso, pan de cebada e higos secos, era
perseguida y golpeada en los genitales con escilas (una planta a la que se le suponian poderes

mégicos y apotropaicos'*’

) y otras plantas “salvajes”, para acabar finalmente siendo quemada viva
con madera “salvaje” y sus cenizas arrojadas al mar. De este modo, cargaba con los pecados de
todos y, con su muerte, la comunidad quedaba purificada. Las Targelias, celebradas en Atenas entre
el 6 y el 7 del mes Targelion como forma de celebrar el afio nuevo y el comienzo de la primavera,
tenian como base la purificacion de la ciudad (y también la potenciacion de su fertilidad) con el

patrocinio de Apolo. De esas celebraciones también se dice que eran el momento en el que se

148 Levitico, 16, hace alusion al chivo emisario: “...y echando suertes sobre los dos, una para el Sefior, y otra para el
macho cabrio emisario, ofrecera en sacrificio por el pecado aquél en quien haya recaido la suerte del Sefior, mas
aquél a quien haya tocado la suerte del macho cabrio emisario lo presentara vivo ante el Sefior para pronunciar
oraciones sobre ¢l y soltarlo luego al desierto”.

149 Su significado es doble: lo que alivia y lo que enferma.
150 Accion defensiva consistente en alejar el mal o propiciar un bien.
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expulsaba a dos pharmakoi, uno para las mujeres y otro para los hombres, de extraccion baja,
ambos con higos atados al cuello. Estrabon, ' por su parte, narra como en el pasado los habitantes
de Léucade seguian un antiguo ritual dedicado a Apolo por el que arrojaban desde un promontorio,
como victima expiatoria y apotropaica, a un hombre condenado por la justicia. La caida no tenia
por qué ser mortal y, de hecho, para amortiguarla se le rodeaba de una “armadura” de plumas. Si no
moria en el salto, una barca le recogia y transportaba fuera de las fronteras, pues lo importante es
que los males que portaba salieran de la comunidad y ésta se viera libre de manchas. La expulsion
de un miembro de la comunidad reforzaba, por tanto, la unidon del resto y era el punto algido del
rito. Muriese fisicamente o no, el pharmakos, al ser expulsado, estaba muerto para la comunidad vy,

c e , . . . . . 152
por tanto, el sacrificio tenia entidad y significado o, lo que es lo mismo, existencia.

Se observa un fenémeno social que adquiere proporciones de contundente necesidad para el
beneficio de la mayoria. Qué hay de trasfondo en esta actitud sacrificial: un engafio generalizado y
un convencimiento de que la violencia y el crimen son aceptables siempre y cuando recaigan en un
ser indeseable, marginal o sefialado. El sacrificio entrafia ya un ritual, de comunion entre los
asistentes y de enlace con la divinidad. Durkheim ya habia sefialado la naturaleza religiosa del
hombre, es decir, resulta completamente inherente a su persona la religiosidad.'> El engafio forma
parte de un componente social sin el cual no estaria protegido, incluso encubierto, porque el engafio
debe pasar desapercibido y pensar o creer que se responde a un nuevo tipo de exigencia social, esto
es, por el bien comun. Ante esto, cualquier cosa puede ser justificable. Dostoievski modificara la
formula al decir “si no hubiera Dios, todo estard permitido”, esto es, sin ley ni orden, sin control
consciente, la sociedad se vendria abajo. Lo radical, sin embargo, es que resulta necesaria una ley
para justificar exactamente lo que condena, el crimen. En esto consiste la institucionalizacion de la

violencia.

(Cual es la sustitucion elaborada por el sacrificio? Cambia el asesinato por un suicidio, pero

151 Historiador y gedgrafo griego, nacido el 64 o 63 a. C. en Amasia y fallecido el afio 19 0 24 a. C.

152 Ma. Cruz Cardete del Olmo, “El sacrificio humano. Victimas en el monte Liceo” en llu, revista de ciencias de las
religiones, 11, 2006, pp. 93-115. Frazer intenta atenuar la muerte de la victima propiciatoria al decir: “...debemos
ciertamente deducir que mientras las victimas humanas en la Targelia parecen haber figurado en los ultimos tiempos
clasicos como victimas expiatorias publicas principalmente y llevaban consigo los pecados, desgracias y penas de
toda la gente, en una época anterior pudieron haber sido miradas estas victimas como corporeizaciones de la
vegetacion, quiza del grano, pero particularmente de las higueras, y que el azotamiento que recibian y la muerte que
les daban tenian como finalidad original vigorizar y rejuvenecer los poderes de la vegetacion, que comenzaban a
declinar y languidecer bajo el torrido calor del verano griego”. James Frazer, La rama dorada, p. 463.

153 “Los ritos mas barbaros o los mas extravagantes, los mitos mas extrafios traducen alguna necesidad humana, algin
aspecto de la vida, ya sea individual o social”. Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa,
Ediciones Coyoacan, México, 1995, p. 2.
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este suicidio conlleva un convencimiento y, si no hay tal, entonces es una obligacion o una coercion
de tipo social. Pero detras de este convencimiento debe haber un engafio. Calasso lo dice de manera

metaforica;

El fundamento del sacrificio esta en lo siguiente: cada uno de nosotros es dos y no
uno. No somos un ladrillo compacto, sino que cada uno de nosotros es los dos
pajaros de los Upanishad, en la misma rama del arbol césmico; uno come, el otro
mira al que come. El engafio sacrificatorio, que sacrificante y victima sean dos
personas y no una, es la deslumbrante e insuperable revelacion sobre nosotros
mismos, sobre nuestro doble ojo."**

La idea que subyace al sacrificio es doble: segar y recoger, matar y vivir o, en el caso del
pharmakéds, lo que enferma y cura a un mismo tiempo o también “cortar la cabeza a alguien” y
“recoger una espiga con la mano” (del nahuatl Quechcotona). Esta contradiccion inherente busca
una resolucion que persigue la continuidad de la existencia, pero a costa de la muerte de algo o
alguien mas, justificada o injustificadamente. Detrés de esta nocidn sacrificial y al inicio se halla el

pensamiento mitico:

Los videntes védicos (rsi), no menos que los sacerdotes aztecas, tuvieron un
agudisimo sentido de la precariedad. Cada instante de la duracion debia ser
arrancado por la fuerza, con la violencia, con la constancia, con la precision del
sacrificio, antes de que el sol se detuviera, antes de que todo volviera a dispersarse en
Ahi Budhnya, 'la serpiente que habita el fondo del cielo', el inmenso amorfo, tiniebla
sobre tiniebla.'*’

La explicacion es completamente irracional, pero debe ser creida y ejecutada sin cuestionar.
Lo que se observa, sin embargo, es la relacion del hombre con la naturaleza, sobre todo un vinculo
de compenetracion en aras de la sobrevivencia de los individuos insertos en lo social. Con el arribo
de la modernidad y de la racionalidad compleja, lo que hay es la dominacién y sometimiento de la
naturaleza y la pretension de controlar a la totalidad de seres humanos. Sea un planteamiento mitico
o uno moderno, las dos modalidades ejercen un dominio parecido, con una diferencia minima, su

consideracion hacia la naturaleza. Ambas se fundan en un engafio para mantener un orden en

154 Roberto Calasso, La ruina de Kasch, Editorial Anagrama, Barcelona, 2001, pp. 137-138.
155 lbid., p. 139.
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detrimento de la amenaza del desorden y el caos, pero una utiliza el sacrificio y la otra se vale de la
institucion judicial. Sin embargo, el engafo remite esencialmente a una idea de sacrificio que debe

mantenerse a toda costa porque lo que se pretende es la dominacién sea de la forma que fuere.

Que la naturaleza esté acompanada de retornos, respiraciones del tiempo, demuestra
que es un objeto sacrificatorio. El mundo es una parte de si que la divinidad ha
separado de si, dejando que viviera segun sus reglas, y no segun el arbitrio divino.
Pero la cuerda invisible entre la divinidad y la creacion no esta cortada del todo, la
divinidad siempre puede recuperar su mundo e intervenir brutalmente en ¢€l; el orden
puede anularse, los astros pueden no regresar. De ahi el sacrificio realizado por los
hombres a lo largo de esa misma cuerda, que, por otra parte es la columna de humo
de la pipa sagrada; sube la oferta humana, esa parte de vida que no se deja vivir si no
es reabsorbida en el cielo del cual ha descendido. Al ceder una parte del mundo a la
divinidad, el sacrificante quiere que la divinidad le ceda el resto del mundo, sin
volver a intervenir en €l con su irrefrenable autoridad. El sacrificio tiende también a
conquistar de la divinidad el permiso para utilizar el mundo."*®

Tal y como acostumbra en su reelaboracion filosofica-literaria Calasso presupone y asume el
planteamiento de su exposicion. Da por hecho la relacion entre el mundo y lo divino, asi como la
metafora del suicidio divino consistente en la creacion, a manera del cuerpo de la primera victima,
en donde lo divino pierde o se amputa una parte de si. Por eso, segiin su movimiento de ciclos y
constante retorno, el sacrificio es posible. La creacion del mundo —tal es el presupuesto— es la parte
que la divinidad ha dado en sacrificio y ya no puede controlar. De ahi que ceda el derecho de

utilizar y dominar el mundo a los hombres.

Este dominio exige, entonces, buscar a un ejemplar para el sacrificio, aunque inicialmente
no se promueve como tal, sino como un acto de justicia necesario para mantener el vinculo con lo
divino. Si bien es cierto que Durkheim habia establecido la relacion entre lo religioso y lo social,'’
Roberto Calasso habra de atribuir a René Girard una genialidad al conseguir empujar el analisis
hasta el fondo que se considera como la mayor intuicion antropoldgica de nuestro tiempo, opinion

que quiza se ha vuelto un lugar comun, lo que de alguna manera podria limitar su pensamiento, al

156 Ibid., p. 141.

157 “En una sociedad totalmente secular como la Francia de fines del siglo XIX, entre sus instituteurs henchidos de
libre pensamiento, avidos de derribar capillas goéticas y de fundar la moral laica, tenia que aparecer la iluminaciéon
de Durkheim: lo religioso es lo social. No antes ni en otro lugar se habria podido formular, con esa sobriedad
tajante, con ese sabor de Ecole Normale, un axioma que implica la total reabsorcion de la nube divina en el Gran
Animal de Platon y de Simone Weil.” Ibid., p. 159.
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ubicarlo en un solo tema, esto es, el del chivo expiatorio.158 Calasso destaca de la obra de Girard la
critica y el cuestionamiento del “perenne derramamiento de sangre” de la sociedad moderna, asi
como el encubrimiento del “ininterrumpido asesinato” por parte de la ciencia, al pretender esta
ultima ignorar y no atender los temas que remiten a la violencia mas inmediata. Para Girard, todas
las especulaciones teoldgicas sobre el sacrificio son intentos sacerdotales por ocultar la horrible
verdad, esto es, la violencia contra una victima inocente. Ademas, el mecanismo sacrificial se

muestra con mayor nitidez en la época moderna.

Toda su obra puede ser leida como un deslumbrante comentario a las palabras de
Caifas, sacerdote acusador de Cristo: “Expedit vobis ut unus moriatur homo pro
populo, et non tota gens pereat.”">’ Caifas aparece aqui como el politico: “nadie ha
actuado mejor que €l como politico.” Y su lucidez alude al ticito fundamento que
encontramos en toda sociedad. “Esta es la paradoja terrible de los deseos en los
hombres. Jamas pueden ponerse de acuerdo respecto a la preservacion de su objeto;
pero siempre consiguen ponerse de acuerdo respecto a su destruccion; no se ponen
de acuerdo si no es a expensas de una victima”.'®’

En el texto de Girard, El chivo expiatorio, se hace referencia a la persecucion de modo
encubierto cuando alude al “Juicio del rey de Navarra” de Guillaume de Machaud y lo
desenmascara como un ejemplo de persecucion contra los judios y no como lo que aparenta, un
testimonio de la manera en que la peste se hizo presente. Si bien, para Girard, La Biblia, en general,
y la muerte de Cristo, en particular, son ejemplo de cémo se pudo superar la accion sacrificatoria, al
evidenciar el mecanismo de engafio y condenacion de una victima inocente, Calasso opina que una
de las mayores debilidades de Girard consiste en la persecucion, la cual se halla muy difundida en
Occidente pero ignora a su vez el sacrificio, considerandolo mas bien como simple supersticion. Al
respecto sefiala: “La expulsion de lo sagrado, que pertenece al sacrificio, se convierte ahora en
limpieza de casa, evacuacion fisiologica. Los judios son insectos inmundos que deben ser barridos
de las salubres salitas germanicas. Se habla de las 'purgas' estalinistas: millones de presuntos

s 161

opositores son evacuados a los campos. La metafora aqui presente remite a una eliminacion de

158 “Girard es uno de los ultimos ‘puercoespines’ que sobreviven, segin la tipologia que Isaiah Berlin ha deducido
sutilmente del verso de Arquiloco: ‘la zorra sabe muchas cosas, pero el puercoespin sabe una sola cosa grande.’ La
‘sola cosa grande’ que Girard sabe tiene un nombre: chivo expiatorio.”lbid., p. 160.

159 “Caifas era el mismo que habia dado su parecer a los judios de que era mejor que un solo hombre muriese por el
pueblo”. San Juan, 18, 14.

160 Roberto Calasso, op. cit., p. 160.

161 Ibid., p. 161.
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lo que esta sucio y debe separarse del ambito que conlleva pureza y limpidez. No hay una manera

mas evidente de arrostrar elementos indeseables que por medio de la descalificacion.

A Calasso le parece una burla que la opinién general condene el antisemitismo y la
persecucion en general, por la clase de motivos que sea (raciales, policiales, religiosos, terroristas),
y se haya vuelto una manera comun de ejercer la politica. El doble discurso y el encubrimiento de
las verdaderas intenciones permiten realizar acciones condenables y condenatorias. Concluye del
modo siguiente: “Si la verdad sobre el sacrificio se afirma al llamar ‘holocausto’ el exterminio de
los hebreos, sin reconocer siquiera en la palabra un término técnico del sacrificio, esa verdad se
asemeja a la parodia anticristiana mas que a la palabra de Cristo”. 192 Es decir, no hay modo expreso
de hacer patente las verdaderas intenciones y a lo que se recurre es a una forma de modificar
aquello que remite a un significado concreto, tal como sucede con el holocausto judio, que en
realidad no fue un sacrificio general, sino una matanza elaborada y despiadada. Calasso deja al

descubierto las sobradas intenciones de dominacidon y control irredento, muy por encima de una

piadosa idea de sacrificio intrascendente.

Del mismo modo, la hipdtesis de Girard de que el mecanismo sacrificial se torna patente en
la sociedad moderna (la que realiza asimismo grandes esfuerzos para alejarse del mismo), roza una
verdad a la que ningiin antropdlogo se habia acercado jamas, esto es, al plantear una pregunta grave
y siempre eludida: ;quién inmolard a quién? Ciertamente que Calasso hace alusion a dos tipos de
sacrificios, uno justo y otro injusto. En el primero (segin Bernardino de Sahagtn, el oraculo de
Delfos y Baudelaire) la victima iria con gusto y alegria, mientras que el segundo seria coercitivo y
por obligacion. El mecanismo sacrificial del chivo expiatorio se situaria en este segundo sentido.
Sin embargo, Calasso duda de que haya un sacrificio al cual se asista con gusto y alegria: evoca la
imagen en el anfora tirrénica del sacrificio de Polissena (o Polixena), la cual expresa mas el
sometimiento y la imposicion de una mayoria sobre la victima. De igual modo, cuando comenta la
historia de Chuang-tzu,'® reafirma que nadie iria con gusto a ser sacrificado. Esencialmente
Calasso considera relevante el que Girard establezca el planteamiento sacrificial para identificar a la

modernidad como responsable de la violencia comunitaria:

162 ldem.

163 El oficiante de los sacrificios les habld a los cerdos: “;Por qué os disgusta ser conducidos a la muerte? Os
engordaré durante tres meses. Yo, en cambio, me disciplinaré durante diez dias y durante tres ayunaré. Luego se os
extenderdn esteras de paja blanca y vuestros miembros seran colocados en bandejas cinceladas. ;Qué mas queréis?”’
Aunque luego reflexiond que seguramente los cerdos prefieren que se les alimente con salvado y céscaras y seguir
en su recinto, con vida. Ibid., pp. 161-162.
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Girard proyecta hacia atrés, hasta los origenes, ese delirio que el occidental comienza
por liberar y que después toma por cierto como un estremecimiento crédulo: la
autonomia de la sociedad, su pretension de referirse unicamente a si misma, de
explicarlo todo en relacion consigo misma; y, por consiguiente, de considerar
también las victimas inmoladas a los astros como otros tantos dones para el equilibrio
del grupo.'®

Girard observa por doquier una tension social, incluso hasta en los fendmenos naturales, lo
cual se equipara con la pretension de Marx, donde el agua de la cascada no tiene ningin valor
porque no es producto del trabajo. Sin embargo, Calasso reconoce que la extrapolacion asi realizada
lo conduce a descubrir la violencia en la sociedad. Pero existe un sentido en el cual el mundo ya era
asi, esto es, el sentido por el cual desde el origen, aparece latente la pretension del soberano
aislamiento de la sociedad que s6lo se manifestara unos milenios después. Asi, Girard presupone
que en el origen no hubo muerte, sino un asesinato o un linchamiento. Aunque antes del
linchamiento fue el hambre y ésta constituye la muerte, por lo que en el hambre se conjugan muerte

. 165
y asesinato.

Calasso cita el mito de Prometeo como el referente y acontecimiento primordial que es el
fundamento del sacrificio,'®® tal como ya se ha sefialado con anterioridad. El punto de vista cambia
cuando se dice que en el ofrecimiento del sacrificio se esta aceptando que un dia seremos
devorados, no por los hombres, sino por los dioses, los invisibles invitados al banquete, porque
“matar es siempre matarse”. No obstante, para Girard, esta superposicion es un engafio porque los
dioses nunca se hacen presentes y son una mera suposicion de dominacidon social, mas que
encuentro espiritual. Razon por la cual se le asigna una vision desencantada y desprejuiciada de la
divinidad: “Pero el apasionado sectarismo de Girard es precioso: nos recuerda que, desde el origen,
el sacrificio también sirve para que la sociedad descargue lo sagrado fuera de si, que en caso

. . ’ 1
contrario la paralizaria”.'®’

Asi es como el sacrificio, siendo parte de lo religioso, resulta una actividad social
enteramente necesaria, sin el cual la comunidad perderia cohesion y firmeza, expuesta y proxima a

la desintegracion. Calasso reconoce, sin embargo, algunos elementos que se destacan entre el

164 lbid., p. 162.

165 ldem.

166 Zeus condena a los hombres a comer para poder sobrevivir. Por tanto, para poder comer, deben de matar, porque
incluso arrancar una planta significa dar muerte. “Los dioses, engafiados, s6lo tendran los ‘blancos huesos’ y el
humo de las carnes, pero los hombres, que eligen las carnes suculentas, tendran en herencia también el hambre, y

por tanto la muerte”. ldem.
167 Ibid., p. 163.

68



— DEL MITO AL LOGOS. UNA CONSIDERACION SOBRE LA PERSISTENCIA DE LOS ELEMENTOS MITICOS EN LA MODERNIDAD —

violento vinculo de lo religioso y lo social, como la irreversibilidad del tiempo, la muerte, el
hambre y la deseabilidad. Elementos que para Girard son resultado del conflicto mimético que
desemboca en la violencia del sacrificio. Aqui las limitantes son que solo puede explicar la
ciclicidad del tiempo, no su irreversibilidad, al igual que solo se puede explicar el asesinato, no la
muerte. También puede explicar el conflicto de los deseos miméticos, no la existencia misma del
deseo. Calasso sugiere, entonces, invertir el axioma socioldgico para afirmar que lo social es lo
religioso. De este modo, cualquier punto del nexo social puede ser reconducido entonces a una zona
en la nube de lo religioso, alli donde habitan fuerzas con las cuales el nexo social se propone tratar,
y que remite sucintamente al dar y el tomar, que no es otra cosa que el sacrificio. “También aqui,
como siempre, la cuestion reside en reconocer o no esas fuerzas; alli donde habitan los miles y
miles de dioses védicos la navaja de Ockham ha rebanado todo nombre. Pero, si bien los dioses y

. . . 1
sus nombres han desaparecido, la nube permanece. La nube es el dios ignoto.'®®

Efectivamente, Girard no puede explicar la irreversibilidad del tiempo ni la muerte, el
hambre o los deseos porque forman parte de la violencia social y, en tanto efecto del conflicto,
quedan supeditados a éste. La exigencia de Calasso va en el sentido de dar importancia a lo
religioso por encima de lo social, es decir, lo religioso —el dios ignoto— permea todo el entorno de
cualquier comunidad y la violencia, en tanto sacrificio, forma parte de ese elemento religioso. Al
contrario de lo que supone Girard, las acciones violentas derivan de esa conformacién de lo divino

y no que lo divino deriva de la violencia.

Calasso enfatiza que so6lo dentro del circulo sagrado se da la violencia, porque se puede
golpear y matar, y en el exterior de ese circulo Uinicamente se puede vivir y actuar sin ser golpeados
y destruidos. Lo sagrado representa, aqui, la condicion necesaria para la manifestacion violenta. Se
podré decir que la violencia surge mucho antes, en la situaciéon de animalidad e instintiva de los
primeros hominidos. Sin embargo, no se toma conciencia de tal situacién hasta que se arriba al
nivel de lo sagrado. Antes no. Eso significa que una vez racionalizadas las condiciones de vida y
sobrevivencia, entonces y solo entonces, la violencia puede adquirir significado y permanencia

ritualizada.

168 Idem.
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El asesinato primordial segun René Girard

recisamente lo que subyace al sacrificio ritual es la nostalgia por un paraiso perdido, donde
se busca recuperar la condicion edénica del antepasado, lo cual ha tenido algunas
repercusiones en las creaciones culturales primitivas. Por ejemplo, en los mitos de pueblos
que cultivan tubérculos se dice que la condicion humana (mortalidad, sexualidad y trabajo) se debe

a un asesinato primordial:

In illo tempore, un Ser divino, con frecuencia una Mujer o una Muchacha, a veces un
Nifio o un Hombre, se dejé inmolar a fin de que los tubérculos o los arboles frutales
pudiesen brotar de su cuerpo. Este primer asesinato ha cambiado radicalmente el
modo de ser de la existencia humana. La inmolacion del Ser divino ha inaugurado
tanto la necesidad de la alimentacion como la fatalidad de la muerte y, por vias de
consecuencia, la sexualidad, el unico medio de asegurar la continuidad de la vida.'®

De este modo, el cuerpo de la divinidad inmolada se transformé en alimento. Aunque lo
esencial consiste en evocar ese acontecimiento primordial que fundé la vida humana porque toda la
vida religiosa de los pueblos primitivos es una conmemoracion o mas bien una rememoracion. Asi,
el recuerdo reactualizado por los ritos o por la reiteracion del asesinato primordial desempefia un
papel decisivo, esto es, debemos cuidarnos mucho de olvidar lo ocurrido in illo tempore, en el

tiempo primordial.'”

De acuerdo con Eliade, hay diferentes pruebas de que los sacrificios humanos se llevaron a
cabo como una exigencia para favorecer las cosechas en diversos lugares como América central y
del norte, Africa, en las islas del Pacifico y en la India. Asi, el sentido de los sacrificios se debe
buscar en “la teoria arcaica de la regeneracion periodica de las fuerzas sagradas. Evidentemente,
todo rito o argumento dramatico que persigue la regeneracion de una 'fuerza' es a su vez repeticion

de un acto primordial de tipo cosmogoénico que tuvo lugar ab initio”.!”!

En esa situacion cultural se ubica el canibalismo ritual. La preocupacion de estos pueblos
consiste en no olvidar lo ocurrido “en los comienzos”, in illo tempore. El sacrificio de animales, la
caceria de cabezas o el canibalismo son simbolicamente solidarios de la cosecha de tubérculos o

nueces de coco. De este modo, “la planta alimenticia no es dada por la Naturaleza: es el producto

169 Mircea Eliade, El mito del buen salvaje, Editorial Almagesto, 1991, p. 11.
170 lbid., p. 12.
171 Mircea Eliade, Tratado de historia de las religiones, Ediciones Era, México, 1972, p. 312.

70



— DEL MITO AL LOGOS. UNA CONSIDERACION SOBRE LA PERSISTENCIA DE LOS ELEMENTOS MITICOS EN LA MODERNIDAD —

de un asesinato, por cuanto es asi que fue creada en el alba de los tiempos™.'”* Se considera al
canibalismo no un comportamiento natural, sino cultural, porque ha sido aprendido y tiene el
sentido de dar continuidad a la vida social mediante el cuidado y consumo de los alimentos. Lo cual
constituye una vision religiosa de la vida. Para que el mundo vegetal pueda continuarse, el hombre
debe matar y ser matado; debe, por otra parte, asumir la sexualidad hasta sus limites extremos: la

173
orgia.

Los excesos resultan saludables en la economia de lo sagrado porque rompen la barrera
entre el hombre, la sociedad, la naturaleza y los dioses, es decir, ayudan a la circulacion de las
fuerzas y de la vida. Gracias a la regeneracion y al descubrimiento de la agricultura, se dio un
cambio de pensamiento —incluso teorico— porque aquélla reveld al hombre la unidad fundamental
de la vida organica, la analogia mujer-campo, acto generador-siembra, asi como las mas
importantes sintesis mentales nacieron de esta revelacion, esto es, la vida ritmica y la muerte

. 174
comprendida como regresion.

Respecto a esta necesidad de representacion simbolica, anade Attali sobre la situacion del
hombre primitivo, en pleno dominio agricola: “De ahora en adelante, a su panteén de mujeres y
toros se suman representaciones de la lluvia, del viento, de las cosechas. Comienzan a pensar el
mundo de acuerdo con los ritmos de la tierra y ya no de acuerdo con aquellos de la errancia. Su mas
alld se presenta como un jardin, y ya no como un terreno de caza.”'” Cerca del afio 9000 a. C.,
aparecen ideas como la resurreccion, la transmigracion de la almas, nuevos viajes con retorno,
semejante a la experiencia de las estaciones. Aqui se observa lo determinante del contexto
economico y social para que el hombre pueda desarrollar un cambio en su manera de pensar y pasar
a un tipo de pensamiento mas abstracto y complejo. Desde este punto de vista, el sedentarismo
propicié la agricultura y la ganaderia, lo que a su vez habria de dotar de nuevas habilidades a los
hombres y la actividad ritual fue una de ellas. Pero esta actividad también hubo de vincularse con la
violencia. “Entre todos los primeros hombres se vuelve a encontrar esta idea de que la no violencia
podia devolver a los hombres su eternidad: conocen los estragos de la violencia. Por esta razon,

para impedir que prolifere, la concentran en victimas de sacrificio ~humanas o animales—, a

172 El mito del buen salvaje, p. 13.

173 Idem. Véase también la practica sacrificial de los khond, tribu dravidia de Bengala, en pp. 311-312, expuesto en el
Tratado de historia de las religiones. “Generalmente la orgia corresponde a la hierogamia. A la unién de la pareja
divina debe corresponder en la tierra el frenesi genésico ilimitado”. Tratado de historia de las religiones, p. 322.

174 lbid., p. 326.

175 Jacques Attali, El hombre némada, p. 57.
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quienes exterminan para mantener la paz en el seno del grupo.”'’® Plantear, entonces, si hubo
alguna vez un crimen inicial que posibilitd la formacion social y cultural de la humanidad, o bien si
el asesinato colectivo difiere en alguna medida del asesinato individual, o incluso si acaso Cain, al
matar a su hermano Abel, hubo de inaugurar una interminable serie de violencia social o

177
colectiva,

todo ello habla de una nueva manera de pensar que se origind una vez que se dan
algunos cambios en la organizacion social. Asi pues, en el inicio de la historia humana se establece
la violencia y el crimen como un modo de fundar la cultura.'”® Girard, en Los origenes de la
cultura, sefiala que respecto de la fundacion de Roma y la roca Tarpeya, la lapidacion y obligar a
alguien a arrojarse desde una gran altura son formas del asesinato ritual. La leyenda dice que
Tarpeya, hija de Espurio Tarpeyo, uno de los generales defensores de Roma en el siglo IV a. C.,
traicion6 la ciudad al permitir la invasion de los Sabinos, quienes la matan con sus escudos sin
entregarle las joyas y el oro prometidos. Posteriormente la Roca Tarpeya paso a ser un sitio para las

. . . , - 179
ejecuciones, arrojando a las victimas desde las alturas.

En el asesinato de Tarpeya todos participan y no hay un responsable de la muerte. Es una
pena ejecutada unanimemente, como una manera de unir al grupo en tanto no hay un poder
centralizado ni judicial que canalice el mimetismo o la imitacion conflictiva. Por eso resulta
importante elaborar un dispositivo que mantenga la distancia con la victima, al mismo tiempo que
se da la participacion conjunta. Aqui encuentra el Estado su origen como institucion: “La cultura,
bajo sus diferentes aspectos, emerge de un asesinato que es al mismo tiempo por un proto-ritual: y
vemos que aparte de esta institucionalizacion legal, la Biblia dice también que la domesticacion de

animales, la misica y la técnica surgieron a partir de Cain y de su estirpe”.'*

176 Ibid., p. 73.

177 Para Girard, Cain es el fundador de la primera cultura, puesto que primero hay un crimen y luego la ley contra el
mismo. La ley constituye la fundacion de la cultura, dado que la pena capital ya constituye el asesinato ritual, lo que
deriva en una ejecucion codificada en la cual participa toda la comunidad.

178 Girard suscribe que la lectura de Shakespeare lo llevo al anélisis del deseo, las rivalidades miméticas y el asesinato
fundacional.

179 Espurio Tarpeyo fue consul romano en el afio 454 a. C. La leyenda dice que mientras Roma fue asediada por el rey
sabino Tito Tacio, Tarpeya, hija del comandante de la ciudadela, se acerco al campo sabino y les ofrecié la entrada a
cambio de "lo que ellos llevaban en sus brazos izquierdos". Deseando el oro, ella se referia a sus brazaletes, pero en
lugar de ello los sabinos le lanzaron los escudos —que llevaban en el brazo izquierdo— sobre ella y asi quedd
aplastada hasta la muerte debajo de tal peso. Su cuerpo fue entonces lanzado desde la roca Tarpeya, que paso a ser
conocida como el lugar de ejecucion para los mas destacados traidores de Roma.

180 Véase Génesis 4, 20-22, 68. Cain edifico la ciudad de Enoc, en la tierra de Nod (errante). De su descendencia,
Tubal-cain fue el artifice del bronce y del hierro; Jabal, el padre de los que habitan en tiendas y crian ganado; Jubal,
el padre de los que tocan el arpa y la flauta. Todos ellos son hijos de Lamec, quien retoma y potencia la ley de Dios:
“Que un varén mataré por mi herida, y un joven por un golpe. Si siete veces serd vengado Cain, Lamec en verdad
setenta veces siete lo serd”.
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Girard ubica el origen del conocimiento y de la cultura en el momento mismo que se
establece un orden. ;Por qué es importante el orden? Porque de esa manera se supera el caos
primordial que habia en el origen. El caos simboliza lo amorfo, lo indiferenciado y sin forma. El
orden, por el contrario, significara la delimitacién de contornos, el establecimiento de formas que
puedan ser comprendidas. Detras de este transito de lo amorfo a lo ordenado hay dos concepciones

contrapuestas, el pensamiento arcaico ante el pensamiento moderno.

En la Pasion de Cristo, en los dramas biblicos o miticos, incluso en los ritos arcaicos, se
descubre un mismo proceso de crisis y resolucion que se basa en la victima unica, en un mismo
ciclo mimético. La idea comun es la del papel fundamental y fundador de la victima unica y su
asesinato unanime. Las instituciones culturales (clanes totémicos, subdivisiones territoriales,
incluso el alimento vegetal o animal) surgen de este hecho concreto. “El cuerpo de la victima se
compara en ocasiones a una simiente que habra de descomponerse para germinar. Germinacion
inseparable de la restauracion del sistema cultural deteriorado por la crisis anterior o de la creacion
de un sistema totalmente nuevo, que suele aparecer como el primero jamds engendrado, como una

. . ., . 181
especie de invencion de la humanidad.”'®

Girard le recrimina a Eliade que hable de un asesinato creador'** que aparece en numerosos
relatos de origenes y mitos fundadores, sin ofrecer una explicacion universal que, desde su propia
opinion, si podria efectuarse. En ese sentido, encuentra el asesinato fundador no solo en los mitos,
sino también en la Biblia. Por ejemplo, el asesinato de Abel por Cain no lo considera un mito de
este tipo, sino la interpretacion biblica de todos los mitos fundadores porque cuenta la sangrienta
formacion de la primera cultura asi como sus sucesivos hechos y que desde su perspectiva

constituye el primer ciclo mimético representado en la Biblia.'®

La propia violencia inspira a los asesinos un saludable temor al hacerles comprender la
naturaleza contagiosa de los comportamientos miméticos y vislumbrar las desastrosas
consecuencias. De tal modo que los personajes biblicos aluden a modelos, a una comunidad, y no
estrictamente a personas o seres individuales y diferenciados. Ese primer asesinato deja una
ensefianza o sabiduria al asesino o asesinos, una prudencia que permite moderar la violencia. En ese
momento, Dios promulga la primera ley contra el homicidio (“Si alguien mata a Cain, serd éste

vengado siete veces”), la cual constituye la base de la cultura cainita. Mas que el caracter

181 René Girard, Veo a Satan caer como el relampago, Editorial Anagrama, Barcelona, 2002, p. 116.
182 Concretamente en Historia de las creencias e ideas religiosas, Payot, Paris, 1978, p. 84.

183 René Girard, op. cit., p. 116.
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abrumador de la retribucion, lo que restablece la paz es la naturaleza ritual de la séptuple
inmolacidn, su enraizamiento en la calma que sigue al asesinato inicial, es decir, la comunion
unanime de todos en el recuerdo de ese asesinato.'®™ Esta ley no pretende que prevalezca la
venganza, sino limitarla, en tanto conforma una repeticién ritual o sacrificial, forjada en la
unanimidad de la comunidad. De ahi que la ley contra el asesinato es sélo la reedicion del mismo y
mas que su naturaleza intrinseca, lo que la diferencia de la venganza salvaje es su espiritu. “En
lugar de ser una repeticiéon vengadora, que suscite nuevos vengadores, es una repeticion ritual,
sacrificial, una repeticion de la unidad forjada en la unanimidad, una ceremonia en la que participa

. 185
toda la comunidad.”

Para Girard resulta importante la distincion entre repeticion ritual y repeticion vengadora,
pues contiene las diferencias que posteriormente prevaleceran para establecer o inventar la cultura.
Considera importante no confundir el sacrificio y la pena de muerte, como si estas dos instituciones
ya existieran antes de ser creadas. Desde su punto de vista, el caracter de la legislacion es claro
porque la ley que surge del apaciguamiento suscitado por el asesinato de Abel conforma la matriz
comun de todas las instituciones, esto es, es el fruto de dicho asesinato aprehendido en su papel
fundador. Por lo tanto, el asesinato colectivo se convierte en fundador por medio de sus repeticiones

rituales.'*® De esa manera se limita y domestica la violencia salvaje por medio de la violencia ritual.

La violencia del asesinato ritual tiene un efecto tranquilizador y calmante, al sentir que han
liberado a la comunidad del responsable de sus males. Para Girard ese efecto es ilusorio, lo que no
es suficiente para justificar la creencia en la virtud creadora de ese asesinato, comun a los mitos
fundadores o al Génesis biblico. Afirma que “la interrupcion temporal de la crisis no basta para
explicar la creencia de tantas religiones en el poder fundador del asesinato colectivo, en su poder no

ya de fundar comunidades, sino de asegurarles una organizacion duradera y relativamente

184 “La palabra Cain designa la primera comunidad constituida por el primer asesinato fundador. De ahi que haya
muchos asesinos potenciales y sea preciso impedir que maten”. Ibid., p. 117.

185 Idem.

186 Ibid., p. 118. Wunenburger refiere a su vez: “La muerte violenta, el asesinato del préjimo, sobre todo del hermano
sanguineo, vienen a desgarrar el tejido social y hacen caer sobre la sociedad y la misma humanidad la amenaza de
una autodestruccion, agregada a la muerte natural o a la violencia de la naturaleza misma. Nosotros, sin dudar del
mal actual, vivimos en sociedades vigiladas, refinadas a través de los afios, para medir el impacto de este miedo, de
este temor de ver a la familia, al clan, a la tribus, a la misma ciudad hecha estragos y diezmada por el crimen. De ahi
la importancia vital para nuestros ancestros de conferir a un hombre poderoso y respetado la capacidad de juzgar, de
designar un culpable y de castigar hasta la muerte para mantener el orden.” (Jean-Jacques Wunenburger,
Imaginaires du politique, p. 23).
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estable.”'® Y es precisamente la estabilidad social lo que se busca en toda comunidad. Sin
embargo, Girard reconoce que el efecto reconciliador provocado por el asesinato no puede
prolongarse indefinidamente. En este sentido, la existencia o perpetuacion de las instituciones
culturales no depende unicamente del asesinato. Su perspectiva es que la sociedad resulta mas
relevante que los individuos, porque sus miembros no podrian subsistir aisladamente. El

presupuesto es que en el inicio no hubo muerte natural, sino un asesinato o linchamiento.

En una linea semejante de discusion se encuentra Georges Bataille, para quien el principio
del sacrificio es la destruccion, pero no el aniquilamiento, puesto que s6lo se busca destruir la cosa,
pues ésta es lo que el sacrificio pretende destruir en la victima. Lo profano es el mundo de las cosas

y de los cuerpos, lo que resulta totalmente contrario al mundo santo y mitico.

Solamente a partir de la representacion mitica de espiritus autbnomos el cuerpo se
encuentra del lado de las cosas, en tanto que le falta a los espiritus soberanos. El
mundo real permanece como un desecho del nacimiento del mundo divino: los
animales y las plantas separados de su verdad espiritual se reunen lentamente con la
objetividad vacia de los utiles, el cuerpo humano mortal se asimila poco a poco al
conjunto de las cosas. En la medida que es espiritu, la realidad humana es santa, pero
es profana en la medida en que es real.'®

Bataille delimita un mundo de otro: el ambito de lo profano separado de lo mitico o santo,
ubica el sacrificio en este ultimo para reafirmar la validez de lo espiritual dentro del sacrificio. No
explica ciertamente como se llega a asumir lo santo, excepto como una vaga representacion que
hubo de surgir en el hombre primitivo, pero igualmente como la experiencia de “una especie de

95189

horror impotente, pero igualmente ambiguo, semejante a un sintoma de atraccion y repulsion

que el hombre no puede evitar.

No obstante, sostiene que “El sacrificio destruye los lazos de subordinacion reales de un
objeto, arrebata a la victima del mundo de la utilidad y la devuelve al del capricho ininteligible”,'*’
lo que expresa en realidad es una instancia de dominacion y muerte donde la victima queda

supeditada a una arbitrariedad completamente absurda. La existencia, una vez objetivada, resulta

inutil, por lo que resulta preferible suprimirla. Mas atn, Bataille sefala que durante el sacrificio, el

187 Ibid., pp.121-122.

188 Georges Bataille, Teoria de la religion, Taurus Ediciones, Madrid, 1991, p. 42.
189 Ibid., p. 39.
190 lbid., p. 47.
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animal pasa del mundo de las cosas (de lo profano o real) al mundo que le es inmanente, intimo y
conocido (el &mbito de lo sagrado o espiritual). Al parecer, si uno esta inmerso en si mismo, alcanza
el nivel de intimidad suficiente, quiza, para conocerse a uno y al otro, incluso al sujeto en relacion

con su entorno.

Bataille delimita lo concerniente a la naturaleza y al hombre: “La separacion previa del
sacrificador y del mundo de las cosas es necesaria para la vuelta de la intimidad, de la inmanencia
entre el hombre y el mundo, entre el sujeto y el objeto. El sacrificador tiene necesidad del sacrificio
para separarse del mundo de las cosas y la victima no podria ser separada de ¢l a su vez si el
sacrificador no lo estuviese ya él mismo de antemano”."”! Bataille justifica asi el sacrificio, en tanto
retorno a la intimidad del sacrificado mediante la intervencion, veridica o no, de lo divino. Se cree
perteneciente al mundo soberano de los dioses y de los mitos, al mundo de la generosidad violenta
y sin céalculo, como su mujer pertenece a sus deseos. Esta postura remite mas bien al sacrificio o
repeticion ritual, que anteriormente Girard mencionaba, y excluye la violencia sin sentido o la
repeticion vengadora. La justificacion asi aducida no es legitima, porque el sacrificador asume una
peticion de principio, esto es, forma parte del mundo mitico que tiene todo el derecho (fatuo, por

. . . . 192
cierto) de ejercer la violencia ritual."

La idea de Girard es mas contundente cuando sefiala que en numerosos rituales hay una
dualidad o ambivalencia del sacrificio, esto es, puede ser una cosa muy santa o una especie de
crimen. Este doble aspecto, legitimo e ilegitimo, deriva del caracter sagrado de la victima. “Es
criminal matar a la victima porque es sagrada... pero la victima no seria sagrada si no se la

193
matara”.

Hay un circulo vicioso, que envuelve lo sagrado y el crimen, cuyos contornos resultan
muy difuminados. De ahi que Girard sigue esperando una solucién a esta ambivalencia, pues
considera que incluso hasta el siglo XX se ha utilizado el término sin que haya habido una completa
aclaracion del mismo, puesto que la misma tragedia griega esta llena de violencia sacrificial. Sefiala
también que algunos libros como el de Anthony Storr, Human agression, sugieren que los

mecanismos fisiologicos de la violencia tienen poca variacion de un individuo a otro. “Si la

191 Ibid. p. 48.

192 Reconoce Bataille lo que sélidamente no se sostiene: “Claro esta que es un monoélogo y la victima no puede oir ni
responder. Es que el sacrificio esencialmente da la espalda a las relaciones reales. Si tuviese cuenta de ellas faltaria a
su propia naturaleza, que es justamente lo opuesto de este mundo de cosas que es la realidad distinta. No podria
destruir al animal en tanto que cosa sin negar su realidad objetiva. Esto es lo que da al mundo del sacrificio un
aspecto de gratuidad pueril. Pero no se puede al mismo tiempo destruir los valores que fundan la realidad.” (Las
cursivas son mias). Idem.

193 René Girard, La violencia y lo sagrado, Editorial Anagrama, Barcelona, 2002, p. 9.
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violencia desempefiaba un papel en el sacrificio, por lo menos en ciertos estadios de su existencia
ritual, encontrariamos ahi un interesante elemento de analisis, por ser independiente, por lo menos
en parte, de unas variables culturales con frecuencia desconocidas, mal conocidas, o0 menos bien

194 . .
194 Bn efecto, tales variables culturales remiten a una

conocidas, tal vez, de lo que suponemos.
practica ritual que es inherente a todo tipo de sacrificio, sea animal o humano. El elemento
constante es la violencia ejercida. Segun Storr, es mas dificil satisfacer el deseo de violencia que
suscitarlo, sobre todo en condiciones sociales normales. La sociedad, en general, y la cultura, en
particular, se encargan de limitar o coartar el deseo de la violencia y su tarea consiste mas bien en

encauzarla por la via del sacrificio, lo que habla entonces de una sucinta reflexion sobre los peligros

de la violencia al interior de una sociedad, comunidad o grupo humano.

En este punto coincide Girard cuando dice que la violencia no es totalmente irracional,
porque puede encontrar razones excelentes cuando busca desencadenarse.'”> También reconoce que
esas razones no son tomadas totalmente en serio, pues la misma violencia tiende a olvidarlas. “La
violencia insatisfecha busca y acaba siempre por encontrar una victima de recambio. Sustituye de
repente la criatura que excitaba su furor por otra que carece de todo titulo especial para atraer las
iras del violento, salvo el hecho de que es vulnerable y estd al alcance de su mano.”'”® La victima
pierde su identidad al momento de ser elegida, pero en tanto se encuentra en una situacion de
violencia controlada, se torna simbolica y cualquiera puede serlo. Esto lo observa de la lectura de

. . . 1
Konrad Lorenz, lo que le permite equiparar la conducta animal con la conducta humana."”’

Girard se pregunta si el sacrificio ritual no se basa en una sustitucion parecida, al utilizar
animales en el sacrificio para desviar la violencia contra seres cuya muerte no importa. Remite a la
idea de que las victimas animales tienen algo de humano, como una forma de engafiar a la violencia
(eleccion de animales preciosos por su utilidad, dulces, inocentes, domésticos). Habla de una
sociedad de ganado bovino, jerarquica y dividida con el fin de reproducir las diferenciaciones

culturales, como doble de la sociedad humana. La hipotesis de Girard al respecto, al aceptarse o

194 Ibid., p. 10.

195 Sobre la racionalizacion de la violencia, véase el libro de Wolfgang Sofsky Tratado sobre la violencia, Abada
Editores, Madrid, 2006. “La estatalizacion de la violencia significa también la racionalizacion y el desarrollo
incesante de las fuerzas destructivas... La violencia emotiva es por lo general fragmentaria, a menudo derrochadora,
basta en sus medios y limitada en su alcance; la violencia racional en cambio es constante, intensa y dosificada”. (p.
20)

196 La violencia y lo sagrado, p. 10.

197 Por ejemplo, el caso del pez que requiere pelear con adversarios que, de no haberlos, dirige su agresion contra la
propia familia. Véase Konrad Lorenz, Sobre la agresion. El pretendido mal, Siglo XXI, Madrid, 1972.
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rechazarse, elimina la diferencia moral entre inocente o culpable.'”® ;Cual es el grado de
responsabilidad de la sociedad ante una situacién de violencia? ;No hay culpa ni castigo ni
responsabilidad? ;La violencia es gratuita, necesaria o de qué manera se encauza? Para Girard se
puede enganar a la violencia por medio de la sustitucion. Tal es el caso de Cain y Abel. En el
Antiguo Testamento y en los mitos griegos los hermanos son enemigos. La violencia que podria
darse entre ellos se disipa si se dirige a victimas terceras o sacrificiales. Aqui alude a la sustitucion
en el caso del sacrificio de Isaac por su padre Abraham o en la bendicion de Isaac a Jacob, su hijo
menor, en lugar del primogénito Esat: “El animal siempre aparece interpuesto entre el padre y el

hijo. Impide los contactos directos que podrian precipitar la violencia.”"”

La sustitucion sacrificial supone una cierta ignorancia, pues mientras se presenta, el
sacrificio no puede hacer patente el desplazamiento sobre el que estd basado. No debe olvidar
completamente el objeto original ni el deslizamiento que permite pasar de este objeto a la victima
inmolada, sin lo cual ya no se produciria la sustitucion y el sacrificio perderia su eficacia. ;En
realidad la sustitucion sacrificial es realmente ignorante de su funcionamiento o acaso es necesario
suponer que el engafio debe estar fincado sobre la complacencia de los actores involucrados? Al
personaje de Jacob frecuentemente se le asocia con la manipulacion astuta de la violencia
sacrificial. También alude al engano de Ulises ante el Ciclope en la Odisea, donde de manera

similar el animal se interpone entre la violencia y el ser humano condenado a morir.

Girard critica a quienes sostienen (Lévy-Strauss, Hubert y Mauss) que el sacrificio no
responde a nada real. El sacrificio se define como una mediacion entre un sacrificador y una
divinidad. Para la modernidad no hay ya el elemento divino, por lo que el sacrificio sangriento y la
institucion queda rechazada para ubicarse en el ambito de lo imaginario. Remarca nuevamente que
la operacion sacrificial supone cierta ignorancia, por lo que los fieles no conocen y no deben

conocer el papel desempenado por la violencia.

En esta ignorancia, la teologia del sacrificio es evidentemente primordial. Se supone
que es el dios quien reclama las victimas; s6lo €l, en principio se deleita con la
humareda de los holocaustos; solo €l exige la carne amontonada en sus altares. Y para
apaciguar su colera, se multiplican los sacrificios. Las lecturas que no mencionan a

198 “La relacion entre la victima potencial y la victima actual no debe ser definida en términos de culpabilidad y de
inocencia. No hay nada que ‘expiar’. La sociedad intenta desviar hacia una victima indiferente, una victima
‘sacrificable’, una violencia que amenaza con herir a sus propios miembros, los que ella pretende proteger a
cualquier precio”. Ibid. p. 12.

199 Ibid., p. 13.
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esta divinidad permanecen prisioneras de una teologia que transportan por entero a lo
imaginario, pero que dejan intacta. Nos esforzamos en organizar una institucion real
en torno a una entidad puramente ilusoria; no hay que sorprenderse si la ilusién acaba
por prevalecer, destruyendo poco a poco hasta los aspectos mas concretos de esta
institucion.

Girard apunta a una franca critica a esta teologia encubierta, en lugar de rechazarla por
completo. Es decir, trata de revisar las relaciones conflictivas que el sacrificio y su teologia
disimulan y satisfacen al mismo tiempo. Deja al descubierto, asi, el sutil engafio que esconde la
violencia sacrificial, donde la alusion a la divinidad es solo el pretexto para justificar un crimen

totalmente innecesario, pero indispensable para el correcto funcionamiento de la sociedad.

La tragedia de Medea y su transfiguracion sacrificial
o e qué manera puede manifestarse la modificacion del tratamiento sacrificial en una
() D situacion de sobra conocida como la tragedia de Euripides, Medea, cuyo personaje ha
pasado a ser una de las figuras de la madre terrible que dio muerte a sus hijos por
celos, venganza e ira contenida? El crimen aqui presentado resulta modificado debido a un
tratamiento o interpretacion diferente. La tragedia se muestra de modo incontrovertible y la
exhibicion del odio reconcentrado es mas que evidente por parte de la hechicera y mujer sabia a un

mismo tiempo, como si en ella contuviera dos mundos distintos y aparentemente distantes, el mitico

y el racional, la pasion y la razon alternadas. Su preparacion del crimen es contundente:

Yo haré que sus bodas sean amargas y dolorosas, amarga su alianza y el exilio que
me aleja de mi tierra. Mas, ea, no ahorres ninguno de tus conocimientos, Medea, en
tus planes y artimafias. Avanza hacia tu accion terrible, ahora debes dar prueba de tu
valor. Ves el trato que recibes. No debes pagar el tributo del escarnio en la boda de
Jason con una descendiente de Sisifo, tl, hija de un noble padre y progenie del Sol.
Th eres habil y, ademas, las mujeres somos por naturaleza incapaces de hacer el
bien, pero las més habiles artifices de todas las desgracias.*'

Una vez puesto en marcha el mecanismo de la violencia no puede detenerse. Lo que sigue es
la manifestacion de una irracionalidad incontrolable, de la pasion desbordada que tampoco esta
libre de una ilacién de pensamientos y reflexiones sometidos a una meta, la venganza artera. No hay

arrepentimiento ni temor a lo que se avecina, y lo que se observa es el caracter contradictorio de un

200 Ibid., p. 15.
201 Euripides, Medea, Editorial Gredos, Madrid, 2010, p. 48.
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personaje llevado al extremo de su condicion.

Me equivoqué el dia en que abandoné la morada paterna, fiandome de las palabras de
un griego que, con la ayuda de los dioses, nos pagara justa compensacion, pues nunca
mas vera vivos a los hijos nacidos de mi, ni engendrard un hijo de su esposa recién
uncida, pues es necesario que ella muera con muerte terrible por mis venenos. Que
nadie me considere poca cosa, débil e inactiva, sino de caracter muy distinto, dura
para mis enemigos y, para mis amigos, benévola; la vida de temperamentos
semejantes es la mas gloriosa.

Carlos Garcia Gual opina que Euripides es el dramaturgo mas moderno, critico y
psicologico, el mas profundo intérprete de la existencia, con fuerza expresiva y una vision lucida de
una humanidad doliente, que “se anticip6 a las maneras de sentir y pensar de la época posclasica, y
fue un precursor de la nueva concepcion del mundo y del individuo, angustiado y doliente, cuando
los valores colectivos de la polis y del saber mitico entraron en una crisis decisiva”.””> Esta crisis
parece dar lugar a una manera diferente de confrontar el pensamiento mitico, desde la perspectiva
de una racionalidad incisiva y rigurosa, pero también contradictoria, como el personaje de Medea.

Una vision distinta de esta figura es la ofrecida por la escritora Christa Wolf en su libro del
mismo nombre, Medea, version novelada de la tragedia cuyo tratamiento del personaje se coloca en
el polo opuesto de la version de Euripides. Asi, Medea no es culpable de asesinar a su hermano,
Apsirto, ni de matar a Glauce, ni a sus hijos. La vision que se ofrece es la de una victima, suerte de
chivo expiatorio que debe sufrir por ser diferente. Habla de la fundacion de la ciudad a partir de un
crimen. Huye con Jason y su padre la llama traidora; se le acusa de la muerte del hermano menor,
cuyos huesos arroja al padre y éste desiste en ir tras ella. Detras estd la busqueda del vellocino de
oro, la huida, la llegada a Corinto, la exclusion y posterior persecucion de Medea. También esta el
deseo que, como dice Acamante, “son nuestras ansias o deseos los que dan valor a un material y a

59204

otro no 0 como observa Jason: “Una posesion hasta ahora poco apreciada se vuelve preciosa de

.. 2
pronto cuando otro la codicia.”**’

Los ecos del mecanismo mimético girardiano se tornan cada vez mas evidentes. La muerte
de Apsirto obedecid a un crimen en cuya atmosfera flotaba la lucha por el poder. Después viene la

ayuda de Medea para que Jason obtenga el vellocino. Jason y Medea pertenecen a mundos

202 lbid., p. 66.
203 Ibid., p. 11.
204 Christa Wolf, Medea, Editorial Debate, Madrid, 1998, p. 38.
205 lbid., p. 49.
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diferentes. Medea cree en la reencarnacion, en la separacion del alma y del cuerpo. Por eso
colgaban los restos de los hombres en los arboles para ser devorados por las aves y la diosa los
reconstituiria posteriormente. El sacrificio permanece latente, aunque Jason niega rotundamente que
de donde proviene no realizan sacrificios humanos. El sacrificio tiene un ineludible vinculo con el
poder. Detrds de toda esta historia hay malentendidos, engafos, afan por conservar el poder,
asesinatos, asignacion de culpas y chivos expiatorios.

Medea representa al pensamiento arcaico, mientras Acamante es su contraparte, el
pensamiento racional. “Vive escindido en construcciones mentales cuidadosamente levantadas que
¢l toma por la realidad, pero que no tiene otra finalidad que soportar la conciencia, ligeramente
vacilante, que tiene de si mismo.”**® Acamante no soporta la contradiccion, se considera superior y
se cree un hombre justo. Circe, hechicera por igual, se solidariza con Medea al decirle que buscan
una mujer que les diga que no son culpables de nada y que los dioses que adoran los han arrastrado
a sus empresas. Medea es consciente de su situacion en un mundo diferente, donde hay vencedores
y victimas. Su idea estd apegada completamente al planteamiento mitico, al hablar de fuerzas que
unen a los hombres con los seres vivos y que deben moverse libremente para que la vida no se
detenga, donde los pensamientos y los sentimientos no estan separados. De igual modo habla del
renacimiento de las cosas, de los seres.

Por su parte, Acamante es el escéptico y el hombre racional al decir: “Aprendi que no hay
mentira que sea tan burda que la gente no la crea si corresponde a su deseo secreto de creer en ella”
y “El hombre se protege en cuanto puede organizar algo”.**” Mientras que para Medea en todo mal
hay un grano de bien, acepta la idea del destino, de que las cosas ocurren porque tenian que pasar,
de que la vida social ordena las fuerzas funestas y de que el miedo se mitiga mediante la rabia
contra otros. “Guardo silencio cuando tengo que participar, por compasion con nosotros los
mortales que, cuando abandonamos a los dioses, atravesamos una zona de espanto de la que no todo
el mundo sale ileso.”*”® Y cuando la multitud se vuelve contra ella sabe que no todos son victimas
que se dirigian al matadero sumidas en una silenciosa resignacién, mientras se pregunta si las
circunstancias son externas o internas. La personalidad de Medea sugiere a alguien sumamente

perspicaz y cuestionadora de la situacion en que se encuentra.

Frontal y altanera, conocedora de peligrosos secretos, Medea resulta inoportuna ante

206 Ibid., p. 79.
207 Ibid., pp. 122-123.
208 Ibid., p. 175.
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la corrupcion de turno, la voracidad del poder, la represion y la xenofobia. Quiere
despertar conciencias pero, sobre todo, se exige no aletargar la propia. La
construccion de la heroina se basa en una suma inteligentemente forjada de rasgos
que se delinean sin apuro en las reflexiones de su entorno y de ella misma.”**

Las lecturas complementarias del texto de Wolf remiten al &mbito psicoldgico, social,
politico, religioso, ético, de género, del exilio o de la marginalidad. Lo que resulta en un claro
estudio del poder y del comportamiento humano. La obra resulta igualmente una esmerada
meditacion sobre las consecuencias del exilio y sobre la venganza, no de parte de Medea sino de la
ciudad, proclive a encontrar victimas expiatorias en una coyuntura sociopolitica determinada, dice
Elbia Difabio.*"

Por su parte, Berit Balzer expone la importancia de la novela de Wolf: “el cuestionamiento
de unos valores considerados 'inamovibles', la reinterpretacion, la revelacion de la cara oculta de las
cosas es, en definitiva, una perrogativa de toda buena literatura. Si la version de Euripides sobre
Medea era altamente 'ideologizadora', para Christa Wolf se trata de desenmascarar esos mecanismos
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clasicos confeccionadores de mitos utiles.”

Los dones y el potlatch, el sacrificio del abandono de si mismo
ay otra variante del sacrificio y tiene que ver con lo que se ofrece y comparte con los
demds, a modo de regalo y entrega ;Puede el sacrificio ser solamente ejercido de
manera violenta? Al parecer no. Dice Bataille, por ejemplo: “El poder que tiene la
muerte en general ilumina el sentido del sacrificio, que opera como la muerte en lo de que restituye
un valor perdido por medio del abandono de ese valor. Pero la muerte no le esta necesariamente
unida y el sacrificio mas solemne puede no ser sangrante. Sacrificar no es matar, sino abandonar y

dar 995212

De modo semejante, Gerardus van der Leeuw, en Fenomenologia de la religion, plantea el
sacrificio como una entrega de dones, distinto al banquete sacrificial. Hay aqui el planteamiento que

el sacrificio no es un fenomeno de relacion dual o binaria, entre una victima y su sacrificador, sino

209 Elbia Difabio, «Por qué me odian» (Medea de Christa Wolf), p. 62
https://bibliotecavirtual.unl.edu.ar/ojs/index.php/Texturas/article/download/.../7301

210 Ibid., p. 66.

211 Berit Balzer, “Medea, de Christa Wolf: la otredad reexaminada”, en Interlitteras, Universidad Complutense de
Madrid, enero, 2005, p. 51. https://www.researchgate.net/publication/303960585

212 Georges Bataille, op. cit., p. 52. Cassirer sefiala también: “Ya en el sacrificio de ofrenda se revela una nueva y mas
libre relacion entre el hombre y la divinidad, en la medida en que la ofrenda aparece justamente como libre
obsequio”. (Filosofia de las formas simbdlicas, p. 276).
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unitaria. Antes de explicar el sacrificio, van der Leeuw sefala que en el principio se encuentra el
rito, esto es, un determinado comportamiento con un sentido muy bien definido, posterior y
derivado del juego, pues el rito es un juego sujeto a reglas. De ser el caso, el hombre es un nifio que
ha dejado de serlo para luego fingir serlo mediante una normatividad establecida de antemano. ;De
donde viene esta necesidad de establecer limites o reglas, asi sea de modo vago, sobre todo si se
asume que el ritual conforma un sutil acuerdo de reafirmacion social? Ciertamente lo que se
muestra con el ejercicio ritual es un sentimiento de sociabilidad y vinculo solidario, completamente

religioso.

Van der Leeuw delimita el papel del sujeto religioso, en tanto que es sujeto y objeto a un
mismo tiempo, al igual que no habria diferencia entre una accion interior y otra exterior. Aunque lo
que sugiere es que detras de esta diferenciacion hay una relacion sutil entre el hombre y el poder, es
decir, de su mutua influencia e interrelacion. Asi, el “mundo superior” y el “mundo circundante” se
limitan a ser solamente “mundo”: “El hombre que busca, huye o tiene una relacion con el poder, se
encuentra en el mundo”, participa en el mundo, se preocupa por el mundo y se “cura” del mundo
(segun Heidegger), lo que en términos religiosos equivale al extrafiamiento y a la angustia ante el
mundo. Hay una confrontacion del hombre con el mundo, el que no es “dado” simplemente, sino
que debe negarlo para reafirmar su humanidad. “El hombre ve en la vida algo mas que lo dado;
contempla una posibilidad. Pero esta posibilidad exige su actividad. Su extrafieza debe
transformarse en comportamiento, su comportamiento en perpetracion. Su comportamiento tiene
que estar concorde con lo poderoso, que se le revela.”®'> De lo que se trata, finalmente, es
apoderarse de la vida y forzarla a entrar en una conducta firme. Esa conducta es el rito, porque el
rito entrafia un determinado comportamiento o apoderamiento, al apoderarse de la vida. “Asi, pues,
la primera cultura fue el culto; se encuentra al principio de toda cultura. Arte, lenguaje, agricultura,
etc., todo procede del encuentro del hombre con dios. Lo que llamamos cultura o civilizacion es
solo un culto secularizado. Y también el rito encontré el camino hacia la adoracion mucho antes que

el pensamiento.”*"*

El extrafiamiento y la angustia hacia el mundo obligan al hombre a enfrentarlo de tal modo
que lo pueda controlar y comprender por medio del rito. Pero una vez que se introduce la nocién de
lo divino, debe someterse, arrodillarse, ante esa nueva categoria. El comportamiento del hombre en

el mundo no es del todo indiferente, sino tiene una intencion, que corresponde a la finalidad del

213 G. van der Leeuw, Fenomenologia de la religion, p. 327.

214 ldem.
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poder. Van der Leeuw recuerda que el objeto de la religion consiste en lo otro o lo extrano. De ahi
que el asombro, como en filosofia, también es aplicable a la religion.”'® Asi, en la religiosidad
primitiva conviene sustituir la idea de lo divino por lo otro, lo heterogéneo o lo extraordinario; lo

familiar por el distanciamiento.*'®

De manera similar, Marcel Mauss en su “Ensayo sobre los dones. Razon y forma del cambio
en las sociedades primitivas”, aceptaria esta idea del sacrificio como un don, una déadiva, la cual
debe ser devuelta porque hay un compromiso tacito e ineludible, que conlleva un vinculo del que
dificilmente se evadiria. Mauss se pregunta sobre el sentido entre algunas comunidades primitivas
de aceptar o no regalos. Hay la suposicion de que una vez aceptados los regalos o la hospitalidad,
no hay la obligacion para devolverse. Se entiende que se aceptan porque son bienes y un medio para
fortalecer el contrato del cual forman parte. No obstante, la idea de Mauss es que cuando se acepta
un regalo hay la obligacion de devolverlo, porque hay un contrato que subyace a tal acto. El regalo
que se ofrece no es totalmente voluntario porque hay una obligacion o necesidad de restitucion.
Mauss se ha interesado por el régimen de derecho contractual y por el sistema de prestaciones
econdémicas. No solo se intercambian bienes o riquezas, sino también gentilezas, festines, ritos,
servicios militares, mujeres, nifios, danzas, ferias. Estas prestaciones y contraprestaciones las
denomina sistema de prestaciones totales y se representa por la alianza entre dos tribus, ya sean

australianas o norteamericanas.>'’

Una forma tipica pero mas desarrollada y mas rara es el “potlatch”, principalmente entre
tribus del noroeste americano. Significa alimentar o consumir. En medio de banquetes, fiestas, ritos
y ceremonias, se establece una red de ritos, prestaciones juridicas y econOmicas, asi como de
fijacion de rangos politicos. Sin embargo, también subyace un principio de rivalidad y antagonismo
que termina en la muerte del jefe contrario; de igual modo hay la destruccion suntuaria de las
riquezas acumuladas con el Unico fin de opacar al jefe rival, que también puede ser un asociado
(abuelo, suegro, cufiado). El potlatch seria de este tipo, como una prestacion total de tipo
agonistico. Ejemplos de este tipo de intercambio solamente se habian encontrado en América,

Melanesia y Papuasia. En otros sitios el intercambio es mas elemental, aunque se han encontrado

215 “Pero hay una experiencia que se liga con lo otro, lo que extrafia. La teoria, e incluso la mas leve generalizacion,
estan todavia muy lejos; hay que conformarse con la afirmaciéon empirica: este objeto esta fuera de lo habitual. Esto
se desprende del poder que desarrolla. La fe mas antigua es puramente empirica”. 1bid., p. 13.

216 Tal es la nocion de mana, en tanto poder o o influjo no fisico, casi sobrenatural, pero que se revela en la fuerza y
capacidad de un hombre. También puede significar prestigio o éxito, del guerrero o de su arma. Ibid., pp. 14-15.

217 Marcel Mauss, Sociologia y antropologia, Tecnos, Madrid, 1971.
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formas intermedias entre este tipo de cambios por una rivalidad mas exasperada. Sefiala que incluso

en el mundo moderno, con los festines y bodas, se observa algo parecido.

En el potlatch hay dos elementos importantes, esto es, esta en juego el honor, el prestigio, el
mana conferido por la riqueza, por un lado, y por el otro lado, la obligacion absoluta de devolver
estos dones bajo la pena de perder ese mana, esa autoridad, talisman y la fuente de riquezas
representada por la misma autoridad. Otra caracteristica fundamental que lo determina es la
rivalidad, el combate y la destruccion. Girard habla del potlatch examinado en el contexto del
consumo de ostentacioén o en la exhibicion de los propios bienes. Posteriormente se practica el no-
consumo de ostentacion, es decir, mostrar que no realizan un consumo como anteriormente lo
hacian, como una manera de mostrar que los deseos no son importantes. “Abstenerse
voluntariamente de algo, con independencia de qué sea, es la demostracion ultima de que uno es

. . . .. 21
superior a ese objeto y a quienes lo codician.”*'®

El potlatch implica un desprecio por la riqueza personal, sobre todo entre los jefes de la
tribu. Entraban en competicion y ganaba quien se desprendia de més cosas. Al institucionalizarse
esta actividad se acabo con los bienes que trataban de intercambiar los grupos rivales. “Una gran
cantidad de riqueza se despilfarrd de este modo en estas competitivas exhibiciones de indiferencia
hacia la riqueza, que tenian como objetivo real la adquisicion de prestigio. De modo que es posible

rivalizar en la renuncia mas que en la adquisicion, en la privacion mas que en el placer.”*"”

Desde su punto de vista, el proposito habitual del intercambio de regalos en las sociedades
es evitar que la competicion mimética se desboque. Sin embargo, el espiritu de la rivalidad es tan
poderoso que puede transformar desde el interior incluso aquellas instituciones que existen
unicamente para prevenirla. “El potlatch atestigua la formidable terquedad de la rivalidad
mimética”.**’ El potlatch se puede definir como “un pedazo congelado de crisis mimética” que
termina ritualizdndose y que interviene en atenuar el descontrol competitivo. En cualquier sociedad
la competicion puede adquirir formas paraddjicas porque contamina las actividades que
inicialmente estaban al margen de la competicion. La persecucion de un mayor empobrecimiento
puede ocupar el lugar de la persecucion de mayores adquisiciones y que tengan un mismo

significado. El sacrificio realizado en el potlatch tiene que ver con el orgullo del grupo, mientras

218 René Girard, La anorexia y el deseo mimético, Marbot Ediciones, Barcelona, 2009, p. 33.
219 lbid., p. 34.
220 lbid., p. 35.
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que en el mundo moderno se compite entre individuos, pues la comunidad ha perdido su valor
como tal. “Cada individuo acaba encontrando su equivalente personalizado en la locura del

potlatch”.?!

Para Marvin Harris el potlatch tiene que ver con el impulso de prestigio, efectivamente, pero
el enigma radica no en que haya gente que anhele prestigio, sino que comience a competir por
adquirirlo, asi como otros lo hacen para obtener tierra, proteinas o sexo. “El objeto del potlatch era
donar o destruir mas riqueza que el rival. Si el donante del potlatch era un jefe poderoso, podia
intentar avergonzar a sus rivales y alcanzar admiracion eterna entre sus seguidores destruyendo

. . . .. . 222
alimentos, ropas y dinero. A veces llegaba incluso a buscar prestigio quemando su propia casa.”

Harris considera que la lectura de Patterns of culture, de Ruth Benedict, obligd a pensar que
el impulso de prestigio hacia imposible explicar los estilos de vida de acuerdo con factores
practicos y mundanos. Desde su perspectiva, el potlatch no es resultado de un capricho maniaco,
sino resulta de condiciones econdmicas y ecoldgicas definidas. De no haber adecuadas condiciones,
el despilfarro conspicuo se transforma en un consumo no conspicuo y tampoco hay competidores
en busca de estatus. El potlatch, entonces, ayudaba a un jefe a justificar y validar sus pretensiones a
la jefatura. Para Ruth Benedict, este anhelo obsesivo de los jefes era la causa del mismo, aunque
Harris discrepa acerca de que el sistema econdmico estaba al servicio de la rivalidad por el estatus y

mas bien es lo contrario, la rivalidad de estatus esta orientada al servicio del sistema econdémico.

Todos los ingredientes basicos de los festines kwakiutl, salvo sus aspectos
destructivos, estan presentes en sociedades primitivas ampliamente dispersas por
partes diferentes del mundo. En su nucleo fundamental, el potlatch es un festin
competitivo, un mecanismo casi universal para asegurar la produccion y distribucion
de riqueza entre pueblos que todavia no han desarrollado plenamente una clase
dirigente.223

La idea de Marvin Harris se ubica en el llamado materialismo cultural, el cual combina el

pragmatismo con el empirismo y con el marxismo, mediante el estudio de las condiciones

221 lbid., pp. 36-37.
222 Marvin Harris, Vacas, cerdos, guerras y brujas, Alianza Editorial, Madrid, 2011, p. 128.
223 Ibid., p. 132.
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. ., . , . 224
materiales para una comprension cientifica de la vida.

Consideraciones finales

bordar el mito desde diferentes perspectivas nos ayuda a clarificar algunas de las razones

sobre por qué resulta tan problematico. Inserto como esta en los origenes de la

humanidad y de la cultura, el mito es referente ineludible para entender nuestra época
actual. Ya sea que se entienda como un mero relato ilustrativo de tiempos remotos o que se asuma
como un ejemplo de busqueda o explicacién sobre nuestra existencia, el mito posee tal grado de
plasticidad que le permite perdurar y modificar sus contornos iniciales. Emparentado con el ritual y
el sacrificio, muy cercano a la religion, lo mismo que a la filosofia, el mito ofrece una gama de
matices que permite vislumbrar una singular presencia que no puede ser obnubilada y, por el
contrario, nos permite entender que esas mismas modificaciones por las que se ve afectado (como
relato fantdstico, cosmogonia, irracionalidad, racionalidad encubierta, indicador de sentido,
violencia oculta, institucionalizaciéon o socializacion) resultan inherentes a esa caracteristica suya
de adaptacion y consecucion de un fin, que no es otro sino la unidad explicativa para comprender el
inmediato entorno, volverlo afin y comodo a una naturaleza humana temerosa, angustiada, incluso
asombrada o disgustada. En el fondo subyace un ferviente deseo de aceptacion y comprension (con
el potlatch y los dones) de si mismos, de agradar a los otros e imponer sus ideas, costumbres o
regalos. Pero también subyace el anhelo de entender y explicar el mundo aludiendo a potencias
divinas o extramundanas, de las cuales se intuye vagamente su necesidad, pero de no existir, resulta
obligatoria su creacion, dada la expresividad de una humanidad en ciernes que ha asegurado su
permanencia en un mundo sometido a los vaivenes de la razén en perpetua lucha contra lo
irracional, cadtico e inestable. Tan semejante al combate que emprende Marduk contra la serpiente

Tiamat;

El mundo de la cultura humana puede describirse con las palabras de esta leyenda
babildnica. No pudo surgir sino hasta que se combati6é y domind la tiniebla del mito.
Pero los monstruos miticos no quedaron completamente destruidos. Fueron
utilizados para la creaciéon de un nuevo universo y en éste perviven todavia. Las

224 “El materialismo cultural es la estrategia que ha resultado ser mas eficaz en mi intento de comprender las
diferencias y las semejanzas entre sociedades y culturas. Se basa en la sencilla premisa de que la vida social humana
es una reaccion frente a los problemas practicos de la vida terrenal.” Marvin Harris, EI materialismo cultural,
Alianza Editorial, Madrid, 1994, p. 11.
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fuerzas del mito fueron reprimidas y sojuzgadas por fuerzas superiores. Mientras
estas fuerzas intelectuales, éticas y artisticas estan en plenitud, el mito estd domado y
sujetado. Pero en cuanto empiezan a perder su energia, el caos se presenta
nuevamente. Entonces el pensamiento mitico empieza nuevamente a erguirse e
inundar toda la vida social y cultural del hombre.**’

(Qué sucede en la modernidad? El pensamiento mitico no ha desaparecido del todo. Lo que
hay es una transfiguracion y asimilacion del mismo. La famosa dicotomia mythos-logos resulta
poco convincente e inoperante y lo que perdura es la diversificacion de los elementos miticos: la
fabulacion, el engafo, lo irracional, lo simbdlico, incluso la violencia, se hallan mas patentes que

nunca.

225 Ernst Cassirer, EI mito del Estado, FCE, México, 1996, p. 352.
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Capitulo 2

El acercamiento a la palabra y a la razén

La filosofia es un compendio de afirmaciones incomprobables e irrefutables que se
han escogido mirando a su rendimiento.

HANS BLUMENBERG

Mito y filosofia

omo ya se ha visto, la idea general que se tiene sobre el mito es la de una tradicion

occidental, opuesta a lo real y a lo racional, en tanto se concibe como una ficcidén y un

absurdo.”*® Ciertamente fueron los presocraticos quienes se plantearon la verdad o la
mentira del mito, aunque se mueven en el terreno del mito, mas que en la cientificidad porque los
mitologemas han servido a un pensamiento que no poseia un lenguaje propio y donde lo irracional
impregna el camino que los presocraticos iniciaban.*’

Se ubica el poema de Parménides como el testimonio claro del surgimiento de la filosofia a
partir del mito. La revelacion del camino verdadero es el del ser, en tanto ahi radica la salvacion, la
seguridad y la confianza. El ser parmenideo “ocupa el lugar del simbolo del centro de los mitos.
Captar el ser no es una tarea meramente intelectual. Se trata de una accion vital, mistica, religiosa.
Encontrar el ser es encontrar el centro, el lugar sagrado, cargado de sentido, la plenitud”.**® Duch
apunta al respecto: “La incurable tension, que con frecuencia se ha transformado en cruel batalla,
entre mythos y logos, expresa muy adecuadamente el profundisimo desgarramiento interior de la
cultura occidental en general y el de los individuos de la cual forman parte, concretamente.”**

Se destaca, por tanto, de manera inicial el significado vital del mito y mas que representar la
mentalidad de la sociedad primitiva, constituye la propia vida humana en general, tal como para
Eliade los mitos consisten en el relato de la creacion, pues éste cuenta como se efectuo algo o llego
a ser. En este sentido, Eliade los vincula con la ontologia en tanto habla sélo de realidades, de cosas
que sucedieron “realmente”. Los mitos relatan cdmo una situacidon paso a ser otra, como se poblo el
mundo, hablan de la transformacion del caos en cosmos, de los inmortales que devinieron mortales,
de la escision de la unidad primigenia en una pluralidad de tribus o naciones o incluso, de los seres

androginos que se convirtieron en hombres y mujeres.

226 Jean-Pierre Vernant, Entre mito y politica, FCE, México, 2002, p. 101.

227 Véase Lluis Duch, Mito, interpretacion y cultura, Herder, Barcelona, 2009, p. 44 y ss.
228 Rubén Dri, La fenomenologia del espiritu de Hegel, Biblios, Bs. As., 2008, p. 165.
229 Lluis Duch, op. cit., p. 46.
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Los mitos contienen tres etapas, que son la separacion, la transicion (o limen) y la
incorporacion. Después de la separacion, viene el periodo transitorio, en donde el individuo no se
halla en un lugar determinado, sino en el limbo. Aqui se presentan las ideas de muerte o nacimiento,
donde la muerte conduce a una nueva estructura, una especie de retorno a los primeros principios y
de evaluacion del patrimonio cultural. La incorporacion remite a la eficacia ontologica de los mitos
para quienes los escuchan o creen en ellos, porque transforman o recrean a los creyentes. El caracter
liminal del mito explica como las cosas llegaron a ser lo que son. Al parecer la vision mitica va
perdiendo sus contornos y se acerca cada vez mas a una concepcion filoséfica. No resulta casual
que Aristoteles resalte que el asombro es la caracteristica comun entre el mito y la filosofia, aunque
la filosofia supera al primero en su capacidad para salir de la ignorancia.230

Si bien es cierto que el mito inicial es un relato fabuloso, entrafia un contenido de verdad, al
ser una explicacion limitada, pero explicacion al fin, de algunos fendmenos naturales o
completamente humanos. Al ser los mitos una tentativa de explicacion, se piensa en la ingenuidad o
inocencia de los mitos, como si pertenecieran a una ¢época primitiva del hombre temeroso,
dubitativo y fragil. Después, con el arribo del conocimiento mediante la ciencia y la filosofia, se
cree que los mitos fueron superados, se olvidaron o se tornaron extintos.

Aunque hay quien dice —como Rubén Dri— que la ciencia, y no el mito, enlaza el
conocimiento con el poder, por nuestra parte tendriamos que delimitar la funcion de la filosofia y si
es capaz de actuar de esa manera, como una disciplina que entroniza el conocimiento para
posteriormente utilizarlo en su provecho. Ademads, habria que explicar si los mitos se limitan
exclusivamente a exhibir cierta capacidad de asombro y otorgar sentido a la vida, no de forma
individual, sino comunitariamente. ;Hasta qué punto es factible la idea de Lluis Duch sobre que
nuestra cultura no se puede desarrollar correctamente al margen de la relacion o coimplicacion
“mythos-logos” (imagen-concepto, romanticismo-ilustracion, historia ejemplar o sagrada-historia
factica o critica)? Cuando se ha intentado suprimir uno de los dos términos, el destino tragico de la
cultura ha resultado en un discurso totalitario, que acaba en el totalitarismo y en los campos de
concentracion, tal como escribe George Steiner cuando dice que en la actualidad se ha agotado el

poder de la palabra, de las “antiguas palabras”. Para Duch la causa fundamental de este agotamiento

230 “...en efecto, los hombres —ahora y desde el principio— comenzaron a filosofar al quedarse maravillados ante algo,
maravillandose en un primer momento ante lo que comunmente causa extraiieza y después, al progresar poco a
poco, sintiéndose perplejos también ante cosas de mayor importancia, por ejemplo, ante las peculiaridades de la
luna, y las del sol y los astros, y ante el origen del Todo. Ahora bien, el que se siente perplejo y maravillado
reconoce que no sabe (de ahi que el amante del mito sea, a su modo, 'amante de la sabiduria": y es que el mito se
compone de maravillas).” Aristoteles, Metafisica, Editorial Gredos, Madrid, 2011, p. 76.
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ha sido el reduccionismo expresivo que ha experimentado la cultura en todos los ambitos de la vida
(religion, cultura, filosofia, formas de vida social y politica). Por eso postula una especie de

neomitologizacion ilustrada:

Quiza la tarea intelectual, pedagogica, antropoldgica, cristiana (una suerte de
praeparatio evangelii) que ahora mismo deberiamos llevar a cabo deberia consistir,
por un lado, en una remitizacion que no fuera una recaida en el irracionalismo y, por
otro, en una ilustracion que no comportase el destierro de los lenguajes iconicos,
insinuativos, evocativos e invocativos.”!

Desde este punto de vista, los discursos policéntricos resultan incomodos porque hay una
marcada tendencia al monocentrismo expresivo, axiologico y sentimental. No hay duda, sin
embargo, de que sélo un discurso, una forma de vida y una organizacién social que mantengan en
firme la vigencia de las polaridades constitutivas del ser humano son aptas para ir fijando de manera
creativa y humanizadora de los individuos. Por eso para Duch es necesario hacer efectiva la
intuicion de Nicolas de Cusa de concebir al ser humano como coincidentia oppositorum, porque de
su viabilidad depende su futuro. De ahi que las oposiciones entre palabra-silencio, mythos-logos,
imagen-concepto, hombre-mujer, son formas de expresar la necesaria, armoénica e inestable
coincidencia de los contrarios del extrafio ser que “no es ni angel ni bestia”. La recuperacion del

elemento tedrico no puede ser mas necesaria:

Hemos de volver a un concepto de contemplacion, a la theoria, que no tiene nada
que ver con el poder (Macht) ni con todo eso que nosotros podemos hacer con é€l.
Necesitamos con urgencia una rehabilitacion del concepto clasico y original de
teoria, de contemplacion, que no intervenga en absoluto en sus objetos de
conocimiento, sino que se limite a contemplarlos y permita que sean aquello que son.
El fomento de la actitud reverencial (ehrfiirchtig) y contemplativa del hombre es una
de las misiones de la filosofia y de la ética, que podran incluso influir en la praxis
cientifica.”*

Blumenberg y la protohistoria de la teoria
etomando esta idea de la teoria como contemplacion y exclusion del poder, Blumenberg
va mas lejos al remontarse a la protohistoria de la teoria. En su libro La risa de la

muchacha tracia sostiene que la protohistoria de la teoria es una suposicion, ain antes de

231 Lluis Duch, “El mito”, en Varios Autores, Empalabrar el mundo. El pensamiento antropoldgico de Lluis Duch, pp.
260-261.

232 Citado por Duch: Hans Jonas, Technik, Medizin und Ethik, Praxis des Prinzips Verantwortung, Frankfurt a. M.,
1987, p. 319.
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que la teoria se presente como tal, porque solamente es una evocacion de lo perdido, que es la
misma protohistoria. La protohistoria remite al origen, a lo que pudo haber sido y a los ecos que
han llegado a nosotros, que no es otra cosa que una alusion a un presente demasiado cambiante.
Ante esta inestabilidad del presente, la postura del hombre consiste en aferrarse al recuerdo, a la
memoria individual y colectiva, valiéndose de la razon como ancla y timon en su empresa. En toda
teoria la razon es determinante para ofrecer una explicacion completa y veraz sobre un problema

dado. El ejercicio tedrico se apega a la razon mas inmediata:

Ese empefio en contra de la lenta desaparicion o de la mera pervivencia, muestra la
“calidad” de aquello que ha seguido los pasos de la reflexion y que no cesa de
seguirlos. Se trata de una historia que ha probado su interés en la historia. En lugar
de lo que ya no es posible saber, esa historia puede saber, al menos, lo que ain
mantiene viva la extrafieza de que haya algo asi como “teoria”, su falta de
obviedad.**’

La teoria no resulta demasiado obvia, sino por el contrario, es una reelaboracion de lo
existente, requiere todo un proceso mental para entenderla y asimilar sus resultados, asi como su
ulterior resonancia. A partir de la contemplacion (theoros significa espectador) y la observacion
atenta, el hombre debe ser capaz revisar y reflexionar sobre lo observable, esto es, su entorno
inmediato. Hay una inquietud en €l que lo mantiene alerta y consciente en todo momento de que su
estancia en la tierra no es gratuita o, de serlo, debe haber una motivacion para entender esta su
situacion al borde o en el limite del mundo, de su mundo. De ahi que haya un propdsito que
conlleva a formular doctrinas o escuelas. Lo que rivaliza con ello —dird Blumenberg— es un
movimiento de la historia que arroja productos incesantemente. Este movimiento vuelve al enfoque
del espectador del mundo y de las cosas.

Aqui se presenta la imagen del espectador que juzga y califica al otro espectador, el filosofo
en actitud contemplativa pero igualmente inquisitiva. Este conforma la figura del personaje
distraido, inmerso en quehaceres ajenos a la cotidianidad, pero incapaz de enfrentar esas practicas
comunes, razoén por la cual puede ser objeto de burlas e incomprensioén. Debido a Platon (en Teeteto
y Protagoras), Tales es el filosofo aludido, aunque una version anterior remite a las fabulas de
Esopo, donde el personaje es un astrélogo y cuya moraleja o historia (logos) se aplica a gentes que
se hacen notar por su comportamiento extrafio y no actian como personas normales.”**

La protohistoria la presenta el espectador, entendida como rareza del espectador nocturno

233 Hans Blumenberg, La risa de la muchacha tracia. Una protohistoria de la teoria, p. 9.
234 Ibid., p. 21.
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del mundo y su choque con la realidad, reflejada en la risa de la muchacha como observadora que
observa a ese otro espectador ensimismado. “Que cualquier teorico pudiera todavia reconocerse
hasta el dia de hoy ahi, aunque no suceda ni tenga por qué, es la prueba insidiosa a la que puede
someterse la extrafieza de la teoria en cualquier mundo ‘realista’.**

El espectador tiene que ser nocturno porque sélo asi se percata del universo, de la naturaleza
infinita y de los espacios siderales. Durante el dia no abarca sino el horizonte de su mirada. Sin
embargo, el observador se convierte en objeto de estudio por alguien en apariencia ajeno a su
realidad. Tales es el ejemplo fehaciente del espectador que enuncia la protohistoria, porque con sus
frases “Todo esta lleno de dioses” y “Todo proviene del agua” hubo de terminar con el mito y dar
inicio a la explicacion que habra de fundar la teoria. La primera aseveracion confirma una creencia

de corte completamente mitico, mientras la segunda afirmacion pretenderia superar esa creencia.

Dice Blumenberg:

Lo que “sucedid” entre las dos proposiciones es el asunto de la protohistoria: el
filésofo no mira de dia el agua, cae en ella de noche porque convierte el cielo
estrellado en asunto del espectador del mundo. Esto no es casual. El que asi mira al
cielo habia logrado el primer “éxito” de la teoria, en general, a quitar a sus
conciudadanos el temor ante un suceso natural de un modo nuevo: consiguiendo
predecir un eclipse de sol.***

Se usa la teoria para minimizar el temor, lo mismo que el mito fue utilizado en el inicio para
reducir el miedo. El mito, como la teoria, cumplen con la misma funcidén. Una vez instalados en la
teoria, ésta se torna contraproducente: la risa de la muchacha tracia es la burla por la manera en que
la teoria se vuelve contra su practicante. Exponerse a los demas y ser objeto de risa es parte de la

tarea teorica.

Contemplar a los espectadores de un tipo de deporte del que no se conocen ni el
desarrollo ni las reglas puede incitar a la risa, y s6lo una cultura del respeto nos
impide percibir como una tragicomedia del absurdo el fervor con el que los creyentes
de una religion extrafia siguen su culto. La mayoria de las veces la teoria
domesticada no nos permite mirar en medio de nuestro mundo, porque se ejercita en
departamentos estancos, tan semejantes a los de nuestras burocracias que se
confunden con ellos. Pero también la seriedad profesional acredita lo no disimulable
en las formas de comportamiento de la teoria como componente de una realidad que
depende de tantas condiciones existenciales desconocidas que hace que pertenezca a

235 lbid., p. 10.
236 ldem.
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. , . , . ~ 2
la forma y sabiduria de vida no reirse, mejor, de lo extrafo. 37

A mayor abstraccion, mayor comicidad del tedrico. Se observa un cambio de perspectiva
con la filosofia griega. En el caso de Tales, el mito no ha desaparecido del todo, pero si hay una
modificacion en la manera que el sabio o el filésofo se involucra con su entorno, sobre todo porque
hay una tentativa de explicacion en que el espectador deja de serlo y se inmiscuye como actor.

Blumenberg expone asi su postura:

Es inevitable que tengamos que aceptar, en vez de muestras arcaicas, cosas mas
cercanas en el tiempo, que, si no son, para su época, algo mitico, si son algo que
tiende a las cualidades de lo mitico, probando con ello también que ese fenomeno de
mitificacion no pudo darse por acabado con la sentencia del protofilosofo de que todo
estaba ya lleno de dioses.”"

Tales de Mileto, protofilosofo
ara Blumenberg hay un trasfondo mitico en la caida del astronomo Tales. Por un lado, se
encuentra la muchacha que rie como hija del dios Pan, de ahi que el conflicto entre el
mundo de aquél y el de las “divinidades preolimpicas de la tierra, de las cavernas, del
paisaje arcadico y de la indolencia alejada del cielo, estaria presente en ella mas
ladinamente aun de lo que estaba en el intento platonico de sugerirlo mediante la introduccion de la
tracia en la fabula del tracio o frigio Esopo.”**’ A su vez, Bacon habra de identificar alegéricamente
a esa hija de Pan con una filosofia que en su locuacidad engendra infinitas e infructuosas teorias
sobre la esencia de las cosas. La confrontacion entre el mito con la teoria queda de este modo
establecida y lo que se tratard de hacer es delimitar sus contornos. Sin embargo, Blumenberg resalta
de antemano la disminucion y pérdida por parte de la teoria y, en consecuencia, de la filosofia ante

el propio mito:

La verdadera filosofia, la sapientia veterum, ya estaba perdida entonces, cuando
Tales se apart6 del mundo repleto de dioses en lugar de apurar y renovar la sabiduria
oculta en nombres y acontecimientos miticos. La sospecha principal de todos los
romanticos, de que con el comienzo de la historia llego el final de la verdad, subyace
a la modernidad desde que creyé saber como hay que comenzar de nuevo.>*’

237 Ibid., p. 11.

238 Trabajo sobre el mito, p. 81.

239 La risa de la muchacha tracia. Una protohistoria de la teoria, p. 112.
240 Ibid., p. 113.
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Nietzsche presenta a Tales de Mileto como el primer fildsofo liberador del mito, gracias a su
cosmologia acuatica, la que obedecia al criterio de un realismo cuyo concepto de realidad le granjeo
la incomprensiéon de la criada, personaje que no fue capaz de apreciar “la ‘profundidad de
pensamiento’ en el violento abandono del cosmos y en la caida en el nico elemento original.”**!
En primer término, Nietzsche considera a Tales un hombre politicamente influyente, pero también
un gran matematico y astronomo, y de ahi deriva su sensibilidad por lo abstracto, y no por lo mitico
ni alegodrico. Asi que resulta “curioso que dado su animo contrario a los mitos fuera, a pesar de ello,

99242

reconocido en Delfos como uno de los Sabios.””"* En Los filosofos preplatonicos Nietzsche trata de

delimitar el caracter de la razon filosofica:

El pensamiento filoso6fico puede rastrearse en todos los ambitos del pensamiento
cientifico, incluso en la actividad cientifica mas elemental: la conjetura filologica.
Aparece de subito en los razonamientos mas simples: el entendimiento jadea con
dificultad bajo ¢l en busca de nuevos puntos solidos, después de habérsele aparecido
la llave magica.**’

Nietzsche coloca a la filosofia como una anticipacion de la ciencia, pero expresa este paso
de lo mitico a lo racional como algo natural en el hombre, habituado sobre todo a la abstraccion.
Aunque su explicacion de como llega a esta abstraccion no deja de sorprender un poco, en tanto
alude a una suerte de revelacion o “llave magica”. Asi, relata una historia de dos hombres que
caminan en un bosque y al llegar a un arroyo deben enfrentar las piedras arrastradas lentamente por
el agua corriente abajo. El primero escapa de inmediato apoyandose en las piedras mientras se
hunden detras suyo, mientras el segundo permanece quieto, para luego probar abrirse paso poco a
poco. La imagen de la historia resulta insuficiente para imaginar la situacion de piedras arrastradas
por el agua, no obstante a Nietzsche le resulta suficiente para inducir su ejemplo hacia la idea que le

interesa;

Primero debe construirse [el hombre] los fundamentos que aseguren sus pasos
profundamente meditados; cuando esto no funciona, no hay Dios que le ayude a saltar
el arroyo. (Es ésta una velocidad mayor? No, es un aletazo de la fantasia el ir saltando
de posibilidad en posibilidad, las cuales, entretanto, se tienen por certezas: aquella le

241 Ibid., p. 169.
242 Ibid., p. 170.
243 Los filésofos preplatonicos, p. 41.
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muestra una idea genial y €l adivina en ellas certezas demostrables, formas. En especial,
sin embargo, su fantasia tiene la fuerza de captar rapidamente las similitudes: después,
la reflexion lo mide todo con sélidos conceptos supliendo con relaciones causales lo
observado conjuntamente. —Pero incluso una filosofia como la de Tales, que no ha sido
demostrada, tiene su valor: todos los puntos de apoyo se resquebrajan cuando la logica
y la solidez de la experiencia dejan paso a la frase: “Todo es agua”. Cuando se hunde lo
que la ciencia ha construido, todavia resta la obra de arte.***

En efecto, la explicacion de Nietzsche termina con una valoracion de corte completamente
estético, lo cual quiere decir que la racionalidad depende en ultima instancia de la fantasia, el suefio,
la poesia o el arte mismo. Por su parte, Blumenberg completard esta idea del filésofo situado entre

dos aguas:

No esta claro quién prevalece: si el matematico Tales enfrentado al mito o el politico
que quiso eliminar el efecto particularizante de los mitos locales en pro de unificaciones
mas altas. De todos modos, la tinica proposicion fidedigna que nos ha llegado de Tales,
que el principio de todo sea el agua, puede leerse también como un mito substitutorio
unificador, ofrecido a las ciudades costeras de Jonia. Su mision seria ponerles ante los
0jos no solo su origen comun, sino también la condicion de su comun supervivencia.**

El filosofo que intenta alejarse del mito termina confirmando al mismo. Del mismo modo, la
filosofia no puede manejarse al margen del contenido mitoldgico porque es parte consustancial a
ella. En los comienzos mismos de su manifestacion, la filosofia no puede evadir aquello que en el
origen la conforma, el mito. A pesar de que se concibe a la filosofia presocratica como la separacion
del mito, todavia resulta evidente su vinculacion con la mitologia. Blumenberg sefiala nuevamente:
“La expresion de su fastidio, de que todo esta lleno de dioses, con cuya totalidad formal cuantitativa
competia el nuevo principio de la ubicuidad del agua, se mostré como constataciéon de un hecho
mas fuerte: el primer filésofo fracasé ya con el primer proyecto politico que produjo el primer paso
de la filosofia.”**® ;Por qué se habla de un proyecto politico? Porque de acuerdo con Nietzsche el
paso importante de Tales se dio también en el ambito politico, no s6lo como hombre de ciencia,

. ., . . . 24
sino como persona que asesora y favorece la auto-afirmacion de las ciudades jonias.**’” Ante esto,

244 ldem.

245 La risa de la muchacha tracia, p. 171.

246 lbid., p. 172.

247 “Tales debid ser un hombre politicamente influyente: segiin Herodoto (I, 170), inst6 a los jonios a defenderse de la
amenaza persa mediante una confederacion de estados; segun Didgenes Laercio (I, 25), fue ¢l quien impidi6 a los
milesios que se atrajeran sobre si la enemistad de Ciro alidndose con Creso. Por lo demads, Tales debidé acompafiar a
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dice Nietzsche, Tales fracaso frente a la pervivencia del antiguo concepto mitico de polis. En efecto,
la perspectiva mitica no entiende a la ciudad como sometida a un orden o a una organizacion
equilibrada. La posicion del filésofo ante el pensamiento mitico es inestable desde el origen, en

tanto esta expuesto a las burlas y la poca consideracion del comtn de los mortales.

Jean-Pierre Vernant subraya, en su texto Entre mito y politica, que la racionalidad lograda
con los griegos mantiene una correspondencia con la vida social y con la vida politica. De no
haberla, no hay tal correspondencia, como sucede todavia con los filosofos presocraticos. Por eso
Nietzsche sostiene que Tales fracaso ante el mito. Esto no quiere decir que antes de ellos no hubiera
racionalidad, la habia pero de modo no sistematico. Vernant explica la equivalencia del modo

siguiente:

No es por azar que si la ciudad, en sus aspectos democraticos, tal como aparece en el
siglo VI, en particular con Solon, es contemporanea del desarrollo de ese tipo de
racionalidad. Pensemos en eso que los griegos llaman los sophoi, los sabios. Su
sabiduria consiste justamente en el hecho de que ellos han pensado el cuerpo social, la
comunidad humana de una ciudad, exactamente en los mismos términos y sobre el
mismo registro que los filésofos jonicos habian pensado el universo, es decir, el cosmos.
Se trata, ademas, del mismo término.>*

El cosmos se organiza con elementos multiples que obedecen a una ley comun. De lo que se
trata en la ciudad es que el poder (kratos) no sea acaparado por un solo elemento de la ciudad, pues
de lo contrario aparece la tirania. Para que exista la ciudad como tal, en equilibrio, el poder debe
colocarse en el centro del espacio civico (isonomia). Solén rechaza la tirania y acepta la isonomia,

el equilibrio.

Solén coloca las mismas categorias y las mismas representaciones en el plano social que
el filésofo en el plano del pensamiento del universo. No es la inteligencia la que esta
determinada por lo social o lo econdmico; es la vida social en todos los niveles, asi se
piense en Tales, que ha participado de la vida politica y que decidio escribir un libro
sobre la naturaleza, o en Solon, comprometido con la vida politica. En los dos casos, su
universo intelectual estda modelado por todos los planos de su actividad, y esos planos
tienen una relativa coherencia.**’

Creso (segun Herddoto I, 75) en su campana contra Ciro y dio a éste la posibilidad de pasar el Halis mediante la
construccién de un canal.” Los fildsofos preplaténicos, p. 39.

248 Jean-Pierre Vernant, op. cit., p. 87.

249 lbid., p. 88.
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Sin embargo, Tales todavia no puede ser considerado un hombre teérico como mas tarde se
entenderd, porque solo el tedrico, con la perspectiva a largo plazo sobre las cosmogonias, después
de Kant, perduraria con ¢éxito. Blumenberg considera que el hombre de Estado habia minusvalorado
aquello en lo que se habia aventurado y sobrevalorado lo que podia ofrecer con su mito
substitutorio, esto es, de que “todo procede del agua”. Esta idea era el impedimento de su
realizacion porque “si la polis era el ntcleo de la voluntad helénica y se fundaba en el mito,
abandonar el mito significa tanto como abandonar el viejo concepto de polis” —dice Nietzsche. La
filosofia no pudo conseguir dejar atras esta idea. “La fuerza universalizante vendra de alli de donde
el mito es auténticamente débil, es decir, de Roma, o saldrd de la dogmadtica de las grandes
religiones, de esa dogmatica que las legitima en la inmisericordia de sus imperativos de unidad.”**

Es decir, la superacion del mito habra de llegar con la reafirmacién de la religion, por un lado, o con

la transformacion de la racionalidad filoséfica en pensamiento cientifico.

Para Blumenberg el filosofo Tales observador del cielo y ridiculizado por la criada pudiera
ser una figura de la resignacion, un hombre retirado a sus noches de observacion de las estrellas,
retirado también a la filosofia como instrumento a largo plazo de disputa con el mito, el cual todavia

no habia sido superado. Ademas, al afirmar que “todo esta lleno de dioses” se excluye el lugar que

251

le corresponde a la naturaleza y todavia se tiene presente parte del pensamiento mitico.” De este

modo, Nietzsche reprocha a los griegos, y a su observacion del fracaso de Tales ante el mito, el
antropomorfismo de su propia concepcion del mundo: la desaparicion de la naturaleza o de lo que

¢ésta hubiera sido, bajo las proyecciones que el ser humano lanzé sobre ella y en las cuales éste no

. 252
reconoce en ella otra cosa que a si mismo.

El fracaso en la lucha contra el mito es s6lo superficialmente la catastrofe peculiar de
Tales de Mileto; en €l se podian mostrar las consecuencias del fracaso de la
desmitificacion s6lo de modo mas drastico que en ninguna parte, porque la sumision de
las ciudades jonias sigui6 de cerca a su dureza de oido filoséfica y a su obstinacion, en
historias concretas. Ya el origen de la filosofia decidi6 sobre aquello sobre lo que no se
le seria 2(}i3ﬁcil decidir incluso mediante distinciones mas sutiles entre fenomeno y
realidad.

250 La risa de la muchacha tracia, pp. 172-173.

251 Retrotraer a los dioses conduce a la felicidad y a limitar la libertad humana.
252 La risa de la muchacha tracia, pp. 173-174.

253 lbid., p.174.
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Tales se situa a medio camino de la distincion entre mito y logos. Vernant ya habia dicho que
no obstante ubicar a la filosofia jonia como el origen del pensamiento racional, en ellos y en otras
civilizaciones anteriores como los babilonios o los chinos ya se daba el manejo de la racionalidad vy,
mas bien, con los jonios hay elementos racionales e irracionales.”* Sin embargo, Tales es realista
porque mir6 en las profundidades de la naturaleza sin uso de la fabulacion fantdstica, como
requisito para la supervivencia de la polis. Mas aun, a Tales se le reconoce haber planteado
problemas de naturaleza claramente filosofica, haber utilizado la analogia cuando observa los
imanes y el ambar para sostener que las “cosas tienen alma” o cuando a partir de un madero en el
agua afirma que “la tierra descansa en el agua”, que aunque la analogia resulta débil, se le reconoce
como el pionero en el uso de la misma para la argumentacion, ademés de ofrecer una respuesta de

tipo no mitologico al problema griego del origen.*””

En este punto, la posicion de Blumenberg es clara al sefialar que la formacion del origen del
mundo es inconsciente porque alguien funda la filosofia y la ciencia mientras lo Unico que quiere es
encontrar el 6rgano con el que hacer frente a la pérdida de la libertad, provocada por la creencia en
los dioses. Sobre todo si se ve en el 10gos el objetivo final del distanciamiento del mito o s6lo una
medida de sustitucion para contrarrestar el dicho de que “todo estd lleno de dioses”. Aunque
Blumenberg reconoce que la frase se puede leer de modo distinto, como una manera de finalizar
con el mito y enlazar con su sustituto, aunque hubo de convertirse en el comienzo de una cadena sin
fin de nuevos enunciados que volvieron a alejarse de la restriccion radical al usar la expresion
‘todo”.**® Acepta también que el mundo mitico no era un mundo sujeto a la regularidad. Advierte de
igual modo que Socrates es el consumador de la destruccion del mito. Su conclusion, de cualquier

manera, es la permanencia del mito:

El mito, arduamente transformado por ellos [los presocraticos], quizd mdas bien
encubriéndolo que superandolo, no es mas que, tampoco, un arrebol vespertino asi de
algo que se nos substrae inalcanzablemente. Que se nos substrae también
benévolamente, porque de todos modos no estariamos a la altura de su descubrimiento,
como ha sucedido desde siempre con aquello a lo que poder mirar s6lo de espaldas era

254 Véase Entre mito y politica, p. 81.

255 Jonathan Barnes, Los presocraticos, Ediciones Catedra, Madrid, 2000, pp. 12-25

256 En Trabajo sobre el mito comenta: “Cuando Tales de Mileto mostrd, con su oscura sentencia —de que 'todo esta
lleno de dioses'—, el agotamiento de la forma de pensar mitica, esto quedo convertido, para la historia posterior, en
una especie de constatacion definitiva.” p. 33.
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ya el privilegio mas propicio del superviviente y, por eso, del que ha podido contarlo.
Los presocraticos y el mito se vuelven virulentos como aquello que nada tiene que ver
con la racionalidad de la cura.””’

Permanencia que se expresa de forma encubierta y nada evidente. En el caso de los filésofos
presocraticos, en concreto Tales de Mileto, su tentativa de explicacion sobre el origen del mundo no
esta exenta de un contenido mitico, no obstante que no hay mucha informacion sobre sus
testimonios, lo cual no deja de ser una limitante al respecto. Sin embargo, respecto a Tales hay la
coincidencia sobre el contenido de sus afirmaciones a partir de Aristoteles, Herodoto y Diogenes
Laercio. Jonathan Barnes reconoce que la caracteristica de los filosofos presocraticos era su
racionalidad y de ahi que se les pueda considerar como los primeros cientificos empiricos, aunque

intenta definirlos a partir de sus aspectos no cientificos:

No ha de suponerse que los hombres racionales deban rechazar resueltamente lo
sobrenatural. Con frecuencia y con razon, los estudiosos comparan la cosmogonia
naturalista de los filosofos milesios con historias mitologicas como las que encontramos
en la Teogonia de Hesiodo. Pero a veces no se comprende la esencia de esa
comparacion: lo significativo no es que la teologia se convierta en ciencia ni los dioses
en fuerzas naturales, sino que unas fabulas no razonadas fueran sustituidas por una
teoria razonada, que el dogma diera paso a la razén.>®

El paso de la fabula a la razén —o del mito al logos— todavia no queda completamente

clarificado. En este momento resulta todavia indistinguible la separacion entre ambos.

Heraclito y el concepto de logos

e piensa en algunos filosofos presocraticos como los que inician el rompimiento con la
tradicion mitica, aunque tal rompimiento no resulta tan extremo. Por el contrario, todavia
es posible observar algun elemento de tipo religioso en los autores. Asi, Pitagoras habra de
fundar una orden religiosa; Jenofanes ataca la transmigracion de las almas pitagorica, pero pugna
por un mayor conocimiento filoséfico de Dios; la exposicion de Parménides es de tipo religioso-
mistico, donde el mundo sensible es apariencia, y su poema responde a cuestiones de indole

religiosa de su tiempo.

Pitdgoras, Jen6fanes y Parménides, todos pertenecen a la nueva cultura de la Italia

257 La risa de la muchacha tracia, pp. 203-204.
258 Jonathan Barnes, op. Cit., pp. 10-11.
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meridional que fue el resultado de la fusion del intelectualismo importado de Jonia
con el fondo social y religioso de la raza nativa. En Heraclito, que aparece al cabo de
la linea, vemos a estas mismas cuestiones religiosas alterar la Jonia, la cuna de la
filosofia.>’

Sin embargo, Heraclito es el primero en hacer uso del concepto de 10gos y su posterior
riqueza explicativa. A pesar que se concibe su pensamiento como parte de la filosofia jonica de la
naturaleza considerando al universo como una suma de materiales que se transforman mutuamente.

Lo anterior no es sino la realidad aparente, tras la cual se descubre una mas profunda.

El hombre, llevado de la mano del pensamiento, no se limita ya a expresar sus
propias “opiniones”, sino que capta un algo universal y divino. Lo que los griegos
llamaban la idie fronesis, la concepcion “privativa” del hombre, cede el puesto a una
ley cosmica. Es asi como el hombre escapa, con Heréclito, al mundo mitico de los
suefios y al mundo limitado de las percepciones de sus sentidos.”®

Generalmente se ubica a Heréclito entre los filosofos milesios, aunque merece una situacion
aparte. Primero, por su estilo lapidario y contundente en sus fragmentos. Aunque Barnes no
comparte la opinion que sus sentencias sean enigmaticas: “La oscuridad de los escritos de Heraclito
ha sido habitualmente exagerada. Como todos los presocraticos, es proclive a una molesta
vaguedad, recurre frecuentemente a las paradojas, y tiene una cierta predileccion por los juegos de
palabras. Pero los juegos de palabras son inofensivos y las paradojas no siempre son oscuras.”**' Si
bien sefiala que no hay un sentido oculto a lo expresado en sus fragmentos. Barnes traduce 10gos
como relato, y es lo que un hombre dice (legei). Jaeger, a su vez, senala que el tono de sus maximas
es distinto al que expresan las reglas de la vida de la sabiduria gnostica. “Su estilo no puede

reducirse a ningiin comun denominador, pero abraza cierto nimero de elementos conectados entre

r oo

si. 2% Jaeger traduce l0gos como palabra y, refiriéndose al primer fragmento, comenta que el
lenguaje es el de un “profeta que trata de sacar a los hombres de su sopor”, no corresponde al de un
maestro ni al de un intelectual; mas que proferir las palabras de un dios, por el contrario, presenta
un “principio de acuerdo por el que ocurren todas las cosas”, lo cual muestra ya un distanciamiento

cualitativo con el pensamiento de corte mitico.

259 Werner Jaeger, La teologia de los primeros filésofos griegos, p. 111.
260 Ernst Cassirer, Las ciencias de la cultura, p. 13.

261 Jonathan Barnes, L0s presocraticos, p. 74.

262 Werner Jaeger, op. Cit., p. 114.
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Heraclito es el profeta de una verdad de la que tiene conocimiento intelectual, pero
esta verdad no es puramente teorética, como la revelacion de Parménides. Se ha
prestado poca atencidn al hecho de que mientras que Parménides siempre emplea las
palabras noein y noema cuando quiere designar la actividad del espiritu filosofico,
Heraclito prefiere la palabra fronein, el término griego tradicional para “pensar justo”
0 “intuicion justa”, con un paladina referencia a la conducta practica del hombre.**

La expresion “pensar justo” o “intuicion justa” de Herdclito se relaciona mas con un
conocimiento de tipo moral y religioso. Se pensaria que de este modo abandona la creencia en los
dioses, lo cual no ocurre de manera radical, sino de modo paulatino. En algunos fragmentos***
todavia se alude a los mismos de una manera u otra. Sin embargo, destacan las sentencias que
remiten al 10gos, no obstante que la traduccion puede resultar problematica. Por ejemplo, tanto epos
como logos significan “palabra”, “narracion”, “canto”, aunque epos solia ser mas frecuente de
utilizar antes de Heraclito. “La eleccion de Heraclito estaria en conexion con su polémica contra la
épica, por lo que invertiria la relacion de valor entre los dos términos, elevando logos a la dignidad
de palabra genuina, enunciadora de un contenido inteligente, y rebajando epos al significado de

lenguaje inexpresivo del vulgo.”*®

Mondolfo opina que los pitagéricos pudieron influir para que
Heraclito aceptara el uso de 10gos como un conjunto de preceptos y doctrinas, incluso como
discurso sagrado. De manera similar, Clémence Ramnoux suscita la problematica en torno a la
funcion de la palabra como logos y su relacion con el vocabulario, categorias, esquemas,
corporaciones religiosas, rituales de iniciacion, leyendas e interpretacion de oraculos. No
entraremos en detalle sobre las transformaciones que el concepto representa para la filosofia,

aunque si mencionamos la opinion de Cassirer sobre el mismo, para quien todo el conocimiento de

la realidad hubo de someterse al concepto fundamental del l0ogos y, por ende, al de logica.

Y la cosa no cambid tampoco al verse desplazada de nuevo la filosofia del lugar
predominante que venia ocupando, es decir, cuando “lo universal y lo divino”
empez0d a buscarse en otro campo, inasequible a ella. El cristianismo combate contra
el intelectualismo de la filosofia griega; mas no por ello puede ni quiere retornar al
simple irracionalismo. El concepto de “logos” se halla también profundamente
enraizado en el pensamiento cristiano.**®

263 ldem.

264 Los fragmentos 9A, 24, 32, 53, 63, 67, 79, 86, 102 y 119.

265 Rodolfo Mondolfo, Heraclito. Textos y problemas de su interpretacion, S. XXI Editores, México, 2000, p. 156.
266 Ernst Cassirer, Las ciencias de la cultura, p. 13.

102



— DEL MITO AL LOGOS. UNA CONSIDERACION SOBRE LA PERSISTENCIA DE LOS ELEMENTOS MITICOS EN LA MODERNIDAD —

(Como pudo adquirir tan variados y diferentes sentidos una palabra a lo largo de la historia,
desde su utilizacion? Palabra, relacion, discurso, fama, medida, proporcion. Hay quien sostiene que
logos no significa razon y se considera una expresion lingiiistica utilizada cuando se quiere indicar
el pensamiento expresado con palabras. “Por consiguiente, puede servir para todo discurso, asi
como para la doctrina por ¢l expresada.”*®” Mondolfo sefiala la complejidad del concepto como la
esencia de las cosas, la lucha de los opuestos, un conocimiento del que deriva al mismo tiempo la
palabra y la accion, también como regla, ley o formula de las cosas, o bien, comprension de la
unidad de los opuestos. Todo lo cual nos lleva a entender el concepto como la formulacion de una
abstraccion, propio de un tipo de pensamiento organizado y sistemadtico, posiblemente de una
elevada racionalidad critica. Racionalidad que trata de alejarse de la actividad propiamente

mitoldgica.

Empédocles y el transito mitoldgico

as ideas y opiniones de los primeros filésofos griegos se encuentran fuertemente
vinculadas con sus observaciones acerca de la naturaleza. Este tipo de pensamiento tuvo a
la poesia y a la mitologia como el orden comun de donde habria de derivar.
Paulatinamente, el pensamiento de los fildsofos presocraticos demarca su territorio, separandose
cada vez mas de una idea de indole mitoldgica o teoldgica. Situada en los inicios del pensamiento
occidental, la filosofia presocratica hace uso de una racionalidad evidente, apoyada en la
observacion, pero aln sujeta a los atavismos de lo irracional y sin sentido. No obstante, se percibe
una atmosfera de evolucion y cambio, en la cual la apreciacion por su entorno natural conlleva una

manera distinta de concebirlo.

Ramnoux sefiala que el genio griego no fue mas contemplativo que el de los pueblos del
desierto; pero su asombro ante el cielo deja un sitio a la curiosidad por el arte. “Los griegos
admiran, por su belleza, los secretos de los numeros y los del alfabeto, el arte de configurar los
planos y el de inscribir las frases... No satisfechos con reunir en una figura inscribible el &mbito
explorado con las navegaciones, imaginan o fabrican modelos de todas las cosas, incluso el sol, los

planetas, la boveda estrellada y lo que rodea al todo.”**® No se le puede escamotear, entonces, a la

267 Rodolfo Mondolfo, op. cit., p. 158.
268 Clémence Ramnoux et al. Historia de la filosofia, S. XXI Editores, México, 1980, p. 4.
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cultura griega su influencia y legado. Entre estos primeros estudiosos de la naturaleza se cree que
dificilmente pudieron hacer uso del método experimental, aunque también se afirma que pudieron
muy bien respetar los principios observables en la naturaleza, esto es, la contraposicion de

elementos a partir de una unidad esencial o primera.

De Empédocles se dice que fue quien mejor preservo el nexo entre el ser cosmico y el ser
humano. Su pensamiento fisico no aparece en su forma mas pura, sino complicado con los
esfuerzos que emprendio para interpretar en términos metafisicos los fendmenos de naturales, segun
Jacger’™. En sus fragmentos se halla presente una cosmologia naturalista y una concepcion
religiosa de la existencia. En un tono similar Barnes sefala que su estilo poético resulta muy
seductor en su ciclo césmico, aunque también dice que poesia y razén no siempre cohabitan y

“Empédocles pierde en capacidad de raciocinio lo que gana en talento poético.”*”’

En Empédocles se reuni6 por igual el politico, el sacerdote o el mago. Sin embargo, estaba
considerado entre los sabios de su €poca, aunque se le ubica entre los afos 495 o 435 antes de
nuestra era. Para Nietzsche el sentido etimoldgico de la palabra “sabio” proviene de sapio o sabor,
sapiens o saboreador, y coagng o sabroso, y explica que éste no sélo debe conocer lo que se deduce
de los principios, sino los principios mismos; por consiguiente la sabiduria habrad de consistir en la

L o o 271
ciencia que contenga los principios de las cosas mas dignas de conocer.

De acuerdo con Nietzsche, Tales es uno de los primeros fildsofos porque, a diferencia de sus
antecesores (Homero, Hesiodo) su pensamiento no posee un caracter mitico, sino que hace uso de
conceptos, establece una sistematizacion y muestra una imagen del mundo. De este modo,
Nietzsche habrd de definir a la filosofia como “el arte de representar en conceptos la imagen de la

95 272
17,

existencia globa y a Tales como el primero en cumplir con dicha definicion. Empédocles

también cumple con esta asignacion.

Empédocles cumple con diferentes caracteristicas —segin Didgenes Laercio— que le
permiten ser llamado filésofo: fue discipulo de Pitdgoras, su discurso poseia fluidez, aunque se le
reprocho haber vulgarizado, con sus versos, la doctrina pitagérica, sobre todo sus teorias sobre la

naturaleza. También se le atribuye imitar a Parménides, o bien de ser discipulo de Jenofanes e

269 Werner Jaeger. La teologia de los primeros fil6sofos griegos, p. 130.

270 Jonathan Barnes, op. Cit., p. 368.

271 Nietzsche sefiala: “Hay que distinguir claramente entre cogia (sabiduria) e inteligencia (habilidad): inteligente se
llama al que descubre la bondad de sus tareas; pero lo que Tales y Andxagoras saben se llama extraordinario,
maravilloso, dificil, divino, aunque también in0til, porque para ellos la sabiduria no tiene nada que ver con los
bienes humanos”. (Los filésofos preplaténicos, p. 23).

272 lbid., p. 22.
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imitar los versos épicos, aunque no habria de frecuentar a los pitagoricos sino mas tarde. De Zenon
hubo de aprender la austeridad y el ascetismo. Aristoteles lo consideraba como el inventor de la
retérica y a Zendn el inventor de la dialéctica; Laercio agrega que Empédocles imit6 el estilo de
Homero, fue un maestro de la elocucion e hizo uso de todo tipo de metaforas y figuras muy

273
cercanas a la poesia.

(Cual es, entonces, la importancia y originalidad del pensamiento de Empédocles, si al
parecer se le priva en una primera instancia de cualquier rasgo de originalidad y genio creador? ;En
donde radica la sutileza de su filosofia, si bien es cierto que sus textos Sobre la naturaleza y las
Purificaciones son también dos grandes poemas estructurados en versos hexamétricos? ;Qué tan
proximas se encontraban la filosofia y la poesia en su época, y coémo han devenido disciplinas
distintas pero con intereses y busquedas afines? ;La manifestacion y evolucion del mito constituyod

un elemento fundamental para la paulatina reafirmacion de una explicacion poética o filosofica?

Seguiin Nietzsche, Platon no poseia una concepcion original, puesto que su filosofia deriva de
elementos socraticos, heracliteanos y pitagoricos; lo ubica como el primer gran caracter mixto. Sin
embargo, considera a los filosofos presocraticos como personajes “puros”, al descubrir el camino

del mito a la ley natural.**

(Hay alguna originalidad en Empédocles, al margen de que no se le considere asi debido al
uso de elementos o estructuras poéticas muy comunes en su tiempo, o que se le sitle como
continuador de la doctrina parmenidea? Nos interesa destacar el nexo con la filosofia que le
antecedid para observar su pensamiento inserto en un periodo que va del mito a la formulacion de la
filosofia natural. Asi, en ¢l se muestra una concepcion que todavia no delimita con exactitud el
ambito de la religion o del mito y el de la incipiente filosofia natural, cercana a la fisica. Situado
como se halla en un periodo de transicion, las ideas de Empédocles se trasmiten mediante la via
poética, pero lo que presenta es una cosmogonia que apela a la razon mas expresa. Coincidimos, no

.7 2
obstante, con la aseveracion de Jean Bollack »

respecto de que el lenguaje personal, dificil e
iniciatico de Empédocles, a pesar de algunas caracteristicas tomadas de Homero, no se deja
comprender sino mediante el estudio de las leyes que subyacen en el mismo, esto es, las leyes del
dinamismo de lo mezclado, es decir, los limites entre el lenguaje poético, religioso y mitico, por un

lado, y el propiamente filosofico, por otro lado, comienzan a desaparecer cuando se postulan los

273 Diogene Laérce, Vie, doctrines et sentences des philosophes illustres, GF-Flammarion, Paris, 1965, pp. 144-145.
274 Véase nota 78. Friedrich Nietzsche, op. cit., p. 20.
275 Jean Bollack, Empedocle, Les Editions de Minuit, Paris, 1965.
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fundamentos de la realidad, obtenidos por el ejercicio de la racionalidad y el pensamiento. El
lenguaje del mago o del poeta adquiere la categorizacion del filosofo natural que esgrime y sopesa

las auténticas facultades del hombre.

Jaeger menciona, al valorar la importancia de su filosofia, que la complejidad del mundo
interior de Empédocles radica en algo mas que una cuestion puramente individual, porque refleja
principalmente los diversos estratos internos de la cultura de Sicilia y la Magna Grecia, ademas que
prueba la solidaridad intelectual y espiritual de estos dos centros vecinos de la colonizacién

helénica en occidente:

El hecho de que tan diversos elementos intelectuales estuviesen ya tradicionalmente
a manos y prestos a fundirse entre si en el mismo individuo no podia dejar de dar
origen a un nuevo tipo, sintetizador, de personalidad filoséfica. No es sorprendente
por tanto que el espiritu de Empédocles sea de una extraordinaria amplitud y tension
interna. ggmparte con la imaginacion del poeta la plastica flexibilidad de la
reaccion.

Los dos poemas de Empédocles mantienen en comun una realidad poética y la adopcion de
la forma de la poesia, lo que para los griegos es mostrarse bajo la forma del mito: “La filosofia de la
naturaleza de Empédocles se presenta como una auténtica teogonia, y la imaginacion mitica del
filosofo-poeta saca una nueva vitalidad del rico contenido sensible de las fuerzas fisicas con que

2 r . y e o oy
»277 Hasta qué punto las imagenes poéticas o miticas utilizadas por

construye su cosmos.
Empédocles adquieren un significado distinto al original, como una manera de superar el temor o la
desconfianza que causa la confrontacion con el mundo? Herbert Frey expresa, de manera similar al
planteamiento de Blumenberg, que mediante el mito los griegos lograron superar un mundo
originalmente lleno de horror. El mito debia hacer desaparecer el miedo, aquello que le causaba al

hombre su incapacidad de dominar el mundo.

Porque en términos arcaicos el miedo no se referia tanto a aquello que ain no se
hubiese reconocido, sino a lo propiamente desconocido. Lo desconocido carece de
nombre y al no tener nombre no se le puede conjurar ni invocar ni atacar por medio
de recursos magicos. Una vez que se hayan encontrado nombres para lo desconocido

276 La teologia de los primeros filésofos griegos, p. 133.
277 Ibid., p. 134.
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se da una familiaridad con el mundo, por lo menos en un nivel imaginario.””®

El nombrar a las cosas significa hacerlas familiares y dotarlas de sentido. De igual manera,
ofrecer una explicacion a los fendémenos naturales del mundo significa hallar un orden y un
equilibrio ante el caos ingobernable. Esta idea confirma que el mito antecedio al pensamiento

racional, pero también le ofrecio el punto de apoyo para desarrollarse.

Roberto Calasso presenta, en Las bodas de Cadmo y Harmonia, una serie de apuntes acerca
del mito, en donde reconoce la diversidad de sus figuras, asi como su plasticidad historica, puesto
que estas figuras no surgen aisladas, sino son recurrentes, en que experimentan muchas vidas y
muertes: “En cada una de estas vidas y estas muertes estan presentes todas los demas, y resuenan.
Podemos decir que hemos cruzado el umbral del mito s6lo cuando advertimos una repentina

279
777 De esta manera, una vez traspuesto el umbral entre lo

coherencia entre incompatibles.
mitoldgico y lo ldgico se obtiene un sentido que anteriormente no estaba presente. La apariencia
adquiere visos de realidad que puede ser confirmada o verificada. La verdad se manifiesta sin

contratiempo y la naturaleza puede tener una explicacion razonada y razonable.

Los griegos —segin Nietzsche— veian a la naturaleza como simple mascarada y disfraz de los
dioses humanos, ademas de que la separacion entre verdad y apariencia resultaba muy profunda.
Por eso la tendencia griega a la sistematizacion era demasiado fuerte al momento de determinar el
orden y la génesis de los dioses. Asi, el intelecto liberado intuye las cosas y lo cotidiano se muestra

como problema.**

En Empédocles lo desconocido y nebuloso adquiere la forma de un reconocimiento, el cual
lleva a cabo quien es intermediario entre el hombre y el mundo, como el mago, el chaman o el
visionario. Al inicio de Sobre la naturaleza, Empédocles lanza en el verso 343 una arenga en contra
de los sentidos y la incapacidad del hombre para “entender o aprehender cada cosa por donde es

clara 99281

Luego, a quién se remite para establecer los elementos del mundo sino a personalidades
miticas (Zeus, Hera, Edoneo, Nestis) como las cuatro raices que dan sustento a las cosas, las cuales

se mueven en un sucesivo transito de la pluralidad a la unidad y de la unidad a la pluralidad.

278 Herbert Frey, Nietzsche, Eros y occidente, 11S-Miguel Angel Porraa, México, 2001, p. 113.

279 Roberto Calasso, Las bodas de Cadmo y Harmonia, Anagrama, Barcelona, 1990, p. 28. Abunda al respecto: “El
mito, al igual que el lenguaje, se ofrece por entero en cada uno de sus fragmentos. Cuando un mito deja actuar la
repeticion y la variante, aflora por un instante el esqueleto del sistema, el orden latente, cubierto de algas”. p. 127.

280 Supra nota 81.

281 Las referencias al poema de Empédocles son del libro de G. S. Kirk, Los fildsofos presocraticos, Editorial Gredos,
Madrid, 1994, pp. 99-100.

107



— DEL MITO AL LOGOS. UNA CONSIDERACION SOBRE LA PERSISTENCIA DE LOS ELEMENTOS MITICOS EN LA MODERNIDAD —

Ademas, ahi confluyen por el amor y se disgregan por la discordia.

La vision metaférica o mitica de Empédocles encierra, no obstante, un elemento que mas
tarde retomard el pensamiento metafisico, esto es, la inmutabilidad en el cambio, cuyas resonancias
remiten a Parménides y Heraclito. Las raices o los elementos (agua, fuego, aire, tierra), “en la
medida en que lo uno ha aprendido a desarrollarse a partir de lo multiple y la pluralidad surge de
nuevo de la division de lo uno, de la misma manera nacen y no tienen una vida estable. Y en la
medida en que jamés cesa su continuo intercambio, asi también existen inmoviles siempre en su

ciclo 99282

A partir de estas imagenes y de este conocimiento, del cual Empédocles mismo se considera
como oscuro demiurgo o mero transmisor de la sabiduria, la elaboraciéon de una temprana
metafisica o una singular filosofia se vislumbra: “ningin mortal tiene nacimiento, ni existe el fin de
la muerte detestable, sino s6lo la mezcla y el intercambio a lo que estd mezclado.”*** Mas todavia,
la alusién a los elementos fenoménicos tiene franca relacion con una filosofia natural. No hay
generacion ni corrupcidn, sino simple transformacion e intercambio de las cosas, de los seres vivos
y de todo aquello que constituye lo real. Empédocles afirma que del amor y del odio “procede todo
lo que fue, es y seré en el futuro; brotaron arboles, hombres, mujeres, fieras, grandes aves y peces

que viven en el agua y también los dioses de larga vida, los méas honrados.”***

Hay una paulatina
asignacion de las facultades de lo permanente en el cambio a lo que se transforma en tanto
individuos, especies o pertenecientes a un género; es decir, el vaivén de la vida y la muerte esta
supeditado al accionar de la atraccion y la repulsion, donde subyace la continuidad perenne, la

inmovilidad en el cambio.

Jaeger reconoce las similitudes de la cosmologia de Empédocles con las de Anaximandro y
Heraclito, principalmente en la interpretacion de los procesos naturales por medio de analogias
tomadas de la vida politica y social del hombre, rasgo caracteristico del pensamiento cosmologico
griego. De igual manera, el circulo o la esfera representan la imagen de la perfeccion y ordenacion
de las cosas en el mundo griego. Empédocles no podia estar al margen de esta idea. Reconoce que

la esfera, igual a si misma, es la forma del mundo cuando es ordenado por el amor.”® Esta esfera se

282 Cita 348, Ibid., pp. 102-103.
283 Cita 350, Ibid., p. 107.
284 Cita 355. Ibid., p. 110.
285 Cita 357. Ibid., p. 112.
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regocija en su gozosa soledad,”® pero al prevalecer la discordia, la esfera entra en movimiento.

Para Jaeger la esfera o el “Sphairos” es una reminiscencia del Ser de Parménides,
“semejante al volumen de una esfera bien redonda”. Los cuatro elementos se encuentran sujetos por
Harmonia, la que impide que se manifiesten sus rasgos distintivos. Dado que la esfera es igual por
todos lados, su reposo se refiere a una fase especial del proceso cosmico y la doctrina de los cuatro
elementos incluye tanto a la fisica milesia (con su teoria de la fuente primigenia de todo devenir)

como a la idea del Ser parmenideo.

Las resonancias de otras anteriores formas del pensamiento filos6fico son evidentes en el
particular caso de Empédocles, cuyo pensamiento comparte con la filosofia jonica la busqueda de
un principio, aunque mas que un principio Unico o monista, aboga por un principio cuddruple que lo
coloca en la posicion tipica del pluralista. Bollack expresa: “El Ser no es separado de las cosas ni
por la simplicidad ni por el nombre. Las cosas que asi devienen son igual de profusas que aquél, el
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cual ocupa, sin mediacion ni velo, el mundo que tenemos delante nuestro.”

De esta manera,
Empédocles es el punto de transicion de dos formas de pensar, la filosofia jonica, que reduce todas
las cosas a la unidad, y los “modernos” representados por Anaxagoras, Democrito y Leucipo,

quienes multiplican los principios, las semillas o los 4&tomos al infinito y las sustraen a la mirada.

A diferencia de estos ultimos, la exuberancia de su lenguaje en Sobre la Naturaleza y su
dinamismo creador de frases, lo coloca muy aparte de la sobriedad racionalista de autores como
Anaxdgoras y Demdcrito. Tal confianza debe tener una raiz religiosa o la certidumbre de la
salvacion divina. Asi, el poema de las Purificaciones seria el resultado de su busqueda intelectual y
de su conocimiento de una indubitable experiencia interior proveniente de la teoria orfica del alma,
en tanto demonio, vinculada con la creencia griega de Hesiodo acerca de que los espiritus de los
muertos continuan existiendo como bandadas de demonios que merodean invisibles por el mundo.
Empédocles sostiene en el epilogo al primer poema: “Si, apoyado en tu inteligencia poderosa, las
contemplas [a las cosas] benévolamente con puras ejercitaciones, estaran todas contigo durante toda
tu vida y de ellas obtendrds muchas otras cosas, pues las haran crecer a cada una segin su
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disposicion, de acuerdo con su propia naturaleza.”

Luego termina con una admoniciéon a los
mortales, quienes se le acercan (equiparable a “un dios inmortal”) para ofrecer honores, pedirle

consejo y buscar alivio a las dolencias del cuerpo.

286 Cita 358. En su “circular soledad”, menciona la edicion de John Burnet, Early greek philosophy, Adam & Charles
Black, London, 1908, fragmento 28, p. 245.

287 Jean Bollack. op. cit., p. 19.

288 Cita 398. G. S. Kirk, op. cit., p. 137.
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Empédocles se sitia como un individuo inmerso entre dos tendencias en apariencia
antagonicas, pero que terminan siendo complementarias. De la magia a la filosofia, de la
versificacion del poeta a la afirmacion del filosofo, de la revelacion que se torna medio para
alcanzar niveles de comprension y reafirmacion humana hacia la elaboracion de un pensamiento
propio y personal, Empédocles retine todos y cada uno de estos aspectos diversos y divergentes. El
caracter magico y poético de su pensamiento conlleva elementos de fascinacion que cumple con lo
que Harold Bloom dice respecto de lo “visionario’, en tanto modo de percepcion por el cual objetos
y personas son vistos con una intensidad aumentada, ademés de poseer connotaciones espirituales.
Asi, con frecuencia visionaria, “la poesia intenta domesticar al lector para llevarlo a un mundo

e 289
donde todo lo que mira tiene un aura trascendental.”

Los poemas de Empédocles conjugan factores diversos cuyo contenido remite a una vision
personal del mundo que cumple con los objetivos del quehacer filoséfico, esto es, indagacion,
busqueda, reflexion y divulgacion de un saber acerca de la naturaleza, del mundo, de la realidad,

290

incluso del mismo ser humano.” Esta vision s6lo serd posible apreciarla en su dimension

lingiiistica.

La diferenciacion lingiiistica y simbdlica
a razoén griega —de acuerdo con Vernant—>"' se expresa esencialmente en los discursos
porque era una razon retorica, inmanente al lenguaje. De ahi que los pensadores griegos
deduzcan sus principios a partir de un analisis de la argumentacion oral y de reglas que
presiden el manejo del lenguaje. Esta logica del discurso o logica analitica de la palabra
ha perdido hoy mucha de su importancia y de su valor, por ejemplo en el pensamiento cientifico. El
episodio milesio del punto de partida ha encontrado otras secuencias. Por ejemplo, a partir del
momento en que se hace un discurso en prosa, que pretende ser un texto explicativo, se plantea el
problema del rigor demostrativo interno de la exposicion. Es decir, “la narraciéon mitica se
desarrolla sin preocuparse de su propia coherencia; la prosa explicativa, por el contrario, es un
escrito que debe rendir cuentas. Se suscita la critica, las objeciones, la controversia. De ese modo,

intervienen espontaneamente las cuestiones de la coherencia y de la no-contradiccion interna del

289 Harold Bloom, C6mo y por qué leer, Anagrama, Barcelona, 2002, p. 77.

290 “Pero no estaria bien despedir a Empédocles por fantasioso, por ser un escritor de ciencia ficcion versificada. Hay
fragmentos que intentan ser descriptivos y aclaratorios, que son auténticas contribuciones a las ciencias naturales:
los dos largos similes que tratan de la estructura del ojo (B 84) y de la naturaleza de la respiracion (B 100) no son
sino los ejemplos mas conocidos”. Jonathan Barnes, op. cit., p. 368.

291 Jean-Pierre Vernant, op. Cit., p. 79 y ss.
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. 292
discurso.”

Por esa razon la distincion entre mito y logos se hard con dificultad. Aunque si conviene
senalar la determinacion que el propio lenguaje ejerce para la comprension de esa diferencia. En
este punto, conviene retomar lo dicho por Wittgenstein cuando sostiene: “Toda una mitologia esta
depositada en nuestro lenguaje”. Sabe que el lenguaje es fundamental para entender el mundo,
sobre todo si la etimologia de mito remite a una narracion, historia o a un relato. En este vinculo del
lenguaje en relacion con el entorno, Wittgenstein reconoce la importancia de las metaforas para la
comprension del mundo, de ahi que revise algunas ideas sobre el pensamiento mitico, a proposito

de la lectura de La rama dorada, de Frazer:

En los antiguos ritos tenemos las practicas de un lenguaje mimico altamente
desarrollado. Y cuando leo a Frazer me gustaria decir a cada paso: todos estos
procesos, estos cambios de significados los tenemos ante nosotros aun en nuestro
lenguaje oral. Cuando se le llama ‘lobo del grano’ a aquello que se oculta en el
ultimo haz, pero también al haz mismo y al hombre que lo hacina, en todo esto
reconocemos un proceso lingiiistico que no es muy conocido.*”?

Para Wittgenstein, Frazer se equivoca al presentar las concepciones magicas como errores,
al considerar que le resulta dificil descubrir el error en la magia, por ello apela, sobre todo, al
sentido comun. Piensa que el intento por dar una explicacion, en algunos casos, es desacertado,
porque solo se puede unir correctamente aquello que se sabe. La explicacion dada por Frazer no es
suficiente 0o no es satisfactoria. No le resulta relevante aludir a ciertos elementos extrafios o
terribles. S6lo conviene apegarse a la descripcion de la realidad. Ante la descripcion, la explicacion

294 . 4
»2%Y en tanto toda explicacién resulta

resulta insegura, porque “toda explicacion es una hipotesis.
ser una hipotesis, es decir, una teoria, sélo a ella le corresponde el error. Lo cual no ocurre con el
pensamiento mitico. Wittgenstein supone que el hombre primitivo realiza practicas ceremoniales,
las cuales poseen cierto sentido, incluso tienen un principio general. Delimita asi la parte
correspondiente al pensamiento primitivo y al pensamiento moderno, cuya caracteristica es la
elaboracion tedrica, la cual puede conducir al error. En el caso del hombre primitivo, considera que

una actividad como la magia o el ritual puede estar exenta del error, porque mas bien remite a

significados:

292 lbid., p. 86.
293 Ludwig Wittgenstein, Comentarios a la rama dorada, p. 29.
294 lbid., p. 13.
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Ningin fendémeno es en si especialmente misterioso, pero cualquiera puede
parecernos asi, y precisamente lo caracteristico del espiritu cada vez mas despierto
del hombre es que un fendmeno tendra significado para él. Casi podria decirse que el
hombre es un animal ceremonial. Si bien esto es en parte falso y en parte carente de
sentido, sin embargo hay también algo de cierto en ello.”””

(A qué certitud alude Wittgenstein? Seguramente a la ofrecida por lo simbodlico. Cuando
dice que el hombre primitivo es un “animal ceremonial”, se refiere al hombre como religioso o
simbolico, tal como Cassirer lo concibe, esto es, lo simbodlico como el elemento que dota de sentido
a las expresiones del ser humano. Para Cassirer lo esencial de la vida religiosa, incluido lo
mitoldgico, no es el miedo, sino su metamorfosis, esto es, su aceptacion y posterior comprension,
sobre todo ante la muerte. El mito contiene una ensefianza en su planteamiento y resolucion de tal
problema, en tanto la muerte no es un término, sino un cambio en la forma de vida. A semejanza de
lo expresado por Wittgenstein, el pensamiento mitico se ha intentado explicar tanto de un modo
semejante como de un modo diferente del pensamiento teodrico. Sin embargo, lo mitico y lo
moderno mantienen vinculos muy estrechos, en tanto forman parte de una misma cultura porque
“en toda actividad humana y en todas las formas de la cultura humana encontramos una unidad de

95296

lo diverso y contienen elementos que comparten, por ejemplo, el uso de la simbolizacion.

Los resultados de esos primeros intentos de analisis y sistematizacién del mundo de
la experiencia sensorial son bien distintos de los nuestros. [Sobre la necesidad de la
mente primitiva para clasificar, dividir, ordenar, clasificar su entorno] Pero los
procesos son muy parecidos y expresan el mismo deseo de la naturaleza humana de
avenirse con la realidad, de vivir en un universo ordenado y de superar el estado
cadtico en el cual las cosas y los pensamientos no han adquirido todavia forma
definida y estructura.”’

Cassirer ofrece una definicion del mito que brota de profundas emociones y no solo de
procesos intelectuales. Mas todavia, no es una emocion, sino la expresion de la emocién, que
encuentra significado en la imagen, en lo simbolico. De esa manera, el estado pasivo del mito
adquiere una connotacion activa, un proceso activo. Asi, el simbolismo mitico tendria una funciéon
objetiva, esto es, la objetivacion de los sentimientos.

El pensamiento mitico refuerza principalmente los vinculos sociales, al valorar la tradicion

295 lbid., p. 21.
296 Ernst Cassirer, EI mito del Estado, p. 48.
297 lbid., p. 22.
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como ley suprema e inviolable. Dicha tradicidon, entonces, no puede ser cuestionada. ;Qué sucede
con el pensamiento racional o moderno? La critica se torna una constante y la tradicion deja de
serlo para poder ser modificada y adaptada a nuevas formas y criterios de comprension. Esa critica
va de la mano con la tradicion, es ineludible a ella, y de ahi también la importancia de distinguir el
mito del logos, y reflexionar sobre este ultimo. Cuando Cassirer anuncia que “el logos anuda el
nexo entre el individuo y el todo”,”® eso significa que hay la aspiraciéon por alcanzar un ser
universal, distinto por completo a delimitar el yo mas personal e intimo. Esto ocurre porque la
comprension del lenguaje se presenta como la expresion tipica de la comprension del universo. El

lenguaje estd en una situacion de antecedente para lograr un tipo de conocimiento mayormente

exacto, como el cientifico.

El lenguaje, con los medios de que dispone, no puede engendrar, ni siquiera alcanzar,
el conocimiento cientifico. Constituye, sin embargo, una etapa necesaria en el
camino que conduce a este tipo de conocimiento; es el medio sin el cual no puede
nacer ni desarrollarse el saber en torno a las cosas. El acto de dar nombre a las cosas
constituye la fase preliminar y la condicion indispensable para llegar a determinarlas,
es decir, para lo que constituye la funcion peculiar y especifica de la ciencia.””’

El lenguaje no es una mera reproduccioén de contenidos y relaciones proporcionados por los
sentidos, sino que constituye una “determinada direccion fundamental de nuestra accion espiritual”,
una totalidad de actos psiquicos-espirituales que permite mostrar nuevos aspectos de la realidad. En
este sentido, no es un simple producto, sino un proceso continuo y renovado constantemente, que
de modo paulatino define los contornos de su universo. De ahi que “la conciencia del lenguaje, la
conciencia incipiente del simbolo, va imprimiendo su sello a la percepcion y a la intuicion, a

medida que ella se fortalece, esclarece y extiende.”**

El lenguaje permite establecer un universo
comun y objetivo entre los individuos, es decir, un vinculo inextricable entre la conciencia del
lenguaje y la conciencia de los objetos que el lenguaje expresa. “También desde el punto de vista
genético podemos afirmar, por tanto, que el lenguaje es el primer 'universo comun' en que penetra el

59301 Con

individuo y que s6lo por mediacion de ¢l logra adquirir la vision de una realidad objetiva.
esto podemos afirmar al lenguaje como esencial no sdlo para la comunicacion y para la trasmision
de ideas, sino como determinante para la conformacion de la individualidad y personalidad de los

seres humanos. Y a la par que Vico proclamaba como la verdadera meta del saber no el

298 Las ciencias de la cultura, p. 26.
299 Ibid., p. 27.

300 Idem.

301 Ibid., p. 28.
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conocimiento de la naturaleza, sino el propio autoconocimiento, asi se presenta nuestra situacion
ante el mundo por medio del lenguaje.***

Para Cassirer el saber se limita a nuestra propia creacion, lo que se da Gnicamente en el
mundo del espiritu, no en el de la naturaleza, porque lo que el hombre puede llegar a comprender de
verdad no es la esencia de las cosas, puesto que su espiritu nunca estard en condiciones de agotar
por completo esas cosas, sino solamente la estructura y el caracter peculiar de sus propias obras.**?

Autores como Steiner destacan la inspiracion poética porque este discurso (por lo demas,
esencial y lleno de sentido) constituye una estructura o serie, internamente coherente, infinitamente
connotativa e innovadora, al ser “mas rico que el de la sumamente indeterminada e ilusoria

4 , . . . s 1.
1.2 Habria que verificar o acaso clarificar si esto ultimo es completamente

experiencia sensoria
cierto, si el lenguaje poético puede superar la experiencia sensorial. La comparacién resulta
inevitable porque el mito parece actuar de la misma forma y, si es asi, el planteamiento resultaria en
que el propio mito resulta superior al pensamiento racional. Tendriamos que explicar, entonces, el
vinculo entre la elaboracion poética y aquel sustento ultimo de indole mitolédgica o filoséfica, lo que
finalmente le daria sentido y razén ser.

Por eso Cassirer considera al mito, al lenguaje, la religion y a la poesia como los objetos
verdaderamente adecuados al conocimiento humano. Vico, por ejemplo, lleva hacia una logica de la
ciencia de la cultura, del lenguaje, de la poesia y de la historia, y no s6lo de la matematica o de la
ciencia de la naturaleza. Aunque la obra de Vico, La ciencia nueva, ofrece mejor el planteamiento
de problemas que soluciones, aunque es Herder quien proyecta “el resplandor de la conciencia

59305 Esta

filosofica sobre lo que en Vico aparece todavia envuelto en la penumbra semimitica.
“penumbra semimitica” evoca la oscuridad del mito en su manifestacion, poseedor de cierto
contenido de dispersion o encubrimiento que no puede exhibirse. De la obra de Herder se puede
estudiar la aparicion e irrupcion definitiva de una nueva forma de conocimiento, de la cual se

trasluce la manera libre de moldear la materia a que va adherida, al igual que el modo espiritual de

302 George Steiner sostiene que después de Mallarmé y Rimbaud una antropologia seria tiene una teoria o una
pragmatica del logos como nucleo formal y sustantivo. Steiner entiende al logos como palabra y por eso habla de
modelos genéticos del lenguaje, los cuales presentan dos posturas: la explicacion naturalista o positivista y la
explicacion trascendente. La primera postula que hay una evolucion y caracter del lenguaje que forma parte de un
continuum. La segunda sefiala que el lenguaje es mas bien un proceso o momento de creacion especial, postura que
excluye el continuum entre la comunicacion animal y el lenguaje del hombre. De esta Gltima se derivan dos
vertientes: una dice que el problema del origen del lenguaje es trivial o insoluble y la otra plantea que el habla es un
don divino (modelo teoldgico o esencialista). Esto ultimo es lo que concibe Cassirer como el riesgo de postular un
saber divino o absoluto que transgrede las propias fronteras, aunque por eso menciona la postura de Vico sobre la
importancia del personal conocimiento.

303 Ver Las ciencias de la cultura, pp. 19-20.

304 George Steiner, Pasion intacta, Ediciones Siruela, Madrid, 1996, p. 47.

305 Las ciencias de la cultura, p. 21.
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dominio y penetracion sobre la misma. Esa nueva forma de conocimiento pretenderd combatir el
dogmatismo tiranico de la Ilustracion: “Declara [Herder] la guerra a esta tirania en nombre de
aquella maxima fundamental que por primera vez le inculcara su maestro Hamann. Lo que el
hombre estd llamado a realizar tiene que ser obra de la conexién y unidad integra de todas sus
fuerzas; lo aislado es siempre desdefiable.”*"

De ahi derivaria la relacion entre la expresion poética y el lenguaje, entendido este Gltimo
como el punto principal de integracion y adaptacion al mundo. El interés por el lenguaje poético se
debe a que algunos autores (Heidegger, Mallarmé) lo consideran como primordial para la
reafirmacion y expresion del ser humano. En este sentido, la elaboracion poética resulta ser el
origen y punto de partida de la creacion. Y la creacion poética va acompainada de la imaginacion, la
inspiracion y el desarrollo final del pensamiento racional. Por consiguiente, la creatividad poética
remite a algiin oscuro vinculo con lo divino o mistérico, incluso mitico. Algunos autores consideran
la separacion inicial entre la palabra y el sujeto, en tanto que las palabras pertenecen a la eternidad y
son anteriores a quien escribe (Valérie Larbaud). Otros piensan que, anterior a la prosa, existio
primero el alfabeto y luego el verso (Mallarmé); de donde se desenvuelve su intensidad y misterio.

Los contenidos de corte irracional (sean miticos o divinos) no pueden ser explicados, solo
aceptados. Pero si hemos desterrado a los dioses mediante la razon, las preguntas que surgen son: ;a
quién debemos encomendarnos si los dioses se han retirado de nuestro mundo, incluso de nuestros
suefios? ;Cual es la situacion del hombre moderno ante lo divino o donde ha ido a recaer este
elemento? ;Se inserta en los suefos, en las alucinaciones o en el uso irrestricto de sustancias
entéogenas y embriagantes? ;Qué ocurre con los elementos miticos encubiertos? De estos
elementos soterrados quisiéramos destacar el de la violencia, porque detrds de los mitos hay una

tendencia a la agresion de la comunidad contra el individuo, como ocurre en el caso de Edipo.

Edipo y Job, figuras expiatorias de la tragedia

obre el personaje de Edipo pesa una enorme carga de culpa y castigo que ha permanecido a
lo largo de los siglos. Forma parte de una tragedia que exhibe el deterioro y la perplejidad
del personaje conforme enfrenta el conocimiento de su origen y, con ello, de su auténtica

personalidad. En el caso de Job estd presente también un castigo que habra de recibir por su

306 Ibid., p. 22. Safranski menciona la inquietud de Herder por superar la razon mediante un lenguaje “que se ajuste a
la misteriosa movilidad de la vida; y que mas que conceptos busque metaforas.” (Romanticismo. Una odisea del
espiritu aleman, p. 22).
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condicion de ser humano feliz y completo. ;Hay similitud entre ambos, al margen de una culpa que

no debiera haber recaido en ellos, puesto que podrian considerarse completamente inocentes?

Girard, en La ruta antigua de los hombres perversos, considera a Job como victima que no
tiene ninguna culpa, en este caso, como victima propiciatoria, objeto de una expulsion intelectual
que se ubica en la prolongacion de la antigua violencia fisica. Semejante a Edipo, Job también pudo
cometer un crimen invisible, pero a diferencia del personaje griego, Job se defiende, pues se trata de
un hombre rico, de Estado, cuya carrera se ha perdido. Girard remarca la idea anterior al expresar:
“El chivo expiatorio es un idolo roto en mil pedazos. Ascension y caida estan enlazadas.”"” Lo que
observa en ambas situaciones es el paso de la adoracién al aborrecimiento por parte de una
comunidad donde se produce un mecanismo mimético, porque “los miembros de la comunidad se
influyen reciprocamente, se imitan unos a otros en la adulacion fandtica y, a continuacion, en la
hostilidad mas fanatica”. Asi, la violencia colectiva contra los “grandes” se interpreta como
venganza divina o intervencion punitiva por parte de la divinidad ante una accion considerada como
inconsistente. “Como en la tragedia griega, el ascenso y caida de los grandes constituye un misterio
sagrado cuya conclusion es la parte mas apreciada. Aunque siempre sea la misma, siempre se espera

con impaciencia.”"®

Hay aqui un discurso excesivo antes del linchamiento o ante su proximidad, tal como el coro
griego cumple dicha funcion antes del sacrificio de la victima, sea Edipo o Penteo, en Las Bacantes.
De esa manera la violencia es sacralizada, lo cual quiere decir legitimada. Los discursos de los
amigos revelan una “verdadera mitologia de la venganza divina, porque participan en su
linchamiento, los amigos no comprenden el papel de chivo expiatorio desempefiado por Job. La
paradoja de la violencia fundadora se revela aqui de una manera espectacular. Quienes construyen
lo sagrado con su propia violencia son incapaces de comprender la verdad.”*” No es que sean
incapaces de comprender la verdad o la realidad de lo que est4 ocurriendo. Sabedores de los sucesos
y acontecimientos violentos, encubren sus instintos € impulsos homicidas con la justificacion y
legitimacion de la violencia. La apelacion a lo sagrado no forma parte sino de esa violencia

evidente.

En La violencia y lo sagrado Girard expone que la violencia unanime del grupo se

transfigura en epifania de la divinidad. El grupo debe percibir su propia violencia colectiva como

307 René Girard, La ruta antigua de los hombres perversos, Anagrama, Barcelona, 1989, p. 24.
308 Ibid., p. 29.
309 Ibid., p. 40.
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sagrada y solo ocurre esto si la ejerce unanimemente contra una victima inocente, cuya inocencia
desaparece por esta decision. La contraposicion entre un discurso sagrado y otro desacralizante
descubre la verdad de cualquier religion violenta. “En todas partes, los perseguidores obligan a sus
victimas a emprender ‘la ruta antigua’, viajes que s6lo nos llegan bajo la forma de epopeyas de la
venganza divina en las representaciones transfiguradas que se realizan sobre ello. Son lo que

llamamos mitos”.*'° De esta manera el mito configura la representacion de la violencia.

Hay una comparaciéon entre Edipo y Job, dado que en los dos textos se esconde un sélo
fendmeno, que consiste en la metamorfosis del idolo popular en chivo expiatorio. Hay también la
presencia de crimenes como el parricidio y el incesto, lo que interesa mas a la modernidad y no que

Job sea inocente. Con ello se muestra el vinculo entre el crimen y la mitologia:

(A qué se debe la presencia de esos crimenes en el mito? Se ha dicho que no planteo
la cuestion en términos que habria que hacerlo. El mito es de origen desconocido: la
prudencia nos obliga a considerarlo totalmente ficticio. Nunca sabremos si en Tebas
hubo nunca un rey llamado Edipo. So6lo podemos conocer esas cosas
psicoanaliticamente, freudianamente sin duda, o quiza jungianamente, pero nada mas.
Al preguntarme sobre la génesis concreta de estos temas y presumir que se trata de un
fenomeno de multitud, doy prueba de un realismo ingenuo, echo a perder ese agudo
sentido de la certidumbre que nuestros contemporaneos tienen en todo.”"'

(Hasta qué punto Girard parte de un supuesto poco sustentable, esto es, asumir que
solamente una perspectiva de sentido comun, de realismo ingenuo, puede explicar la naturaleza
violenta de los mitos? ;Donde queda el sentido espiritual y estético de los mismos? De entrada,
Girard descalificaria esta segunda percepcion, al resaltar unicamente la suya, cuando ambos puntos
de vista son igualmente aceptables. La cuestion consiste en observar cudl tendria una mayor
relevancia dentro de esta investigacion. Si se limita a la mera interpretacion psicoanalitica del
fenomeno como tal, es seguro que no arrojard mucha claridad acerca del tema, sobre todo porque el

. ;. . I . 12
famoso complejo edipico tiene bases minimamente consistentes.’

310 Ibid., p. 47.

311 Ibid., p. 48.

312 Resulta importante consultar el libro de Michel Onfray, Freud. El crepusculo de un idolo, donde analiza las
aspiraciones y limitaciones de la doctrina freudiana. Por ejemplo, dice: “Que Freud haya enredado adrede la
madeja, mezclado deliberadamente las pistas, borrado a sabiendas las huellas, teorizado la imposibilidad del asunto,
falsificado los resultados de sus descubrimientos y practicado casi todo el tiempo la licencia literaria ocultandose
detrés del pretexto cientifico; que haya destruido cartas y procurado recuperar las mas peligrosas, que amenazaban
el brillo de su leyenda: todo esto es, muy por el contrario, lo que hace interesante la tarea. La biografia intelectual de
Freud se confunde con la biografia intelectual del freudismo, que engloba, como es obvio, la biografia intelectual
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Job es un chivo expiatorio fallido porque proclama hasta el fin su inocencia. Si lo
convencieran de su culpabilidad se tendria solo la perspectiva de los amigos, de los perseguidores o
lo equivalente al mito. Un mito para Girard es la “fe absoluta en la omnipotencia del mal de la
victima que libera a los perseguidores de sus reciprocas recriminaciones y, por tanto, forma un solo

L5313
cuerpo con la fe absoluta en la salvacion.”

Queda clara su postura respecto a que el mito consiste
en un elemento que conduce al engafio y al convencimiento de la culpabilidad de la victima,
convertida ahora en chivo expiatorio. Por eso las acusaciones arraigan tan fuertemente que se ven
elevadas a la categoria de verdad puesto que son inseparables de Job y se confunden con ¢él, incluso
si no se pueden reconocer ya como acusaciones. Tal es la caracteristica del mito: difumina sus

contornos y su especificacion inicial, que consiste en liberar del temor ante el absolutismo de la

realidad, segun lo expresado por Blumenberg.

La diferencia entre Edipo y Job es que el primero se asume finalmente como culpable,
mientras que Job siempre se considera a si mismo como victima. Para Girard la Biblia presenta esta
diferencia al exhibir el engafio del mito, porque si Job no se defendiera, las acusaciones tomarian
facilmente el sesgo inverosimil y abusivo que tienen en el mito, principalmente porque se alude al

C g . 14 . .
parricidio y al incesto®'* para que las multitudes desencadenen su ira.

Tanto Edipo como Job son chivos expiatorios, con la diferencia que Edipo es un chivo
expiatorio logrado y Job uno fallido. El chivo expiatorio generalmente reconoce su culpa y asume
que debe ser castigado. Lo que transforma la perspectiva de los perseguidores en verdad
indiscutible es la sumision final de Edipo al veredicto de la multitud. Girard destaca la violencia
colectiva que se vuelve contra un solo individuo. Seguramente si hay un motivo para ejercerse, pero
lo que no hay es un marco legal y de justicia. ;Qué hacer con los responsables de alterar o
modificar el orden? Ante la mirada moderna, resulta una violencia gratuita e irracional. ;Esta
justificada? Sobre este personaje, Martin S. Ruipérez apunta que su grandeza debe comprenderse en

un marco historico-cultural muy concreto:

del psicoanalisis.” pp. 106-107.

313 René Girard, op. cit., p. 49.

314 “Si bien el mito no resuelve explicitamente el problema de la diferencia, lo resuelve de manera tan brutal como
formal. Esta solucion es el parricidio y el incesto.” La violencia y lo sagrado, p. 80. “El parricidio es la instauracion
de la reciprocidad violenta entre el padre y el hijo, la reduccion de la relacion paterna a la 'fraternidad' conflictiva.
La reciprocidad estd claramente indicada en la tragedia.” “También el incesto es violencia, violencia extrema y, por
consiguiente, extrema destruccion de la diferencia, destruccion de la otra diferencia principal en el seno de la
familia, la diferencia con la madre.” Ibid., p. 83.
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En la nueva sociedad de la polis, libre ya de las ataduras del clan familiar, el hombre
adquiere conciencia de su capacidad personal de actuar y de sentirse duefio de sus
actos con autonomia respecto de las potencias religiosas que dominan el mundo.
Sobre este fondo el problema en la tragedia es en qué medida el hombre es realmente
el origen de sus acciones y personalmente responsable de ellas. Edipo ciertamente no
lo era y sin embargo, sufre sus consecuencias: paga la culpa hereditaria de que Layo
no hiciera caso al mandato de Apolo de no engendrar hijos. El sentido tragico surge
cuando el hombre reflexiona sobre lo absurdo de la culpa hereditaria sin haber
adquirido una autonomia plena que le haga sentirse libre de la intervencion de
fuerzas superiores e irracionales.’'

Ruipérez alude a la diversidad de versiones sobre el mito de Edipo, remontandose las mas
antiguas a la Iliada y la Odisea, las cuales no coinciden con la version de Sofocles. Refiere el
sentido que dicho mito representa para el psicoandlisis, cuya explicacion remite a una simbologia
muy elemental, ademas de que reconoce que estas explicaciones casi no resultan relevantes para los
helenistas. En el caso de considerar el mito como fendmeno natural, estd la representacion
simbdlica de Edipo como disco solar y su enfrentamiento con la Esfinge consistiria en un rito de

iniciacion, mientras lo sucedido a Edipo conformaria una serie de ritos por la conquista del poder.

Ruipérez expone también la consideracion del mito como cuento popular e incluye nombres
de personajes que describen un rasgo fisico o psiquico que los define: Edipo “el del pie hinchado”,
Layo “el Zurdo”, Yocasta “la famosa por su hijo”, etcétera. De igual modo, el tema de Edipo se
conoce como cuento, relato, leyenda, canto épico y libro popular, ademés de tragedia, drama,
poema y novela. Por otra parte, la antropologia estructural alude a estructuras que organizan y dan
significado al conjunto tematico, no s6lo a los motivos aislados, donde practicamente todas las
interpretaciones resultan validas porque el mito permanece como tal mientras asi es percibido.

Complementa el autor esta idea de variedad interpretativa desde el punto de vista histdrico:

Por nuestra parte, con la perspectiva historica, que para nosotros es ineludible, y
considerando que en una sociedad primitiva un mito es la expresion de un
pensamiento colectivo, estimamos que el mito de Edipo es un cuestionarse sobre el
nicleo mismo de la familia cuando el hombre ha descubierto (ya desde la
domesticacion de animales en el Neolitico) el nexo de causa-efecto entre la relacion
sexual hombre-mujer y el nacimiento de un nuevo ser. La historia mitica de la
dinastia tebana se interroga fundamentalmente por las estructuras de parentesco
patrilineal *'®

315 Martin S. Ruipérez, El mito de Edipo. Lingdistica, psicoanalisis y folklore, Alianza Editorial, Madrid, 2006, p. 18.
316 Ibid., p. 46.
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De lo anterior se deduce que el mito de Edipo posee una diversidad de interpretaciones que
lo transforman en algo més complicado que lo generalmente aceptado por la tragedia griega y la
interpretacion psicoanalitica. De modo similar, el texto de Jean-Joseph Goux, Edipo fildsofo,
presenta el tema como un mito de investidura real fallida o de iniciaciéon masculina esquivada, al
margen de un orden imperante: la soberania magico-religiosa e intelectual, la fuerza fisica y de
combate, la actividad procreativa y econdmica. Asi, el personaje funda una autonomia del saber
mitico y da lugar al gesto filoséfico. “Edipo es la figura prototipica del filésofo que rechaza los
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enigmas sagrados para instaurar la perspectiva del ser humano y del yo.”

Blumenberg también ofrece su aportacion al tema, pues explica que incluso en medio de un
horripilante retorno a un origen desconocido, como en el mito de Edipo, hay un factor de
infalibilidad que sefiala en direccion al plan fundamental de una precision mas profunda. Claro que
es el enceguecimiento (até€) lo que hace que se mantenga esa precision; como fatalidad dispensada
por los dioses, significa un instrumento de una enigmadtica produccion de sentido, que solo a los que
estan a merced de tales fatalidades les parece un burla de todo tipo de sentido. Didgenes de Sinope,
el primero de los cinicos, manifestaba, al respecto (segin testimonio de Dion Crisdstomo), un
plausible malentendido, a saber, que este Edipo no era mas que un tonto de capirote, Incapaz de
digerir sus propios descubrimientos. La tragedia de Edipo, atribuida a Didgenes —atribucion puesta
en duda por Juliano—, acaso no es mas que una parodia, pues ésta es lo que queda cuando se han

dado ya por caducadas aquellas condiciones de seriedad con la que se tomaba el material mitico.*'®

En esta amplitud de concepciones, la perspectiva de Girard resulta original e ilustrativa,
sobre todo si algunas opiniones difieren en que Edipo no puede ser encasillado como chivo
expiatorio. No se puede negar, sin embargo, que el mito exacerba la violencia y el propio Edipo no

puede escapar a su espiral de ira incontrolable, distinto a la transmision literaria del mismo:

Con frecuencia se elogia a Sofocles por haber creado un Edipo fuertemente
individualizado. Este héroe tendria un cardcter “muy suyo”. ;En qué consiste este
caracter? A esta pregunta se responde tradicionalmente que Edipo es “generoso” pero
“impulsivo”; al comienzo de la obra se admira su “noble serenidad”; respondiendo al
deseo de sus subditos, el rey decide consagrarse al misterio que les abruma. Pero el
menor fracaso, la menor demora, la menor provocacion hacen perder al monarca su

317 Jean- Joseph Goux, Edipo fil6sofo, Editorial Biblos, Bs. As., 1999, p. 15.
318 Trabajo sobre el mito, p. 98.
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sangre fria. Cabe, pues, diagnosticar una propension “a la colera”: el propio Edipo no
deja de reprocharsela, designandola, segun parece, como aquella debilidad tnica pero
fatidica sin la cual no existe un héroe realmente tragico.”"’

Girard reconoce que la colera de Edipo no es la primera, sino es antecedida por otras mas
antiguas, las cuales tampoco son las originarias. Investigar la violencia implica remitirse a lo
tipicamente mitico. Y el objeto ante el cual giran los personajes es el conflicto tragico. “Cada cual,
al comienzo, se cree capaz de dominar la violencia, pero es la violencia la que domina
sucesivamente a todos los protagonistas, metiéndoles a pesar suyo en un juego, el de la reciprocidad
violenta, al cual siempre creen escapar por el hecho de que toman por permanente y esencial una

exterioridad accidental y temporal.”**°

Para Girard la violencia permanece y resulta necesaria
mientras las acciones individuales son superadas y no pueden hallarse al margen de la misma, por
mucho que el personaje asi lo crea. La importancia estriba en que nada practicamente puede escapar
a la violencia. Al mito la violencia le resulta inherente. Ello se debe a que todos los personajes, en la
medida de su responsabilidad, participan en la destruccion del orden cultural representado por la
ciudad de Tebas y lo concerniente a su estabilidad. Si nada escapa a la voragine de la violencia, el

propio mito iria en contra del orden y la razén y participaria en su supervivencia. Por eso no resulta

extrafia la siguiente afirmacion de Girard:

Si eliminamos los testimonios que se acumulan contra Edipo en la segunda parte de
la tragedia, podemos imaginarnos que, lejos de ser la verdad que cae del cielo para
fulminar al culpable e iluminar a todos los mortales, la conclusion del mito no es
mas que la victoria camuflada de una parte sobre la otra, el triunfo de una lectura
polémica sobre su rival, la adopcion por la comunidad de una version de los
acontecimientos que s6lo pertenece en un principio a Tiresias y a Creonte, y que a
continuacion pertenece a todos y a nadie, habiéndose convertido en la verdad del
propio mito.**!

La verdad del mito es una violencia evidente que involucra a todos y ante la cual nadie
puede sustraerse. Girard sefiala que ha habido persecuciones a lo largo de la historia, por lo que
reflexiona acerca de la violencia inserta en la cultura, su definiciéon y compatibilidad. Hay que

sefalar que parte de una idea equivocada o limitada del mito, al decir que el mito es solamente

319 Laviolencia y lo sagrado, p. 76.
320 Ibid., p. 77.
321 Ibid., p. 81.
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ficcion y como tal el mito es impenetrable y conlleva a engafo, igual que la idea contraria, esto es,

de que lo religioso lo convierte en verdadero.

El humanismo escéptico pasa por alto la critica suprema de lo religioso cuando en
realidad es su heredero, y, como todo heredero, demasiado interesado en la
perpetuacion del capital que hereda como para no ser secretamente respetuoso con €l.
En condiciones radicalmente alteradas por la revelacion biblica, el humanismo
escéptico impide la revelacion del papel desempefiado por el mecanismo victimario
en la génesis y en la organizacion de los mitos. Se sitia en la prolongacion directa de
lo religioso victimario cuyo secreto protege.***

Girard observa el vinculo entre lo religioso y aquella disciplina que deberia distanciarse del
mismo, lo que designa como humanismo escéptico, que también puede entenderse como un tipo de
humanismo ilustrado, critico de todo aquello que le resulta carente de objetividad o falto de verdad,
como el mito o la religiéon. Lo importante es que deja al descubierto una relacion que en apariencia
no podria darse o que debiera estar contrapuesta, en tanto unos apelan a la exclusividad de la razéon
y los otros a la emocion y el sentimiento. Es la misma postura que Horkheimer y Adorno exponen

en su Dialéctica de la llustracion.

En la tragedia hay una rivalidad mimética, donde Edipo es una victima y no un completo
responsable.*”® Séfocles sugiere que Edipo pudo no ser culpable, al minimizar el parricidio y el
incesto, aunque al final termina aceptando su situacion culpable. La desmitificacion de la tragedia
no se logra y no deja de ser sino una mera tentativa. A pesar de que Girard sugiere que de los
multiples asesinos de Layo se deja entrever una violencia colectiva, no resuelve el enigma en su
totalidad, sobre todo si se considera el proceso victimario en un texto envuelto en una red de
alusiones al papel de chivo expiatorio que Edipo acaba por desempefiar de acuerdo con un guidon
preestablecido, como si al aceptar la realeza todo hombre estuviera expuesto a ser considerado un
chivo expiatorio; Girard agrega ironicamente que si Edipo se hubiera resistido a su destino,
entonces tendria a todo mundo contra €él: los helenistas, Heidegger, Freud y toda la Universidad. Por

eso alude a la pérdida del efecto catartico de la violencia colectiva: “La hermosa forma tragica, la

322 La ruta antigua de los hombres perversos, p. 53.

323 “El mito sustituye la violencia reciproca esparcida por doquier con la transgresion formidable de un individuo
unico. Edipo no es culpable en sentido moderno, sino que es responsable de las desdichas de la ciudad. Su papel es
el de un auténtico chivo expiatorio humano”. La violencia y lo sagrado, p. 86.
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forma por excelencia, perderia su equilibrio porque careceria de conclusién presentable.”*** Por
tanto, en la actualidad esta forma ya no contintia porque los subterfugios sacrificiales se han
agotado y la violencia es mas evidente e inaudita, aunque todavia es posible observar ciertos
resabios de aquel mecanismo sacrificial. La tarea de la filosofia consistiria, entonces, en mostrar

esos resabios miticos que ain permanecen.

El nacimiento de la filosofia

. ( juéndo surge la filosofia? Los origenes de la filosofia son oscuros. Se cita a los
(" filésofos presocraticos como el antecedente directo de la filosofia. Giorgio Colli
afirma que el surgimiento de la filosofia se debid a una reforma expresiva, es decir,

una nueva forma literaria, un filtro a través del cual se condiciond el conocimiento

anterior a Platon. “La tradicion, en gran parte oral, de la sabiduria, ya oscura y avara por la lejania
de los tiempos, ya evanescente y tenue por el propio Platon, para nosotros aparece asi falsificada

también por la insercién de la literatura filosofica.”>

Colli recurre a Nietzsche para establecer el origen de la filosofia y, por ende, de la sabiduria.
Nietzsche explico el origen de la tragedia a partir de una interpolacion del conjunto de la
documentacion historica utilizando imégenes y conceptos obtenidos de la tradicion religiosa,
entendidos como simbolos; Nietzsche se remite a Dionisos y Apolo (lo dionisiaco y lo apolineo)
para explicar el surgimiento y decadencia de la tragedia griega. De la misma forma, ambas deidades
aparecen cuando Colli indaga en torno a la sabiduria griega, aunque coloca en primer término a
Apolo, en lugar de Dionisos porque justamente en Delfos se hubo de manifestar la inclinacion de

los griegos hacia el conocimiento.

Para aquella civilizacion arcaica el conocimiento del futuro del hombre pertenecia a
la sabiduria. Apolo simboliza ese 0jo penetrante, su culto es una celebracion de la
sabiduria. Pero el hecho de que Delfos sea una imagen unificadora, una abreviatura
de la propia Grecia, indica algo mads, a saber, que el conocimiento fue, para los
griegos, el valor maximo de la vida.”**°

324 La ruta antigua de los hombres perversos, p. 61.
325 Giorgio Colli, EI nacimiento de la filosofia, Tusquets Editores, México, 2009, p. 14.
326 Ibid., p.16.
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En el caso de los griegos, la adivinacion va ligada al conocimiento porque desde el inicio
entrafia un aspecto teorico, esto es, un conocimiento del futuro y la comunicacion del mismo, lo que
se establece a partir de la palabra del oraculo, tocado por la divinidad. “En la palabra se manifiesta
al hombre la sabiduria del dios, y la forma, el orden, la conexion en que se presentan las palabras

. .. 2
revela que no se trata de palabras humanas, sino de palabras divinas.”*?’

Apolo es el dios que comunica la sabiduria, pero al hacerlo implica cierto grado de
perversidad y crueldad con su imagen. El conocimiento, mas que con Dionisos, se relaciona con
Apolo, porque es en Delfos donde se expresa la palabra divina. Sin embargo, hay un contenido de
violencia y ferocidad en la expresion dada por Apolo; etimoldgicamente significa “aquel que
destruye totalmente”; también se le conoce como “aquel que hiere de lejos” o “aquel que actia
desde lejos”, epitetos que remiten a un tipo de violencia diferida. Aunque no es del todo clara la

caracteristica violenta del dios con la sabiduria griega.

Pero la palabra de Apolo es una expresion en que se manifiesta un conocimiento;
siguiendo las formas segtn las cuales las palabras de la adivinacion en la Grecia se
acoplan en discursos, se desarrollan en discusiones, se elaboran en la abstraccion de
la razon, serd posible entender esos aspectos de la figura de Apolo como simbolos
que iluminan todo el fenémeno de la sabiduria.”**®

Es decir, la accion a distancia, lo terrible, la destruccion y la crueldad en Apolo tienen un
determinado sentido que no puede ser desdenado, vinculado por supuesto con el saber, lo cual

implica cierto grado de poder y éste, a su vez, de violencia contenida o expresa.

A diferencia de Nietzsche, para quien lo apolineo representa el orden, la belleza y el arte,
Apolo tendria relacion con un caracter mistico y extatico, manifestado en las palabras delirantes del
oraculo délfico. En el Fedro de Platon se destaca, por ejemplo, la locura concedida por un don
divino. Ahi “la 'mania’ profética figura en primer plano, hasta el punto de que, para Platon, el
testimonio de la naturaleza divina y decisiva de la 'mania' es el hecho de que constituya el
fundamento del culto délfico”.**” De este modo, Apolo no seria el dios de la mesura y la armonia,

sino de la exaltacion y la locura, a la par de Dionisos, y ambos resultarian complementarios para

entender una forma de vida apegada a la locura poética o a la locura erdtica, a la palabra y el

327 ldem.
328 lbid., p. 19.
329 Ibid., p. 21.
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conocimiento (Apolo) y a la inmediatez de la vida (Dionisos).

Las figuras de ambos dioses serviran para conjugar los elementos contrarios. El suefio y la
ebriedad se erigen, de igual modo, como dos grandes elementos que invitan al desdoblamiento y a
la trascendencia humana, a tal grado que se acaba por rebasar la linea de demarcacion de lo sagrado
y divino. Calasso comenta que, en tanto descendientes de Zeus, los dos constituyen la contraparte
que en algin momento habra de conjugarse. Por un lado, Dionisos representa la imagen de la
serpiente y el toro. Por el otro, Apolo mata a esos dos animales. Ambos se tornan complementarios
y divergentes, aunque necesarios en la configuracion del mito: uno es el arma y el otro se sirve del

arma. Asi, desde que aparecieron, la vida de Psique oscila entre el abrazo del uno y del otro.”*

Colli afirma que esta oscilacion del alma o de la mente representa para uno la embriaguez y
para el otro el ensuefio. Al hablar sobre el sentido de El nacimiento de la tragedia, argumenta que el
fuego lento del libro se revela en el suefio de Apolo y la ebriedad de Dionisos, y en donde la mirada
adivinatoria de Nietzsche se muestra en esta eleccion dual y magica. Por un lado se identifica al
suefio con el vehiculo especifico de la creacion artistica. Mientras que la naturaleza mas profunda
del estado dionisiaco se concentra en la interioridad pura o en la intuicién del dolor del mundo, de
la voluntad metafisica en un elemento mistico. El comentario de Colli dilucida la importancia de

estas caracteristicas de alta estima para los griegos:

La naturaleza humana dispone de dos instrumentos para su liberacion, el mito griego
tiene dos dioses. El acoplamiento de estos dioses hace que se dispare el relampago de
una intuicidon, que se sacuda una fantasia que es apenas mediocre y que ahora
comienza a hacer reflexionar inclusive a los eruditos. En realidad, aquellos dioses no
disponen sélo de la ebriedad y el sueflo como instrumentos de liberacion. Ante todo,
y en comun, poseen al hombre con su locura.”'

Para Colli el mito resulta mas remoto que la propia locura. En su ensayo “La sefora del
laberinto” esgrime la simbologia del laberinto. Platon en el Eutidemo usa la expresion “arrojados en
un laberinto” para referir una complejidad dialéctica y racional inextricable. En tanto el laberinto es
creacion de Dédalo, un personaje apolineo en quien confluyen las capacidades inventivas del

artesano y de la sabiduria técnica, “primera formulacion de un logos todavia inmerso en la

330 Roberto Calasso, Las bodas de Cadmo y Harmonia, Anagrama, Barcelona, 1990, p. 191.
331 Giorgio Colli, Introduccion a Nietzsche, Folios Ediciones, México, 1983, p. 22.
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intuicion, en la imagen”.”? El laberinto se presenta como creacién humana, apolinea, pero al
servicio de Dionisos. El laberinto es una construccion que involucra el juego artistico, el artificio
mental y el contenido violento, aunque como figura arquetipica o fenomeno primordial, el laberinto
habra de prefigurar al logos. ;Qué otra cosa, sino el 'logos', es un producto del hombre, en el que el

hombre se pierde, se arruina?”>

El uso de la razon implica una manera incontrovertible de enfrentar
al mundo, sea como artificio o como comprension. Asi, el laberinto es una realidad en que alguien,
quien sea, puede hallarse atrapado y el reto consiste, precisamente, en salir del mismo. La
construccion del mismo, como el escape, sdlo se logra mediante la razén. La mesura resulta
determinante para lograr tal cometido, pero no el exceso. De ahi que los excesos de la razoén puedan
conducir a la ruina. En la historia de Teseo y Ariadna, en tanto Teseo vence al Minotauro, se da el
triunfo de Apolo sobre Dionisos, y en tanto Ariadna opta por Teseo, es la mujer la que sobrevive a
la diosa cercana a Dionisos. “El simbolo que salva al hombre es el hilo del 'logos', de la necesidad
racional: precisamente la discontinua Ariadna reniega de la divinidad animal que lleva en si, al
proporcionar al héroe la continuidad, al entregarse ella misma a la continuidad, para hacer triunfar

al individuo permanente, para redimir al hombre de la ceguera del dios-animal.”’

La imagen del laberinto constituye un simbolo del logos y la superacion del mismo implica
también el uso de la razon. Conforme pasa el tiempo, las divinidades de Dionisos y Apolo se tornan
menos terribles y violentas. Dionisos se expresa en la poesia y la musica, y queda emparentado con
Orfeo. “Gracias a la naturaleza de los simbolos que aparecen en esos documentos orficos [tablillas
funerarias utilizadas en los misterios eleusinos], los atributos de Dionisos, las iméagenes y los
objetos que acompafian al fendmeno de la iniciacidn, obtenemos una vision mdas benévola,
redentora, de Dionisos.”**> Apolo, por su parte, se manifestara en el arte y en la sabiduria. “El juego
apolineo incumbe al intelecto, a la palabra, al signo: en cambio, en Dionisos el juego es inmediatez,
espontaneidad animal que se goza y se acaba en la visibilidad; como mdaximo, consiste en

abandonarse al azar, como sugiere el otro atributo 6rfico de los dados.”*

El movimiento oscilatorio de uno a otro, sin duda, remite a la formacion de la cultura, en
tanto el lenguaje y el pensamiento son parte esencial de la misma. El juego, como azar o precisas

leyes, tampoco puede ser obviado. Schiller es otro referente ineludible porque no so6lo retoma la

332 El nacimiento de la filosofia, p. 28.
333 Ibid., p. 30.

334 Ibid., p. 32

335 Ibid,, p. 35.

336 Idem.
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idea del arte para educar y refinar la sensibilidad, sino también el juego. “Desde su punto de vista,
el mundo estético no es s6lo un campo de practicas para el refinamiento y el ennoblecimiento de las
sensaciones, sino que es, ademads, el lugar donde el hombre se convierte explicitamente en lo que ya
es siempre de manera implicita, en 'homo ludens'.”**” Asi, la formacién de la cultura se habra de
sustentar en el juego. Por su parte, Benjamin sostiene: “El juego infantil se halla completamente
saturado de conductas miméticas, y su campo no se encuentra en modo alguno limitado a lo que un
hombre puede imitar en otro. El nifio no juega sélo a 'hacer' el comerciante o el maestro, sino
también el molino de viento y la locomotora. ;Qué utilidad extrae de esta educacion de la facultad

mimética?”**® La facultad mimética es determinante para la fundacién de la cultura.

La mimesis y el lenguaje

imesiS en griego e imitatio en latin significan imitacion. Wladislaw Tatarkiewicz, en
Historia de seis ideas. Arte, belleza, creatividad, mimesis, experiencia estética,
menciona el cambio que ha tenido el concepto a lo largo de la historia. La etimologia
es oscura y la palabra no era utilizada en tiempos de Homero y Hesiodo, sino que probablemente se
originara con los rituales y misterios dionisiacos. En un primer significado, la mimesis como
imitacion representaba los actos de culto realizados por un sacerdote en el baile, la musica y el
canto. Posteriormente, en el siglo V a. C., la palabra ya no designaba una realidad interior, como la

danza, la mimica y la musica, sino la reproduccion del mundo externo.

Democrito y Platon utilizaron la palabra para designar la imitacion de la naturaleza, aunque
con la diferencia de que para el primero se referia a como funciona la naturaleza (era una
elaboracion practica, aplicable a las artes utilitarias, como la fabricacion de telas, las edificaciones o
el canto). A su vez, Socrates, Platon y Aristoteles usaron el concepto como copia o elaboracion
artistica de la apariencia de las cosas, derivado de la reflexion acerca de la pintura y la escultura.
Sécrates opinaba que estas artes se dedicaban a construir el parecido de las cosas, al imitar lo que
vemos. “El hecho de que Platon y Aristoteles aceptaran esta teoria fue igualmente importante:

gracias a ellos se convirtié durante siglos en la principal teoria de las artes.”

337 Riudiger Safranski, op. cit., p. 42. La tesis de Schiller dice: “el hombre s6lo juega cuando es hombre en el pleno
sentido de la palabra, y s6lo es enteramente hombre cuando juega.” Los juegos se refieren a la literatura y al arte en
general. El juego también implica rituales, tabues y simbolos.

338 Walter Benjamin, “Sobre la facultad mimética”, en Conceptos de filosofia de la historia, Terramar Ediciones, La
Plata, 2007, p. 109.

339 Wiadislaw Tatarkiewicz, Historia de seis ideas. Arte, belleza, creatividad, mimesis, experiencia estética,

Tecnos/Alianza Editorial, Madrid, 1992, p. 302.
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Sin embargo, cada uno le asignaba un sentido diferente. Platon utilizaba el término de forma
inconsistente, tanto para la musica y la danza como para la pintura o la escultura. Luego lo acepto
para designar casi todo lo relacionado con la pintura, la escultura y la poesia. Posteriormente penso
que la imitacidon era una copia pasiva y fidedigna del mundo exterior, idea que basicamente era
descriptiva, mas que normativa; ademas, no aceptaba que el arte imitase la realidad porque pensaba
que la imitacidon no era el camino hacia la verdad. En una palabra, minimizaba la nocidn imitativa al

concebirla como mero artificio.

Para Girard la interpretacion de Platén sobre el problema de la imitacion recorta una parte
esencial, lo que anunciaria al pensamiento occidental posterior, esto es, su indiferencia y
desconfianza sobre el tema. Platon sefiala solamente comportamientos, maneras o costumbres
individuales o colectivas, palabras o maneras de hablar, pero siempre de representaciones. No se
refiere nunca a comportamientos de apropiacion. Estos comportamientos son importantes porque
son susceptibles de ser copiados y no hay razon para excluirlos. Al no decir nada al respecto, Platon
deja de lado un aspecto importante de la imitacion, lo que también afectd a sus sucesores, como
Aristoteles. “Es Platén quien ha determinado de una vez por todas la problematica cultural de la
imitacion y es una problematica mutilada, amputada de una dimension esencial, la dimension

adquisitiva que es también la dimension del conflicto.”**°

Si el rol mimético es fundamental para el hombre, debe haber una imitacién adquirida o de
apropiacion en que importa estudiar los efectos y sopesar las consecuencias. Esta imitacion es mas
evidente en los nifios que en los adultos, porque estos ultimos han aprendido a reprimir y controlar
sus deseos. “Buena parte de lo que llamamos cortesia consiste para cada uno en desaparecer delante
del otro para evitar las ocasiones de la rivalidad mimética. Lo que muestra que la rivalidad
mimética es un fendémeno retorcido que puede resurgir ahi donde se cree haberla superado, y que el

. . , . . . 41
renunciamiento de si mismo puede tornarse rivalidad.”

El potlatch, por ejemplo, consiste en una mimesis invertida, de renunciamiento en lugar de
apropiacion, con las mismas consecuencias desastrosas. En la sociedad esta represion mimética
deberia consistir en una mayor preocupacion cuya solucidn explicaria ciertos rasgos de la cultura.
Hay una similitud con el psicoandlisis respecto a la idea de la represion del deseo, que alude al

complejo de Edipo, aunque en el caso de los animales no habria esta idea de un inconsciente

340 René Girard, Des choses cachées depuis la fondation du monde, Editions Grasset et Fasquelle, Paris, 1978, p. 16.

341 Ibid., pp.17-18.
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problematico.

Girard critica a Platon, a Aristoteles y a la tradicion occidental no haberse percatado del
conflicto que es inherente a dicha actividad imitativa. Reclama a Platon el haber sido hostil a la idea
de imitacion, pues comparte el mismo terror de los pueblos primitivos a la mimesis, aunque en su
obra no explica completamente esta reticencia hacia los conflictos que trae consigo la mimesis de
apropiacion. Platon, en La RepuUblica, describe los efectos indiferenciados y violentos de la
mimesis, donde se observa surgir el tema de los gemelos y del espejo.*** Resalta que no se ha leido
a Platén a la luz de la etnologia, lo que seria importante para deconstruir la metafisica. Por eso es
importante estudiar lo religioso para comprender la filosofia, dado que no se puede entender lo
contrario. Lo que le hace falta a Platon es la rivalidad mimética que se halla en el origen de la

mimesis de apropiacion.

Walter Benjamin, en su ensayo “Sobre la facultad mimética”, considera que el hombre posee
la mas alta capacidad para producir semejanzas. Esa percepcion no es sino el residuo de otro tiempo
mas dificil para conducirse de tal manera. Para Benjamin la facultad mimética es historica, pues
posee un sentido filogenético y ontogenético, referente a la especie, por un lado, y referente al
individuo por el otro. La relacion con el individuo se debe a la actividad del juego, la cual se
remonta a la infancia, pues ahi es donde el nifio desarrolla su personalidad. Posteriormente la
utilidad que extrae de esta actividad remite al sentido filogenético, esto es, a que la imitacion se
extienda a sus congéneres. Aunque opina que no es suficiente pensar el concepto de semejanza.
Agrega que ni las fuerzas ni los objetos miméticos han permanecido inalterables a lo largo de la

historia, sino que la facultad mimética se ha visto transformada.

La direccion de esta transformacion parece determinada por un creciente
debilitamiento de la facultad. Puesto que es evidente que el mundo perceptivo del
hombre moderno no contiene mas que escasos restos de aquellas correspondencias y
analogias que eran familiares a los pueblos antiguos; el problema aqui consiste en
determinar si se trata de la decadencia de esta facultad o mdas bien de su
transformacion.**’

342 “...si quieres tomar un espejo y hacerlo girar hacia todos lados: pronto harés el sol y lo que hay en el cielo, pronto la
tierra, pronto a ti mismo y a todos los animales, plantas y artefactos y todas las cosas de que acabo de hablar.”
Platén, Republica, Editorial Gredos, Madrid, 2011, libro X, 596 e. Sobre el temor de Platon a la mimesis, véase
también Republica, libro III, 392 d-393 d; Alcibiades, 133 a; Timeo 46 a-c; Sofista 239 d.

343 Walter Benjamin, Conceptos de filosofia de la historia, p. 110.
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Benjamin sugiere estudiar la astrologia porque antiguamente los acontecimientos o procesos
celestes, la danza, entre otras actividades culturales, eran susceptibles de ser imitados, lo que
posibilitaba que los nifios nacieran con la facultad mimética, y en “estado de perfecta adecuacion a

. 44
la configuracién actual del cosmos.™

La apelacion a la astrologia es importante para comprender
lo que Benjamin denomina la semejanza inmaterial. En la actualidad no hay esta manera de
entenderla, aunque el lenguaje es la manera para comprender dicha semejanza, asi sea parcialmente.
El concepto —de semejanza inmaterial— proporciona algunas indicaciones, al ordenar palabras de
diversos lenguajes que significan la misma cosa, y alrededor de este significado como centro, seria
necesario indagar como todos esos lenguajes resultan similares a ese significado, y que pueden a
menudo no tener entre si ninguna semejanza. “Pero esta especie de semejanza es ilustrada solo por
las relaciones entre palabras de diversos lenguajes que significan la misma cosa en los diversos

lenguajes.”*

La semejanza se relaciona también con la palabra escrita, la que esclarece mejor la
naturaleza de la semejanza inmaterial, mediante la relacion de su forma escrita con el objeto
significado. Asi, esta semejanza fundamenta las tensiones entre lo dicho y lo entendido, entre lo

escrito y lo entendido y entre lo dicho y lo escrito.

La grafologia ha ensefiado a descubrir en las escrituras imagenes que en ellas esconde
el inconsciente de quien escribe. Es necesario pensar que el proceso mimético que se
expresa asi en la actividad de quien escribe era de méaxima importancia para el
escribir en los tiempos remotisimos en que surgid la escritura. La escritura se ha
convertido asi, junto con el lenguaje, en un archivo de semejanzas no sensibles, de
correspondencias inmateriales.**®

El lenguaje y la escritura no se pueden desvincular de su elemento semiotico, esto es, de su
significado. Para Benjamin no es improbable que la rapidez en el escribir y en el leer refuerce la
fusion de lo semiodtico y lo mimético, de significado e imitacién, en el ambito del lenguaje.’*’ La
lectura de visceras, de las estrellas o las danzas remiten a una lectura de lo no escrito y mas tarde se

realizd6 una nueva lectura, a partir de runas o jeroglificos. Benjamin plantea esta evolucion

344 |dem.
345 lbid., p. 111.

346 Idem.
347 lbid., p. 112.
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simultanea del lenguaje y la escritura para que el hombre pudiera comprender mejor su entorno. De
ahi deriva, entonces, la importancia de la mimesis o imitaciéon cuyo origen se remonta a las
primeras practicas rituales del hombre primitivo.
Es logico suponer que fueron éstas las fases a través de las cuales aquella facultad
mimética que habia sido el fundamento de la praxis oculta hizo su ingreso en la
escritura y en el lenguaje. De tal suerte el lenguaje seria el estadio supremo del
comportamiento mimético y el mas perfecto archivo de semejanzas inmateriales: un

medio al cual emigraron sin residuos las mas antiguas fuerzas de producciéon y
sz < s . 32
recepcién mimética, hasta acabar con las de la magia.**®

Benjamin destaca la funcion espiritual de todo lenguaje y equipara el ser lingiiistico con el
ser espiritual, puesto de lo que se trata es de establecer cierta comunicacion. Cuando afirma que el
lenguaje comunica el ser lingliistico de las cosas, pero su manifestacion mas clara es el lenguaje
mismo,”* define el lenguaje como algo inherente del ser humano, dado que no es un agregado o
algo externo que pueda ceiirsele como mero adorno multicolor, y en tanto forma parte de su
esencia como tal, el hombre es capaz de nombrar las cosas, el mundo mas inmediato, conforme su
conocimiento se acrecienta y delimita lo que posteriormente vendra a ser una cultura personal y

social.

Benjamin, sin embargo, colocard a Dios como meta y fin ultimo del esfuerzo lingiiistico.
Toda su disquisicion en este ensayo “Sobre el lenguaje en general y sobre el lenguaje de los
hombres” tiene como punto central la referencia a lo divino y tal es su conclusion: “Todo lenguaje
superior es traduccion del inferior, hasta que se despliega, en la tltima claridad, la palabra de Dios,

»3%0 Esta aspiracion y justificacion no es del todo

que es la unidad de este movimiento lingiiistico.
convincente, aunque si resulta suficiente para entender la importancia del lenguaje en tanto
constituye una franca expresion de entendimiento y asimilacion de la realidad en que vivimos. Mas

adelante podemos regresar sobre el punto de si la hipotesis divina es relevante o no para la

348 Idem. A proposito de esta idea de semejanza inmaterial, Joseph Campbell, en su conferencia “El mensaje de la
mitologia”, afirma que la idea elemental ya esta contenida en la idea folclorica, cuya fuente es la imaginacion o el
espiritu. La inflexion folclérica remite a la sociologia de la cultura local. Los rituales también encierran
instrucciones elementales como esa idea. El crecimiento de las personas jovenes y su entrenamiento en la vida ritual
y en el orden moral de la sociedad son introducidos por las ideas elementales, en tanto raices de la propia naturaleza.
De modo que la primera funcion consiste en inducir a los nifios en la sociedad, dado que las ideas elementales
contenidas hablan profundamente al propio espiritu del individuo, el cual se vincula con la sociedad. Tal es el tipo
de compromiso proveniente de esta identificacion social, derivada de la induccién en una cultura tradicional.
(http://www.consciouslivingfoundation.org/ebooks/Span13/Campbell%20Joseph%20-
%20Mensaje%20de%201a%20mitologia.pdf)

349 Walter Benjamin, op. cit., p. 93.

350 Ibid., p. 108.
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explicacion del mundo. Aqui conviene hacer una breve digresion sobre la mimesis vinculada, no
solo con el lenguaje, sino también con la violencia en general, elemento de expresion también muy

humano.
El deseo mimético: la imitacién como origen cultural

a teoria mimética de Girard afirma que el deseo surge siempre de la imitacion del deseo
del otro, tomado como modelo. Su planteamiento considera también que la sociedad debe
establecer cierta jerarquizacion o distincion entre el sujeto que desea y sus modelos, pues
de no hacerlo entonces la imitacion se volvera antagdnica. La rivalidad entre el modelo y su sujeto
imitativo se presenta cuando el segundo pretende lograr el mismo objeto de deseo, objeto que
disminuird en importancia conforme la rivalidad se acrecienta. ;jPor qué este postulado sobre el
mimetismo se considera una teoria? Porque presenta una explicacion que pretende ser valida de
manera general en torno a una conducta humana concreta y porque también trata de ser demostrada

con numerosos ejemplos.

El acercamiento al deseo mimético se dio a partir de algunas de las grandes obras literarias,
en las que encontré6 muchas semejanzas: el esnobismo en Proust, la vanidad en Stendhal, o en la
obra de Cervantes y de Dostoievsky, aunque en forma un tanto diferente. Luego surgio la idea del
deseo mimético, esto es, el deseo imitado que nunca es verdaderamente espontaneo, ni original,
sino que deriva de los intereses personales de los otros.*' Girard trata definir las relaciones entre
individuos y la psicopatologia relacionada con la definicion de su identidad, y cree percibir al
mismo tiempo las consecuencias del mimetismo a nivel social, debido a que provoca conflictos que
desembocan en la violencia social y colectiva. En esta etapa también se produce una tentativa para
controlar la violencia. “La posibilidad misma de la emergencia de la cultura presupone el
descubrimiento del mecanismo de control de la violencia que nace de la 'mimesis de

. 2
aproplacmn'.”3 >

La mimesis de apropiacion es el deseo de tener lo que el otro posee. ;Para qué?
Seguramente para no sentirse disminuido, inferior o, incluso, poder establecer un equilibrio con el
otro y, posteriormente, sobrepasarlo, tener mas posesiones y creerse superior, semejante a un dios.
La idea es que si hay una inclinacion natural al deseo de las posesiones del otro, entonces debe

existir entre los grupos humanos una tendencia muy fuerte a la rivalidad. ;Siempre se manifiesta de

351 “Hacia una antropologia de la frontera. René Girard entrevistado por Marie-Louise Martinez”, en Revista
Anthropos, Barcelona, nim, 213, 2006, p. 17.
352 René Girard, Los origenes de la cultura, Editorial Trotta, Madrid, 2006, p. 11.
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este modo el deseo de adquirir lo que el otro, como posible rival, posee? Desde la perspectiva de
Girard la respuesta es afirmativa, pues pareceria impensable que pudiera ser de otro modo,
principalmente si se acepta que justo aqui se origina o se funda la cultura de una comunidad.
Reflexionar sobre el mimetismo equivale a pensar la condicion humana, porque si bien la imitacion
lleva al conflicto entre semejantes, también es el fundamento de toda transmision cultural. La base
cognitiva y conductual de la cultura se halla contenida en esta facultad imitativa. Asi, la imitacion
tiene un valor liberador del estatus del objeto sobre el que se enfocan todos los individuos que
experimentan el deseo. La teoria mimética concilia los elementos bipolares de fenémenos surgidos
a través de una estructura unica, aunque ambivalente, como la imitacién. El mecanismo del chivo
expiatorio®> permitira levantar el precario edificio de las instituciones y de las normas éticas que
frenan los conflictos, pero favorecen los aspectos positivos del mimetismo, como la educacion, el

conocimiento o el arte.

El paso de la adoracion al aborrecimiento de la victima por parte de la comunidad se
produce por un mecanismo mimético en la misma. Se destaca el proceso o mecanismo mimético
que conduce a la imitacidn, a querer lo que posee el hombre modelo, el rey o funcionario que todo
lo tiene. Posteriormente habra de surgir la rivalidad a partir del hecho de querer lo que el otro posee.
Los miembros de la comunidad se influyen reciprocamente, al imitarse unos a otros en la adulacion
fanatica y en la hostilidad mas fanatica. Girard ejemplifica lo anterior al remitirse a aquellos
hombres que suelen destacar en su comunidad pero que terminan mal. “La 'ruta antigua de los
hombres perversos' comienza por la grandeza, la riqueza y el poder, pero concluye con un

25354

fulminante desastre. De esta manera, hay un fendmeno recurrente. El hombre perverso se

presenta como el orgulloso que rechaza la ayuda de Dios y no reconoce el apoyo de éste en su
ventura presente, la cual posteriormente se convertird en desgracia. La violencia colectiva contra los

“grandes” hombres se interpreta como venganza divina o intervencion punitiva de la divinidad.

El desastre que espera a “los hombres perversos” al acabar su carrera, al final de la
“ruta antigua”, debe parecerse a esas fiestas primitivas cuyo desarrollo, incluso
atenuado y ritualizado, hace pensar en un fenomeno de multitud. Todo concluye con
un simulacro de chivo expiatorio al que se quema o ahoga. Los antiguos etndlogos
suponian violencias mas extremas tras las formas que observaban. Muchos
investigadores contemporaneos les creen victimas de su imaginacién romantica y

353 Entendido como un acontecimiento sistémico que permite la canalizacion de la violencia colectiva.
354 René Girard, La ruta antigua de los hombres perversos, p. 25.
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colonialista. Por el contrario, pienso que los antiguos etnélogos tenian razon.>>

Esta persecucion no es totalmente gratuita porque tiene un sentido especifico, en tanto el
deseo es intrinseco a la naturaleza humana. La adopcion de la teoria mimética exige tomar
conciencia del propio deseo mimético, como si se buscara una especie de autenticidad existencial,
la que no siempre se cumpliria. “La definicion del deseo mimético es mas radical y no admite
ninguna excepcion. Supone ademds renunciar a la distincidn romdntica entre lo auténtico y lo

356 , .
72°% El deseo asi definido

inauténtico. No existe deseo auténtico, todo deseo pasa por los otros...
queda establecido como mecanismo porque, primero, designa todo proceso que parte del deseo
mimético; segundo, contintia con la rivalidad mimética; tercero, se exaspera en la crisis mimética o

sacrificial; y cuarto, concluye con el chivo expiatorio.

Girard distingue entre deseo y apetito, en tanto el hambre o el apetito sexual es una cuestion
bioldgica y todavia no es deseo. El apetito se convierte en deseo cuando entra la imitacion de un
modelo. Si el deseo es mimético o imitativo, el sujeto desea aquello que posee aquel que le sirve
como modelo. El conflicto surge cuando el sujeto convive en un medio similar al de su modelo, o le
resulta cercano. La rivalidad no se presenta cuando el modelo a seguir permanece distante. Hay,
pues, dos tipos de deseo mimético: el deseo sin rival, donde no hay contacto entre el modelo y el

imitador; y el deseo que suscita la rivalidad, impregnado del objeto del rival.

El deseo mimético es un esquema dinamico porque al desear el objeto del modelo y, al
percatarse de que es imitado, el modelo desea mas intensamente su objeto porque éste adquiere

mayor valor. Es decir, se convierte en imitador de su imitador, con lo cual sus papeles se repiten y

se obtiene cierta simetria, “una especie de maquina infernal que es una escalada del deseo”,”’ la

que provoca la obstaculizacion entre los dos del respectivo objeto de deseo.

Y desde ambos lados se tratara de interpretar ese conflicto en términos de
diferencias: yo soy distinto del otro, no pienso lo mismo, no estamos de acuerdo, etc.
Aunque realmente estamos muy de acuerdo en todo. Y el deseo mimético siempre es
semejanza, identidad, ausencia de diferencias. Es un principio de conflicto que tiene
algo de irreductible precisamente porque no puede interpretarse en términos
intelectuales.>®

355 Ibid., p. 28.
356 Los origenes de la cultura, p. 49.

357 “Hacia una antropologia de la frontera. René Girard entrevistado por Marie-Louise Martinez”, pp. 17-18.
358 Ibid., p. 18.
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Girard estudia algunas obras de Shakespeare donde el antagonismo no tiene solucidon porque
no hay un compromiso posible entre los contendientes. De ahi deriva que la cultura consiste en no
comprender este conflicto porque lo evita y lo transforma. Al hacerlo los antagonistas no pueden
llegar a algun acuerdo. El esfuerzo por resolver los conflictos radica en encontrar un territorio
intermedio, el cual no tiene la posibilidad de ser hallado, por lo que la rivalidad engendra mas bien
una teoria del conflicto y no una teoria del deseo. El vinculo entre deseo y conflicto es la

contribucion de Girard al pensamiento antropoldgico y filosofico.

La mediacion interna es la proximidad del modelo y de su imitador. Esa cercania conlleva a
desear lo que el otro posee y conforme se vuelven cada vez proximos ocurre lo inverso, que el
modelo también imite al otro, por lo que surge la rivalidad. “O sea que siempre se evoluciona hacia
més reciprocidad, y por tanto hacia mas conflictividad. Es lo que Ilamo una relacion de dobles.”*>”
El objeto deseado desaparece y s6lo permanece el conflicto. La crisis mimética se convierte en una

crisis de indiferenciacion, es decir, de pérdida de contornos y diferencias, lo que provoca, entonces,

que el conflicto se extienda de manera contagiosa. La violencia, entonces, resultaria imparable.

Girard no considera el deseo como expresion auténtica del yo, como algo que perteneciera al
individuo, lo cual supondria que apegarse al objeto del deseo seria predeterminado. Asume que si el
deseo es propio, siempre se desearian las mismas cosas, lo cual seria muy semejante al instinto.

Sostiene que hace falta la imitacion para dotar al deseo de movilidad:

El deseo mimético es lo que nos hace humanos, lo que nos permite escapar a los
apetitos rutinarios, puramente animales, y construir nuestra identidad, que no puede
en modo alguno crearse a partir de nada. La naturaleza mimética del deseo es lo que
nos hace capaces de adaptacion, es lo que proporciona al hombre la posibilidad de
aprender todo cuanto necesita saber para poder participar de su propia cultura. Esta
ultima no se la inventa el individuo, sino que la copia.

En este sentido, imitacién y aprendizaje van de la mano, aunque se utiliza la palabra
imitacion para designar lo que se considera inauténtico, razon por la cual casi no se ha estudiado en
las ciencias humanas como una verdadera teoria de la accion psicoldgica que explique el

comportamiento imitativo. En la imitacion se da un cierto grado de inconsciencia. Se piensa que la

359 Los origenes de la cultura, p. 52.
360 Ibid., p. 53.
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imitacion se da solo en la infancia y no en la edad adulta, razon por la cual no se reconoce cuando

ocurre o hay quien se avergiienza de llevarla a cabo, asi sea inconscientemente.

Girard utiliza tanto la palabra mimetismo, que tiene un menor grado de conciencia, como
imitacién, donde la conciencia es mayor. Ademds, no todo mimetismo es deseo, como lo ha
identificado Freud y todo el siglo XX. Remarca que hay una actitud para no querer discutir sobre
este problema. Deplora que las teorias de la imitacion no hablan nunca de la mimesis de
apropiacion ni de la rivalidad mimética. Expone el ejemplo de un nifio que establece con los adultos
una mediacién externa o imitacion positiva y con los nifios de su edad realiza una mediacion interna

o de rivalidad.

El deseo y la rivalidad mimética ya estaban presentes en los mitos y en los textos religiosos.
Los mitos cuentan sucesos reales, aunque deformados. No son relatos fantasiosos o fabulosos vy,
mas bien, poseen un caracter hasta cierto punto objetivo. “Los mitos organizan cierto saber —la
palabra veda significa justamente saber, ciencia—, en parte falso, en parte verdadero, acerca de todo

lo que concierne al deseo y sacrificio.”

Los hombres, dioses y demonios fueron creados por el
sacrificio,”® el cual es capaz de apaciguar las rivalidades y los conflictos. Los dioses y los
demonios pelean por un objeto que generalmente no remite a algo concreto, sino a una abstraccion,
como la voz, el tiempo o el ganado en su totalidad, no una parte. “En efecto, en cada episodio, los
Devas vencen a los Asuras gracias al sacrificio, que ejecutan mejor que sus rivales; y esta victoria
ritual lo que les asegura la posesion del objeto en disputa. Cuanto mas se profundiza, mas

claramente se entiende que los objetos mismos no tienen importancia alguna, que no son mas que

simples pretextos para la rivalidad.”®

La conclusion de Girard es que la rivalidad se mantiene a pesar de todo, pues la paz no
interesa ni a dioses ni a demonios. En este sentido el mimetismo engendra las rivalidades y las
exaspera al tornarse reciproco, por lo que parece claro que la imitacion provoca la rivalidad. “Esa
misma imitacion explica todas las simetrias y reciprocidades que marcan nuestros relatos antes de

que intervenga el sacrificio, Unica cosa capaz de producir una diferencia decisiva, que siempre

361 Los origenes de la cultura, p. 57. También dice que los mitos invierten sistematicamente la verdad, al absolver a los
perseguidores y condenar a las victimas. Ademéas de que son siempre engafiosos porque nacen de un engafio. (Veo a
Satan caer como el relampago, p. 17).

362 Véase, por ejemplo, la mitologia hindt (Sylvain Lévi, La doctrina del sacrificio en las Brahamanas, PUF, Paris,
1966).

363 Los origenes de la cultura, p. 58.
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. 364
favorece a los dioses.”

La imitacion del deseo de los otros no se limita a los dioses, sino es propio también de los
hombres. Asi se presenta la violencia extrema y asi se torna necesario el sacrificio para solucionar
los conflictos. La teoria de René Girard puede parecer extrema y un tanto reduccionista si limita su
idea de la generacion de la violencia a la mimesis o a la rivalidad mimética. Su explicacion, sin
embargo, arroja luz suficiente para entender el mecanismo sacrificial y resulta muy relevante para
entender las relaciones al interior no sélo de la comunidad primitiva sino también de la sociedad

moderna.

El deseo biblico

a Biblia no resulta ajena al deseo y a la rivalidad mimética: Adan desea el fruto que le fue
ofrecido a Eva por la serpiente. El asesinato de Abel por Cain se presenta por envidia, la
cual conforma la rivalidad mimética. El décimo mandamiento prohibe desear las cosas
ajenas: “No codiciaras la casa de tu pr6jimo, no desearas la mujer de tu prdjimo, ni su siervo ni su
criada, ni su buey, ni su asno, ni cosa alguna de tu pr6jimo”. Para Girard no es casual que la Biblia
ubique a este deseo como meramente marginal, sino por el contrario resulta de capital importancia,
porque se refiere al deseo comun de todos los hombres. Ademas, si se cumple este mandamiento los
anteriores se realizan sin problema, esto es, no matar, no cometer adulterio, no robar, no levantar
falso testimonio contra el projimo. La causa de estos crimenes se debe al deseo mimético. En los

Evangelios, Jests recomienda imitarlo a €1, mejor que al prdjimo, para evitar la rivalidad mimética.

El modelo que la rivalidad mimética alienta en nosotros, no es forzosamente peor
que nosotros mismos. Incluso puede ser mejor; pero si desea del mismo modo que
nosotros, de manera egoista y avida, imitaremos también su egoismo, lo mismo que
¢l imitard el nuestro, y seremos entonces pésimos modelos el uno para el otro.
Modelos rivales, en suma, que siempre acabaran peleando entre si, peleando cada
uno con su imitador.>®

La mimesis se convierte en puro antagonismo cuando el objeto causante del conflicto

desaparece. Lo que sigue es que los dobles proliferan y la crisis mimética se extiende y se

364 Ibid., p. 59.
365 Ibid., p. 61.
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intensifica. Lo Unico que hace posible la reconciliacion de la comunidad es la eleccién de una

victima propiciatoria, adoptada de forma unanime.

En plena locura de la violencia mimética, surge un punto de convergencia bajo la
forma de un miembro de la comunidad que pasa por ser la unica causa del desorden.
Dicho miembro es aislado primero, y finalmente masacrado por todos. No es mas
culpable del que pueda serlo otro cualquiera, pero la comunidad entera estd
convencida de lo contrario. El asesinato del chivo expiatorio pone punto final a la
crisis, por el hecho mismo de ser unanime.*®

En los rituales se puede observar la naturaleza mimética del proceso expiatorio. El ritual se
inicia con un desorden introducido de modo voluntario, con una crisis simulada que,
posteriormente, se desencadenara en la inmolacion ritual de la victima. Se trata de reproducir la
crisis mimética que conduce al sacrificio de la victima unica, con la esperanza de que la repeticion
renueve el poder conciliatorio. Restablecido el equilibrio, el chivo expiatorio adquiere
caracteristicas divinas, poseedor de un don que permitié el alivio de la comunidad, se convierte en

una deidad todopoderosa, tanto para hacer el bien como para hacer el mal.

Desde la perspectiva de Girard, el mecanismo mimético no obedece a un determinismo y el
origen de la cultura reposa en el mecanismo del chivo expiatorio. La eleccion de la victima no es al
azar, sino que depende del grado de comprension alcanzado por los perseguidores, asi como de la
victima, que puede alterar el proceso. Explicitamente Girard habla de Cristo, quien se sefialo a si
mismo como victima ante los perseguidores y exigid no entregarse a la violencia ni a la
condenacion de victimas inocentes. En este sentido, el deseo mimético es paraddjico porque parece
estar firmemente ligado al objeto y es tanto su deseo de conseguirlo que después se vuelve
oportunista (se proyecta sobre cualquier otra cosa u objeto que encuentra), la persona se enfoca
sobre modelos sustitutivos y sobre adversarios sustitutivos. “La era de los escandalos, en la que

367 . :
7" Todo gran escandalo colectivo

vivimos, constituye justamente un ‘desplazamiento’ de este tipo.
proviene de un escandalo entre dos vecinos biblicos, varias veces multiplicado. Skandalon significa
en los Evangelios “rivalidad mimética”; equivale al antagonismo entre iguales; los malos

sentimientos vienen del hecho de que los deseos se frustran.

366 Ibid. p. 62.
367 Ibid. p. 69.
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Cuando un skandalon que se da a pequefia escala se hace oportunista, tiende a
converger con el gran escandalo televisivo, y aquel que lo vive se siente confortado
por el hecho de que su indignacién la comparte muchisima gente. Es tanto como
decir que la mimesis, en lugar de apuntar so6lo hacia nuestro vecino, hacia nuestro
projimo, nuestro rival mimético personal, pasa a desplegar un movimiento lateral
que nos coloca frente a un sintoma de crisis en aumento, de contagio creciente. El
escandalo mayor se traga a los mas pequefios, hasta que no queda méas que uno solo,
e igualmente una sola victima; es entonces cuando emerge el mecanismo del chivo
expiatorio.*®®

Algunos comentarios en torno a la teoria mimética

e acuerdo con Alejandro Llano, la teoria mimética se inspird en el psicoandlisis, en el
estructuralismo de Lévi-Strauss y el posestructuralismo. Girard “mantiene que el deseo
no es una pulsiéon dominante y univoca, carente de teleologia y por ello mas destructiva
que perfeccionadora de lo humano en el hombre y la mujer; en realidad, el deseo representa solo —
entre otras— una modalidad de nuestras tendencias”.’® Girard no ofrece una completa
fenomenologia de las emociones, aunque se aluda a la separacion entre eros y agape, desiderium y

effusio, entre el amor placentero y la amistad benevolente.

(Qué tan cierto resulta la idea de que se quiere lo que los otros desean? ;En realidad el
deseo es tan determinante como para desbordarse en el conflicto o la rivalidad? El budismo es una
alternativa para la superacion del deseo: la primera noble verdad del budismo sostiene que la
existencia implica el sufrimiento (Siddhartha llega a esa conclusion cuando se percata que en el
mundo hay enfermedad, vejez, muerte y ascetismo); el sufrimiento es causado por la indulgencia
ante los deseos insaciables, de acuerdo con la segunda noble verdad; la tercera noble verdad dice
que todo sufrimiento cesara al suprimir los deseos; la cuarta noble verdad sefiala que, en tanto esta
uno vivo, se debe vivir moderadamente, de acuerdo al “dctuple noble sendero”: creencia,
aspiracion, lenguaje, accion, humanidad, desarrollo, pensamiento y concentracién rectas.’’’ ;Como
se puede superar esta idea de mimetismo sino es por medio de una postulacion de corte ético, esto
es, presentar una exigencia ética que obligue a dominar el deseo, no el deseo en si mismo, sino el
deseo de lo que los otros o cada uno quiere? ;Ddénde queda la motivacién personal, interna, que

permite desear o sentirse atraido por lo que a uno le gusta, al margen de si se obtiene o no aquello a

368 Ibid., pp. 69-70. (Cita los siguientes ejemplos: los judios, el caso Dreyfus, los inmigrantes africanos, los
musulmanes, el Julio César, de Shakespeare).

369 Alejandro Llano, Deseo, violencia, sacrificio. El secreto del mito segun René Girard, Ediciones Universidad de
Navarra, Pamplona, 2004, p. 15.

370 Robert Ernest Hume, The world s living religions, Charles Scribner’s sons, New York, 1924.
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lo que se aspira? La limitacion de la teoria mimética de René Girard radica en el deseo individual y

no considerar otras formas del mismo.

Aunque para José Ma. Mardones, en El retorno del mito, Girard ofrece una explicacion de
tipo antropologico social para ubicar las relaciones humanas causantes de la violencia generalizada,
al afirmar que el ser humano es un ser de deseo, pero no de un deseo propio, sino uno de tipo social
o de los otros, imitativo o mimético. Gracias a este tipo de deseo se da el aprendizaje social y la
formacion de la cultura. El riesgo, sin embargo, radica en el conflicto o rivalidad que provoca el
desear el mismo objeto que otra persona también quiere, que redunda en un deseo de tipo

individual, y posteriormente de corte social:

En el proceso imitativo generalizado yo soy modelo de mi propio modelo y modelo
para el que me imita y asi en una secuencia sin fin. El resultado es un reforzamiento
reciproco de la mimesis, es decir, de la rivalidad. Es decir, estamos ante la
generacion de una turbulencia social general, una auténtica maquina infernal de
rivalidad, envidia, celos, y finalmente violencia reciproca e interminable. La
reciprocidad de las relaciones humanas, vista desde la imitacion, explica la rapidez y
hasta la invisibilidad del mecanismo mimético.>”"

Lo anterior ofrece un acercamiento estructural de la violencia, a partir de la cual se siguen
las demas violencias sociales. Esta intuicion se expresa miticamente en la violencia fratricida
fundadora. Aparentemente Girard abogaria por la idea de que la maldad es intrinseca a la naturaleza
humana. Sin embargo, para Mardones los seres humanos no son intrinsecamente malvados ni
buenos, como pretende la Ilustracion. Mas bien el mimetismo es el causante que agrava sus
conflictos, aunque de la misma manera también los contrarresta. La rivalidad es controlada por
medio de individuos cuya funcion sea la de canalizar la violencia colectiva. De aqui deriva el chivo
expiatorio. “La muerte colectiva real de alguien —chivo expiatorio— es el modelo del sacrificio. La
muerte de esta victima tiene el poder de reunir a la comunidad alrededor de ella, de proyectar sobre

esa victima arbitraria sus odios y antagonismos y de poner fin a la crisis mimética real.”*"?

Después vendrd, para la formacion de la cultura y las instituciones, la sacralizacion de la
victima. La victima ya no tiene solo el caracter para destruir a la comunidad, sino también para

unificarla por medio de su caracter sagrado. La religion y, por consiguiente, lo sagrado, se vuelven

371 José Ma. Mardones, El retorno del mito. La racionalidad mitico-simbolica, Editorial Sintesis, Madrid, 2000, p.
127.
372 lbid., p. 128.
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necesarios para la conformacion social. “Lo sagrado, a esta altura, aparece como un esfuerzo
inmenso por mantener la paz social. Una primera racionalizacion e intento de disolucion del

mecanismo mimético. Un engafio colosal de la cultura.”*”

Tanto Girard como Mardones asumen una postura reduccionista si solamente conciben la
teoria mimética como la causa de la violencia y el posterior equilibrio de la comunidad mediante la
victima sacrificial y la sacralidad institucionalizada. Aciertan cuando fundan la cultura en un gran
engafio que, por lo demas, parece indispensable e ineludible. Es decir, la formacién de la religion y
la cultura se fundarian en este mecanismo de imitacion que debe ser suprimido y la mejor manera
de suprimirlo es contener la violencia por medio de elusiones y tergiversaciones, lo cual no siempre

se logra. Y no se logra porque el engao y la violencia suelen mostrarse conjuntamente.

Cassirer y la tragedia de la cultura

o or qué la violencia resulta necesaria y como es que a partir de la violencia se fundan las
() P instituciones sociales y culturales? Todo el trabajo de investigacion de Girard va en este
sentido, esto es, demostrar que la sociedad moderna, a semejanza de la comunidad

primitiva, no puede comprenderse al margen de la violencia. De igual modo, el andlisis social
tampoco puede entenderse si no se estudia el desarrollo cultural de un pueblo o nacion. De ahi la

importancia de establecer un acercamiento a la cultura, a su origen o fundacion, y a su desarrollo.

La cultura se puede entender como un cuerpo complejo de normas, simbolos, mitos e

imagenes que penetran al individuo en su intimidad, estructuran los instintos y orientan las
. 374 ., . . . o .

emociones.”” También puede comprenderse como el equivalente al capital social o comunitario,
esto es, la creacion objetiva de la inteligencia social, derivada de la interaccion de las inteligencias
individuales, y adquirida por una entidad ideal en la que participan esas mismas inteligencias. De
ese modo, la cultura consistiria en el conjunto de soluciones que un grupo social ofrece a los
problemas humanos. Para adquirirla se tendrian que cumplir al menos dos requisitos: ser colectiva y

tener cierta duracién. Y esto constituiria la herencia social.>”

La cultura seria, entonces, el conjunto de la actividad espiritual de la humanidad, el conjunto

de los conocimientos, el grado de desarrollo cientifico e industrial, el estado social, el arte y las

373 Ibid., p. 129.

374 Edgar Morin, citado por José Antonio Marina, Las culturas fracasadas, Editorial Anagrama, Barcelona, 2010, p.
63.

375 lbid., p. 64.

141



— DEL MITO AL LOGOS. UNA CONSIDERACION SOBRE LA PERSISTENCIA DE LOS ELEMENTOS MITICOS EN LA MODERNIDAD —

ideas de una sociedad. Esta designacion de cultura remite a distintas actividades esencialmente
humanas, que valora el ejercicio pleno de sentido ante la confrontacion del hombre con su entorno.
Esta perspectiva enaltece la cultura como una serie de valores que pueden ser determinantes para la

mejor conformacion del entorno social.

Ortega y Gasset opina, por ejemplo, que la tarea de la cultura es salvar las apariencias,
porque la cultura es una interpretacion o explicacion de la vida. En ese sentido, la maxima
capacidad del hombre es cuando adquiere conciencia plena de sus circunstancias.’’® De modo
similar, Jos¢ Gaos afirma que la persona humana se forma en el medio de la cultura en que se
encuentra al nacer y con que va encontrandose en el curso de su vida. Este proceso de formacion
consiste inicial y basicamente en una predominante incorporacioén de la cultura en su autenticidad

por el fondo nativo del individuo y una inclusion de éste en la cultura.’”’

Hay también la postura contrapuesta de Cassirer, quien reflexiona sobre la cultura,’”® no
como una forma de enriquecimiento humano, sino como una actividad que aleja a las personas de
su verdadera existencia. Presenta a Rousseau como el personaje que aludia a este distanciamiento
de los valores de la cultura y al retorno a la naturaleza. Posteriormente alude a Kant, quien ya no
creera que la exaltacion y el refinamiento de la cultura intelectual puedan resolver los enigmas de la

existencia y curar los males de la sociedad.

Pero incluso si la razon practica ejerce su primacia sobre la razon tedrica, la esperanza del
hombre por ser dichoso continuara siendo vana. Para Kant la dicha no es la verdadera meta de las
aspiraciones humanas; lo verdaderamente valioso no son los bienes recibidos por el hombre, sino el
auténtico valor radica en sus propios actos y en aquello por lo que llega a ser. Cassirer afirma, como
Kant, que la cultura no puede darle la felicidad al hombre, sino aquello que lo hace digno de
merecerla. “La finalidad de la cultura no es la realizacion de la dicha sobre la tierra, sino la
realizacion de la libertad, de la auténtica autonomia, que no representa el dominio técnico del

hombre sobre la naturaleza, sino el dominio moral del hombre sobre si mismo.”*”’

376 José Ortega y Gasset, Historia como sistema. Dice Jorge Novella en la introduccion: “Vemos que no solo es el
medio natural, ya que la circunstancia se convive, se relaciona con los otros, con la gente, configurando el horizonte
de lo que el hombre puede llegar a ser. Es a través de la circunstancia como el hombre se relaciona con el mundo y
busca el significado y alcance de lo que tiene ante si.” p. 25.

377 José Gaos, Ideas de la filosofia, 1938-1950, UNAM, México, 2003, p. 225.

378 “Percibimos, dentro todavia del circulo magico del mito y la religion, el sentimiento de que la cultura humana no
constituye algo dado y obvio, sino una especie de prodigio que necesita de explicacion.” Ernst Cassirer, Las ciencias
de la cultura, FCE, México, 1965, p. 10.

379 Ibid., pp. 156-157.
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Aqui hay un tipo de paradoja, extremadamente pesimista, alrededor de la cultura: conforme
el progreso de la misma deposita nuevos dones para la humanidad, el individuo, en forma creciente,
se ve excluido para poder disfrutarlos, esto es, los bienes se incrementan, pero al hacerlo dejan de
ser utiles. Tal es la tragedia de la cultura, en que el individuo no extrae ya de ésta la conciencia de

. . . .. 380
su poder, sino solamente la certeza de su impotencia espiritual.”” " Por tanto, la cultura no conlleva a
una situacion de total armonia y comprension social, sino remite a un ambito de mayor complejidad
y contrariedad, “plagada” de los mas agudos conflictos interiores, lo que hace a decir a Cassirer que

la cultura lleva una vida dialéctica y dramatica.

No es un simple acaecer, un proceso que discurra serena y tranquilamente, sino una
accion que es necesario abordar constantemente de nuevo y que jamas estd segura de
su meta. De aqui que no pueda entregarse nunca sencillamente a un candoroso
optimismo o a una fe dogmatica en la ‘perfectibilidad’ del hombre. Cuanto la cultura
construye amenaza con deshacerse nuevamente en sus manos. Tiene siempre, por
tanto, si la contemplamos solamente a la luz de su obra, un no sé¢ qué de
insatisfactorio y de profundamente problematico. Los espiritus verdaderamente
creadores ponen toda su pasion en su obra, pero es precisamente esta pasion la que se
convierte en fuente de nuevos y nuevos sufrimientos.”®'

Por tanto, la cultura no es algo absoluto, sino un punto de transicion, un puente de
intercambio personal. Su proceso vital resulta inagotable en la creacion de tales mediaciones y
transiciones. Este proceso, desde la perspectiva individual o del propio creador, posee un caracter
escindido. Sin embargo, resulta determinante para quienes llega la obra asi creada, porque no miden

con el mismo rasero con que el creador mide su obra.

La obra se convierte en mediadora entre el yo y el t, no al transferir un contenido
acabado del uno al otro, sino al encender en la actividad del primero la del segundo.
Asi se comprende también por qué las obras verdaderamente grandes de la cultura no
se alzan nunca ante nosotros como algo sencillamente estancado e inmdvil, que en
este estancamiento comprime y entorpece los libres movimientos del espiritu. Por el
contrario, su contenido solo existe para nosotros a medida que nos lo vamos
asimilando constantemente y lo vamos creando y renovando, una y otra vez.*®

380 Ibid., p. 4.
381 Ibid., p. 7.
382 Ibid., p. 9.
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La movilidad y el cambio es parte integral de la cultura. Conforme avanza, la humanidad
agrega nuevos conocimientos a lo ya adquirido, de lo cual se esperaria un determinado aprendizaje
y una sabiduria necesaria. jPor qué no ocurre de esa manera? Tal es el trasfondo que subyace en la
modernidad, que a pesar del continuo progreso, no se ha logrado una mejor etapa en la sociedad, es
decir, no hay mejores seres humanos y la libertad de movimiento del espiritu pugnada por Cassirer
puede verse truncada de forma irreversible. Esto significa que lo bueno, bello y verdadero, valores

universales, no suelen dominar el ambito de la cultura.

Marcuse y la cultura como elemento indistinguible de la sociedad

n esa misma linea de pensamiento se ubica Herbert Marcuse, en cuyo texto Culturay
sociedad afirma, a diferencia de Aristoteles, que solo cuando se pretende que lo bueno, lo
bello y lo verdadero sean valores universalmente validos y obligatorios, que “desde
arriba” debieran penetrar e iluminar el &mbito de lo necesario, del orden material de la vida, se crea
el concepto de cultura, lo que constituye un elemento fundamental de la praxis®®’ y de la

concepcion del mundo burguesas.

La doctrina de que todo conocimiento humano esta referido a la praxis fue uno de los
principales elementos de la filosofia antigua. Por ejemplo, Aristoteles pensaba que las verdades
conocidas debian conducir a la praxis tanto en la experiencia cotidiana, como en las artes y las
ciencias. Los hombres, en ese sentido, necesitan del esfuerzo del conocimiento, de la busqueda de
la verdad, porque a ellos no les estd revelado de manera inmediata lo que es bueno, conveniente ni
justo. De acuerdo con Marcuse la teoria antigua, cuando habla de la superioridad de las verdades
situadas por encima de lo necesario se refiere también a lo socialmente “superior”, porque las clases
superiores son las depositarias de estas verdades. Esto es lo que contribuye a afianzar el poder
social de dichas clases, cuya “profesion” consiste en hacerse cargo de las verdades supremas. La
idea es que todos los individuos tienen que someterse a los valores culturales e incorporarlos a su

vida, porque la civilizacion recibe, en tltima instancia, su alma de la cultura. Comenta al respecto:

383 La actividad humana es, por tanto, actividad conforme a fines, y €stos sélo existen por el hombre, como productos
de su conciencia. Toda accion verdaderamente humana exige cierta conciencia de un fin, el cual se supedita al curso
de la actividad misma. La define como “actividad consciente objetiva” o “forma de actividad especifica”. (Adolfo
Sanchez Vazquez, Filosofia de la praxis, S. XXI Editores, México, 2003, p. 28 y p. 263. Praxis también se define
como “tipo de accidn que se crea a si misma, diferente de la motivada externamente”. (Mauro Benente, “Cultura y
sociedad. Herbert Marcuse”, en Lecciones y Ensayos, nam. 85, 2008, pp. 171-187).
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Hay un concepto de cultura que para la investigacion social puede ser un
instrumento importante porque a través de €l se expresa la vinculacion del espiritu
con el proceso histdrico de la sociedad. Este concepto se refiere al todo de la vida
social en la medida en que en €l tanto el ambito de la reproduccion ideal (cultura en
sentido restringido, el “mundo espiritual”), como el de la reproduccion material (la
“civilizacién™) constituyen una unidad histérica, diferenciable y aprehensible.***

La idea de cultura presente conforma un vinculo entre el hombre y su entorno social,
ubicado en un tiempo y espacio bien determinados. Sin embargo, Marcuse alude a diferentes
concepciones del concepto de cultura, los cuales no tomard en consideracion, aunque si los
menciona: primero, cultura como el todo de la vida social, donde lo espiritual y lo material forman
una unidad histérica diferenciable. Segundo, el mundo espiritual es abstraido de una totalidad
social, lo que eleva a la cultura a la categoria de un falso patrimonio colectivo y de una falsa
universalidad. Este concepto remite a expresiones como “cultura nacional”, “cultura germana” o
“cultura latina”, pero contrapone el mundo espiritual (reino de los valores) al mundo material (reino
de los fines ultimos, de la utilidad social y de los fines mediatos). De esta manera, al distinguirse
entre cultura y civilizacién, la cultura queda alejada del proceso social. Esta concepcion ha surgido
en el terreno de una forma histérica denominada cultura afirmativa, la cual pertenece a la época
burguesa y a lo largo de su propio desarrollo ha conducido a la separacion entre el mundo animico-
espiritual y el de la civilizacion, haciendo superior al primero. Su caracteristica fundamental es la
afirmacion de un mundo valioso que ha de ser afirmado incondicionalmente y que es eternamente
superior, diferente del mundo real de la lucha cotidiana por la existencia, pero que todo individuo

“desde su interioridad” puede realizar por si mismo.**

S6lo en esta cultura afirmativa las actividades y objetos culturales obtienen aquella
dignidad, que los eleva por encima de lo cotidiano y su recepcion se convierte en un acto de
sublime solemnidad. Hay dos maneras de vida social o de distincion de clase, al distinguir entre dos
tipos de cultura, la dominante y de caracter utilitario, propia de la burguesia (la civilizacion), y la
critica y humanista (cultura, en tanto praxis vital). Civilizacion y cultura no es simplemente una
traduccion de la antigua relacion entre lo util y lo gratuito, entre lo necesario y lo bello. Al
interiorizar lo gratuito y lo bello y al transformarlos, mediante la cualidad de la obligatoriedad

general y de la belleza sublime, en valores culturales de la burguesia, se crea en el campo de la

384  Herbert Marcuse, Cultura y sociedad, Editorial Sur, Buenos Aires, 1967. p. 4.
(https://www.infoamerica.org/documentos_pdf/marcusel.pdf)
385 Idem.
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cultura un reino de unidad y de libertad aparentes en el que han de quedar dominadas y apaciguadas
la relaciones antagonicas de la existencia. Sin embargo, la cultura afirma y oculta las nuevas

condiciones sociales de vida.

En este sentido, la cultura puede ser un auxiliar en el campo del conocimiento, pero también
puede servir como terreno de obstruccion o limitacidn si se presenta la separacion entre lo teorico y
practico, lo que impediria la pretension inicial de la filosofia, que consiste en organizar la praxis
segun las verdades conocidas. La cultura, entonces, deberia conllevar a la felicidad y el
fortalecimiento espiritual. La teoria pura y desinteresada, de igual modo, tendria que desembocar en
el conocimiento y placer supremos. La necesidad, por el contrario, conduce a la inseguridad y a la

falta de libertad. Hay aqui una idea sobre la materialidad y su vinculo con la sumision:

El individuo que haga depender su objetivo supremo, su felicidad, de estos bienes, se
transforma en esclavo de los hombres y de las cosas, que escapan a su poder, entrega
su libertad. La riqueza y el bienestar no se logran y conservan por su decision
auténoma, sino por el favor cambiante de situaciones imprevisibles. Por consiguiente,
el hombre somete su existencia a un fin situado fuera de si mismo.*™

La conclusion de Marcuse es que, si un fin exterior es el unico que preocupa y esclaviza al
hombre, presupone ya una mala ordenacion de las relaciones materiales de la vida, cuya
reproduccion estd reglada por la anarquia de los intereses sociales opuestos, en el que la
conservacion de la existencia general no coincide con la felicidad y la libertad de los individuos. En
la medida en que la filosofia se preocupa por la felicidad de los hombres no puede buscarla en las
formas materiales de vida existentes, esto es, tiene que trascender su facticidad, la cotidianidad mas
inmediata. Lo cual significa, entonces, que lo tedrico y lo practico deben confluir de una manera

equilibrada entre lo material y lo espiritual.

Freud y las limitaciones de la cultura

386 Herbert Marcuse, op. cit., p. 3.
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reud tiene una perspectiva singular acerca de la cultura,®®’ sobre todo porque contrapone
las exigencias pulsionales o instintivas a las exigencias provenientes de aquélla. Por un
lado, la cultura constituye una limitacion y contencioén de los impulsos sexuales. Por otro
lado, la cultura resulta necesaria para el desarrollo social. Asi, el incesto es antisocial porque es un
deseo que debe ser contenido y cuya realizacién no ayuda en nada al bienestar de la comunidad, en
tanto es una especie de escandalo de familia o del grupo social; la cultura, entonces, habra de

consistir en la progresiva renuncia a este tipo de relaciones sexuales.

La cultura (identificada con la educacion) es responsable del origen de la neurastenia y es
abierta limitante del libre desarrollo de la sexualidad. En este sentido, la cultura puede ser un
condicionamiento organico, fijado de manera hereditaria. De igual modo hay una represion
organica e individual, aunque también las restricciones de la cultura vienen de fuera, son externas.
Sin embargo, el sentimiento de culpa es el problema mas importante del desarrollo cultural. De ahi
se deriva la pulsiéon de destruccion o muerte. En el sadismo, por ejemplo, hay una primitiva
independencia de las mociones agresivas, por lo que también la crueldad deriva de la pulsion de
apoderamiento. En esta linea, hay diferentes pulsiones, como las agresivas, de autoconservacion y
las sexuales. La pulsion agresiva es independiente, aunque luego resulte secundaria, derivada de la

., 388
pulsion de muerte.

La unica certeza que tenemos —dice Freud— es nuestro propio yo, el cual no es unitario, sino
que se contintia hacia el interior, hacia el inconsciente, llamado “ello”. Los limites del yo no son
fijos, puesto que esta expuesto a perturbaciones. El principio del placer limita los sentimientos de
sufrimiento y dolor, provenientes principalmente del exterior. No obstante, la naturaleza humana es
compleja porque no todo el sufrimiento y dolor viene de fuera. “Mucho de lo que se querria
resignar, porque dispensa placer, no es, empero, yo, sino objeto; y mucho de lo martirizador que se
pretenderia arrojar de si demuestra ser no obstante inseparable del yo, en tanto es de origen

interno.”*%’

De lo anterior surge el principio de realidad, que habra de servir como motivo del posterior
control de las acciones humanas. El individuo (el yo), al aplicar los mismos métodos de control de

las sensaciones poco placenteras externas a las internas, se vera obnubilado por perturbaciones

387 “Cultura designa toda la suma de operaciones y normas que distancian nuestra vida de la de nuestros antepasados
animales y que sirven a dos fines: la proteccion del ser humano frente a la naturaleza y la regulacion de los vinculos
reciprocos entre los hombres.” Sigmund Freud, “El malestar en la cultura”, en A medio siglo del malestar en la
cultura, p. 51.

388 Ibid., pp. 15-21.

389 Ibid., p. 26.
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patologicas.

De 2tal modo, pues, el yo se desase (sic) del mundo exterior. Mejor dicho:
originariamente el yo lo contiene todo; mas tarde segrega de si un mundo exterior.
Por tanto, nuestro sentimiento yoico de hoy es sélo un comprimido resto de un
sentimiento mas abarcador —que lo abrazaba todo, en verdad—, que correspondia a una
atadura mas intima del yo con el mundo circundante.*°

Hay una perdurabilidad de lo primitivo en el alma, junto a lo que ha surgido por
transformacion. De ahi el problema de que habra una conservacion en el interior de lo psiquico
porque todo se conserva y permanece una huella que puede recuperarse en circunstancias
apropiadas. La conclusion al respecto es que solamente se conservan las primeras etapas hasta la
mas reciente en lo animico, de lo cual no se puede obtener una imagen intuida. Freud no explica por
qué no se puede obtener la imagen de ese hecho, quiza porque el ambito de la vida animica posee

porciones todavia desconocidas.

Su reflexion sobre la cultura parte de la indagacion sobre el fendmeno religioso. Se queja de
que el poder, el éxito y la riqueza se persigan y admiren, en detrimento de los verdaderos valores de

la vida. Pretende estudiar la relacion entre el pensar y el hacer del ser humano y “el acuerdo

y1. . 1 . .. .. ,
multiple de sus mociones de deseo”.*”' Alude posteriormente al sentimiento religioso no s6lo como

una ilusidn, sino como un sentimiento de eternidad, ilimitado, “ocednico”, subjetivo y fuente de

energia religiosa, aunque reconoce que no puede descubrir en su persona ese sentimiento porque

, .. . 5302 .
“no es comodo elaborar sentimientos en el crisol de la ciencia”.””” Lo anterior no descarta que

reconozca y no impugne ese sentimiento en las otras personas, aunque cuestiona si se ha
interpretado correctamente o que sea considerado la fuente y el origen de toda inquietud religiosa.

De aqui parte su postulacion tedrica, del conocimiento interior y del &mbito de lo inconsciente:

Normalmente no tenemos mas certeza que el sentimiento de nuestro si-mismo, de
nuestro yo propio. Este yo nos aparece autonomo, unitario, bien deslindado de todo
lo otro. Que esta apariencia es un engafio, que el yo mas bien se continiia hacia
dentro, sin frontera tajante, en un ser animico inconsciente que llamamos ‘ello’ y al
que sirve, por asi decir, como fachada: he ahi lo que nos ha ensefiado —fue la primera
en esto— la investigacion psicoanalitica, que todavia nos debe muchos

390 Ibid., p. 27.
391 Ibid., p. 22.
392 Ibid., p. 23.
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esclarecimientos sobre el nexo del yo con el ello.*”

Establece el principio del placer como el requerimiento de cancelacion del dolor y del
displacer. Sin embargo, en tanto hay una exterioridad que se muestra ajena y amenazadora, se
establece la distincion entre lo interno y lo externo. De esa manera se instaura un principio de
realidad que habra de determinar el desarrollo posterior de la persona. “El hecho de que el yo, para
defenderse de ciertas excitaciones displacenteras provenientes de su interior, no aplique otros
métodos que aquellos de que se vale contra un displacer de origen externo, serd luego el punto de
partida de sustanciales perturbaciones patologicas.”*** Originariamente el yo lo contiene todo y
posteriormente segrega de si un mundo exterior. “Por tanto, nuestro sentimiento yoico de hoy es
solo un comprimido resto de un sentimiento mas abarcador —que lo abrazaba todo, en verdad—, que

] r : 395
correspondia a una atadura mas intima del yo con el mundo circundante.”

El sentimiento yoico primario podria acompafarse con el sentimiento yoico de la madurez y
sus contenidos de representacion adecuados a ese sentimiento seria los de lo ilimitado y de atadura
a una totalidad, parecido a un sentimiento “oceanico”, propio de lo religioso. Freud parte de este
supuesto, de que en lo animico, en el alma, pervive o perdura lo primitivo junto lo nacido ahi por
transformacion. El olvido, por tanto, no implica una destruccion de la huella mnémica, sino que
todo se conserva y puede ser traido a la luz bajo circunstancias propicias. Solo en lo animico hay
conservacion de los estadios anteriores, lo que para €l constituye una regla y no una excepcion. Pero
la cuestion que se plantea es de donde provienen las necesidades religiosas o si el sentimiento
oceédnico puede ser el origen de estas necesidades. Freud responde que un sentimiento s6lo puede
ser una fuente de energia si constituye ya la expresion de una intensa necesidad. En este caso, las
necesidades religiosas derivan del desvalimiento infantil y de la afioranza del padre. Ese
sentimiento se conserva duraderamente por la angustia ante el supuesto “hiperpoder" del destino.
Esta necesidad es demasiado imperiosa, a partir de la cual se puede rastrear el origen de la actitud
religiosa (de ser uno con el todo). Aqui queda establecido el concepto de religion tal como lo cree
el hombre comun, en tanto un sistema de doctrinas y promesas que le esclarece los enigmas del

mundo y de que la providencia cuida de ¢l y le resarcird de las penas padecidas.

Esa providencia es representacion del gran Padre, que conoce las necesidades de su criatura

393 Ibid., p. 24.
394 Ibid., p. 26.
395 Ibid., p. 27.
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y escucha sus suplicas y su arrepentimiento. Freud reflexiona sobre la tarea y el sentido de la
naturaleza humana, al relacionarse con la dicha o la felicidad, no solo alcanzarla, sino mantenerla.
Pero lo anterior conlleva dos estados: la ausencia de dolor y la intensidad del placer. El principio del
placer es el que fija la meta de la vida que, no obstante, es dificil de realizar porque “las
disposiciones del Todo lo contrarian.” Es dificil alcanzar de una vez y para siempre la dicha y, mas
bien, es un estado pasajero, por lo que resulta mas facil que se experimente la desdicha y el
sufrimiento, ya sea a partir del propio cuerpo, que habra de desaparecer, o desde el mundo exterior,
con su fuerza destructora, ademas de la relacion establecida con los demas seres humanos. “No es
asombroso, entonces, que bajo la presion de estas posibilidades que los seres humanos suelan
atemperar sus exigencias de dicha, tal como el propio principio del placer se transformd, bajo el

influjo del mundo exterior, en el principio de realidad, mas modesto.”*"°

Freud comenta que el hombre ha intentado varios caminos o modos para evadir la desdicha,
como una satisfaccion irrestricta que habra de tener un castigo o bien la cancelacion del placer por
medio de la evasion o el extrafiamiento, a modo de una separacion del mundo como hacen los
ermitafios o los monjes. No obstante, concibe un camino mas efectivo, al ser miembro de una
comunidad apoyado en la técnica y la ciencia, con el afan de dominar y someter la naturaleza a la
voluntad humana. Otros métodos de evasion son aquellos que influyen en el propio organismo
como las drogas y los estimulantes. En este sentido hay una dificultad del ser humano para ser feliz.
Freud concibe tres fuentes que originan su desgracia: la hiperpotencia de la naturaleza, la fragilidad
del cuerpo y las normas insuficientes al interior de la familia, el Estado y la sociedad. Las dos
primeras son inevitables, pero la tercera se debe a un problema de indole cultural: “gran parte de
nuestra culpa por nuestra miseria la tiene lo que se llama nuestra cultura; seriamos mucho mas
felices si la resignaramos y volviéramos a encontrarnos en condiciones primitivas.”*”’ La afioranza
freudiana remite al pasado como una época de pureza y bienestar desaparecido. La cultura no hace
sino recordarnos que la felicidad es imposible y de la dicha s6lo tenemos un mero atisbo del paraiso
perdido, nunca reencontrado. Sin embargo, hay una capacidad de enaltecimiento de la cultura: “...en
ningun otro rasgo creemos distinguir mejor la cultura que en la estima y el cuidado dispensados a
las actividades psiquicas superiores, las tareas intelectuales, cientificas y artisticas, el papel rector
atribuido a las ideas en la vida de los hombres.”**® De nueva cuenta se puede apreciar aqui la

separacion entre teoria y practica, asignando a la primera un papel fundamental para la organizacion

396 Ibid., pp. 36-37.
397 Ibid., p. 48.
398 Ibid. p. 57.
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cultural.

En una linea similar a lo expresado por Marcuse y Freud, Adolfo Sanchez Vazquez advierte
que la actividad humana es una actividad conforme a fines, los cuales s6lo existen por el hombre,
como productos de su conciencia. Le resulta claro que toda accion humana exige cierta conciencia
de un fin, el cual habra de supeditarse al curso de su actividad.” En este sentido, la praxis se
presentara como una actividad material, transformadora y adecuada a fines. “Fuera de ella, queda la
actividad tedrica que no se materializa, en cuanto que es actividad espiritual pura. Pero, por otra
parte, no hay praxis como actividad puramente material, es decir, sin la produccion de fines y

o . . , . 400
conocimientos que caracteriza la actividad teorica.”

A lo largo de la historia de la filosofia, la contraposicion de teoria y practica se presenta en
otras formas, en las cuales reviste también un caracter absoluto, ya sea porque la teoria se ve a si
misma tan omnipotente en sus relaciones con la realidad que se concibe a si misma como praxis
(posicion del idealismo), ya sea porque la practica es considerada como mera aplicacion o
degradacion de la teoria (unidad de la teoria y la practica del griego antiguo) y no se reconoce, por
tanto, que la praxis puede enriquecer la teoria. Aunque no existe una posicion absoluta, sino relativa

en el seno de una unidad indisoluble. Sanchez Vazquez delimita, sin embargo, su postura:

Por ello, debemos hablar, sobre todo, de unidad de teoria y practica y, en el marco de
ella, de la autonomia y dependencia de una y otra. El problema de las relaciones entre
la teoria y la practica —y, por tanto, el de su autonomia y dependencia mutuas—
puede plantearse en dos planos: a) en un plano historico-social como formas
peculiares de comportamiento del hombre, en cuanto ser historico-social, con
respecto a la naturaleza y a la sociedad; b) en actividades practicas determinadas
(producir un objeto util, crear una obra de arte, transformar el Estado o instaurar
nuevas relaciones sociales).*"!

(Realmente resulta determinante la relacion entre teoria y practica? ;Como se puede llegar a
un justo equilibrio entre ambas, sin que haya una tendencia hacia una u otra? ;No es demasiado
obvio decir que una es superior que la otra o una se presenta primero y la otra después? No obstante

tales cuestiones, la postura de Sdnchez Vazquez sugiere como alternativa dos tipos de praxis que

399 Adolfo Sanchez Vazquez, op. Cit., p. 266.

400 Ibid., p. 285. “Por ello, nos inclinamos por el término 'praxis' para designar la actividad consciente objetiva, sin que
por otra parte se conciba con el caracter estrechamente utilitario que se desprende del significado de lo “practico” en
el lenguaje ordinario.” Ibid., p. 28.

401 lbid., pp. 289-290.
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conjuguen teoria y practica: la creadora y la reflexiva, lo que de alguna manera tiende hacia una
praxis de tipo revolucionario.*®” Sanchez Vazquez concibe a la praxis como parte central de la
filosofia entendida no s6lo como interpretacion del mundo, sino como elemento del proceso de su
transformacion. Esta filosofia es el marxismo, el cual representa su conciencia mas elevada, asi
como la vinculacion tedrica mas profunda con la praxis real. Ello no significa el regreso a una
actitud prefiloséfica ni tampoco el retorno a un punto de vista filoséfico como el del materialismo

vulgar o metafisico, anterior al idealismo de Kant, Fichte y Hegel.

La concepcion marxista de la praxis no es, en suma, una vuelta sino un avance; es
una superacion —en el sentido dialéctico de negar y absorber— tanto del
materialismo tradicional como del idealismo, lo cual entrafa, a su vez, la tesis de que
no solo el primero sino también el segundo han contribuido esencialmente a la
aparicion del marxismo. Y esta contribucion esencial del idealismo se pone de
manifiesto precisamente con respecto a la praxis, aunque la actividad practica
humana se presente en ¢l de un modo abstracto y mistificado.*"?

El autor de origen espafiol busca establecer una verdadera concepcion de la praxis como
actividad material del hombre social, lo que significa sobrepasar necesariamente la concepcion
idealista. Esto no implica el retorno a la actitud inmediata e ingenua de la conciencia ordinaria. De
qué manera se puede lograr esto no queda del todo claro, aunque si resulta una loable tentativa de
cabal integracion del sujeto a su ambito social. El limite de este trabajo supera la cuestién en torno
al vinculo que suele establecerse entre teoria y préctica, por lo que no nos detendremos para

ahondar en el tema.

402 “Toda praxis presupone una relacion entre lo espontdneo y lo reflexivo, y dos niveles de ella, de acuerdo con el
predominio de uno u otro elemento. Ahora bien, sin desconocer el papel de la espontaneidad, sobre todo, en la
actividad artistica, la praxis creadora se da sobre todo al nivel de la praxis reflexiva.” Ibid. p. 369.

403 lbid., p. 29.
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Capitulo 3
La modermidad confrontada

¢ Qué zona de lo humano, asi fuere la més elevada, la mas dignamente generosa, puede ser
totalmente insensible a la influencia de las fuerzas infernales, mas ain, puede renunciar a su
fecundante contacto?

THOMAS MANN, DOKTOR FAUSTUS

René Girard y el contexto de la violencia

o or qué es importante el estudio de la violencia para Girard? ;Cuales son las hipotesis
() P que le sirven de punto de partida para reflexionar acerca de una tematica que ha estado
presente a lo largo de la historia del hombre? ;Por qué resulta relevante estudiar sus
planteamientos en la época moderna? ;Realmente se requiere pensar la situacién actual ante un
problema que parece haber rebasado a la sociedad y constituye su eje de accion, sino es que su

motivacion para su continuo progreso, desde esta perspectiva?

A René Girard le interesa, primero, entender el mecanismo mimético porque de esa manera
se puede comprender como surge la violencia. Por ejemplo, el estudio de las comunidades
primitivas sirve de referencia ineludible para observar la permanencia de acciones o actividades que
se suponia superadas en la actualidad, como la violencia sacrificial o ritual, pero que permanecen
encubiertas o son una obviedad para un mundo inmerso en la supuesta racionalidad de su accion.

Identificamos tres hipdtesis de las que parte su pensamiento sobre la violencia, a saber:

1) Todos estamos sometidos al deseo mimético. De ser asi, estamos expuestos a la rivalidad,

esto es, al conflicto y la competencia entre iguales.

2) La violencia grupal contra una victima sacrificial (entendida como chivo expiatorio) es
necesaria para mantener el orden social. De hecho, Girard considera que asi es como se
fund6 la cultura. De ser cierta esta hipotesis, entonces ayudaria a clarificar por qué la

violencia se ejerce de manera unanime, en cualquier época y lugar.

3) La religion es necesaria, al igual que la violencia. Es decir, no se puede pensar lo religioso al

margen de la sociedad y no se puede pensar lo social al margen de la violencia colectiva.

Para sostener estas hipotesis se apoya en datos antropoldgicos y etnologicos (incluye a los
mitos y a los rituales), basados en la evidencia y en la comparacion. Tales datos son entendidos

como auténticos “restos fosiles” de la evolucidn cultural de la humanidad, en medio de los cuales se
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transparentan sutilmente las huellas del crimen fundacional, asumiendo que hubo alguno.

Este modo de proceder ha sido cuestionado e impide que se comprenda su teoria mimética,
al menos en el ambito antropologico. Girard se ocupa de los mitos, los ritos y la literatura como si
fueran “indicios racionales”, pruebas o evidencias de aquellas cosas ocultas en el origen del mundo.
Cabe preguntar si ;jrealmente el deseo mimético subyace en los albores de la humanidad? Si
partimos de que sus planteamientos son indispensables para comprender, primero, su marginalidad
dentro del ambito académico (antropologia, sociologia, filosofia) y, segundo, las tentativas
constantes con que la modernidad intenta excluir toda critica de sus personales formas de proceder,
como el engafio, el poder y la sobrada racionalidad de su discurso, entonces resulta determinante
analizar el deseo mimético, de donde habra de derivar la idea de la victima propiciatoria o el

llamado chivo expiatorio.

Girard quiere mostrar la verdad que hay detras de todo sacrificio, pues supone algunas cosas
subyacentes en torno a la religion y el sacrificio que deben ser expuestas. Su planteamiento apunta
hacia la critica de la violencia colectiva, al margen de que no se le tome mucho en cuenta, sea por la
antropologia o por la filosofia. Dice al respecto: “Y hoy en dia, creo que se me puede considerar un
marginal, dado que ciertamente me sublevo un tanto contra las 'masas movilizadas', contra esa
'fusion de grupo' (o 'grupo fusional') con la que sofiaba Sartre, y mds teniendo en cuenta que mi
teoria del chivo expiatorio es, en el fondo, una critica radical de las masas multitudinarias.”** Si se
le insiste que tal postura es elitista, responde que mas bien los otros son los excluyentes, los
carentes de formacion critica y humanista, dado que en todas las revoluciones culturales se ve como
los limitados pretenden que no es su mediocridad la que los condena, sino “el elitismo”. Y de igual
manera, comenta que los auténticos creadores son considerados incompetentes por la masa. Girard
no se ha dejado encasillar en “una escuela, moda académica o compromiso institucional”, en tanto
su relacion con el mundo se ha tornado el método de investigacion que habria de desarrollar. De
este modo, ¢l ha devuelto a la imitacion un mayor significado, antropologico y social, la cual no

puede mantenerse alejada de los afanes del propio deseo:

Nuestro deseo surge siempre de la imitacion del deseo de otro, tomado como modelo.
Y si la sociedad misma no logra introducir una cierta jerarquizacion entre el sujeto
deseante y sus modelos, la imitacion tiende entonces a volverse antagonista. La
consecuencia de este 'mimetismo de rivalidad' es un conflicto potencial entre el

404 Los origenes de la cultura, p. 28.
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modelo y el sujeto, de cara a obtener su objeto comun de deseo, un objeto que pierde
asi importancia al mismo tiempo que la rivalidad se acrecienta.*”

En ese sentido, el paso a la violencia parece ineludible y controlar esa violencia es parte del
papel que le corresponde a la sociedad. Si lo logra o no es otra cuestion, pero Girard si considera
que la sociedad debe tener un papel preponderante para mantener el orden al interior de la misma.
En este sentido, si el objeto de deseo es motivo de conflicto y rivalidad, también puede
transformarse en el instrumento que permite apaciguar esa misma rivalidad. De donde surge,
entonces, la necesidad del chivo expiatorio, personificacion sobre quien debera recaer la violencia
colectiva, pues el equilibrio social se recupera por medio de su muerte y posterior divinizacion.
Sobre esta imagen se fundan las instituciones modernas y la normatividad ética al favorecer
aspectos positivos del mimetismo como la educacion, el conocimiento y el arte. La manera en que
se logra esto ultimo Girard no lo explica con detenimiento. Sin embargo, sostiene que la motivacion

del saber, la ciencia y la tecnologia radican en el sacrificio.

Su explicacion mimética se inserta en una vision de corte naturalista y darwiniana, a partir
de datos etologicos y etnologicos, porque el hombre, en su lenta ascension evolutiva, encuentra en
el mecanismo victimario un instrumento para controlar la escalada mimética, que podria llegar a

expandir la sed de venganza hasta el paroxismo dentro del grupo.

Canalizar la violencia colectiva y enfocarla sobre un solo individuo considerado
responsable de una determinada crisis social (nacida, por lo demés de causas
totalmente contingentes, como pueden ser el hambre o las epidemias) permite a la
comunidad reducir el caos al que periddicamente se ve arrastrada. De la ritualizacion
de ese 'proto-acontecimiento' surgirian todos los mecanismos de estructuracion
social: tabties, normas, instituciones.**®

Para Girard el sacrificio se mueve no sélo como un mecanismo, Sino como evento sistémico
contingente, debido al azar y la necesidad. Azaroso porque es descubierto por accidente; necesario
porque resulta ser un mecanismo estructurante que procura el mejor tipo de adaptacion de las
comunidades primitivas. Las dos contribuciones de la teoria mimética de Girard son: primero, un

principio genésico que da cuenta del nacimiento de la cultura humana sin demasiadas hipotesis;

405 Ibid., p. 11.
406 Ibid., p. 13.
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segundo, un nuevo paradigma antropoldgico de tipo generativo que explica ciertos aspectos del
desarrollo cultural y tecnoldgico de la humanidad. Michel Serres*”’ sugiere que se le puede
comparar con Darwin, porque “propone una dindmica, pone de manifiesto una evolucion y
suministra una explicacion universal”.*”® Si la hipétesis de la seleccién natural explica los
mecanismos que regulan la evolucion de las especies, “la teoria del chivo expiatorio da cuenta del

mecanismo que se encuentra en la base del nacimiento y evolucion de la cultura”.*”

El nicleo de la teoria mimética (el deseo mimético, unido al mecanismo sacrificial) se halla
igualmente en el centro de su método. Si se duda respecto de esa instrumentalizacion de los textos
literarios y mitoldgicos, no se entiende la radicalidad de su apuesta intelectual, la cual afirma que
esos textos revelan el mas profundo motor, impulso o motivo de las relaciones humanas. Sus ideas
se utilizan en antropologia y en la historia comparada de las religiones y de las culturas. Por
ejemplo, cuando remite a la constante de que un mito cuenta la misma historia, la de un asesinato
originario o de fundacion real, como crimen oculto en la estructura del mismo, lo cual se halla en el
origen de la cultura. Finalmente Girard asume que su teoria mimética tendria una dimension ética,
mediante la cual se podrian concebir los limites de nuestros comportamientos y de nuestro

conocimiento.

Mas todavia, adoptar la teoria mimética exige una conversion al cristianismo porque lo
esencial para cada uno es tomar conciencia del propio deseo mimético. La conversion supone el
deseo mimético y las elecciones no son tan libres como se pensaria, sino que hay cierta
determinacion. Por ejemplo, en su caso concreto afirma que los resultados de su trabajo lo han
llevado hacia el cristianismo y lo han convencido de su verdad. En un arranque de sinceridad
afirma: “No pienso como pienso porque soy cristiano, sino que me he hecho cristiano porque mis

. . . . 41
investigaciones me han llevado a pensar las cosas que ahora pienso.”*"’

La secuencia histérica del nacimiento del cristianismo representa el instante en que el ser

humano se libera de la necesidad de recurrir a la inmolacidon de chivos expiatorios para cerrar los

407 (Agen, 1930) Filosofo francés, especializado en epistemologia. Miembro de la Academia francesa, también recibid
la Orden nacional de la legion de honor. Es autor de una original historia de la ciencia (serie Hermes, 1966-1977),
en la que, por oposicion a la compartimentacion de los dominios del saber, interrelaciona las diversas
interpretaciones cientifica y humanistica del mundo. Otras obras suyas son EIl sistema de Leibniz y sus modelos
matematicos (1968), La comunicacion (1969), La traduccién (1974), El nacimiento de la fisica en los textos de
Lucrecio (1977), Los cinco sentidos (1985) y Estatuas (1987), Discours de réception de René Girard a I'Académie
francaise et réponse de Michel Serres (2007).

408 En Atlas, Julliard, Paris, 1994, p. 220.

409 Los origenes de la cultura, p. 15.

410 Ibid., p. 49.
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conflictos y crisis de las comunidades, es decir, el instante en que el hombre se hace consciente de
la inocencia de sus victimas. En este sentido, su perspectiva es clara al poner de relieve una

llamativa paradoja de la modernidad:

En tanto parece que quisiera liberarse definitivamente de todas las ataduras religiosas
y confesionales mediante una 'expulsion' racionalista de lo religioso, la cultura
occidental esté revelando actualmente sus raices profundamente cristianas. Pues, en
efecto, todo el horizonte ideoldgico de la cultura contemporanea se halla construido
en torno a la victima y su cardcter central: victimas del Holocausto, victimas del
capitalismo, victimas de las injusticias sociales, de las guerras y persecuciones, del
desastre ecologico, de las discriminaciones raciales, sexuales, religiosas...411

Hay aqui una contradiccién subyacente a la época moderna. De hecho, Girard previene
contra la interpretacion de la realidad actual que no considere las ambigiiedades del desarrollo
social y politico, lo que se puede observar mediante su teoria. Por ejemplo, dice que los conflictos
actuales y la deriva fundamentalista de quienes protagonizan el terrorismo internacional, tanto en
Occidente como Oriente, constituyen una prueba de la validez antropolédgica, todavia escasamente
reconocida, de su planteamiento. No obstante, conviene mencionar que esto ultimo ya estaba

presente en la Dialéctica de la llustracion, de Horkheimer y Adorno.

La confrontacién con la modernidad**?

1 libro de Horkheimer y Adorno, Dialéctica de la llustracion, es un abierto
cuestionamiento a lo que se conoce como modernidad, ese periodo del mundo occidental
que inicia con el ensalzamiento de la razon y que cuestiona todo aquello que no entra en
los limites de la objetividad y veracidad asi establecidos. La nocién de racionalidad en la época

413 : - - 414
moderna se remonta a Descartes,” ~ para quien la verdad, como bien dice Ortega y Gasset,” = se

411 Ibid., p. 19.

412 “La Modernidad es el momento fundamental de ese proceso historico, aquel en el que el conocimiento cientifico y
la capacidad creadora propiamente humana, técnica, sustituyen tanto al mito como a las pautas miméticas (que hasta
entonces han delimitado la actividad de los seres humanos).” Valeriano Bozal, “Pr6logo” en Hans Blumenberg, Las
realidades en que vivimos, Ediciones Paidés, Barcelona, 1999, p. 21.

413 “El desarrollo cientifico necesita un punto de partida seguro —y aqui es Descartes paradigma de la modernidad—
sobre el que fundamentar ese movimiento al infinito, ese progreso, que es el conocimiento, un trabajo que se hace,
sin embargo, en un ambito finito.” Ibid., p. 23. De modo complementario, explica Rubén Bri: “La Ilustracion, como
lo dice el nombre, significa el reinado de la luz plena que arroja lejos a todas las tinieblas. Es el reino de la pura
inteleccion (reine Einsicht). Todo el 4mbito del sentimiento queda excluido. Para Kant, ilustre representante de la
Tlustracion, la moral exigird la liberacion de todo sentimiento. Ideas claras y distintas. No aceptar nada que no sea
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presenta como el caracter especifico del pensamiento, el cual tendra que trascenderse a si mismo
para descubrir el ser de las cosas. Tal es la pretension de control y dominio sobre la naturaleza. La
modernidad inicia con la figura de Descartes empecinado en hallar una explicacion lo
suficientemente convincente para una vision del mundo novedosa, tal como representd el
Renacimiento para el hombre. Manuel Garcia Morente expondra la situacion a partir del cambio

suscitado por la filosofia al paso de los afios:

Pero cuando Descartes replantea en su origen el problema primero de la filosofia, el
mundo y el hombre ya no son los mismos que en tiempos de Parménides o de Platon.
Han transcurrido veinte siglos de vida histdrica filosofica. El pensamiento ya no tiene
la virginidad, la inocencia primitiva. No nace del puro anhelo de saber, sino de un
anhelo de saber que viene prevenido por el tremendo fracaso de la filosofia
multisecular. Todo el pretérito presiona ahora sobre el presente, imponiéndole
condiciones nuevas: y principalmente la condicién de evitar el error, la necesidad de
proceder con méaxima cautela, la obligacion de preferir una sola verdad “cierta” a
muchas conjeturas dudosas y de practicar en la marcha hacia delante la mas radical
desconfianza.*"

Antes que Descartes, Platon y Aristoteles tenian ya una teoria objetiva que se basaba en la
razon, la cual aspiraba a desarrollar un sistema o jerarquia que incluyera la totalidad de lo existente,
incluso el hombre. De tal modo que su grado de racionalidad pudiera determinarse conforme a la
armonia con esa totalidad, cuya estructura objetiva debia servir de pauta para los pensamientos y las
acciones individuales. “Tal concepto de la razon no excluia jamés a la razon subjetiva, sino que la
consideraba una expresion limitada y parcial de una racionalidad abarcadora, vasta, de la cual se
deducian criterios aplicables a todas las cosas y a todos los seres vivientes.”*'® Aqui se pretende la
conciliacion del orden objetivo considerado como racional con la existencia del hombre. Esta
nocion platonica de la razon, inherente a la realidad, se contrapone a la otra concepciéon que asume
a la razén como la capacidad subjetiva del intelecto. Esto quiere decir que la razon subjetiva es la
capacidad de calcular probabilidades y adecuar los medios correctos a un fin determinado y, por

. , .. . 41
supuesto, no equivale a la razén objetiva, asignada a lo real.*"’

visto con claridad y distincion.” Fenomenologia del espiritu de Hegel, p. 25.

414 José Ortega y Gasset, Historia como sistema, Editorial Biblioteca Nueva, Madrid, 2007, p. 98.

415 René Descartes, Discurso del método, Coleccion Austral-Espasa Calpe, Madrid, 2010, p. 6.

416 Max Horkheimer, Critica de la razén instrumental, Terramar Ediciones, La Plata, 2007, p. 16.

417 “En la concepcion subjetivista, en la cual 'razon' se utiliza mas bien para designar una cosa o un pensamiento y no
un acto. Ella se refiere exclusivamente a la relacion que tal objeto o concepto guarda con un fin, y no al propio
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Posteriormente hubo predominar la concepcion subjetiva sobre la objetiva, esto es, la razon
referida a la capacidad del sujeto para pensar. “La facultad de pensar subjetiva era el agente critico
que disolvia la supersticion. Pero al denunciar la mitologia como falsa objetividad, esto es, como
producto del sujeto, tuvo que utilizar conceptos que reconocia como adecuados. De este modo fue
desarrollando su propia objetividad.”*'® Asi fue como la doctrina de Pitagoras de los numeros,
procedente de la mitologia astral, se transformd en la doctrina de las ideas. Después la crisis de la
razoén se presentard en el hecho de que el pensamiento pierde la facultad de concebir una

objetividad absoluta o la combate con ilusién. Para Horkheimer:

Este proceso se extendid paulatinamente, abarcando el contenido objetivo de todo
concepto racional. Finalmente, ninguna realidad en particular puede aparecer per se
como racional, vaciadas de su contenido, todas las nociones fundamentales se han
convertido en meros envoltorios formales. Al subjetivarse, la razon también se
formaliza.*"

Por tanto, la razon deja de ser el motivo més inmediato de comprension, y més bien remite a
., . ., . 420 . .
la eleccion y la predileccion, es decir, a la mera voluntad de las personas.” Esto quiere decir que la
razon no puede tener validez universal, dado que solo depende del sujeto que la promulga y solo

puede establecerse un comun acuerdo sobre lo que debiera de significar.

De este modo, la concepcion inicial de la razoén era mas que una regulacion de la relacion
entre medios y fines, pues se la consideraba como el instrumento destinado a comprender y
determinar los fines. En el caso de Socrates, éste luchd contra la razéon subjetiva y murid por
subordinar las ideas mas sagradas y familiares de su comunidad a la critica del pensamiento
dialéctico. Para ¢l, la razén en tanto comprension universal debia determinar las convicciones y
regular las relaciones entre los hombres y entre el hombre y la naturaleza. En este sentido, se
pretende que la razon refleje la verdadera naturaleza de las cosas. Las enseflanzas socraticas

implicaban la nocion de verdad absoluta aunque se presentaban como intuiciones objetivas. A partir

objeto o concepto. Esto significa que la cosa o el pensamiento sirve para alguna otra cosa.” Ibid., p. 17.

418 Ibid., p. 18.

419 lbid., p. 19.

420 Horkheimer dice al respecto: “La razon jamas dirigié verdaderamente la realidad social, pero en la actualidad se la
ha limpiado tan a fondo, quitandosele toda esa tendencia o inclinaciéon especifica que, finalmente hasta ha
renunciado a su tarea de juzgar los actos y el modo de vivir del hombre. La razon ha dejado estas cosas, para su
definitiva sancion, a merced de los intereses contradictorios: un conflicto al que de hecho nuestro mundo parece
completamente entregado.” Ibid., p. 20.
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de Platén, “la potencia socratica del conocimiento inmediato o de la conciencia moral, el nuevo
dios dentro del sujeto individual, destron6 a sus rivales de la mitologia griega o por lo menos los

transformd.”**!

Esto supondria que la racionalidad platonica hubo de superar a la mitologia, sobre
todo si se piensa que los mitos utilizados por Platon poseen un contenido explicativo cuya
recurrencia imaginativa o imaginaria conforma un mero telén de fondo para un fin determinado,
esto es, corroborar su propia argumentacion.

La esencia de la razon objetiva requiere por si misma un determinado comportamiento
practico o tedrico. La razdn objetiva asume que hay una estructura del ser universal para luego
deducir una concepcion del designio del ser humano. “La razén objetiva aspira a sustituir la
religion tradicional por el pensar filoséfico metddico y por la comprension y a convertirse asi en

fuente de la tradicion.”**

Este tipo de razon ataca a la mitologia, mientras que la razon subjetiva
(abstracta y formalista) establece solo la diferencia entre ciencia y filosofia, por un lado, y
mitologia institucionalizada, por el otro, reconociendo ambos contenidos. Por el contrario, la
filosofia de la razon objetiva se aferra al concepto de verdad objetiva asumiendo una postura que
puede ser positiva o negativa respecto a la religion. Su critica sobre las opiniones sociales es mas
penetrante que aquella de la razon subjetiva, aunque en ello le vaya su propia desaparicion. “En los
tiempos modernos la razon ha desarrollado la tendencia a disolver su propio contenido obj etivo.”**

Para Horkheimer la razon subjetiva incluye una formalizacion, como calculo de los medios
para lograr determinados fines (capacidad subjetiva del intelecto). Mientras la razén objetiva es la
existencia de la razon como fuerza en la conciencia individual y en el mundo objetivo: en las
relaciones de los hombres y en las clases sociales, en las instituciones y en la naturaleza (principio

inherente a la realidad, al que no le son ajenos el bien supremo ni el destino del hombre).***

Francois Chatelet concuerda con Horkheimer cuando comenta que Sécrates es el inventor

. iy : 42
del concepto, entendido como elaboracion razonada a partir de lo real.*”’

Ademas, agrega que en
filosofia no hay hechos, sino mas bien el filésofo plantea que el hecho es siempre la experiencia
singular de un individuo situado en circunstancias particulares. De ahi que para el hombre, el hecho

deba pasar por la palabra y la reflexion. Y de ahi también que los filosofos necesiten tomar

421 Ibid., p. 22.

422 lbid., p. 23.

423 ldem.

424 Rubén Dri, La fenomenologia del espiritu de Hegel, p. 27.

425 Frangois Chatelet, Una historia de la razén. Conversaciones con Emile Noél, Pre-Textos, Valencia, 1998, p. 26 y
ss. También afirma lo siguiente: “La racionalizaciéon es un proceso historico y politico que conoce con Atenas su
primer acontecimiento, pero también su fracaso y desaparicion.” (Gilles Deleuze. Pericles y Verdi. La filosofia de
Francois Chatelet, 2a edicion, Pre-Textos, Valencia, 2010, p. 21).

160



— DEL MITO AL LOGOS. UNA CONSIDERACION SOBRE LA PERSISTENCIA DE LOS ELEMENTOS MITICOS EN LA MODERNIDAD —

decisiones en comun para salvaguardar la existencia colectiva y hacerla también lo mas feliz
posible. Le resulta evidente que el concepto de universalidad es la primera caracteristica de la
filosofia. También que la prueba de significacion de un discurso supone la construccion de un
concepto. Y el concepto es la estructura mental que acompaiia el desarrollo del discurso. Su

desarrollo es el sentido de ese concepto.

Para Chatelet los griegos inventaron el logos, la razén, como una forma de construir
sabiduria, la cual se entiende como reglas de vida, de conducta y saber sistematico fundado en la
idea de ser. También reconoce que debe uno sujetarse a determinados limites. Por ejemplo, si se
piensa en la ambicion filosofica, como sustentadora de la verdad, resulta algo fuera de sitio, una
locura. Por eso, la pretension filosofica de establecer un discurso con caracter universal que juzgue
los otros discursos y todas las conductas y que, ademas, nos vuelva sabios, es una posicion excesiva
y una responsabilidad exorbitante. De ahi que la posibilidad de asumir una postura totalitaria
siempre se encuentra latente. “No creo que los filosofos hayan sido tentados por el totalitarismo: en
ellos existe una idea fundamental, la idea de libertad. Razon y libertad deben ir a la par. Pero es
cierto que la filosofia en las manos de los politicos que tienden al totalitarismo es un instrumento
temible.”**® Chatelet coincide también con Hegel cuando éste declara que Descartes es el filosofo
fundador de la modernidad. Por eso, si se acepta la verdad de la nueva fisica, no se puede funcionar
con la misma ontologia o con la misma concepcion del Ser, de lo real como parte de una tradicion

no superada.

Ya no es posible mantener las ideas aristotélicas de materia y forma, de alma. Hay
que refundar completamente la representacion de lo real, operar un desplazamiento
decisivo. Descartes plantea la cuestion crucial sobre la naturaleza del sujeto
cognoscente y la naturaleza del objeto conocido. Simplificando, podria decirse que,
hasta Descartes, la filosofia se planteaba la cuestion: ;qué es el ser?, ;como esta
hecho? Descartes sustituye estas preguntas por otra: ;qué es el conocimiento? Esto
equivale a legitimar la empresa de Galileo, a mostrar en qué condiciones generales el
trabajo de Galileo resulta inteligible.**’

La tarea de Galileo es tornar inteligible la realidad sensible, bajo la condicion del analisis y
el perfeccionamiento matematico. Asi no habra nada que escape a la inteligencia humana. Por

consiguiente, hacer del hombre el duefio y poseedor de la naturaleza era un programa realizable a

426 Ibid., p. 43.
427 Ibid., p. 83.
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corto plazo. Aunque después resultd que el plazo era mas largo y que este dominio de la naturaleza
quizas no era tan plausible ni tan bueno como se creyd. Este principio servira de hilo conductor a
los pensadores y a todo un movimiento intelectual de fondo. Dice Chatelet: “Sera el origen del
pensamiento de la Ilustracion y también esta en el origen del desarrollo de la ciencia y de la técnica
en los siglos XIX y XX. Actualmente, a pesar de que dudemos de la validez de este programa, no

por ello deja de ser el principio del origen de nuestras sociedades.”**®

La racionalidad del mundo moderno, entonces, consiste en evitar el error, avalar la certeza,
desconfiar de todo, proceder con cautela, es decir, una serie de recomendaciones centradas en la
manera correcta de proceder, esto es, haciendo de la razon el instrumento de control. Para
Horkheimer y Adorno el objetivo de la Ilustracion es liberar a los hombres del miedo para
conformarlos como sefiores o dominadores de su entorno. Su programa radicaba en el
desencantamiento del mundo, al disolver los mitos y derrocar la imaginacion por medio de la
ciencia. Francis Bacon es el referente para reportar que las actitudes como la credulidad, el rechazo
de la duda, la falta de objetividad, los conocimientos parciales son responsables de que no haya una
adecuada vinculacion entre el entendimiento y la naturaleza. Por tanto, el saber se erige en el punto
desde el cual se habra de dominar el mundo, dado que entrafia también el poder.**’ La técnica es la
esencia de tal saber porque éste no aspira a conceptos e imagenes, ni tampoco a la felicidad del
conocimiento, sino al método, esto es, a la explotacion del trabajo de los otros, que no es otra cosa
que el capital.**® Esta caracteristica de la Tlustracion exacerba sus propios contenidos para asi poder
dominar los otros ambitos del saber. La siguiente afirmacion alude a la capacidad de destruccion
que entrafia este afan de dominacion: “Sin consideracion para consigo misma, la Ilustracion ha
consumido hasta el Gltimo resto de su propia autoconciencia. Sélo el pensamiento que se hace

. . , . . . 431
violencia a si mismo es lo suficientemente duro para quebrar los mitos.”*

La TIlustracion manifiesta su interés por un mundo no soélo comprensible, sino también
maleable, ductil, docil y manipulable, donde no haya “ningun misterio, pero tampoco el deseo de su
revelacion”. De ahi deriva su pugna con el mito y cualquier exhibicion de corte animista. El

desencantamiento del mundo es este percatarse que el universo soterrado y encubierto del mito no

428 lbid., p. 86.

429 “Pero el poder que, en ultima instancia, posibilita los actos razonables es la capacidad de clasificacion, de
conclusion y deduccidn, sin reparar en qué consiste en cada caso el contenido especifico, o sea el funcionamiento
abstracto del mecanismo pensante.” (Ibid., p. 15). “El triunfo de la nueva ciencia galileana, la matematizacion de la
naturaleza, instrumento de conocimiento y de dominio; el dictum de Bacon ‘Saber es poder’, sintetiza las
consecuencias de la hegemonia de la ciencia moderna.” (José Ortega y Gasset, 0p. cit., p. 30).

430 Max Horkheimer y Theodor W. Adorno, Dialéctica de la llustracién, p. 60.

431 Idem.
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tiene sustento de tipo racional. En la siguiente afirmacion: “El mundo se convierte en caos y la
sintesis de la salvacion. Ninguna diferencia debe haber entre el animal totémico, los suefios del
visionario y la idea absoluta. En el camino hacia la ciencia moderna los hombres renuncian al
sentido. Sustituyen el concepto por la formula, la causa por la regla y la probabilidad”,**? sostienen
la vana pretension de establecer una nueva forma de control, pero que finalmente se reduce sélo a
una tentativa mas de comprension del mundo, en tanto lo que prevalece es la sustitucion de una idea
por otra. De hecho, la razéon no es mejor que el mito, sino otra tentativa de entender el mundo,
aunque esa tentativa se erige en la Unica y valida para hacerlo, sin admitir otra que no posea
categorias como las suyas. Como hemos sefialado con anterioridad, el nacimiento de la filosofia no
es ajeno en su totalidad al mito, es una derivacion del mismo. Y lo que dicen ambos autores es que
la propia filosofia, en tanto pensamiento de la Ilustraciéon, conforma ya un mito, aunque

inicialmente haya tratado de deslindarse del mismo.

La filosofia presocratica al igual que la filosofia de Platon y Aristoteles no son sino el paso
de las creencias miticas al planteamiento filosofico. Aunque la Ilustracion también ubica al
pensamiento de Platon y Aristoteles como parte de las supersticiones que se quiere superar, por

ejemplo, aquello concerniente a la pretension de verdad de los universales, esto es, las ideas.

En la autoridad de los conceptos universales cree [la filosofia] atin descubrir el miedo
a los demonios, con cuyas imagenes los hombres trataban de influir sobre la
naturaleza en el ritual magico. A partir de ahora la materia debe ser dominada por fin
sin la ilusion de fuerzas superiores o inmanentes, de cualidades ocultas. Lo que no se
doblega al criterio del calculo y la utilidad es sospechoso para la Ilustracién.**”

Incluso con el arribo de la filosofia, no hay una inmediata separacion del pensamiento
prefilosofico o mitico. Si hay una manera distinta de comprender el mundo o la naturaleza en aras
de una explicacion mas convincente o completa, apoyada en una racionalidad de la cual no pueda
dudarse. Aunque el ensalzamiento extremo de la razén conduce a una forma de sometimiento del

que no es facil percatarse.

Por ejemplo, la Tlustracion aboga por una claridad y distincidon que permita identificar todo
aquello carente de objetividad y todo aquello que también se le resiste. No hace sino aumentar su

control. Esto es asi porque la Ilustracion se reconoce a si misma incluso en los mitos. “Cualesquiera

432 Ibid., p. 61.
433 Ibid., p. 62.
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que sean los mitos que ofrecen resistencia, por el solo hecho de convertirse en argumentos en tal
conflicto, esos mitos se adhieren al principio de la racionalidad analitica, que ellos mismos
reprochan a la Ilustracion. La Ilustracion es totalitaria.”** Se presenta asi un elemento mas evidente
en la razon extrema, del cual se pensaba que habia sido superado y consiste en una violencia mas
encubierta, pero también mas contundente. Los totalitarismos no son sino ese dominio que se

impone y no admite réplica, disension, ni cuestionamiento alguno.

El mito de la lustracion

a Ilustracidon posee un caracter casi omnipotente, a tal grado que envuelve aquello que
intenta explicar, como es el caso del mito. Sin embargo, Horkheimer y Adorno descubren
la curiosa paradoja de que el grado extremo de racionalidad puede ser ya un mito. ;Por
qué? Porque, primero, sitia al hombre en un plano principal, por encima de la naturaleza y,
segundo, reconoce como ser y acontecer lo que se puede reducir a la unidad, esto es, concibe al
sistema racional como un ideal, del cual derivan todas las cosas. En pocas palabras, lo que pretende
analizar por medio de la razén no puede lograrlo de manera cabal ni exhaustiva. Es decir, la razén
resulta insuficiente para explicar por qué se presentan asi las cosas, ademas de que su aspiracion a

la unicidad es ya una imposibilidad.

La Ilustracion es, de antemano, un mito porque ahi se proyecta lo subjetivo en la naturaleza.
El exceso de racionalidad no impide que lo sobrenatural surja debido al miedo natural de los
hombres ante su entorno. Por otro lado, la explicacion por medios 16gicos o numéricos siempre sera
el punto de partida de la Tlustracion.*> No obstante que ésta tiene como tarea central cuestionar el
ambito mitoldgico, no puede evitar producirlo. Esto ocurre porque se concibe al mito como una
narracién que en ultima instancia termina siendo una explicacion. Ademas, debido al registro y

. ., . . . . 4 .,
recopilacion de los mitos estos se pudieron convertir en doctrina.**® Este paso es la separacion con

434 ldem.

435 “La sociedad burguesa se halla dominada por lo equivalente. Ella hace comparable lo heterogéneo reduciéndolo a
grandezas abstractas. Todo lo que no se agota en niimeros, en definitiva en el uno, se convierte para la Ilustracion en
apariencia; el positivismo moderno lo confina en la literatura. Unidad ha sido el tema desde Parménides hasta
Russell. Se mantiene el empefio en la destruccion de los dioses y las cualidades.” (Ibid., p. 63).

436 “Todo ritual contiene una representacion del acontecer, asi como del proceso concreto que ha de ser influido por el
embrujo. Este elemento tedrico del ritual se independiz6 en las epopeyas mas antiguas de los pueblos. Los mitos, tal
como los encontraron los Tragicos, se hallan ya bajo el signo de aquella disciplina y aquel poder que Bacon exalta
como meta. En el lugar de los espiritus y demonios locales se habia introducido el cielo y su jerarquia; en el lugar de
las practicas exorcizantes del mago y de la tribu, el sacrificio bien escalonado y el trabajo de los esclavos
mediatizado por el comando.” (Ibid., pp. 63-64).
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el logos y el mito queda disuelto en la razon, mientras la naturaleza es reducida a una completa
objetividad. La exigencia, sin embargo, del conocimiento y la razéon es el sometimiento de lo
natural, con lo cual su poder se incrementa, y de ahi deriva el extranamiento o la alienacion sobre
eso mismo que someten. No otro resulta el mecanismo de dominacion y control que subyace, sea de

modo explicito o implicito, en la racionalidad mas ejemplar. Dicen al respecto:

La Ilustracién se relaciona como el dictador con los hombres. Este los conoce en la
medida en que puede manipularlos. El hombre de la ciencia conoce las cosas en la
medida en que puede hacerlas. De tal modo, el en si de las mismas se convierte en
para él. En la transformacion se revela la esencia de las cosas siempre como lo
mismo: como materia o substrato de dominio. Esta identidad constituye la unidad de
la naturaleza. Una unidad que, como la del sujeto, no se presuponia en el conjuro
magico.*’

Lo material y lo esencial de las cosas se reunen en la unidad disponible para su control,
desde la perspectiva de la Ilustracion. La concepcion utilitaria de la misma se refleja en el diario
acontecer del hombre con su realidad inmediata. Aunque se busca delimitar los ambitos
correspondientes, magia y mito, por un lado, y racionalidad, por el otro, finalmente se llega a la
dominacion mas inmediata, porque en el ejercicio del poder no se busca la identidad con lo que se
domina (asi como hace el mago cuando trata de asemejarse a los demonios para asustarlos o
aplacarlos), sino por el contrario, se busca esa diferencia y separacion que permite la posesion del
otro. No obstante, s6lo en la imagen y semejanza del poder invisible alcanza el hombre la identidad
del si mismo. El poder debe ser invisible y estar encubierto para una racionalidad que no toleraria la

exhibicion completa del mismo.

Ademas, en la identidad del espiritu con la naturaleza, ante la que sucumbe la multitud de
las cualidades, hay una preponderancia de lo cuantitativo porque la naturaleza asi descalificada se
convierte en material cadtico de pura division y el llamado Si mismo omnipotente se limita solo al
tener, esto es, en identidad abstracta. El paso, entonces, de lo individual y diferenciado a lo general
y valido para todos (semejante a una ley universal) ocurre por medio de la sustitucion y esa
sustitucion hace posible el transito del pensamiento magico y mitico al pensamiento logico y
racional: “En la magia se da una sustituibilidad especifica. Lo que acontece a la lanza del enemigo,

a su pelo, a su nombre, le sucede al mismo tiempo a su persona; en lugar de Dios es masacrada la

437 Ibid., p. 65.
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victima sacrificial. La sustitucién en el sacrificio significa un paso hacia la légica discursiva”.**

De esta manera en la ciencia las diferencias son fluidas y todo desaparece en la materia, en tanto el
objeto cientifico se petrifica, aunque permanece el rigido ritual de antafio que sustituye lo uno por

lo otro.

La sustitucion ritualista tiene su origen en la magia porque ahi las diferencias han
desaparecido y una cosa es aceptada por otra.**’ Ademas, las afinidades entre lo existente son
reprimidas por la relacion distintiva que se establece entre el sujeto (que dota de sentido a todo) y el
objeto (que carece de sentido). En la magia, el suefio y la imagen estan unidos a la cosa mediante
semejanza, lo cual no sucede en una perspectiva objetiva. Ademads, la magia también se orienta a
ciertos fines (como la ciencia) pero los persigue por imitacion (mimesis) y no por distanciamiento.
No es casual que la magia sea el antecedente de la ciencia.**® Sin embargo, para que las practicas
localmente vinculadas del brujo pudieran ser sustituidas por la técnica industrial universalmente
aplicable fue antes necesario que los pensamientos se independizasen frente a los objetos, como
ocurre en el yo adaptado a la realidad, lo que sucede es la abierta separacion entre sujeto y objeto,
entre el hombre y la naturaleza. Y esto es el alejamiento del pensamiento mitico. Aunque tal
alejamiento nunca es total, porque el pensamiento ilustrado es un mito mas. Por ejemplo, el mito

solar**!

forma parte de la Ilustracion y es entendido como una totalidad lingliisticamente
desarrollada, cuya pretension de verdad se impone sobre la fe mitica. Lo mismo se aplica a la
ilustracion filosofica. “La propia mitologia ha puesto en marcha el proceso sin fin de la Ilustracion,
en el cual toda determinada concepcion tedrica cae con inevitable necesidad bajo la critica
demoledora de ser s6lo una creencia, hasta que también los conceptos de espiritu, de verdad, e

incluso el de Tlustracion, quedan reducidos a magia animista.”**

La discusion que subyace a la propuesta de Horkheimer y Adorno es que la Ilustraciéon no

438 Idem.

439 Por ejemplo, sus principios por semejanza y contagio. Véase James Frazer, La rama dorada, pp. 23-48.

440 “Resumiendo, la magia es un sistema espurio de leyes naturales, asi como una guia errénea de conducta; es una
ciencia falsa y un arte abortado. Considerada como un sistema de leyes naturales; es decir, como expresion de reglas
que determinan la consecucion de acaecimientos en todo el mundo, podemos considerarla como magia tedrica;
considerada como una serie de reglas que los humanos cumpliran con objeto de conseguir sus fines, puede llamarse
magia practica.” (Ibid., p. 23).

441 No se dice cual mito solar, pero probablemente la alusion remite a la metafora de la luz como verdad: “Del mundo
hiperboreo sale Apolo, dios solar por excelencia y dios iniciador, cuya flecha es como un rayo de sol. De la misma
manera, el sol es el emblema de Vishni y de Buddha (el 'Hombre de oro', el 'Sol-Buddha', dicen ciertos textos
chinos); es también el de Cristo, y sus doce rayos son los doce apostoles: se lo llama Sol iustitiae y también Sol
invictus: «Jesus se nos aparece como un sol que irradia la justicia», escribe Hesiquio de Batos, es decir como el sol
espiritual o el corazén del mundo. Es, llega a decir Filoteo el Sinaita, 'el Sol de la verdad'.” Diccionario de los
simbolos, p. 950.

442 Dialéctica de la llustracion, p. 66.
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puede erigirse en la Unica verdad y certeza ante lo cual todo lo realizado hasta antes de ella sea
invalidado por falta de racionalidad. La Ilustracién constituye ya una forma de explicacion que
puede ser cuestionada por la necesidad l6gica del mito. Asi, el principio de la necesidad o fatalidad
mitica se desprende como consecuencia légica del oraculo. Es el mismo principio que domina

depurado y transformado en la coherencia l6gica formal de todo sistema racionalista.

Como los mitos ponen ya por obra la Ilustracion, asi queda ésta atrapada en cada uno
de sus pasos mas hondamente en la mitologia. Todo el material lo recibe de los mitos
para destruirlo, pero en cuanto juez cae en el hechizo mitico. Quiere escapar al
proceso de destino y venganza ejerciendo ella misma venganza sobre dicho
proceso.**?

Horkheimer y Adorno concluyen que tanto en los mitos como en la Ilustracion, todo cuanto
sucede debe pagar por haber sucedido. Es decir, hay un determinismo al que el género humano no
puede sustraerse. Esta fatalidad ocurre porque es imposible escapar del resultado equiparado con
eso que se llama “4rida sabiduria”, esto es, reconocer que no hay nada nuevo bajo el sol. De ahi que
la Tlustracion reproduce la sabiduria fantéstica que rechaza. ;Por qué dicen que la propia Ilustracion
asume las categorias de lo mitico? Porque en su afadn de explicar todo tipo de acontecimientos y
fendmenos no hay lugar ya para los relatos maravillosos y ajenos a toda experiencia comprobable,
pero su explicacion adquiere la connotacidn de lo fantastico porque presumen que la racionalidad es
capaz de explicar todo aquello que caiga en su d&mbito de control. Por eso la afirmacion de que la
razon es el veredicto que erige criticamente los limites de toda experiencia posible. De donde
resulta que la identidad de todo con todo se paga al precio de que nada puede ser ya idéntico
consigo mismo, esto es, se hallan en el nivel de indiferenciacién que, por ejemplo, Girard asignaba

al mito y al sacrificio.***

En este sentido, la Ilustracion deshace la injusticia de la antigua desigualdad, esto es, la

dominacion directa, “pero la eterniza al mismo tiempo en la mediacion universal, en la relacion de

9445

todo lo que existe con todo. De igual modo, la Ilustracion garantiza eliminar lo

443 1bid., p. 67. “El principio de la inmanencia, que declara todo acontecer como repeticion, y que la Ilustracion
sostiene frente a la imaginacion mitica, es el principio del mito mismo.” (Idem).

444 Girard considera que la indiferenciacion es determinante, pues cuanto mas indiferenciada es una persona mas facil
resulta decidir quién es el culpable. Para Girard, las culturas antiguas si expresan la indiferenciacion; incluso el
lenguaje lo hace. Lo anterior pareciera afirmar que el mecanismo del chivo expiatorio fuera anterior a cualquier
orden cultural, incluso anterior al lenguaje. (La violencia y lo sagrado, p. 66).

445 Dialéctica de la llustracion, p. 67.
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inconmensurable, uno de los arquetipos del poder mitico. Es decir, al quedar eliminadas las
cualidades en el pensamiento y los hombres son obligados a la conformidad real, significa que el
pensamiento de tipo cientifico delimita los alcances y limites de todo aquello que puede pensarse y
realizarse. La manipulacion del sujeto resulta porque la unidad del colectivo manipulado consiste en
la negacion de cada individuo singular, de lo cual resulta un sarcasmo para la sociedad el que pueda
convertirlo realmente en un individuo. Finalmente, la horda (en alusion a las juventudes
hitlerianas) no es una recaida en la barbarie, sino el triunfo de la igualdad represiva (“la evolucion
de la igualdad ante el derecho hasta la negacion del derecho mediante la igualdad”), lo cual
significa que la modernidad, en tanto se identifica con la Ilustracion, legitima y justifica la barbarie
y la represion no de forma individualizada, sino general. Sin embargo, mitologia y modernidad se

identifican en este su afan de dominio y control social.

El mito de carton piedra de los fascistas se revela como el mito auténtico de la
prehistoria, pues mientras éste desveld la venganza, aquél, el falso, la ejecuta
ciegamente sobre sus victimas. Todo intento de quebrar la coaccidon natural
quebrando a la naturaleza cae tanto mas profundamente en la coaccion que pretendia
quebrar. Asi ha transcurrido el curso de la civilizacion europea. La abstraccion, el
instrumento de la Ilustracion, se comporta respecto de sus objetos como el destino
cuyo concepto elimina: como liquidacion. Bajo la niveladora dominacion de lo
abstracto, que convierte en repetible todo en la naturaleza, y de la industria, para la
que aquélla lo prepara, los mismos libertos terminaron por convertirse en aquella
'tropa’ que Hegel designd como resultado de la Ilustracion.**°

Para Hegel la Ilustracion es la pura inteleccion que dirige la fuerza del concepto contra el
objeto peculiar constituido por la fe. La Ilustracion aprehende su objeto de tal modo que lo toma
como pura inteleccion y asi lo declara, sin reconocerse a si misma como error, sino como poseedora
de la verdad. La pura inteleccion guarda relacion con el mundo real, pues es, como la fe, el retorno

47 En esta

de ella a la pura conciencia. Ademas, en la pura inteleccion lo Unico real es el concepto.
idea subyace lo que afirman Horkheimer y Adorno, esto es, que la Ilustracion es la racionalidad mas

inmediata y se equipara con fe, lo que equivale a decir: con el mito.

La metafora que Hegel maneja sobre la pura inteleccion (y de la pura intencion) es aquella

de la “conciencia quieta que se enfrenta a este torbellino que se disuelve en si mismo para volver a

446 lbid., p. 68.
447 G. W. F. Hegel, Fenomenologia del espiritu, FCE, México, 1982, p. 316 y ss.
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engendrarse”, es decir, la conciencia (del sujeto) se enfrenta al torbellino de la realidad que esta en
un proceso constante de disolucidon, muerte y nacimiento, envolviendo a todo a su paso. Esta
imagen no deja de ser completamente mitica.**® De acuerdo con Hegel, la pura inteleccion solo
puede comportarse como la fiel aprehension formal de esta propia inteleccion plena del espiritu del
mundo y de su lenguaje. Resume los rasgos dispersos del lenguaje en una imagen universal, una
inteleccion de todos, comprensible para todos. Asi pues, por este simple medio hara la inteleccion

449

que se disuelva la confusion del mundo,™ que no es sino el paso del caos hacia el orden.

De modo similar, Ortega y Gasset ya hablaba del vinculo entre religion y ciencia, fe y razon.
Por lo general se asume a la fe como opuesta a la razon, sin embargo, ¢l afirma que en su origen
era una conviccion de que en los pensamientos astrondomicos se palpaba un orden absoluto del
cosmos. Por eso la razon era fe y a través de la razon la naturaleza cdsmica disparaba en el hombre
un secreto trascendente. En este sentido se ha desconocido que la fe religiosa es también razén y
que la religion no esté separada de la ideologia. Por tanto la razon es toda accidn intelectual que nos
pone en contacto con la realidad, por medio de la cual nos topamos con lo trascendente. Todo lo
demas es intelecto.* De tal modo que no hay separacion ni rompimiento entre estas dos maneras

de interactuar con el mundo, cuya esencia consiste en la unidad més pronta e inmediata.

En la Dialéctica de la ilustracion se avala que el desdoblamiento de la naturaleza en
apariencia y esencia, accion y fuerza (que posibilita tanto el mito como la ciencia), nace del temor
del hombre, cuya expresion se convierte en explicacion. Posteriormente la universalidad de las

ideas y el dominio del concepto habran de dominar a la realidad.

El hombre cree estar libre de terror cuando ya no existe nada desconocido. Lo cual
determina el curso de la desmitologizacion, de la Ilustracion, que identifica lo

448 “Pero en esta conciencia quieta no entra, como veiamos, ninguna particular inteleccién acerca del mundo de la
cultura; éste lleva mas bien en si el mas doloroso sentimiento y la inteleccién mas verdadera acerca de si mismo —el
sentimiento de ser la disolucion de todo lo que se afianza, de ser desmembrado a través de todos los momentos de su
ser alli y quebrantado en todos sus huesos;” (Ibid., p. 318) La imagen de “ser desmembrado y quebrantado” remite
al mito de Dioniso despedazado por los Titanes (Véase Robert Graves, Los mitos griegos, Alianza Editorial, Madrid,
2001, p. 70).

449 Fenomenologia del espiritu, p. 318. La Ilustracion es la expansion de la pura inteleccion, la cual ha nacido de la
sustancia, “sabe el puro si mismo de la conciencia como absoluto y lo acoge con la pura conciencia de la esencia
absoluta de toda realidad. Puesto que fe e inteleccion son la misma pura conciencia, pero contrapuestas en cuanto a
la forma y puesto que a la fe la esencia se contrapone como pensamiento, no como concepto y es, por tanto algo
sencillamente contrapuesto a la autoconciencia, pero para la pura inteleccion la esencia es el si mismo, son
mutuamente lo uno lo sencillamente negativo de lo otro.” En conclusion, fe e inteleccion son lo mismo, pero
también son diferentes, esto es, la unidon de lo diverso.

450 José Ortega y Gasset, 0p. Cit., p. 97.
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viviente con lo no viviente, del mismo modo que el mito identifica lo no viviente con
lo viviente. La Ilustracion es el temor mitico hecho radical. La pura inmanencia del
positivismo, su ultimo producto, no es mas que un tabu en cierto modo universal.
Nada absolutamente debe existir fuera, pues la sola idea del exterior es la genuina
fuente del miedo.*'!

La idea de que “nada puede existir fuera” significa que lo desconocido debe ignorarse como
una manera de liberarse del temor y poder controlar todo aquello que sea susceptible de
sometimiento. Y este sometimiento se relaciona con un control de tipo racional. En el fondo, sea de
manera racional (la modernidad) o irracional (el mito), la dominacion es exclusiva de ambas

452

practicas del ser humano. Ello ocurre debido a la indiferenciacion antes citada.”™” El dualismo

mitico remite solo a lo existente y eternamente igual. La contraposiciéon y complementariedad de

conceptos es totalmente necesaria.

Cada nacimiento es pagado con la muerte, cada felicidad con la desgracia. Hombres
y dioses pueden intentar en el plazo a su disposicion distribuir las suertes segin
criterios diversos al ciego curso del destino: al final triunfa sobre ellos lo existente.
Incluso su justicia, arrancada al destino, lleva en si los rasgos de éste; ella
corresponde a la mirada que los hombres, primitivos lo mismo que griegos y
barbaros, lanzan al mundo circundante desde una sociedad de opresion y miseria. De
aqui que tanto para la justicia mitica como para la ilustrada, culpa y expiacion,
felicidadg3 desventura sean como miembros de una ecuacion . La justicia perece en el
derecho.

El paso del caos a la civilizacion no ha cambiado nada en el principio de igualdad, esto es,
de que todo puede vincularse con todo. Incluso los hombres han pagado precisamente este paso con
la adoracion de aquello a lo que antes estaban simplemente sometidos. En este sentido, lo mitico
mantiene una permanencia de manera incontrovertible en la actualidad. Los mitos, como los ritos,

significan la naturaleza que se repite. Aqui radica lo simbdlico, esto es, un ser o un fendmeno que es

451 Dialéctica de la llustracion, p. 70.

452 Por ejemplo, mencionan la venganza del hombre primitivo por el asesinato de un familiar queda aplacada
acogiendo al asesino en la familia. Y en caso extremo, integran al individuo en su comunidad para después comerlo.
Girard comenta sobre los tupinamba: “El canibalismo propiamente ritual se refiere Unicamente a los enemigos
capturados vivos y traidos al poblado. Estos prisioneros pasaran largos meses, a veces afios, en la intimidad de
quienes acabaran por devorarlos. Participan en sus actividades, se unen a su vida cotidiana, contraen matrimonio
con una de sus mujeres; establecen, en suma, con sus futuros sacrificadores, ya que, como se vera, se trata
exactamente de un sacrificio, unos vinculos casi idénticos a los que unen a estos Gltimos entre si.” (La violencia y lo
sagrado, p. 286).

453 Dialéctica de la llustracion, p. 70.
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representado como eterno, porque debe convertirse una y otra vez en acontecimiento por medio del
simbolo. En este punto se da también la separacion entre ciencia y poesia, mientras la division del
trabajo se extiende al lenguaje. En cuanto signo, la palabra pasa a la ciencia y debe utilizarse en el
calculo; como sonido e imagen pasa a otras artes, y debe resignarse a ser copia. Como desarrollo de
una facultad del ser humano, tiene la imposibilidad de ser como la naturaleza. En ese sentido, la
naturaleza no debe ser influida mediante la asimilacion, sino dominada mediante el trabajo.*** Tal
es la consigna de la modernidad. El requerimiento racional no es exclusivo de la modernidad,

aunque tal podria ser su pretension.

Barbarie e irracionalidad

0 obstante, so6lo hay un paso para ir de lo racional a lo irracional y se conoce como la
paradoja de la fe, la cual degenera en vértigo. El mito del siglo XX y su irracionalidad se
transforma en una manifestacion racional en manos de los enteramente ilustrados, que

. . . 455
conducen a la sociedad hacia la barbarie.

En tanto la fe es un concepto privativo, se destruye
como tal si no muestra su oposicioén o acuerdo con el saber. Sin embargo, la fe resulta limitada en la
medida que depende de la limitacion del saber. Conviene decir que la fe es excluyente del saber en
tanto apela a la idea de la creencia incuestionable pero entendida como certeza incuestionable.
Cuando se alude al intento de hallar el principio trascendente de la verdad en la palabra y restituir a
la palabra el poder simbdlico, la exigencia primera es la obediencia a la palabra, lo que deriva en
un fanatismo incontrovertible, lo cual ya constituye un signo de su falsedad. Si la fe posee el
reconocimiento objetivo de quien sdlo cree y por eso ya no cree nada mas, la mala conciencia seria

su segunda naturaleza, puesto que es una contradiccion. Por consiguiente, una vez que el lenguaje

entra en la historia, los sacerdotes y los magos se asumen como sus amos.

Las explicaciones del mundo como la nada o el todo son mitologias, y las vias
garantizadas para la redencion, practicas magicas sublimadas. La autosatisfaccion del
saber todo por anticipado y la transfiguracion de la negatividad en redencion son
formas falsas de resistencia contra el engafio. El derecho de la imagen se salva en la
fiel ejecucion de su prohibicion. Dicha realizacion, “negacion determinada”, no esta
protegida por la soberania del concepto abstracto contra la intuicion seductora, como

454 Ibid., p. 73.
455 Ibid., p. 74.
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, .. . 4
lo est4 el escepticismo, para quien tanto lo falso como lo verdadero nada valen.**

Toda explicacion racional conforma, desde esta perspectiva, una mitologia y la practica
religiosa una practica de tipo magico. No hay distincidon ni separacion completa entre unas y otras.
Dichas formas (que pueden ser representadas por la filosofia, la ciencia o la religién) constituyen
maneras equivocadas o incompletas de adquisicion de la verdad. Al contraponer las nociones de
todo y nada en sus tentativas de explicacion se busca una manera sélida de filosofar, si lo que se
pretende es la preeminencia conceptual sobre lo intuitivo. El problema que aqui se vislumbra es que
no se tiene la certeza completa sobre la conformacion del mundo o el conocimiento del mismo. Y
esto es aplicable tanto para Hegel como para la Ilustracion.”’ El resultado, entonces, es que estos

sistemas pueden arribar a un totalitarismo.

José Gaos observa que el escepticismo, esa forma de pensamiento donde lo verdadero y lo
falso no tienen ningtn valor, es posterior a la filosofia y a la metafisica, preguntdndose si serian
posibles el totalitarismo, el historicismo y la tecnificacion creciente de la vida, sin una
autoconfinacion del hombre occidental en “esta vida”, en “este mundo”, por la correlativa
despreocupacion respecto de la “otra vida”, del “otro mundo”, sin este “inmanentismo” o sin una
irreligiosidad.**® Su respuesta es afirmativa, esto es, que el totalitarismo erige a lo politico

(irracional) como principio de vida.

Gaos concibe a la modernidad como la ciencia moderna (existencialismo), la cual nacié de
un caracter hostil a las esencias, a la razon de ser o al dar razon de nada, “porque siguié siendo un
animo exclusivamente interesado, afanoso por dominar y utilizar los seres, inclusive los humanos, y
para esto no soOlo basta el conocimiento de las coexistencias y sucesiones de los hechos como tales,
sino que estorban las esencias.”*’ Esta reflexion se dirige a la indiferencia del hombre moderno
acerca de la religion mientras le fue bien y no le ocurri6 lo peor. Y en tanto la filosofia se relaciona
con la religion y con la razdn, surgen filosofias irracionalistas que reconocen los limites de la razon.

La edad moderna alude a una critica de la razon y si la razén se autocritica termina, no s6lo por

456 Ibid., pp. 77-78.

457 “En el concepto de negacidon determinada ha resaltado Hegel un elemento que distingue a la Ilustracién de la
descomposicidn positivista, a la que ¢l la asimila. Pero al convertir finalmente en absoluto el resultado conocido del
entero proceso de la negacion, es decir, la totalidad en el sistema y en la historia, contravino la prohibicion y cayd, ¢l
también, en mitologia.” Ibid., p. 78.

458 José Gaos, op. Cit., p. 247.

459 lbid., p. 263.
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reconocer sus limites y su finitud, sino también su nulidad, por autoanularse, por suicidarse.*®

Chatelet vislumbra un problema similar en filosofia al decir que la ambicion filosofica,
como sustentadora de la verdad, puede parecer una locura, puesto que tiene la pretension de
establecer un discurso con caracter universal que juzgue los demads discursos y todas las conductas
y que ademads nos vuelva sabios, lo cual le parece una posicién excesiva y una responsabilidad

exorbitante. De ahi el peligro, entonces, de asumir una postura como la sefialada.

Es la misma preocupacion de Horkheimer y Adorno cuando insisten en los errores de la
modernidad, cuya falsedad consiste en que todo el proceso estd decidido de antemano y no en el
método analitico ni en la reduccion a los elementos o en la descomposicion mediante la reflexion,
como seria su pretension inicial. Asi, con la previa identificacién del mundo enteramente pensado o
matematizado, la Ilustracion se cree segura frente al retorno de lo mitico. Las matematicas quedan
elevadas a instancia absoluta. De esta manera el pensamiento se reifica y por mimesis se adapta al
mundo. Incluso la negacion de Dios cae bajo el juicio de la metafisica. Sin embargo, este dominio
universal sobre la naturaleza se vuelve contra el sujeto pensante, del cual no queda més que aquel
“yo pienso” eternamente igual, que debe poder acompafar todas las representaciones. De ahi
deviene que la entera pretension del conocimiento es abandonada. Esta pretension no consiste solo
en percibir, clasificar y calcular, sino en la negacion de lo inmediato. En tanto, el formalismo
matematico (y el nimero, la figura mas abstracta de lo inmediato) mantiene al pensamiento en la

pura inmediatez.

Lo que existe de hecho es justificado, el conocimiento se limita a su repeticion, el
pensamiento se reduce a mera tautologia. Cuanto mas domina el aparato teorico todo
cuanto existe, tanto mas ciegamente se limita a repetirlo. De este modo, la Ilustracion
recae en la mitologia, de la que nunca supo escapar. Pues la mitologia habia
reproducido en sus figuras la esencia de lo existente: ciclo, destino, dominio del
mundo, como la verdad, y con ello habia renunciado a la esperanza. En la pregnancia
de la imagen mitica, como en la claridad de la férmula cientifica, se halla confirmada
la eternidad de todo lo existente, y el hecho bruto es proclamado como el sentido que
¢l mismo oculta.*®!

460 Ibid., p. 265. No obstante, Gaos observa una salida, la colectividad: “El mito, por ejemplo, crear mitos, grandes
mitos, capaces de sustentar la vida de los individuos de toda una colectividad humana, y hasta de varias, no parece
cosa de creer la cual seréd capaz a su vez ninguna individualidad, por potente que sea, sino tan s6lo las colectividades
mismas.” p. 268 También afiade la esperanza filosofica: “La filosofia es esencia autoconcipiente, autoconcepcion;
es lo tnico autoconcipiente, la unica autoconcepcion, en esencia, dentro de los limites de lo dado en la experiencia
directa, tomado este concepto con la mayor vastedad posible.” p. 305.

461 Dialéctica de la llustracion, p. 80.
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La perspectiva de la modernidad remite a una sola concepcidon sobre la realidad que
permanece incolume e incontrastable, excepto porque parece poseer cierta identidad con aquello
que critica, el elemento mitico. Aunque Horkheimer y Adorno le asignan a la unicidad del
acontecimiento mitico el engafio, no abundan demasiado sobre esta idea y consideran que en el
mundo ilustrado la mitologia se disuelve en lo profano, porque mientras el animismo vivifica las
cosas, el industrialismo las reifica. No obstante, la preponderancia de la razén es susceptible de

terminar en barbarie:

La fatalidad con la que la prehistoria sancionaba la muerte incomprensible se diluye
en la realidad totalmente comprensible. El terror meridiano en que los hombres
tomaron conciencia subitamente de la naturaleza en cuanto totalidad ha encontrado
su correspondencia en el panico que hoy esta listo para estallar en cualquier instante:
los hombres esperan que el mundo, carente de salida, sea convertido en llamas por
una totalidad que ellos mismos son y sobre la cual nada pueden. 462

En este punto no hay duda de las diferencias entre uno y otro planteamiento. La razon se
convierte en auxiliar del aparato econdmico; sirve como instrumento universal. Incluso el sujeto
trascendental es liquidado y sustituido por el trabajo. Sin embargo, bajo la coaccion del dominio el
trabajo humano se ha distanciado del mito, en cuyo circulo fatal recay6. El concepto de sustitucion
conlleva la idea de renovacion, pero también de repeticion, a manera de ciclo mitico. “Asi como la
sustituibilidad es la medida del dominio y el mas fuerte es aquel que puede hacerse representar en el
mayor numero de operaciones, del mismo modo la sustituibilidad es el vehiculo del progreso y a la

vez de la regresion.”

La conclusion es abrumadora: la humanidad es obligada a retroceder a fases primitivas; la
duracion del dominio comporta la fijacion de los instintos mediante una opresion mayor; la fantasia
se atrofia; lo técnico y lo social convergen en la dominacidn; la maldicion del progreso imparable es
la regresion imparable. “En el camino desde la mitologia a la logistica ha perdido el pensamiento el
momento de la reflexion sobre si mismo, y la maquinaria mutila hoy a los hombres, aun cuando los

99463

sustenta.” " La suspension del concepto, en nombre del progreso o la cultura, dejo el campo libre a

la mentira, la cual no podia distinguirse de la verdad, neutralizada y reducida a patrimonio cultural.

462 Ibid., p. 82.
463 Ibid., p. 90.
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Blumenberg y el concepto de realidad

cerca de esta recuperacion de lo mitico, Blumenberg expone que los contenidos
mitologicos han sido retomados y reinterpretados de diversa forma.*** Sobre la
persistencia del mito, Blumenberg trata de comprender y reflexionar sobre las diferentes
tesis surgidas ante el mito, sea como reminiscencias de la mitologia, el recurso a los mitologemas,
la alusion, la insinuacion, la alegoresis, la rectificacion, complementacion o variacion en diferentes
contextos histdricos, ademés de la existencia de una nueva mitologia, tal como pretendia el
romanticismo, y finalmente la estetizacién de la mitologia, esto es, la aceptacion del mito como

parte importante para la creatividad.

A Blumenberg le interesa comprender los elementos persistentes del mito y se pregunta si
acaso toda la recepcion de lo mitico, al igual que la pretension filosofica de haber puesto
definitivamente término al mito por medio del logos, solo es un pretexto para encubrir lo que de
acuerdo con su realidad ha permanecido invariable, esto es, un mito que persiste en medio de una
humanidad que s6lo en apariencia esta desmitologizada,465 que es el mismo planteamiento de
Horkheimer y Adorno. Busca sobre todo atender la recepcion del mito en tanto indicador de los
modos histdricos de comprender la realidad. Incluso cuando dice que para una recuperacion de la
vision mitica ‘“cabria compensar e incluso anular las decepciones y pérdidas derivadas del

1”,* ello significa que el mito no requiere decisiones ni exige renuncias. Se

pensamiento raciona
acepta tal como es y, en esa medida, el cuestionamiento al que se le ha sometido no le afecta. Es
decir, posee la suficiente libertad y variabilidad para adaptarse, modificarse y aceptarse, asi sea con

otro nombre.

Blumenberg acepta que con la filosofia se alcanza la pura abstraccion. Sin embargo, también
considera que la filosofia malentendié el mito al anteponerlo a la metafisica y justificarlo por la
alegoresis, esto es, que debia tener un significado subyacente a lo ya expresado. Ademas la religion
dogmatiz6 al mito, lo cual significa que la religion tampoco hubo de superarlo, pero si modificarlo
en su provecho, es decir, formular el dogma como parte intrinseca de la misma. Lo anterior
significa que la recepcion del mito es variable, dependiendo del contexto historico en que se haya

presentado tal comprension. Dice al respecto: “La tradicion mitoldgica parece fundarse en la

464 El mito y el concepto de realidad, p. 12.

465 lbid., p. 13. Blumenberg ve una tentativa similar en Totem y tabu, al transferir Freud el fendmeno inicial de latencia
de las vivencias traumaticas y consecuente compulsion neurdtica de la repeticion, a la historia de la humanidad,
considerandola como una de sus leyes fundamentales.

466 lbid., p. 19. Véase supra pagina 17.
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variacion y en lo inagotable de su contenido inicial, susceptible de ser continuamente recreado y
modificado hasta el extremo del volverse irreconocible, como el tema en las variaciones
musicales.”*®” De este modo, la mitologia permite mostrar la novedad y la osadia respecto de todo
aquello que resulta familiar. Entre sus caracteristicas estd en no ser consecuente y su caracter
originario lo separa del concepto de realidad de la época moderna, regida bajo el signo de la logica
y de la consistencia. Ciertamente que lo mitologico conlleva al absurdo, a la creencia en la
imposibilidad del entendimiento, porque lo racional no cuenta, sino solamente la creencia en el dios

que puede ser experimentado o no.

El mito, en su recepcion, opera como atadura a lo objetivo: al limitar la ilimitacion de
lo arbitrario por medio de la modalidad de un horizonte dado de antemano, aparenta
que aqui la ‘cosa’ misma tiene valor ’por si misma’. Provoca una confusion de lo
significativo con lo verdadero. La significacion es tan s6lo aquella cualidad de los
mitologemas que los mantiene dentro de la tradicion por medio de la apelacion a
‘elaboraciones’ siempre nuevas.*®

Blumenberg tiene presente la confrontacion del mito con la realidad de tipo racional y, en el
fondo, intenta resolver el problema evitando dicha confrontacion al sefialar la diversidad del mito,
ubicandolo histéricamente en el modo es que es recibido, mas que comprendido, aceptado, mas que
negado. Al “operar como atadura a lo objetivo” estd limitando el control que intenta tener la
racionalidad, la cual generalmente es identificada con la modernidad, de acuerdo con lo presentado
por Horkheimer y Adorno. Al “provocar una confusion de lo significativo con lo verdadero” evita
su extincion al no considerarse a si mismo verdadero. Evita asimismo la caida en el nihilismo
porque el significado tiene que ver con el sentido de las cosas, sin importar que parezcan verdaderas

o falsas.

Blumenberg y el absolutismo de la realidad
lumenberg considera que las culturas que no han llegado atn al dominio de su realidad
siguen con su suefio de lograr ese dominio y estarian dispuestas a arrebatar su realizacion
a aquellas que creen haber despertado ya del mismo. A tal determinacion le llama

absolutismo de la realidad, esto es, el ser humano no tiene en su mano las condiciones de su

467 Ibid., p. 30.
468 Ibid., p. 57.
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existencia, ni siquiera cree tenerlas. De ahi el temor y la opresion. No obstante, en ese afan de no
quedarse quieto y constreiiido, hubo de lanzarse a la aventura de buscar nuevos horizontes de

realidad.

Sea cual sea la esencia del ser pre-humano, empujado por un cambio forzado o
casual de su espacio vital a percibir las ventajas sensoriales de la bipeda marcha
erecta y a estabilizarla —pese a todas las desventajas internas que esto supone para las
funciones orgénicas—, el caso es que, en definitiva, abandono la proteccion de una
forma de vida oculta y adaptada para exponerse a los riesgos de ese horizonte de
percepcion que se le abria como inherente a su perceptibilidad.*®

(Cuadl es la postura que asume el humano primitivo, por ejemplo, ante esta realidad? Al
parecer, se trataba de la utilizacion de una posibilidad de supervivencia mediante la desviacion de la
presion de la seleccion natural, que lo habria empujado a un camino de especializacion irreversible.
Lo que estaba en juego era un salto de situacion, es decir, su realidad vista como horizonte lejano se
tornd en una esperanza de supervivencia que le permitiera alcanzar lo que hasta entonces
permanecia ignoto. Se observa, pues, el transito de la selva en declive hacia la sabana y el
asentamiento en cuevas. El absolutismo de la realidad resulta un compendio de las
correspondencias originadas con ese salto en la situacion, mediante el sobre-esfuerzo, consecuencia
de una abrupta inadaptacion. “Ese rendimiento extra incluye la capacidad de prevencion, de
adelantamiento a lo atin no ocurrido, el enfoque hacia lo que estd ausente tras el horizonte.” Lo cual
habra de converger en la creacion del concepto, esto es, en el origen del pensamiento abstracto.*”’
Destaca el surgimiento de nuevas capacidades adaptativas o, aludiendo al mitologema de Prometeo,
en tanto previsor, como es que se convierte en el protector del género humano y en el fundador de
la cultura.

El resultado, entonces, de esta capacidad adaptativa es que hace posible la superacion de la
angustia y el temor ante situaciones desconocidas. Asi surge la disposicion a una actitud de espera o
expectativa, referida al horizonte total que se le presenta. “Su valor funcional reside, justamente, en
la independencia de determinadas, o ya determinables, amenazas facticas”.*”' De aqui deriva la
hipdtesis de Blumenberg acerca del surgimiento del mito, esto es, que el mito ayuda a disminuir la
angustia o el miedo del hombre ante la hostilidad de la realidad: la confrontacion conlleva a una

accesibilidad de lo ajeno y diferente mediante el nombramiento. Asi, “lo que se ha hecho

469 Trabajo sobre el mito, p. 12.
470 ldem.
471 Ibid., p. 13.
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identificable mediante nombres es liberado de su caracter inhospito y extrafio a través de la
metafora, revelandose, mediante la narracion de historias, el significado que encierra.”’? La
palabra, el lenguaje, constituye un elemento de integraciéon y proteccion, de tal modo que todo
aquello que antes entraba en la categoria de obstaculizacion e imposicion (la realidad) pueda ahora
ser controlado. Dice al respecto: “La angustia guarda relacién con un horizonte inocupado de
posibilidades de lo que pueda advenir.”*”® El horizonte’™* conforma el futuro que le aguarda al
individuo, como posibilidades que provocan la angustia presente y ante el cual este individuo tiene
que sobreponerse. Por el contrario, dejarse dominar por la angustia significa una carencia
imaginativa que imposibilita tal superacion. Las metaforas tienen la propiedad de dominar la
angustia, incluso en quienes no las entienden. Por eso el uso de las metdforas requiere su traduccion
y no deben tomarse literalmente, porque remiten Unicamente a la interpretacion de la realidad.
Interpretacion que implica, entonces, ya una comprension de la misma. Cuando Blumenberg
menciona que “la incapacidad de efectuar o hacer valer una serie de sustituciones es casi idéntica a
la incapacidad de delegar competencias en otro y de admitir la representacion de las decisiones de
muchos en unos pocos”, 1o que hace es destacar la division del trabajo, lo que incluye a su vez una
percepcion diferente del entorno y eso permite que unos cuantos seres —mas agudos, dominantes o
mas perceptivos, quiza mas racionales— sean capaces de imponer su opinion.

Posteriormente senala: “Negarse a no participar en persona en todas las cosas constituye un
realismo de lo inmediato extremadamente rigido, que quiere decidirlo o codecidirlo todo por si
mismo.” Hay aqui una necesidad inherente de diferenciacion que en algin momento servird para
una integracion mejor al entorno y en la propia comunidad, primitiva o moderna. Asi explica: “El
‘arte de vivir' tuvo que ser aprendido como un instrumento necesario, acorde con el hecho de que el
ser humano no tiene un entorno especificamente elegido ni perceptible en su 'relevancia'
exclusivamente por si mismo. Tener un mundo propio es siempre el resultado de un arte, si bien no
puede ser, en ningtin sentido, una 'obra de arte total”™.*”> Hacia donde apunta es a una interpretacion
estética o artistica de la existencia. ;Por qué? Porque el arte constituye una forma de expresion
individualizada, sensible y elocuente del transito del hombre por la vida y su huella todavia ha

quedado, aun sin proponérselo, como testimonio indiscutible de la facultad imaginativa de la

472 lbid., p. 14.

473 ldem.

474 La expresion no es unicamente un compendio de todas las direcciones de las que se puede aguardar algo
indeterminado, sino un compendio de las direcciones segun las cuales se orienta la labor de anticiparse a las
posibilidades o de ir mas alla de ellas. Ibid., p. 15.

475 lbid., p. 15.
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existencia.

Blumenberg concluye, pues, que el trabajo de deconstruccion del absolutismo de la realidad
ya ha iniciado. Esto significa que hay un desconocimiento para entender el paso de un mundo
desconocido a uno conocido, porque ocupar el ultimo horizonte (entendido como ese compendio de
direcciones segun el cual se orienta la labor de anticiparse a las posibilidades o de ir mas alla de
ellas) significa anticipar los origenes y las desviaciones de lo no-familiar. “El homo pictor no es
unicamente el productor de pinturas rupestres para practicas magicas de caza, sino también un ser
que juega a saltar por encima de su falta de seguridad mediante una proyeccion de imagenes”.*’® En
este momento expone que al absolutismo de la realidad se le opone el absolutismo de las iméagenes
y los deseos. La imposicion del absolutismo de la imagen exige un espacio cerrado y expuesto a la
reflexion interior, porque solo asi puede obtenerse el dominio del deseo, de la magia, de la ilusion,
incluso la preparacion anticipada del efecto mediante el pensamiento. Pero no sélo eso, sino
también en que el poder ilusionista de la magia reside menos en el pensamiento cuanto en su
procedimiento. Por tanto, el hombre primitivo habra de apoyarse en la fuerza otorgada por la
proteccion de la cueva para intentar controlar el orden externo. Y de este modo se daria la
superacion de lo natural: “En la magia cinegética de sus imdagenes rupestres, el cazador toma

477 ,
77" La metafora

impulso, a partir de su cubiculo, para un movimiento que abarca el mundo de fuera.
ya se encuentra latente en el predominio de la imagen, por eso resulta comprensible el paso natural
de la imagen a la metafora. La fuerza del toro, la cautela del ledn, la agilidad de los ciervos se
puede adivinar en las pinturas rupestres, no s6lo como simples animales aislados en su

representacion, sino también cierto contenido de sus caracteristicas individuales.

Blumenberg y la teoria metaforoldgica

a superacion del absolutismo de la realidad conduce a la teoria. En este sentido,
Blumenberg presentard una nueva forma de comprension del mundo con la metaforologia.
Al igual que Wittgenstein, cuando afirma que las metaforas y la diferenciacion lingiiistica
son determinantes para la comprension del mundo, Blumenberg intenta fundar una comprension del
entorno a partir del uso de las metaforas. Su libro, Paradigmas para una metaforologia, es un
extenso tratado en el que explica la historia de la metafora por los repliegues de la cosmovision del

mundo occidental. El texto es también un intento de responder la pregunta: ;bajo qué presupuestos

476 lbid., p. 16.
477 Idem.
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pueden tener legitimidad las metaforas en el lenguaje filos6fico? El planteamiento presupone un
ideal filosofico o historico-filosofico, determinado por la conciencia metodoldgica cartesiana que
hace de la precision terminologico-conceptual un ideal epistémico, ideal que no legitima las formas
del lenguaje cuyo contenido mental no podra alcanzarse en una formula determinada, sino so6lo

aquellas que se mueven entre la claridad y la distincion.

Alineandose decididamente en contra de esa interpretacion tipicamente ‘moderna’ de la
inteligencia, Blumenberg se inscribe pues de entrada no solo en el bando de los Vico y
los Hamann, sino que se diria ademas acepta, en un sentido muy general, el impulso
nietzscheano-heideggeriano a re-descubrir y traer a primer plano motivos no-reflexivos
de largo alcance que fueron dejados en sordina, cuando no sepultados, ocultados, por la
filosofia de la representacion.*’®

La llamada de atencion de Jorge Pérez de Tudela es respecto de todo aquello que suele pasar
desapercibido en aras de una complejidad no requerida. Blumenberg, en su articulo de 1957, “La
luz como metafora de la verdad” (Studium Generale), apela a que la investigacion historico-
conceptual amplie su enfoque, no sélo centrado en un concepto, el cual puede ser ponderado con la
definicion y con la intuicidn, sino en alcanzar lo impensado o lo prepensado, que forma parte de la
tarea de la metaforologia filosofica, donde hay transformaciones de tipo mistico o conjeturas de

299

corte metafisico: “un campo mucho mas plastico y sensible para ‘lo inexpresado’” en el que las
metaforas, incluso la metafora de la luz se convierten en medios privilegiados de persecucion de los
cambios historicos en la metafisica, conforme la metafora ha experimentado trasformaciones sutiles

a lo largo de la historia.*”

En tanto las metaforas ayudarian a entender el mundo, habria que considerar si esto mismo
se puede aplicar al mito. ;Por qué la pregunta? Porque expresiones como conciencia, vida, mundo,
historia, no han podido ser resueltas por una filosofia de la representacion y que nos sirven para
orientarnos tedrica y practicamente. Para Blumenberg esas expresiones sirven de horizonte de
comprension, a manera de metaforas absolutas con las que se pretende dar respuesta a preguntas

objetivamente incontestables, pero igualmente imposibles de eliminar, dado que son necesarias.

478 Jorge Pérez de Tudela Velasco, “Estudio introductorio” de Paradigmas para una metaforologia, p. 22.

479 Ibid., p. 21. Blumenberg considera a las metaforas como rudimentos o restos en el camino del mito al logos.
Indican la provisionalidad cartesiana de la situacion de la filosofia, cuyo parametro es el logos. La metaforologia es
una reflexion critica que ha de descubrir y transformar en piedra de escandalo lo impropio del enunciado
translaticio. Ciertas metaforas pueden ser elementos basicos del lenguaje filosofico, las cuales no se pueden
reconducir a la logicidad. Ibid., p. 44.
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La metaforologia pretende recuperar el &mbito simbolico referido a objetos a los que no
siempre corresponderia una intuicidon, como captacion inmediata y concreta de lo real. ;De qué
manera es aplicable el uso de la metafora al ser humano? En tanto animal simbolicum el hombre
representa la realidad que le resulta inhdspita y de ese modo se familiariza con la misma. Lo cual es
evidente cuando el juicio resulta incapaz de una comprension total (o pretension de identidad)
porque el objeto resulta demasiado amplio (el mundo, la vida, la conciencia, la historia) o porque no
hay suficiente espacio libre para el procedimiento de comprension. Tal es la funcion que
inicialmente tiene el mito, como una manera de reducir el miedo ante la realidad. De modo
semejante, la metafora remite a dicha comprension de manera mas pronta mediante una figura o

imagen mas simple y contundente.

La idea de Blumenberg es que hay un campo pre-conceptual, el cual puede observarse o
captarse mediante las metaforas, siendo la intuicion un modo de aprehenderlas. Por tanto,
Blumenberg define a las metdforas como un “subsuelo de impulsos que adoptan forma de
imagenes, cuya extremada labilidad permite el juego de sustituciones y transformaciones historicas

. . . 4
a que ese campo de lo pre-conceptual se encuentra inevitablemente sometido”.**°

Hay otro tipo de metaforas que llama absolutas, las cuales dejan al descubierto certezas,
conjeturas, valoraciones fundamentales y sustentadoras que regulan actitudes, expectativas,
acciones y omisiones, aspiraciones e ilusiones, intereses e indiferencias de una época que no era
reflexivamente consciente de la propia metaforica de la que se servia. Las metaforas absolutas
funcionarian como transferencias, cuya funcién enunciativa, conceptualmente irresoluble,
constituiria una pieza esencial en la historia de los conceptos. La identificacion de esas metaforas

absolutas permitiria que también apareciese bajo otra luz las metaforas rudimentarias o iniciales.

En general, la exhibicion de metaforas absolutas deberia permitirnos pensar de nuevo a
fondo la relacion entre fantasia y 10gos, y justamente en el sentido de tomar el ambito de
la fantasia no so6lo como sustrato para transformaciones en la esfera de lo conceptual —
en donde, por asi decirlo, pueda ser elaborado y transformado elemento tras elemento,
hasta que se agote el depdsito de imagenes— sino como una esfera catalizadora en las
que desde luego el mundo conceptual se enriquece de continuo, pero sin por ello

480 Ibid., p. 24. Nietzsche define de modo efectivo la metafora, mas cerca del pensamiento 1ogico, sin serlo del todo:
“Un estimulo percibido y una mirada dirigida a un movimiento, unidos entre si, presentan la causalidad ante todo
como un axioma de experiencia: dos cosas, concretamente, una sensacion y una imagen visual determinadas,
aparecen siempre juntas. El que la una sea causa de la otra es una metafora en préstamo a la voluntad y al acto: un
razonamiento por analogia”. (El libro del fil6sofo, p. 64)
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. . . . . 481
modificar y consumir esa reserva fundacional de existencias.*®

La cita anterior explica que la filosofia no debe reducirse exclusivamente a la identificacion o
elaboracion de conceptos, tal como en algin momento proclamo6 Gilles Deleuze acerca de la
funcién de la filosofia,* sino por el contrario, debe también buscar esas otras relaciones que el
pensamiento racional en algin momento pudiera encontrar con la parte oculta de nuestro entorno y

que remite por ejemplo a la fantasia, al ensuefio o a la imaginacion.

En franca alusion al titulo de su libro, Blumenberg llama paradigmas a aquellos modelos o
formas ejemplares de declinacion o modificacion conforme a los cuales se puedan conjugar las
posibilidades de variacion histérica de otros enunciados de tipo metaforico. Considera el mejor
ejemplo las metaforas absolutas, con las que se reorganiza trans-conceptualmente un todo vivencial,
con arreglo a las cuales una época declina sus elementos de orientacion y decision. Por ejemplo,
segun Lichtenberg, la metafora absoluta de la modernidad es: “el puesto del hombre en el cosmos™.
Esta metafora obliga a plantear la pregunta sobre cudl es ese puesto y las respuestas pueden ser
diversas. Para el mito y la religién el hombre estard sometido a fuerzas externas y superiores; a su
vez, la modernidad lo colocard en el nivel mas alto, mientras posea una razéon que explique su

entorno inmediato, sea éste el mundo o el universo.

La metéafora absoluta queda definida como transporte de la reflexion, sobre un objeto de
intuicion, a otro concepto distinto, al que no puede corresponder directamente una intuicion. Asi, se
caracteriza la metafora como modelo en funcidon pragmatica, en la que debe ganarse una “regla de
reflexion” que pueda aplicarse en el uso de las ideas de razon, por tanto “un principio no de la

determinacion teodrica del objeto, de lo que ¢l en si sea, sino de la practica, de lo que la idea de ¢l

481 Ibid. p. 45. “La metafora absoluta se declina metaforicamente en plural. No hay peligro, pues, de que ella misma se
convierta en una realidad absoluta. La metafora absoluta se atenia a si misma metaforicamente. Asi, la luz o la
“potencia” como metaforas de la verdad (Paradigmen), el copernicanismo como metafora del puesto del hombre en
el cosmos (Die Genesis der kopernikanischen Welt), la navegacion y el naufragio como metaforas de la existencia
(Schifforuch mit Zuschauer, 1979; Die Sorge geht den FIuR, 1987), el libro como metifora de la legibilidad del
mundo (Die Lesbarkeit der Welt, 1981), la apertura de las tijeras del tiempo como metafora de la
inconmensurabilidad entre tiempo de la vida y tiempo del mundo (Lebenszeit und Weltzeit, 1986), la caida de Tales
como metafora de la risibilidad de la teoria (Das Lachen der Thrakerin, 1987) o la caverna como expresion de la
doble necesidad humana de proteccion y de evasion (Hohlenausgénge, 1989), no ejemplifican sino aspectos
inconceptualizables de la realidad que s6lo alcanzamos a representar por medio de vocablos translaticios.” (Luis
Duran Guerra, “Metafora y mundo de la vida en Hans Blumenberg” en Revista de Filosofia, Vol. 35, Nam. 2, 2010,
p- 108).

482 Ante la definicién de que la filosofia es “el arte de formar, fabricar o inventar conceptos”, Deleuze sugiere que no
era suficiente mostrar el planteamiento, sino determinar también el momento, la ocasion, circunstancias, paisajes o
personalidades, condiciones e incognitas del planteamiento. Se trata de crear conceptos. (¢Qué es la filosofia?,
Editorial Anagrama, Barcelona, 2011, p. 11).
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deba venir a ser para nosotros y para el uso de la misma conforme a fin”.***

En resumen, una de las caracteristicas de la metafora es su inconceptuabilidad, esto es, toma
distancia de cualquier tipo de conceptualizaciéon y centra su objetivo en la imagen, en la
imaginacion, incluso en un imaginario, en tanto conjunto de imagenes, ideas, creencias, ficciones,
razones o sin razones de contenido eminentemente social y compartido, que escapa a una completa
racionalizacion.”®* Asi pues, al hombre no le queda por completo la claridad de lo dado, sino el
mundo de sus imagenes y constructos, de sus conjeturas y proyecciones, esto es, de su mas pura

. s 48
‘fantasia’.*®

Cuando Blumenberg habla del discurso ‘translaticio’ de la metafora, que inicialmente
funcionaba como una figura retorica, le interesa superar esa aceptacion retdrica para lograr un
mayor peso de caracter filoséfico, esto es, de comprension y asimilacion del mundo. Revalorizar el
uso retdrico del lenguaje ayudaria a comprender la ocultacion que suele efectuarse en torno a la
metaforica, puesto que ésta constituye una forma de entender la verdad. Asi, sefiala que la protesta
frente a la pretension sofistica de autonomizar la técnica de la persuasion, fueron procesos
fundamentales de la historia antigua de la filosofia cuyas irradiaciones sobre nuestra entera historia
espiritual aun estamos lejos de dominar. De ahi que generalmente se conciba a la retérica como

mero medio operativo, mas que un fin en si mismo.

En la antigiiedad el logos igualaba por principio al todo del ente, de tal modo que kosmos y
logos eran términos correlativos. Blumenberg comenta que la metafora no tiene forma de
enriquecer la capacidad de los medios de expresion, puesto que solo es un medio de conseguir que
el enunciado sea eficaz. Considera, entonces, que el analisis tiene que interesarse por averiguar la
carencia logica de aquello que la metafora sustituye, aunque esto se puede considerar una auténtica
aporia porque la metafora no tiene aportacion tedrica inicial.**® Por el contrario, si las metaforas
indican la provisionalidad cartesiana de la situacion de la filosofia, cuyo parametro es el logos,
Blumenberg se refiere con ello a que la razon es el punto de referencia para las metaforas porque la
metaforologia consiste, pues, en una reflexion critica que ha de descubrir y transformar aquello

sobre lo que se aplica. Por ejemplo, Parménides se expresa del Ser como “semejante a la masa de

483 Paradigmas para una metaforologia, p. 46.

484 “Lo imaginario, a la vez que se inserta en infraestructuras (el cuerpo) y superestructuras (las significaciones
intelectuales), es la obra de una imaginacién trascendental que es independiente, en gran parte, de los contenidos
accidentales de la percepcion empirica.” Jean-Jacques Wunenburger, Antropologia del imaginario, Ediciones Del
Sol, Bs., As., 2008, p. 25.

485 Paradigmas para una metaforologia, pp. 42-43.

486 lbid., p. 44.
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una esfera bien redondeada, igual en todas direcciones a partir del centro. Ni mayor ni menor podria
ser en cualquiera de sus partes”,*’ aunque dicha metafora puede parecer insuficiente para
caracterizar al Ser. En aras de la simplificacion resulta suficiente para vislumbrar o imaginar una
totalidad —la esfera—, la misma y tnica por doquier. Sin embargo, la metafora cambia una vez que la
esfera ya no remite al Ser, sino a Dios. Nicolds de Cusa expone el vinculo o, mas bien, la identidad
entre Dios y el mundo: “Por lo cual, la maquina del mundo tendra el centro en cualquier lugar y la

circunferencia en ninguno, pues la circunferencia y el centro es Dios, que estd en todas y en

ninguna parte.”**® Blumenberg amplia esta idea:

Desde Parménides y Empédocles la forma esférica del ser es metafora de la
indivisible unidad, de homogénea inviolabilidad y atomicidad. En Platon se afade
que la norma ideal de la perfeccion de la creacion demiurgica del zoon noeton
(viviente inteligible) encuentra su expresion en el volumen Optimo de la esfera; en
consecuencia, en ninguna parte se dice que también el todo de las ideas tenga esa
forma, eso sOlo va a ser un malentendido, un error de interpretacion de los
correspondientes pasajes del Timeo introducido por Plotino; un error de
interpretacion que reduce la funcion metaforica a simbolica.*®

La hipdtesis de Blumenberg es que ciertas metaforas pueden ser elementos basicos del
lenguaje filoséfico, las cuales no se pueden reconducir a la logicidad o a la racionalidad porque no
aducen una mayor explicacion que lo ofrecido por la simple imagen. “Pero es mas, la identificacion
de las metaforas absolutas permitiria que también apareciese bajo otra luz esas metaforas que se
empezod por llamar rudimentarias, por cuanto que hasta la teleologia cartesiana de la logicizacion,
en cuyo contexto aquéllas se califican de ‘residuales’, ya se habia estrellado contra la existencia de

transferencias absolutas.”**°

Blumenberg reconoce que la tarea de una paradigmatica metaforoldgica es solo un trabajo
preparatorio para una investigacion mas profunda todavia pendiente, la cual tendria que delimitar

campos en los que se pueden conjeturar metaforas absolutas, asi como poner a pruebas criterios

487 Parménides, Zenon, Meliso (Escuela de Elea), Fragmentos, Aguilar, Bs. As., 1981, pp. 52-53.

488 Nicolas de Cusa, La docta ignorancia, Aguilar, Bs. As, 1973, p. 85. El texto pseudo-hermético, El libro de los
veinticuatro fildsofos, dice de modo muy similar: “Dios es una esfera infinita cuyo centro esta en todas partes y su
circunferencia en ninguna. (Véase Paradigmas para una metaforologia, p. 242. Jorge Luis Borges retoma la idea en
su ensayo “La esfera de Pascal”, y cuya frase: “Quiz4 la historia universal es la historia de la diversa entonacién de
algunas metaforas” se aplica justamente a la metaforologia blumenbergiana).

489 Paradigmas para una metaforologia, p. 230.

490 lbid., p. 45.
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para su fijacion. Asume también que nombrar metaforas absolutas significa observar su resistencia
porque no se pueden resolver de manera conceptual, lo que no quiere decir que no puedan ser

sustituidas o corregidas, basicamente porque estan insertas en la historia.

Tienen historia en un sentido mas radical que los conceptos, pues el cambio historico
de una metafora pone en primer plano la metacinética de los horizontes historicos de
sentido y de las formas de mirar en cuyo interior experimentan los conceptos sus
modificaciones. Esa relacion implicatoria determina la relacion de la metaforologia
con la historia de los conceptos (en sentido estrictamente terminoldgico) como una
relacion que se ajusta al tipo de la de servidumbre: la metaforologia intenta acercarse
a la subestructura del pensamiento, al subsuelo, al caldo de cultivo de las
cristalizaciones sistematicas, pero también intenta hacer comprensible con qué
“coraje” se adelanta el espiritu en sus imagenes a si mismo y como disefa su historia
en el coraje de conjeturar.*”!

Las metaforas, de acuerdo con Blumenberg, no tienen necesidad alguna de manifestarse en
el lenguaje, aunque un complejo de enunciados se fusiona de stbito en una unidad de sentido si es
que, hipotéticamente, se puede descubrir la representacion metaforica que les sirve de guia y en la
que esos enunciados puedan ser leidos o comprendidos. La metafora en general no dice la verdad,
pero las metaforas absolutas “responden” a preguntas aparentemente ingenuas, incontestables por
principio, cuya relevancia radica en que no se pueden eliminar, porque las encontramos como ya
planteadas en el fondo de la existencia. “Tenemos que tener aqui presente que una metaforologia no
puede llevar a un método para el uso de metaforas o para habérselas con las preguntas que se
manifiestan en ellas. Al contrario, como cultivadores de la metaforologia nos hemos privado ya de

ey eqe , . 49?2
la posibilidad de encontrar en las metaforas ‘respuestas’ a esas preguntas incontestables.”*

En este sentido, se asume que la metafora es un objeto historico y su valor testimonial
presupone que el hablante no posee una metaforologia, sino que la crea. Blumenberg considera que
esta situacion consiste en el programa positivista de una decidida critica del lenguaje en su “funcién
conductora” del pensamiento, para el que una expresion como “verdadero” se convierte de
inmediato en enteramente superflua, o bien la atribucion al arte del rendimiento que antafio se
depositd en metaforas; “todo lo cual demuestra que la insistencia de esas preguntas no es algo que

55493

pueda pasarse por alto.””” En Salidas de caverna Blumenberg sefiala que una metafora sirve para

491 Ibid., p. 47.
492 Ibid., p. 62.
493 Ibid., pp. 62-63.
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explicar aquello que no puede pensarse, a manera de sustituto, porque en el reino de la metafora
absoluta, en su centro, se decide si hay oportunidad para algo mas que lo cognoscible, “que siempre
se refiere a lo que es otro y siempre a otros, dejando en blanco el lugar de aquél para quien es de ¢l
mismo de lo que se trata. Uno no es importante, concedido; pero nada es mas importante que
uno.”*** Blumenberg establece la relacion de la metafora con las formas del conocimiento, el cual
no se limita a un so6lo tipo, racional, sino se alude a todo aquello que puede escapar a esa

racionalidad caracteristica de la filosofia.

De manera similar, Pier Aldo Rovatti, en su libro Como la luz tenue, resalta la relacion entre
filosofia y metafora, principalmente porque la filosofia intenta colocarse adelante de la metafisica,
aunque con la conciencia de que la separacion o despedida definitiva es ilusoria. Apunta que la
importancia de la metafora consiste en su caracter oscilante o contradictorio: “La metafora asume
una importancia tedrica que excede cualquier tipo de sectorizacion, cualquier definicion de tipo

. Lo 495
sencillamente retorico.”

La filosofia, al considerar esencial el lenguaje metaforico, se enfrenta al
problema de tomar una nueva identificacion tedrica de la metafora. Rovatti se centra en la discusion
entre Jacques Derrida (La mythologie blanche decreta el fracaso y fin de la metafora en filosofia) y
Paul Ricoeur (La metafora viva atribuye a la metafora la capacidad de renovar el lenguaje
filosofico). En esa discusion el problema es si la metafora y la metafisica deben permanecer
encadenadas o si la metafora puede reproducir su propia vitalidad. Rovatti plantea la cuestion
siguiente: “;no es tal vez ese vinculo metafisico que la metafora conserva (una especie de muerte

antes de nacer) el que debemos salvaguardar e interpretar?””*°

Antes de contestar, remite a la definicion de metafisica dada por Heidegger, en tanto
pensamiento que trata de reducirlo todo a simples cosas o entes, aislables, definibles, utilizables,
manejables. Por tanto, metafisica no resulta un término arcaico. Si estamos en la época de la técnica
también lo estamos en la del triunfo de la metafisica. La metafisica es el fenomeno de la retirada del
ser; el conjunto de formas dirigidas a olvidar o a ocultar el ser. Heidegger afirma que el ser no
puede darse sino ocultadndose. “Una de las mas esenciales certidumbres que tenemos en filosofia es
la de que las cosas no se pueden mirar ya directamente cara a cara, so pena de tergiversar la funcion

del pensamiento.”*”’

Anteriormente se definid “metafisica” como una investigacién formal, relacionada con la

494 Hans Blumenberg, Salidas de caverna, A. Machado Libros, Madrid, 2004, pp. 15-16.
495 Pier Aldo Rovatti, Como la luz tenue, Editorial Gedisa, Barcelona, 1990, p. 9.

496 lbid., p. 16.

497 lbid., p. 17.
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logica, sobre temas como el ser, los trascendentales, la substancia, los modos, la esencia, la
existencia. Mircea Eliade la define como el camino de la sabiduria o de la libertad, que lleva al
centro de su propio ser. No basta con una sola definicién porque el término difumina o resalta sus
contornos conforme ocurre la historia de su propia recepcion o comprension. Resulta remarcable,
sin embargo, que el concepto de metafisica involucra un pensamiento o idea completamente
teoricos, en el sentido de un sujeto en estado no so6lo de contemplacion sino también de
participacion con su entorno. Lo que estd en juego no so6lo es la percepcion del mundo, sino la
integracion en el mismo. Esa integracion requiere, hasta cierto punto, su certeza. La modernidad no
tiene ningln problema en validar tal certeza mediante la racionalidad. El problema radica en que la
verdad ya no es la adecuacion del pensamiento y la cosa. Por eso resulta indispensable el estudio de
la metéfora; es decir, apertura y vinculo de la metafora deben pensarse juntos. “Si la metafora
remite a algo, no serd ya un sentido en si, una presunta verdad literal. ;Sera entonces un husserliano
mundo-de-la-vida (toda nuestra experiencia funcional, que las palabras solo logran endurecer? ;O
serd acaso un fondo simbolico (antiguo, inquietante, indecible, pero que no podemos menos que

habitar)?”**®

Esto tltimo remite, por supuesto, a la postura de Blumenberg sobre el uso de la metafora
para acercarnos a los conceptos y luego a la comprension del mundo. Rovatti, no obstante, mira con
desconfianza esta posicion porque aduce que ninguna interpretacion es mas cierta que otra. Aunque
reconoce que el uso de la metafora puede conducir al &mbito de lo simbdlico. “La suspension del
mundo habitual, hecha efectiva a través del uso de la metafora, saca a la superficie lo 'oculto', se
abre a la dimension simbolica, disfrazada desde hace siglos de razoén elucubradora. La metafora

»499 Rovatti destaca la caracterizacion del simbolo como unién

seria un acceso a lo simbodlico.
fragmentada, que implica un regreso; constituye también una dimension de la experiencia, una
orientacion del vivir, un apartamiento de lo habitual, que conlleva una desorientacion frente a las
nociones comunes de sujeto-objeto, representacion-imagen. Este vaivén de duplicacion y
reabsorcion en el simbolo por parte de la metafora remite a la postura de Heidegger entre lo
tranquilizador y tragico, entre lo afirmativo y nihilista: “la efectiva oscilacion del pensamiento de
Heidegger podria ser reconocida (y hecha operar) en el funcionamiento mismo de la metafora o —

para atenernos a Heidegger— en la divergencia que atna pensamiento y poesia.””* No esperamos

abundar sobre esta idea, simplemente sefialar que el uso de la metafora implica un vinculo con el

498 Ibid., p. 18.
499 Ibid., p. 20.
500 Ibid., p. 21.
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elemento simbdlico, incluso poético, creativo. Ello implica también el recurrir como punto final a la
experiencia vital como elemento primordial de inicio y arribo: “En el movimiento abismal dentro
del cual toda metafora que habla se revela al fin como metafora de la metafora, tal vez se nos
conceda un camino a través del cual reconocer los modos con los que tratamos de 'habitar' nuestro

) T 501
pensamiento (0 sea, nuestra experiencia viviente tomada como tema).”

Modernidad y nihilismo®%

lumenberg sostiene que si la modernidad ha venido a ser la época de la conciencia
ilimitada, al ser esencialmente temporal, tiene que hallar el hilo conductor que ayude a
salir del laberinto planteado por la imposibilidad de unir el conocimiento objetivo y la
autoevidencia subjetiva, la finitud conocida y la infinitud sentida;’” es decir, la propia conciencia
ha de encontrar las vias de explicacion a su confrontacion con lo real, haciendo valer su capacidad
de comprension y razonamiento. Tal es la exigencia moderna. Sin embargo, Blumenberg sefiala que
la salida del laberinto, del dilema entre conocimiento objetivo y autoevidencia subjetiva, lo ofrece
el planteamiento de la cuestion para exponer metaforicamente la ilimitacion de la conciencia.

Blumenberg recurre a la apertura estética, reflejada en la novela.

El género “novela”, ya no multiplicidad de formas cerradas sino continuo de
posibilidades y grados de desarrollo con principio y final abierto, guarda con el
concepto de modernidad una relacion preferente, la de una consistencia definida solo
por la forma temporal en cuanto tal. Cada comienzo es un artefacto que expone sin
rebozo alguno e incluso convierte en acicate estético lo contingente de sus perfiles, la
circunstancia de ser precisamente ésos y no otros.”"

(Por qué es importante la novela para la época moderna? Porque lo representativo para la

conciencia se funda en una forma comun de entender su temporalidad como condicién de un

501 Ibid., p. 25.

502 La palabra la utiliz6 por primera vez Franz von Baader en 1886 y entendia el nihilismo como “el empleo abusivo
de la inteligencia destructora de la religion”. Posteriormente se entendera como la universal y radical crisis de la
idea de realidad, fundada ésta sobre la certeza indiscutible y evidente. (Hans Blumenberg, Literatura, estética y
nihilismo, Editorial Trotta, Madrid, 2016, pp. 34-35). En el caso de Nietzsche, el término aparece en sus escritos
postumos de 1880 a 1886, como desvalorizacion de los valores existentes, como pérdida y muerte de Dios y de la
verdad que cuestionan radicalmente la existencia de un punto arquimédico para la fundamentacién del mundo, la
moral, la politica y la economia. (Manfred Ridel, Nihilismo europeo y pensamiento budista, UAM-Instituto Goethe-
Servicio Aleman de Intercambio Académico-Editorial Porria, México, 2002, pp. 10-11).

503 Hans Blumenberg, Salidas de caverna, p. 16.

504 Ibid., pp. 16-17.
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presente que tiene al recuerdo y a la expectativa como resultados que valoren lo vivencial del ser
humano. “Este estado de cosas habia de definir formalmente a la novela cada vez mas, aunque por
ello hubiera ir a parar en representacion de la conciencia en trance de alumbrarse a si misma. En
consecuencia ese criterio formal viene a ser criterio de su 'posicion historica' al refinarse la
interpretacion de su funcion de época.”® Es importante el comienzo en toda obra porque habla de
la necesidad de no renunciar a un inicio. Blumenberg observa que la distincion entre lo que cabe
vivir y lo que cabe inventar no le pertenece exclusivamente al género novelistico, porque de alguna

forma siempre tiene que ver con una cuestion humana.

El mundo es lo que puede ser reconquistado: el de todos en vigilia, el individual en el
recuerdo, que no es sino prevalecer la identidad frente a las irrupciones de
discontinuidad, pérdida y olvido. Suefio, olvido y muerte son exigencias, como tales
imposibles de experimentar, de renunciar a esa consistencia de un vivir agotador, la
Ginica capaz de hacer definitivamente discernible realidad y ficciéon.”*

Por eso resulta importante la necesidad de emprender una busqueda y terminarla para
enfrentar el sinsentido de la existencia o confrontar la realidad mas inmediata. Lo cual es una forma
de enfrentar el nihilismo que se avizora. Si, como Blumenberg sostiene, la base del nihilismo es “la
renuncia a la pregunta por el sentido, pero también el hecho de que el presupuesto de su accion es
una tabula rasa, un espacio vacio” y que “todo actuar de signo nihilista ha de reivindicar una
creatio ex nihilo”,>”” entonces resulta determinante tomar un punto de apoyo para evadir esa
creacion a partir de la nada y que remite de modo innegable a la experiencia vital humana. Y esta
experiencia implica, por supuesto, la remision al elemento tedrico. Refiriéndose a la obra de Ernst
Jinger, Blumenberg sefiala que los procesos teoréticos se convierten, para Jiinger, en
concentraciones de poder, lo que posee “una radiacion de fuerzas que hace confiar en la capacidad

de oponerse, "inicamente con el puro poder del espiritu', al proceso nihilista.”**

En su texto de 1950, La distancia ontologica, Blumenberg afirma que la problematizacion
epistemologica (cartesiana) de la certeza es una forma de evitar el nihilismo, que a su vez fue
legado a la ciencia moderna y su “concepto de realidad”; ahora se esboza una revision del nihilismo

a partir del concepto de realidad en la literatura alemana contemporanea, considerando dicho

505 Ibid., p. 18.

506 Ibid., p. 20.

507 Hans Blumenberg, EI hombre de la luna, Pre-Textos, Valencia, 2010, p. 23.
508 lbid., pp. 35-36.
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concepto “uno de los objetos mas importantes de la creacion artistica.”® Su libro, Literatura,
estética y nihilismo, se centra basicamente en reconocidos autores literarios, como Eliot, Faulkner,
Hemingway, Waugh y Kafka, pero no puede evitar realizar observaciones pertinentes de corte
eminentemente filos6fico. Por ejemplo, afirma de Kafka que supo prever la situacion nihilista que
se avecinaba, ademas de que la figura del padre resulta decisiva para su obra porque “reclama su
especificidad como forma teologica generadora de una conciencia de la trascendencia que no puede
derivarse propiamente de realidad humana alguna”.’'® La obra de Kafka busca superar la figura
teoldgica, su propio padre, mediante la afirmacion de si del individuo. Anticipandose a su texto
posterior La legitimacion de la edad moderna, Blumenberg destaca la necesidad de reocupar el

vacio dejado por la retirada del absoluto. El absoluto en la modernidad queda establecido por la

racionalidad.

Asi, la propuesta temporal de T. S. Eliot implica la observacion de la realidad con una
mirada distinta a la que preconiza la modernidad, al margen del tedio y de la indiferencia, esto es,
de la actitud incoherente en que se advierte y revierte incesantemente la decadencia del ser. Para
Blumenberg, Eliot pretende recuperar aquellos aspectos de las formas miticas del pasado que
puedan ser Utiles en el presente para sobreponernos a una vision pesimista de la historia, en especial
por medio de una reelaboracion del mito cristiano en el que el fin lleva a un nuevo comienzo.”'' De
modo similar, en el ensayo sobre Faulkner, cuando éste dice, en Santuario, “El pasado nunca

. . , . 12
muere, ni siquiera es pasado”, Blumenberg agrega: “;Esta es la formula exacta del mito!”.

La idea de Blumenberg es clara al asumir que el concepto moderno de realidad se sustenta
en la idea de objetividad cientifica. Explica que el terremoto de Lisboa de 1755 aniquil6 los
esfuerzos del siglo XVIII por justificar que la creacion divina y el gobierno del universo bajo los
criterios de razén habian hecho el mejor de los mundos posibles. Lo nihilista de este proceso no
solo hizo temblar una cierta teoria teoldgica o una idea filoséfica, sino que puso de manifiesto que
el concepto de realidad dominante no podia basarse en la voluntad divina. Dios no resisti6 el

escrutinio de la razon y ya no encajaba en la estructura misma de la realidad.’"

Lo fundamental del proceso nihilista es que cada época histdrica considera la realidad a la

luz de una cierta pretension, la cual consiste en lo evidente e incuestionado, sobre lo que yacen

509 Hans Blumenberg, Literatura, estética y nihilismo, p. 10.
510 Ibid., p. 12.

511 Ibid., p. 19.

512 Ibid. p. 21 y p. 114.

513 lbid., p. 25.
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convicciones, teorias, normas o valores. No hay seguridad de que exista lo evidente. Es el
presupuesto historico originario, algo que se puede considerar a partir de un cambio acontecido. “Si
ahora en el centro de la conciencia aparecen sucesos, experiencias, problemas que ponen en
cuestion la obviedad y evidencia de la pretension imperante sobre la realidad, entonces se aproxima
una de esas grandes y profundas crisis de la historia humana.”*'* La crisis conlleva una pretension
ante lo que debe ser considerado real y evidente que desaparece ante nuevas experiencias. El
concepto de realidad, bajo cuyo dominio las grandes conquistas intelectuales y técnicas de la
modernidad se llevaron a cabo, se entiende como la pretension de una potencia unica capaz de
generar una comprension homogénea de lo real y la unidad de esa pretension moderna de la

realidad consiste en la objetividad.

El criterio de realidad es el experimento: es “real” aquello que da lugar, segun
condiciones definidas, conocidas y establecidas por el hombre, a fendémenos
previsibles regulados por leyes concretas. El despliegue singular de la ciencia y la
técnica de la Modernidad es el desarrollo de esa pretension fundamental de
objetivacion, de hacer disponible la realidad de un modo tedrico-practico. La
realizacion temporal de esa pretension de mostrar, en consecuencia, la trayectoria
historica propia del progreso.”"

Desde Descartes a Hegel tal concepcion ha sido llevada a sus ultimas consecuencias
filosoficas en el idealismo y en el impulso cientifico del siglo XIX. Blumenberg se pregunta como
fue posible el hundimiento del idealismo y el surgimiento del nihilismo. De acuerdo con este
proceso nihilista, la pretension moderna sobre la realidad estalld y se hizo pedazos contra
experiencias inesperadas e ineludibles: “la firme e incuestionada realidad quedo aniquilada,
evaporada y desrealizada en la mutacion de los horizontes”. Los valores y las normas perdieron su
seriedad y, en el orden ontoldgico, su desmoronamiento s6lo es un sintoma de un hundimiento aun
mas profundo. “No obstante, para la vida historica, el primer sintoma que hace perceptible la crisis
es el relajamiento de los vinculos éticos, y también aqui Nietzsche fue el primero en vislumbrar el

nihilismo que se avecinaba.”'°

Blumenberg considera que para comprender esta crisis historica se deben resaltar las

experiencias en que la conciencia de realidad se haya roto. Esta confrontacion con el nihilismo debe

514 1bid., p. 26.
515 Idem.
516 Ibid. pp. 26-27.
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preparar una comprension de la realidad que rescate las experiencias arruinadas del ultimo siglo y
hacerlas disponibles en el horizonte de su mundo, tarea que solo puede ser realizada por el arte y la
poesia. Por eso asume que las novelas de Katka se pueden entender como anagramas poéticos de la
experiencia irrenunciable y sobrevenida de lo no objetivo, con una potencia que reemplaza y anula
la significacion de las escalas y criterios objetivos porque hay una des-realizacion cuando se
cuestiona el mundo de las leyes objetivas y las probabilidades. La conclusion es que lo mas real

determina nuestro destino, pero también es lo que menos se puede objetivar.

El ser esta desgarrado por los abismos de la trascendencia, no sélo en los dominios
metafisicos mas remotos, sino en lo més cercano y cotidiano, en la separacion en el
seno mismo del entendimiento entre persona y persona (“La pareja”). Asi, en el
sentido de la pretension tradicional de objetividad, se abre una dimension de la
experiencia que no “es” ni puede “ser” una dimension nihilista, que no cabe ser
reconocida en las categorias aun efectivas de la comprension moderna del ser, pero
que por su parte, en su indemostrabilidad, pone en suspenso y nihiliza estas
categorias.

El ser ya no es algo sdlido que le sirve al hombre para construir lo artificial. Ya no es el
fundamento de la modernidad. Por el contrario, el hombre es llamado por la voragine de procesos
incomprensibles. De ahi que Kafka asuma que el intento de la ciencia para entender el hombre y su
destino ha fracasado. Para Blumenberg el hombre se revela mediocre, lo que equivale a ser
anonimo, lo cual es solo en apariencia, porque desde una perspectiva mas profunda, es Unico,

totalmente aislado, el més desigual entre los desiguales, la individualidad absoluta.

La perspectiva humana es completamente apegada al mundo moderno, en que debe
adaptarse a nuevas formas de corte objetivo, en detrimento de su propia persona porque el sentido
de su vida radica en la aceptacion de su propia libertad. Esto significa que debe ser ¢l mismo y
permanecer en el Gnico camino al que ha sido llamado. La aportacion de la obra de Kaftka a la
comprension del proceso del fendomeno historico del nihilismo consiste en que dicho proceso, esto
es, el hundimiento del ser de la realidad de un mundo (también le llama des-realizacioén) sucede a
través de un acontecimiento en el que se muestra el absoluto, como experiencia incondicionada, en

el que el mundo habitual se quiebra como paradoja.”'®

El absoluto se muestra en un reflejo indirecto, el del escandalo. ;Por qué? Porque no puede

517 Ibid., p. 28.
518 Ibid., p. 29.
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ser asumido como algo real ni verdadero, sino como equivocado, incompleto e incompetente. De
ahi que la situacion de nihilismo moderno reside en la inmediatez, es decir, en un mundo que se
desintegra en la nada de las nuevas y destructivas experiencias. Experiencias que contienen el
nuevo ser, anunciado en un ocultamiento insoportable, del cual la época actual no sabe si eso oculto
es el vacio o la plenitud. La confusion, el caos, vuelve a hacerse presente. En este momento, en que
el absurdo se convierte en la esencia del ser, la unica salvacion posible es liberarse del ser. Entonces
lo humano parece estar arrojado sin remedio a Satan, a los demonios, a la nada. Por eso sobre las
obras y la experiencia con el nihilismo se destacan tres aspectos: la singularidad y distancia de los
otros hombres; la historia como suceso inderivable y ultimo en si mismo; la realidad de la
trascendencia como algo no resoluble racionalmente, pero inevitable. Un ser separado, sin historia y
sometido a lo irracional es parte final de este proceso. De ahi que el hombre se entrega a la nada y
se vuelve nihilista, rompe ademas con el mundo objetivo, regular, y se vuelve anarquista, alterador

de la moralidad. Por eso el nihilismo es la pérdida de la inteligibilidad del si mismo.

Asi, en todas las épocas, recae sobre el filésofo la sospecha de que ¢l mismo sea
“nihilista”. A esto hay que decir: la filosofia, en su posibilidad, no en su forma
efectiva es una disposicion que contiene una amenaza de nihilismo. Si el nihilismo
es una “caida”, un “desmoronamiento” de la conciencia de la realidad, entonces
siempre supondrd una amenaza mayor para aquello que se quiera mantener rigido,
saturado y tranquilo.”"”

Para Blumenberg la tarea de la filosofia debe consistir en superar ese escollo nihilista por
medio del vinculo artistico de la poesia y su experiencia.”* A esta conclusion llegan tanto Nietzsche

como Heidegger en su critica a la modernidad, asi sea por caminos distintos.

519 Ibid., p. 34.

520 De modo parecido, Chatelet remite a la musica porque constituye el acto de la razén sensible y revela la
materialidad de movimientos atribuidos al alma y que actian en el cuerpo y como instauracion de relaciones
humanas. “Sin alma y sin trascendencia, material y relacional, la musica es la actividad mas razonable del hombre.
La musica hace y nos obliga a hacer el movimiento. Asegura nuestro entorno, y lo puebla de singularidades. Nos
recuerda que la funciéon de la razén no es representar, sino actualizar la potencia, es decir, establecer relaciones
humanas en un materia (sonora).” Frangois Chatelet, op. cit., pp. 32-34
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Nietzsche, nihilismo y posmodernidad

ianni Vattimo en El fin de la modernidad propone aclarar la relacion entre los resultados

de la reflexion de Nietzsche y Heidegger sobre el fin de la modernidad y el inicio de la

posmodernidad. Por un lado el eterno retorno de Nietzsche y por el otro lado el
rebasamiento de la metafisica de Heidegger. Para Vattimo se trata de tomar la critica de Heidegger
sobre el humanismo o el anuncio de Nietzsche respecto del nihilismo consumado como momentos
“positivos” para una reconstruccion filosofica y no tan s6lo como sintomas y denuncias de la
decadencia.’*! Vattimo explica acerca del prefijo post que remite a la actitud de ambos filosofos
para analizar la herencia del pensamiento europeo mediante una critica, aunque se negaron a
proponer una superacion critica porque ello implica moverse en los mismos términos del desarrollo
del pensamiento moderno. Desde su punto de vista, la modernidad se puede caracterizar de la

siguiente forma:

Un fenémeno dominado por la idea de la historia del pensamiento, entendida como
una progresiva 'iluminacion' que se desarrolla sobre la base de un proceso cada vez
mas pleno de apropiacion y reapropiacion de los “fundamentos”, los cuales a menudo
se conciben como los “origenes”, de suerte que las revoluciones, tedricas y practicas,
de la historia occidental se presentan y se legitiman por lo comin como
“recuperaciones”’, renacimientos, retornos.’*

La idea de superacion concibe el curso del pensamiento de manera progresiva, donde lo
nuevo se identifica con lo valioso mediante la recuperacion y apropiacion del fundamento-origen.
Esa es la critica de Nietzsche y Heidegger hacia la modernidad. Ambos se encuentran en la
situacion de tener que tomar criticamente distancia respecto del pensamiento occidental en cuanto
pensamiento del fundamento, aunque no pueden criticarlo en nombre de otro fundamento mas
verdadero. Por esto ultimo se les considera filésofos de la posmodernidad. De acuerdo con Vattimo
la filosofia de los siglos XIX y XX niega las estructuras estables del ser, las cuales conducen a la
certeza. La disolucion del ser resulta parcial en los grandes sistemas del historicismo metafisico del
XIX, pues el ser no “estd”, sino evoluciona y mantiene cierta estabilidad ideal. Nietzsche y
Heidegger lo conciben como evento, de modo que resulta decisivo ubicar nuestra situacion y la del

ser de modo diferenciado. “La ontologia no es otra cosa que interpretacion de nuestra condicion o

521 Gianni Vattimo, El fin de la modernidad, Gedisa, Barcelona, 1986, p. 9.
522 Ibid., p. 10.
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situacion, ya que el ser no esta en modo alguno fuera de 'evento' el cual sucede en el 'historizarse'

523
suyo y nuestro.”

Vattimo caracteriza a la modernidad como la “época de la historia” frente al pensamiento
antiguo o mitico, el cual mantiene una visiéon naturalista y ciclica del mundo. La modernidad
plantea la idea de la historia como el eje de la salvacion articulada en creacion, pecado, redencion y
espera del juicio final; la modernidad confiere ademas una dimensioén ontologica a la historia y da
significado determinante a nuestra colocacion en el curso de la misma. Ante esto, todo discurso
sobre la posmodernidad®** es contradictorio, lo cual conforma una de las objeciones més difundidas
contra dicha nocion. En lo moderno figuran las categorias de lo nuevo, del progreso y la superacion.
De ahi que pretender representar una novedad en la historia coloca a lo posmoderno en esa misma
linea que critica. Pero lo posmoderno se caracteriza no s6lo como novedad ante lo moderno, sino
como disoluciéon de esa categoria o como experiencia del “fin de la historia”, en lugar de
presentarse como un estadio diferente de la historia misma. Esta caracterizacion finalista es la
circunstancia de que, mientras en la teoria la nocion de historicidad se hace cada vez mas
problematica, en la practica historiografica y en su autoconciencia metodologica la idea de una
historia como proceso unitario se disuelve y en la existencia concreta se instauran condiciones
efectivas que le dan una especie de inmovilidad realmente no histdrica, esto es, la historia no seria
ya posible, pero desde una perspectiva completamente que pareciera inconcebible, tal como es el

elemento posmoderno.

La historia que, en la vision cristiana, aparecia como historia de la salvacion, se
convirtid primero en la busca de una condicion de perfeccion intraterrena y luego,
poco a poco, en la historia del progreso: pero el ideal del progreso es algo vacio y su
valor final es el de realizar condiciones en que siempre sea posible un nuevo
progreso. Y el progreso, privado del “hacia donde” en la secularizacion, llega a ser
también la disolucion del concepto mismo de progreso, que es lo que ocurre
precisamente en la cultura entre el siglo XIX y el siglo XX.**

La historia consiste en una narracion, un relato o discurso que no resulta del todo consistente

523 Ibid., p. 11.

524 Vattimo sefiala: “Se puede sostener legitimamente que la posmodernidad filoséfica nace en la obra de Nietzsche y
precisamente en el lapso que separa la segunda consideracion inactual (Sobre la utilidad y desventaja de los estudios
histéricos para la vida, 1874) del grupo de obras que en pocos afios se inaugura con Humano, demasiado humano
(1878) y que comprende también Aurora (1881) y La gaya ciencia (1882).” Ibid., p. 145.

525 Ibid., p. 15.

195



— DEL MITO AL LOGOS. UNA CONSIDERACION SOBRE LA PERSISTENCIA DE LOS ELEMENTOS MITICOS EN LA MODERNIDAD —

y facilmente puede ser ignorado, como cuando Benjamin habla de la historia de los vencedores,
quienes conservan aquello que les conviene para legitimar su poder. En ultima instancia, lo que
legitima y hace dignas de discusion las teorias sobre lo posmoderno es el hecho de que su
pretension de un cambio radical respecto de la modernidad no parece del todo infundada. En este
sentido, se aspira a una posibilidad diferente de la existencia. Asi como para Nietzsche y Heidegger
se trata de superar la postura negativa de la condicion posmoderna, hacia una posibilidad positiva.
Nietzsche hablé oscuramente de un posible nihilismo positivo y activo. A su vez, Heidegger aludio
a lo mismo con su concepto de Verwindung (superacion) de la metafisica. Por eso Vattimo pide

revisar lo que llama el debilitamiento del ser.

El acceso a las chances positivas que, para la esencia misma del hombre, se
encuentran en las condiciones de existencia posmoderna solo es posible si se toman
seriamente los resultados de la “destruccion de la ontologia” llevada a cabo por
Heidegger y, primero, por Nietzsche. Mientras el hombre y el ser sean pensados
metafisicamente, platdnicamente, segin estructuras estables que imponen al
pensamiento y a la existencia la tarea de “fundarse”, de establecerse (con la logica,
con la ética) en el dominio de lo que no evoluciona y que se reflejan en una
mitificacion de las estructuras fuertes en todo campo de la experiencia, al
pensamiento no le serd posible vivir de manera positiva esa verdadera y propia edad
posmetafisica que es la posmodernidad.*

El requerimiento consiste en una postura que no se limite a lo novedoso como fin tltimo. La
posmodernidad vislumbra un campo de posibilidades y no el infierno de la negacion de lo humano.
De aqui la busqueda de una concepcion no metafisica de la verdad o de su interpretacion, no a partir
del modelo positivo del saber cientifico, sino a partir de la experiencia del arte y de la retorica. No
se trata de reducir la experiencia de la verdad a emociones y sentimientos subjetivos, sino reconocer
el vinculo de la verdad con el monumento, la estipulacion, la sustancialidad de la transmision
historica. El planteamiento es una apologia del nihilismo, como situacion en la que el hombre
abandona el centro para dirigirse hacia el margen o hacia lo desconocido. Para Heidegger es el
proceso en el cual del ser como tal “ya no queda nada”: “El nihilismo atafie ante todo al ser mismo,
aun cuando esto no se acentie como para significar que el nihilismo atafie a algo mas que

'sencillamente' al hombre.”?’

Para Nietzsche el nihilismo tiene que ver con la muerte de Dios o la transvaloracion de

526 Ibid., p. 19.
527 Ibid., p. 23.
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todos los valores. Para Heidegger el ser se aniquila cuando se transforma completamente en
valor.’*® La coincidencia con el “dios ha muerto” y la transvaloracion de los valores supremos se
observa porque para Nietzsche ha desaparecido el valor supremo, Dios. En el caso de Heidegger,
esto no quita sentido al concepto de valor y lo libera en sus potencialidades: “s6lo alli donde no esta
la instancia final y bloqueadora del valor supremo Dios, los valores se pueden desplegar en su
verdadera naturaleza que consiste en su posibilidad de convertirse y transformarse por obra de

indefinidos procesos.”

De acuerdo con Vattimo, Nietzsche elabor6 una teoria de la cultura en que el conocimiento
del origen aumenta la insignificancia del mismo. La cultura se halla en las transformaciones y la
retorica sustituye a la logica. De igual modo, si el ser se diluye en el discurrir del valor, en las
transformaciones indefinidas de la equivalencia universal, entonces todo es igual a todo o nada
equivale a nada. No hay puntos fijos ni puntos de referencia que permitan establecer una posicion
equilibrada y veraz. Para Nietzsche, Dios muere en la medida en que el saber ya no tiene necesidad
de llegar a las causas ultimas, en que el hombre no necesita ya creerse con un alma inmortal. Dios
muere porque se lo debe negar en nombre del mismo imperativo de verdad que siempre se presentd
como su ley y con esto pierde también sentido el imperativo de la verdad y esto ocurre porque las
condiciones de existencia son ahora menos violentas y menos patéticas. Aqui, en esta acentuacion
del caracter superfluo de los valores ultimos, se encuentra la raiz del nihilismo consumado. El
resultado es que “el mundo verdadero se ha convertido en fabula”, como dijo Nietzsche en El
crepusculo de los idolos.”® Después agrega que la fabula ya no es tal porque no hay ninguna verdad
que la revele como apariencia e ilusidon, aunque no pierde del todo su sentido. “En efecto, la fabula
impide atribuir a las apariencias que la componen la fuerza contundente que correspondia al ontos

on en metafisica.””!

Lo que viene después es una alteracion de los valores actuales: de acuerdo con
Nietzsche una vez que se reconoce el caracter fabulador del mundo verdadero, se atribuye luego a

la fabula la antigua dignidad metafisica del mundo verdadero.

528 Vattimo sostiene la tesis de que el nihilismo consumado es nuestra Unica oportunidad. En el sentido de Heidegger,
el nihilismo seria la indebida pretension de que el ser, en lugar de subsistir de manera autonoma, independiente y
propia, esté en poder del sujeto. La reduccion del ser al valor se refiere a valor de cambio. Asi, el ser es la reduccion
del ser al valor de cambio. Ibid., p. 24.

529 Ibid., p. 25. La fabula equivale al mito. Parafraseando a Nietzsche, diremos “el mundo verdadero se ha convertido
en mito”.

530 Véase Friedrich Nietzsche, El ocaso de los idolos, Edimat libros, Madrid, 2000, pp. 571-572.

531 Gianni Vattimo, El fin de la modernidad, p. 28.

197



— DEL MITO AL LOGOS. UNA CONSIDERACION SOBRE LA PERSISTENCIA DE LOS ELEMENTOS MITICOS EN LA MODERNIDAD —

La experiencia que se ofrece al nihilista consumado no es en cambio una experiencia
de plenitud, de gloria, de ontos on, sino que se trata de una experiencia desligada de
los presuntos valores ultimos y referida de manera emancipada en cambio a los
valores que la tradicion metafisica siempre considerd bajos e innobles y que de este
modo quedan rescatados y vueltos a su verdadera dignidad.”*?

El término nihilismo en la terminologia de Nietzsche conserva, al igual que el término
“fabula”, algunos de los rasgos que tiene en el lenguaje comun: el mundo en que la verdad se
convirtio en fabula es efectivamente el lugar de una experiencia que no es ya auténtica, que no es la
experiencia ofrecida por la metafisica. Esta experiencia no es auténtica porque la autenticidad ha
perecido con la muerte de Dios. Al equiparar ambos conceptos entonces lo que resulta es una idea
que remite a la ficcion, entendida ésta como mentira o alteracion de la realidad. De la fabulacion al
engafio hay un solo paso; el engafio forma parte de una concepcidn alterada de la realidad, mas que

de la verdad.

Esta es (interpretada a la luz de Nietzsche, de Heidegger, de la realizacion del
nihilismo) la cuestion de la generalizacion del valor de cambio en nuestra sociedad,
esa cuestion que a Marx le parecia todavia solo definible en los términos morales de
la “prostitucion generalizada”, en los términos de la desacralizacion de lo humano.
La resistencia a esta desacralizacion, por ejemplo la critica a la cultura de masas (no
del totalitarismo, entiéndase bien) que tiene su origen en la escuela de Francfort, ;no
podria ser descrita todavia como nostalgia de la reapropiacion, nostalgia de Dios,
nostalgia del ontos on y, en términos psicoanaliticos, como nostalgia de un yo
imaginario que se resiste a la peculiar movilidad, inseguridad y permutabilidad de lo
simbélico? >

Por eso se comprende que “la generalizacion del valor de cambio” constituya un elemento
basico de la sociedad moderna, donde los valores humanos son minimizados y se exalta por el
contrario la individualidad y racionalidad exacerbadas, en detrimento del mundo natural. La critica
a la cultura en general no ha sido del todo suficiente y la pregunta de Vattimo remite
inexorablemente a una nostalgia siempre latente en la humanidad incompleta y 4vida de un
equilibrio que pareciera imposible. Las posturas de Nietzsche y de Heidegger ante la modernidad
resultan otras infructuosas tentativas por solventar una cuestion practicamente irresoluble. Vattimo

lo confirma cuando comenta que la reduccion de todo valor de cambio es el mundo convertido en

532 ldem.
533 Ibid., p. 29.
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fabula. El ser también es valor de cambio y la transformacion del mundo en fabula conduce al
nihilismo en cuanto supone un debilitamiento de la fuerza terminante de la realidad. “En el mundo
del valor de cambio generalizado todo estd dado como narracion, como relato.””** Ademas, si lo
simbolico queda a disposicion de la técnica, de la secularizacion, del debilitamiento de la realidad
de la época moderna, el resultado es una acentuacion de la alienacion, expropiacion, des-realizacion
del mundo. El nihilismo de Nietzsche exhorta a la despedida de lo real; en el caso de Heidegger, se
pierde el ser como fundamento para saltar a su abismo. Esto también significa que la esencia de la

técnica no es algo técnico:

También la técnica es fabula, es saga, mensaje transmitido; verla en esta relacion la
despoja de sus pretensiones (imaginarias) de constituirse en una nueva realidad
“fuerte” que se pueda aceptar como evidente o glorificar como el ontos on platénico.
El mito de la técnica deshumanizante y también “la realidad” en las sociedades de la
organizacion total son entumecimientos metafisicos que contindan interpretando la
fabula como “verdad”. El nihilismo acabado como el Ab-grund [abismo]
heideggeriano, nos llama a vivir una experiencia fabulizada de la realidad,
experiencia que es nuestra unica posibilidad de libertad.>*”

El nihilismo nietzscheano no es una alternativa ante la modernidad, puesto que ni siquiera es
una critica abierta. Se presenta mas bien como un punto de continuacion de la modernidad, aunque
no es el Unico. Manfred Riedel lo ubica dentro de la tradicién oriental, cerca del pensamiento
budista y su vision resulta mas profunda que la de Schopenhauer, quien acerca el budismo al
cristianismo y esconde el interés moral con el gesto contemplativo del sabio. Para Riedel, Nietzsche
realiza un diagnostico sobre la vida que ya no parece ser tan incierta, contingente y absurda como
en Europa; destaca que “el placer por la existencia ha aumentado y se opone a lo mas profundo a la

autonegacion moral-ascética, al 'placer por el no ser’.””*

Posteriormente sefala que Nietzsche presiente los peligros para un pensamiento
comprendido y ejecutado como cosa de expertos el cual deviene mediocre y no toca los
sentimientos del ser humano. Para Nietzsche el nihilismo aparece no porque el disgusto por la
existencia sea mayor que antes sino porque se desconfia de que el mal y la existencia tengan algiin

sentido. Ademas, si se piensa en una existencia sin sentido, retornando de modo inevitable, es el

534 Ibid., p. 30.

535 Ibid., p. 32.

536 Manfred Riedel, op. cit., p. 43. Para Nietzsche el poder (Macht) alcanzado por el hombre permite una reduccion de
los medios de castigo, de los cuales la interpretacién moral era el mas fuerte.
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nihilismo extremo, la nada o el sinsentido eternamente.”’ Si la teoria del eterno retorno excluye
todas las finalidades entonces es nihilista; por otro lado, si no conoce un final hacia la nada, eleva
intelectualmente el nihilismo al grado extremo y ltimo con el fin de combatirlo con sus propios
medios y de esta manera, superarlo. “Por consiguiente, se trata de la contrahipoétesis filosofica a la
hipodtesis de la moral cristiana, una 'forma europea del budismo', de la cual Nietzsche afirma que la
energia acumulada de conocimientos y acciones obliga a los europeos a tomar tal conciencia.”* El
gran vacio oriental se representa con un circulo, una idea budista que no oprime ni limita sino eleva
y libera. El vacio se experimenta como plenitud, semejante al viraje de la negacion hacia la
afirmacion del Ser, a lo que Nietzsche llama budismo europeo. No hay un final hacia la nada (la
gran alegria y pasion panteistas). Schopenhauer recomienda este final en tanto ideal de la vida

pesimista.

La filosofia de Schopenhauer esta en el inicio de las reinterpretaciones de palabras
fundamentales de las doctrinas de sabiduria orientales frente a las que Nietzsche
mantiene una reserva escéptica. Lo que reconoce a través de Schopenhauer es la
trama platonizante en el tejido del Nihilismo europeo: la diferenciacion metafisica
entre el mundo verdadero y el mundo aparente, entre esencia y apariencia.”>

Tomar el camino del Nirvana, como recomienda el budismo, segiin Nietzsche, equivoca la
experiencia de la nada del pensamiento oriental al interpretar en el sentido occidental el vacio alli
indicado como autonegacion de la voluntad de vivir. El camino de Schopenhauer repite el modo de
pensar metafisico del perecer, que moralmente se presenta como el hacerse perecer y acelera la
precipitacion del no hacer moderno. Nietzsche vincula la forma europea del budismo a fenomenos
del ocaso, como la destruccion de la naturaleza, el odio de si mismo y la tendencia al extremismo
social por parte de los menos afortunados. Actitudes todas estas cercanas a la modernidad.
Nietzsche usa metaforas que aluden al budismo, como lo Uno, el primer sol de creacion de éxtasis
espiritual, el vinculo entre Ser y no-Ser. Ademads, de la oposicion entre la palabra “emergencia” y la
interpretacion moralizante de Schopenhauer sobre el Nirvana como desaparicion en la nada. Sin
embargo, Nietzsche desarrolla el eterno retorno de lo mismo, que afirma sin restricciones el Ser en
el supuesto de que en cualquier momento de los sucesos se alcance “algo” y siempre un mismo que

como tal pueda ser aprobado, es decir, afirmado. “La fuerza del caracter de Spinoza generalizada,

537 Ibid., pp. 45-46.
538 Ibid., pp. 46-47.
539 Ibid., p. 48.
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¢sta es la Voluntad de Poder de Nietzsche: como descripcion de la persona que por medio del

pensamiento trata de superar al Nihilismo europeo a través de aquel 'budismo europeo'.”*

Resulta claro que el pensamiento nietzscheano trata de desligarse del de Schopenhauer al no
cortar de tajo con la continuidad de la vida y, por el contrario, postular una perspectiva circular, de
corte completamente mitico, puesto que el eterno retorno no es sino un recurrir una vez mas a lo
que ya ha sido, es y sera para regresar al mismo punto de inicio. Lo cual es una postura por entero
distinta a lo que establece una racionalidad moderna. Lo preocupante es que la propia racionalidad,
como se ha visto con Horkheimer y Adorno, también posee elementos miticos que no puede
soslayar, aunque si ocultar. El pensamiento de Nietzsche se diluye no en lo posmoderno, sino en
especie de vivencia estética que no estd desvinculada de su complemento mitico, incluso si a
Nietzsche se le ubica dentro del irracionalismo mas contundente. Blumenberg observa esa
remitificacion en Nietzsche, quien se queja de casi dos milenios sin ningin nuevo dios y vislumbra

la posibilidad de nuevos dioses.

Lo que hace alarmante la sugestiva constatacion nietzscheana es la ulterior
consideracion de que los posibles nuevos dioses no deberian tener otra vez los
nombres y las historias de los antiguos y deberian ejercer su supremacia mediante
formas desconocidas. ;Se presiente el peligro que reside en una grandiosa promesa de
algo absolutamente distinto viniendo, como viene, de la boca de alguien que ha
afirmado el eterno retorno de lo igual?>*!

Blumenberg no pierde de vista que la perspectiva de Nietzsche posee elementos
completamente miticos. La recurrencia a los suefos, el estado de embriaguez dionisiaco, el eterno
retorno de lo mismo, la voluntad de poder, en una palabra, la visién subyacente a lo real forma parte
de una concepcion que recupera el pasado mitico, en franco desdén por la participacion moderna de
dominacion racional. En el momento que Blumenberg sefiala la experiencia de Ernst Jiinger en su
libro, Los acantilados de marmol, sobre la incapacidad para conocer el poder humano y estar
sometidos al terror propio del primitivo, donde se observa que esa experiencia, obtenida gracias al
conocimiento, no le ha quitado al hombre la amenaza (y nostalgia) de retornar al miedo, asi como a

la impotencia y arcaica resignacion.

Blumenberg explica que para llegar a esto ultimo (y en el caso de que surgieran nuevos

540 Ibid., p. 50.
541 Trabajo sobre el mito, p. 37.
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deseos, como los nuevos dioses nietzscheanos) fue necesario que algo se hubiera olvidado, olvido
que consiste en el distanciamiento realizado por el “trabajo sobre el mito”, esto es, la condicion
necesaria de todo aquello hecho posible del lado donde domina el terror y el absolutismo de la
realidad. También aqui se requiere una condicidon para que “el deseo —como de retorno al hogar— de
volver a aquella arcaica irresponsabilidad de entregarse, sin mas, a poderes que no pueden ser
contradichos y a los cuales uno no necesita resistir pueda abrirse paso hasta la superficie de la

conciencia.”>*?

Es comprensible, entonces, que el ser humano permanezca dentro del absolutismo
de la realidad, pero sin tener la certeza de la separacion entre la supremacia de la realidad sobre su
conciencia y, por otro lado, la supremacia del sujeto. Esta aspiracion resulta inalcanzable porque
conlleva la apreciacion de superar la oscuridad y la ignorancia, segun lo plantea la Ilustracion y la
ciencia frente a los periodos que le anteceden. La supremacia del sujeto resulta aparente y por

completo engafosa.

Para Blumenberg resulta indispensable recurrir a la imaginacion y a la creatividad como
parte de un sujeto que no esté limitado por lo racional como eje de dominio y control y que también
sirva para enfrentar el absolutismo de lo real. La facultad onirica, por otra parte, no resuelve la
confrontacion con este absolutismo porque lo unico que presenta es una apariencia de lo real y que
continda siendo una suma de deseos que conducen al desencanto. La critica a Nietzsche va en este
sentido de que la facultad imaginativa resulta superior a lo establecido por el onirismo exacerbado:
“Volar en suefios —formula nietzscheana para designar algo que €l considera una prerrogativa suya—
es la metafora del futil realismo presente en la mas intensa ilusién de realidad.”** Por eso
Blumenberg considera indispensable el uso de la teoria, como una medida para enfrentar la angustia
y terror inicial que ofrece el mundo no s6lo al hombre primitivo, sino a cualquier persona en

general.

542 Ibid., p. 17.

543 lbid., p. 18. También completa esta idea de lo limitados que pueden ser los suefios y que lo emparentan con el
mundo mitico al decir: “Sélo secundariamente el significado del suefio sera lo que acaso lo vincule con el mundo
del hombre primitivo; lo que hace, primariamente y ante todo, es dar accesibilidad a un valor limite del estado de
postracion de la realidad.” (Ibid., p. 19.)
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La critica al irracionalismo nietzscheano

anuel Suances Marcos y Alicia Villar Ezcurra plantean que el irracionalismo de

Nietzsche toma otra direccion al oponer a la negacion la afirmacion sin condiciones

de la voluntad de poder. Asi es como enfrenta el ascetismo y nihilismo caracteristicos
de la vida decadente y construye el concepto de voluntad de poder sobre la nocion de querer
vivir.”* Suances y Villar destacan —de la misma manera que Manfred Riedel— la diferencia entre
Nietzsche y Schopenhauer. Para Nietzsche lo que el hombre quiere y lo que quiere cada parte de un
organismo vivo es un exceso de fuerza. De ahi que el fondo de los seres sea la voluntad de poder,”*
la cual ha sido obstaculizada por los individuos libres y mediocres junto con su moralidad. La
voluntad debe ser rescatada en su fuerza pristina y asi dar lugar a un cambio de valores y una nueva
mentalidad. Para Schopenhauer la vida es voluntad irracional que debe ser suprimida por si misma,
porque el verdadero motor de la vida no es la razon, sino la voluntad con sus impulsos, de donde
deriva la moral, la filosofia y la cultura. Schopenhauer establece un programa de emancipacion de
la voluntad por medio de la compasion y la ascesis, donde el intelecto es el instrumento para llevar
adelante ese programa. Por su parte, Nietzsche da idéntico valor instrumental a la razéon, primando
la afirmacion de la vida con sus instintos. La razén apolinea aporta mesura y equilibrio al elemento

546

fundamental que es lo dionisiaco, esto es, la voluntad de vivir.”" Nietzsche es entendido como un

irracionalista porque pone a la razon en segundo plano, por detras de los instintos y de la intuicion.

Nietzsche concibe su mision en el siglo XIX como una vuelta mesurada a la naturaleza,
cuyo acento se coloca en la salud del cuerpo y al margen del alma, que se regocija con los sentidos
y se complace con los instintos. De ahi surge una moral llena de libertad e inocencia que no se
avergiienza de las pasiones sino que se fundamenta en ellas. Nietzsche se emancipa de ese poder de
la razon y aboga por una afirmacion incondicionada de la vida, inspirada en el equilibrio apolineo-
dionisiaco de los tragicos griegos.”*” Para Nietzsche la tragedia es la época de esplendor de la

cultura griega, porque en la etapa pre-homérica los griegos conformaban un conjunto de tribus que

544 Manuel Suances Marcos; Alicia Villar Ezcurra, El irracionalismo. De Nietzsche a los pensadores del absurdo, vol.
II, Editorial Sintesis, Madrid, 2004, p. 12.

545 "La voluntad de poder interpreta..., delimita, determina grados, disparidades de poder. Simples disparidades de
poder serian incapaces de sentirse como tales. Tiene que haber algo que quiere crecer y que interpreta, por referencia
a su valor, cualquier otra cosa que también quiere crecer... En realidad, la interpretacion es un medio de dominar
cualquier cosa. El proceso orgdnico presupone un perpetuo interpretar”" (Nietzsche, 1983, vol. 12, 1885-1986,
2/148). Citado por Diego Sanchez Meca, El nihilismo. Perspectivas sobre la historia espiritual de Europa, Editorial
Sintesis, Madrid, s/f, p. 119. Nietzsche llama voluntad de poder a la metaforizacion de la fuerza creadora del cuerpo.
(El nihilismo. Perspectivas sobre la historia espiritual de Europa, p. 129).

546 Manuel Suances Marcos, 0p. Cit., p. 13.

547 1bid., pp. 13-14.
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vivian en permanente lucha, donde prevalecia la guerra, la discordia y el engafio. Sobre esta idea
Nietzsche funda lo apolineo, que disminuye el instinto de lucha, y lo dionisiaco, que le da un sesgo
vitalista. Pero el fondo del alma griega es un mundo despiadado de crueldad. Este es uno de los
rasgos de la Antigiiedad.*® Nietzsche expresa lo siguiente sobre los griegos: “He visto su mas
fuerte instinto, la voluntad de poderio; les vi temblar ante la indomable violencia de este instinto; vi
desarrollarse todas sus instituciones de providencias de proteccion, para asegurarse los unos contra

los otros de los efectos de la materia explosiva que llevaban dentro de ellos mismos.”**

Los griegos
danzaron encadenados y enfrentaron las dificultades, con talante vivo y jovial. Por eso deslumbran
e impresionan a los modernos. Tal es el elemento de entusiasmo caracteristico de lo dionisiaco. En
el momento algido de la tragedia, el griego estuvo a punto elegir el camino budista de la

aniquilacion de la voluntad, sin embargo, el arte salvo a Grecia de ese nihilismo.

(Puede el mundo resultar una obra de arte con todo el dolor, mentira y destruccion
que encubre? No hay mas mundo que el que tenemos delante y este es todo lo cruel y
contradictorio que se quiera, pero real. Para vivir en €I, se necesita fuerza y
capacidad de sobreponerse. El hecho de que la mentira sea imprescindible para vivir,
forma parte del enigma de la existencia. Y Nietzsche destaca las principales formas
de mentira: la metafisica, la religion, la moral, la ciencia... Con ellas el hombre ha
sobrellevado la existencia; y asi, aunque engafiado, ha participado de la exuberancia
y poder de la vida. Se ha alegrado como el artista y ha gozado de la mentira como de
una nueva facultad. El arte es el gran seductor y estimulante del vivir.”*

Si bien para Schopenhauer la felicidad es imposible porque el fin de la vida es mortificar a
la voluntad que se extinguira en el nirvana. Este es el nihilismo que Nietzsche ataca, pues es una
negacion del impulso del vivir. Por su parte propone la anulacién de aquellos valores que desde
Socrates y el cristianismo han servido para negar los instintos. Schopenhauer ha ido también en esta
linea y es ahi donde Nietzsche reclama su nihilismo destructivo porque le es preciso erradicar
aquellos valores que han arruinado la vida. El trata de mostrar qué clase de instintos han actuado
detrds de los conocimientos tedricos puros; todos ellos, bajo el imperio de los instintos, se han
lanzado a lo que se llama "verdad", que es una forma de apropiacion de algo. Por eso los sistemas

filosoficos han luchado unos contra otros bajo el pretexto de alcanzar lo verdadero; pero esa lucha

548 lbid., p. 15.

549 ldem. La alternativa estaria dada, en todo caso, por la filosofia: “La esfera del filésofo y del artista vive mas alla del
tumulto de la historia contemporanea, al margen de la necesidad. El filosofo como freno de la rueda del tiempo. Los
filésofos aparecen en las épocas de gran peligro, cuando la rueda gira mas veloz; ellos y el arte ocupan el lugar del
mito en trance de desaparicion”. (El libro del fildsofo, p. 18).

550 Ibid., pp. 22-23.
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era la de determinadas formas de vitalidad, de poder o de supremacia de la raza.”"

Lukacs, Nietzsche y la destruccion de la razén

| nihilismo de Nietzsche es un caso extremo de critica a la modernidad y a la razon.
Ciertamente no ofrece una alternativa de solucion a la misma, aunque se percibe la idea
del valor que la intuicion y la apreciacion estética logran ante los excesos de la época
moderna. Sin embargo, el nihilismo no puede evadir que se le equipare con una filosofia que aboga
por el irracionalismo mas preclaro. Georg Lukacs considera a Nietzsche el mayor exponente del
irracionalismo, concebido éste como la corriente dominante de la filosofia burguesa reaccionaria,
cuyo radio de accién es mas amplio que la filosofia irracionalista.”® Lukécs resalta que la historia
de la filosofia no se reduce a la historia de las ideas filosoficas y sus autores, sino incluye también
“el desarrollo de las fuerzas productivas, el desarrollo social, el desenvolvimiento de la lucha de

~ . . 55553
clases, el que plantea los problemas a la filosofia y sefala a ésta los derroteros para su solucion.”

En una idea semejante a la de Horkheimer y Adorno, Lukécs plantea dar seguimiento al
camino de Alemania hasta arribar a la barbarie establecida por el nacionalsocialismo, en el campo
estrictamente de la filosofia, y observar como las postulaciones filoséficas han ayudado a acelerar
dicho proceso historico. Lukacs inicia con su tesis fundamental de que no hay ideologias inocentes,
sobre todo en lo referido al sentido filoséfico, porque una actitud favorable o contraria a la razén
decide sobre la esencia de una filosofia como tal, o en cuanto a la mision que debe cumplir en el
desarrollo social; su idea es muy concreta porque para €l la razon no es neutral ni puede estar por
encima del desarrollo social y “refleja siempre el cardcter racional (o irracional) concreto de una
situacion social, de una tendencia del desarrollo, dandole claridad conceptual y, por tanto,

. , .y 4
impulsandola o entorpeciéndola.”

En este sentido, considera que la filosofia no puede hallarse al
margen de la ideologia, entendida como un modo dominante del saber; también le parece
importante evidenciar el cardcter reaccionario de las ideologias mediante la exposicion de su
caracter contradictorio, lo cual vale también para la historia del irracionalismo moderno (en lucha
constante contra el materialismo y el método dialéctico). De este modo el nivel filosoéfico de un

idedlogo depende de la profundidad analitica de los problemas de su tiempo y de su capacidad para

551 Ibid., p. 32.

552 Georg Lukacs, El asalto a la razon. La trayectoria del irracionalismo, desde Schelling hasta Hitler, FCE, México,
1959, p. 6.

553 Ibid., p. 3.

554 lbid., p. 4.
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elevarlos a la altura suprema de la abstraccion filosofica. El primer periodo importante del
irracionalismo moderno surge ante el concepto idealista del progreso, dado que la caracteristica del
irracionalismo es la arbitrariedad, su caracter contradictorio, la precariedad de los fundamentos, las
argumentaciones sofisticas, asi como una disminucion del nivel filoséfico, el cual resulta ser un
fenomeno necesario y socialmente condicionado. El irracionalismo, desde esta perspectiva, se
caracteriza por despreciar el entendimiento y la razon, elogiar la intuicidon, postular una teoria
aristocratica del conocimiento, rechazar el progreso social y la mitomania. El contenido, la forma,
el método o el tono de las reacciones del irracionalismo en contra del progreso social los determina
el adversario, esto es, las condiciones de la lucha que a la burguesia reaccionaria le vienen
impuestas desde fuera. “La razon se ve expulsada, asi, de todos los dominios de la actividad social
del hombre, con excepcion de un campo —que ocupa en el sistema un lugar subordinado— de la
practica econdémica y de otro dominio —que el mismo sistema concibe como subordinado e

independiente de la verdadera realidad—, el de la l6gica y las ciencias naturales.”>

La vision de Lukécs no deja de ser limitada, intransigente y arbitraria. De ser el caso, casi
cualquiera puede pasar por filésofo irracionalista. Croce, James, Bergson, Schopenhauer,
Kierkegaard, Dilthey, Simmel, Gundorf, Scheler, todos ellos entrarian en esta categoria. En ellos
detecta la exaltacion de la intuicion o la proclamacion de mitos. Las opiniones de Lukéacs no se
explayan en la filosofia de los autores y por el contrario emiten juicios practicamente apodicticos y
sin mayor sustento. De James dice lo siguiente: “Por su misma carencia de contenido, el
pragmatismo es una especie de bazar de ideologias, el que necesitaba cabalmente la Norteamérica
de la anteguerra con su perspectiva de una prosperidad y seguridad ilimitadas.”*>® Sobre Bergson
comenta: “La intuicién bergsoniana se proyecta al exterior como la tendencia encaminada a destruir
la objetividad y la verdad del conocimiento de las ciencias naturales, y hacia el interior como la
introspeccion del individuo parasitario del periodo imperialista, aislado y al margen de la vida
social.””’ Sin pretender discutir exhaustivamente los dos puntos de vista antes expresados, si nos

interesa presentar su opinion sobre el irracionalismo de Nietzsche. Al igual que Manuel Suances y

555 Ibid., p. 17.

556 Ibid., p. 20.

5571bid., p. 21. Resulta interesante cotejar la resefia que realiza Roberto Torreti sobre el libro de Lukécs: “Cabe
deplorar, eso si, que su prurito de objetividad lleve a Lukacs a olvidar un factor subjetivo importantisimo; me refiero
al proceso mismo en que actualmente se pensaron esos pensamientos cuya expresion objetivada le preocupa'.
(Revista de Ciencias Sociales, vol. IV, nim. 2, junio de 1960, p. 391). La conclusién de Torreti es que Lukacs
tendria que precisar el concepto de razén para entender su nocion de irracionalismo. Aunque al final explica que se
debe atender al materialismo historico para comprender la mutabilidad de dicho concepto, en tanto depende de una
realidad social cambiante. De igual manera es ilustrativo saber que el titulo original corresponde mas a “La
destruccion de la razoén” y no a “El asalto a la razén”, menos contundente.
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Alicia Villar, Lukdcs expone que el irracionalismo se presenta en Schopenhauer y luego en
Nietzsche, quienes son parte de un proceso en que el pesimismo irracionalista mina y destruye la
conviccion de que existe un mundo exterior objetivo y de que su conocimiento imparcial y

concienzudo puede ofrecer la solucion a los problemas provocados por la desesperacion.”™®

El irracionalismo se concibe como una reaccion al desarrollo dialéctico del pensamiento
humano, lo cual quiere decir que forma parte de la historia de las ideas. Ante un desarrollo de la
ciencia y la filosofia, el irracionalismo reacciona de modo que convierte el problema en solucion,
para luego proclamar la supuesta imposibilidad de resolver el problema como una forma superior de
comprender el mundo. “Este estilizar la pretendida insolubilidad del problema como la respuesta a
¢l y la pretension de que en este rehuir la solucidon y desviarse de ella, en esta evasion ante una
respuesta positiva, se contiene la 'verdadera' consecucion de la realidad, es el rasgo caracteristico

decisivo del irracionalismo.”>’

La caracteristica del irracionalismo moderno consiste en que brota sobre la base de la
produccion capitalista y de su lucha de clases, en el marco de la lucha de la burguesia contra el
feudalismo en torno al poder y luego ante el proletariado. Posteriormente Lukacs se explaya (en el
capitulo “Nietzsche, fundador del irracionalismo del periodo imperialista”, de El asalto a la razon),
sobre la identificacion del pensamiento de Nietzsche con el capitalismo y el imperialismo. No
abundaremos demasiado sobre el tema, de entrada cuestionable, s6lo hemos de destacar que asigna
a las ideas de Nietzsche un determinado contenido mitico, principalmente cuando considera a la
voluntad de poder como mito, distinto al dualismo de Schopenhauer entre voluntad y

representacion como mito budista de la voluntad.”®

La distincion entre ambos se reduce a dos modos diferentes de pensar: Schopenhauer lucha
contra el progreso a partir de minimizar todo lo concerniente a la accién y Nietzsche “llama a la
lucha activa en pro de la reaccion y del imperialismo.” Se presenta la asignacion de Nietzsche
favoreciendo el imperialismo porque Lukécs concibe la apologia del imperialismo agresivo como

una historia envuelta en la forma del mito:

La lucha contra la democracia y el imperialismo, el mito del imperialismo y el
llamamiento a una accion barbara se presentan bajo el ropaje de una transformacion

558 Ibid., p. 70.
559 Ibid., p 83.
560 Ibid., p. 258.
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nunca vista, de la 'transmutacion de todos los valores', 'del ocaso de los idolos'": es la

apologética indirecta del imperialismo, disfrazada con el manto demagodgico muy
.y 1

eficaz de la seudorrevolucién.*

Nietzsche manifiesta un ateismo religioso y convierte su fundamentacion en un mito, de
manera mas evidente que Schopenhauer cuando alude al budismo; ademds se desentiende de las
ciencias naturales y se enfrenta al ateismo vulgar de manera mas consciente. Con la muerte de Dios
solo se refuta el Dios moral y ello pretende traer un renacimiento moral. ;Por qué en Nietzsche se
mantiene el elemento mitico? Porque su ateismo radical borra las fronteras ante la religion y abre la
puerta a diversas tendencias religiosas. La accion se manifiesta al crear una ideologia que aglutina
todas las tendencias reaccionarias del periodo imperialista: “Su mito es totalmente univoco en lo
social y también, por tanto, en lo ético, pero en todos los demas aspectos confuso y equivoco,
susceptible de cuantas interpretaciones se le quiera dar; pero sin que esta vaguedad conceptual

. ., , . 562
anule la fuerza sensible de sugestion de los simbolos nietzscheanos.”

Blumenberg, a su vez, habra de senalar que la mitologia de Nietzsche, al culminar en la
teoria del eterno retorno de lo mismo, pone de manifiesto que “la recepcion del mito no so6lo
significa la contemplacion de sus materiales, ni tan solo reproducir sus estructuras formales, sino
que este procedimiento tiene sus propias consecuencias, por asi decir, su finalidad. Lo llamaré asi:
concluir el mito.”** Sin embargo, concluir el mito, desde la perspectiva de Nietzsche, no significa

terminar con ¢€l, sino continuarlo.

Lukécs reconoce la multiplicidad interpretativa del pensamiento de Nietzsche, no obstante
que insiste en resaltar el cardcter mitico que no se pierde, sino se acentlla, sobre todo si el
irracionalismo concibe el caracter del ser como ficticio. En el caso de Schopenhauer y Kierkegaard,
Lukacs opina que al combatir ellos la dialéctica idealista como la forma mas alta de la concepcion
burguesa del progreso, no tenian mas remedio que oponerse igualmente al auto-movimiento
dialéctico del ser, recurriendo a un ser mistico, perceptible solamente por medio de la intuicion. Sin
embargo, en el caso de Nietzsche, cuanto mas ficticio y de origen mas puramente subjetivista
resulta un concepto, mas elevado se halla y mas verdadero en la jerarquia mitica. El acendrado
subjetivismo de Nietzsche se debe a que una vision mitica deviene necesariamente de la percepcion

humana, es decir, es obra y creacion de los individuos en su exaltacion imaginativa.

561 Ibid., p. 259.
562 Ibid., p. 295.
563 Hans Blumenberg, EI mito y el concepto de realidad, p. 49.
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De acuerdo con Lukacs, el ser es desplazado por el devenir, pero concebido puramente
como ficcion, como producto de la voluntad de poder, lo que puede ser ya, en Nietzsche, una
categoria superior a la del devenir, esto es, “la expresion de la seudoobjetividad intuitiva del

mltO 99564

Nietzsche no pretende acabar con la decadencia moderna, sino afianzarla, al convertir
todas sus cualidades en los instrumentos de defensa del capitalismo, haciendo de los decadentes los
activistas del imperialismo barbaro y agresivo. Dionisos conforma el simbolo mitico de la
inversion, de la decadencia vuelta agresividad y conflicto. Lukacs establece su conclusion de que la
apologia del capitalismo, hasta llegar al mito imperialista, estd presente en el pensamiento

nietzscheano:

Ahora bien, en el Nietzsche de una época posterior la liberacion de los instintos
plantea un problema mucho mas amplio —moral y social- que el esbozo juvenil, de
orientaciéon predominantemente artistica de la figura de Dionisos. Y, al final de su
carrera, vemos que este complejo vuelve a plasmarse y articularse en la figura
proteica, tantas veces transformada, del mito.>®

La perspectiva de Lukacs sobre el mito no es suficientemente clara; lo concibe de tal modo
que el mito equivale a todo aquello contrario a la razon, instintivo o intuitivo. Ya hemos explicado
que el mito es méas complejo que una simple concepcion falsa, errénea o falaz. Por otro lado,
conviene preguntar: jresulta completamente mitico el pensamiento de Nietzsche? Nietzsche no es
totalmente posmoderno, pero comparte elementos miticos que no pueden obviarse. ;jPor qué es
relevante analizar a Nietzsche para confrontar la modernidad? Porque sin sus ideas no hubiera sido
posible establecer un punto de comparacion con la época moderna. No estamos al margen de la
misma, ni la posmodernidad ha venido a tomar su lugar. Por el contrario, la modernidad se
encuentra mas presente que nunca. El uso de la razon sigue predominando. La dominacion, el
engafio, la mentira y el ejercicio atrabiliario del poder son elementos miticos que no se han perdido
y que resultan parte consustancial de su labor de convencimiento y enaltecimiento. Lo mitico no
desaparece, simplemente cambia de nombre, pero en el fondo permanece. En este punto nos parece
indispensable recuperar lo que sostiene Zizek acerca del pensamiento moderno, caracterizado por el

sujeto cartesiano.

564 Georg Lukacs, op. cit., p. 318.
565 Ibid., p. 322.
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ZiZek y la exaltacién de la modernidad

lavoj Zizek, en El espinoso sujeto, pretende reafirmar al sujeto cartesiano, cuyo rechazo
remite al pacto de diversas posturas académicas (New age oscurantista,
desconstruccionismo posmoderno, tedricos habermasianos de la comunicacion, defensores
heideggerianos del pensamiento del ser, cientificos cognitivos, ecologos profundos, pos-marxistas
criticos, feministas) unidas en contra de ese sujeto, concebido como ficcion o como nueva

interpretacion.

Zizek plantea la idea de que no se trata de volver al cogito en la forma del sujeto pensante
transparente para si mismo, sino de sacar a luz su reverso olvidado, el nicleo excedente y no
reconocido, distanciado de la imagen del si-mismo tratnsparen‘[e.566 Es decir, considera reconocer la
parte oscura de lo que se supondria subyace en la racionalidad evidente. Sin embargo, el ataque a la
subjetividad cartesiana conlleva una exigencia de reafirmacion que es la tarea propuesta en este
texto. Zizek divide su libro en tres partes centradas en tres principales campos en los que esta en
juego la subjetividad: la tradicion del idealismo alemén, la filosofia politica posalthusseriana, el
pasaje desconstruccionista desde el sujeto a la problematica de sus posiciones multiples y de las

diversas subjetivizaciones.

Por nuestra parte, s6lo nos interesa retomar algunas ideas en torno a esta revaloracion del
cogito cartesiano. Mas concretamente nos remitimos a su ensayo “;Adonde va Edipo?” y el
denominado modo edipico de subjetivizacidn, esto es, la emergencia del sujeto al incorporar la
prohibicion simboélica referida en la ley paterna. Aqui Zizek remite a la actualidad del libro
Dialéctica de la llustracion. Dice al respecto: “lejos de limitarse [el libro] a liberarnos de las
coacciones de la tradicion patriarcal, el cambio sin precedentes en el modo de funcionamiento del
orden simbolico que estamos presenciando hoy en dia engendra sus propios nuevos riesgos y
peligros.”” La preocupacion de Zizek es la explotacién de la sociedad capitalista contra la
naturaleza, lo que al final conlleva una destruccion del entorno social y de la propia humanidad.
Ante algunos cuestionamientos presentados, su conclusidon es que el sujeto cartesiano no tiene

ninguna culpa ante estos hechos contundentes de destruccion de lo natural y del abandono humano.

Zizek explica que Heidegger realiza una desconstruccion de la metafisica de la subjetividad,

lo cual significa que asi socava la posibilidad misma de una resistencia basada en la democracia

566 Slavoj Zizek, en El espinoso sujeto, Paidos, Bs. As., 2001, p. 10.
567 lbid., p. 12.
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ante los horrores totalitarios del siglo XX. La critica de Heidegger es semejante a lo planteado por
Horkheimer y Adorno en su texto ya mencionado, “un libro que (de una manera no totalmente
distinta de la de Heidegger) ubica las raices de los horrores totalitarios en el proyecto basico de la

Tustracién occidental.”>®®

Heidegger se apropia de la critica a Wagner realizada por Nietzsche como rechazo
paradigmatico de todas las criticas al subjetivismo que subsistian en el horizonte de la subjetividad
cartesiana; Nietzsche posee un instinto infalible para discernir, detras del filosofo que predica la
negacion de la voluntad de vida, el resentimiento de la voluntad frustrada, esto es, “Schopenhauer y
sus iguales eran figuras cOmicas que elevaban su envidia impotente, su falta de creatividad

. oy S . 569
afirmadora de la vida, convirtiéndola en una pose de sabiduria resignada.”

Heidegger —como
Nietzsche— busca superar la metafisica por medio de “soportar el dolor del nihilismo metafisico
extremo”, es decir, “rechazar como sedantes futiles y falsos todos los intentos directos de suspender
el circulo vicioso enloquecido de la tecnologia moderna por medio de un retorno a la sabiduria

. 570
tradicional premoderna.”

Este retorno es el planteamiento mitico al que ya hemos aludido. En este mismo sentido
Zizek considera la actualidad del pensamiento de Nietzsche, en cuanto se aplica a la superacion del
paradigma cartesiano de dominacion mediante una nueva actitud holistica de renuncia al
antropocentrismo y aprendizaje humilde de las culturas antiguas. Tal fue también la actitud
presentada por los romanticos alemanes. En Heidegger se observa algo similar, esto es, al optar por
el nihilismo metafisico extremo y rechazar todos los intentos por superar el uso la tecnologia
mediante la recuperacion del saber tradicional premoderno. De manera parecida, los contenidos de

la modernidad conducen a un callejon sin salida:

Hay que rechazar todos los intentos de reducir la amenaza de la tecnologia moderna
al efecto de algiin error social ontico (la explotacién capitalista, la dominacién
patriarcal, el paradigma mecanicista...). Estos intentos no son solo ineficaces: su
verdadero problema consiste en que, en un nivel mas profundo, incitan ain mas al
mal que pretenden combatir.””'

568 Ibid., p. 18.
569 lbid., p. 19.
570 Idem.

571 Ibid., p. 20.

211



— DEL MITO AL LOGOS. UNA CONSIDERACION SOBRE LA PERSISTENCIA DE LOS ELEMENTOS MITICOS EN LA MODERNIDAD —

De acuerdo con Zizek, el verdadero problema para Heidegger es el modo tecnologico de
relacionarnos con los entes que nos rodean, crisis que resulta mas radical si la catastrofe esperada
ocurre, es decir, si la humanidad logra el dominio tecnoldgico de la situacion critica, porque éste
niega la pertinencia filoséfica de la problematica liberal convencional de la tension entre las
sociedades "abiertas" y '"cerradas", entre el funcionamiento "normal" del sistema capitalista
democratico, con su respeto por las libertades y los derechos humanos, por un lado, y sus excesos
totalitarios, por el otro lado. En este sentido, Heidegger desvaloriza el esfuerzo restrictivo del
sistema que intenta mantener su humanidad y obligarlo a respetar las reglas basicas de la
democracia y la libertad, asi como a promover la solidaridad e impedir la violencia extrema. Esto
significa conocer la verdad interior del sistema, es decir, los excesos del totalitarismo: “tales
esfuerzos tibios por mantener el sistema bajo control constituyen el peor modo de permanecer

. 572
dentro de su horizonte.”

En cierto modo, para Heidegger tratar de controlar el sistema politico y
social resulta contraproducente porque no habria un cambio radical, el cual se presentaria con el

arribo del fascismo.

Heidegger maneja un determinismo que hace posible el fascismo como paso necesario del
desarrollo del capitalismo, a semejanza de los marxistas revolucionarios, porque comparte con ellos
la idea de que la verdad del sistema surge en sus excesos: “para Heidegger, igual que para los
marxistas, el fascismo no es una simple aberracion del desarrollo 'normal' del capitalismo, sino el

desenlace necesario de su dindmica interior.”>”

Lo anterior conduce a una defensa, si no
exacerbada, si indiferente de los elementos de violencia y crueldad inherentes a la sociedad en
general. Omitir una postura al respecto refleja el grado de compromiso €tico consigo mismo. En el
caso de Heidegger lo dejamos para una investigacion futura. Solamente quisiéramos destacar lo que
sefala Zizek sobre su defensa convencional ante los reproches por su pasado nazi, la cual se basa en
que su compromiso fue un simple error personal sin ninguna relacion con su proyecto filoséfico;
ademas de que su filosofia permite discernir las verdaderas raices trascendentales del totalitarismo
moderno, No obstante, aduce Zizek, no se reflexiona en la complicidad oculta entre la indiferencia
ontologica respecto de los sistemas sociales concretos (capitalismo, fascismo, comunismo), en
cuanto todos ellos pertenecen al mismo horizonte de la tecnologia moderna, y el secreto privilegio

acordado a un modelo sociopolitico concreto (el nazismo en Heidegger, el comunismo en algunos

"marxistas heideggerianos'") como mas proximo a la verdad ontoldgica de nuestra época. Pero ;qué

572 Idem.
573 bid., pp. 20-21.
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entiende Zizek por verdad ontologica? No lo explica, pero asumimos que debe referirse a una
cuestion de validez del ser de las cosas, es decir, la posibilidad de la existencia en un entorno real y

perfectible.

Zizek establece una recuperacién mitologica de la modernidad al remitirse a Edipo y la
integracion del sujeto en el orden simbolico. Se apoya en Lacan, quien establece la conexion entre
la problematica psicoanalitica del Edipo y la forma elemental de la "socializacién"; asi, Lacan
formuld entonces los lugares comunes socio-psicoldgicos acerca de que la modernidad se
caracteriza por la competitividad individualista (en las sociedades modernas, los sujetos ya no estan
totalmente inmersos en el lugar social particular en el que han nacido, ni se identifican totalmente

a4 oo . . 574
con ¢l, sino que pueden moverse libremente entre diferentes "roles").

Lo que se observa en la
actual "declinacion del Edipo", lo cual resulta en la declinacion de la autoridad simbolica paterna y
se observa en el retorno de figuras que funcionan segun la logica del "padre primordial": desde
lideres politicos totalitarios hasta acosadores sexuales paternos. ;Por qué? Cuando la autoridad
simbdlica apaciguadora queda en suspenso, el Unico modo de evitar el atolladero debilitante del
deseo, su imposibilidad intrinseca, consiste en ubicar la causa de la inaccesibilidad del objeto en
una figura despética que representa al jouisseur o intérprete primordial, constituido por el padre.

Por tanto, nosotros no podemos gozar porque ¢l se apropia de todo el goce.

Edipo se presenta como figura excepcional por haber logrado lo que se vaticind. Sin
embargo, en TOtem y tabl el asesinato del padre si ocurre. “El asesinato del padre es un
acontecimiento que debid producirse realmente para que fuera posible pasar del estado animal a la

cultura.”>”

Tal es planteamiento de Freud que posteriormente retomard Girard cuando afirma que el
crimen universalmente compartido es el fundamento de la comunidad humana. Girard parte de que
este acontecimiento traumatico es lo que en realidad tuvo que haber sucedido, puesto que estamos
dentro del orden de la cultura aunque en el fondo se trata de una cuestion de poder. “La necesidad

de la traicion al gran hombre reside el misterio final del poder.”"®

No podemos negar que la postura de Zizek puede parecer limitada debido a que se inscribe
en el d&mbito del psicoandlisis y asume la misma perspectiva que éste mantiene hacia el mito
edipico, como un complejo general mas que una interpretacion subjetiva o literaria. Es importante

destacar el vinculo que establece con un sistema de poder y dominacioén. Sin embargo, su postura

574 Ibid., p. 332.
575 Ibid, p. 333-334.
576 Ibid., p. 335.
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critica no esta exenta de referencias religiosas, psicologicas o miticas. Cuando dice:

El terror no es el poder de la corrupcion que socava la actitud ética desde fuera, sino
que la mina desde dentro, movilizando y explotando al maximo la brecha inherente
al proyecto ético en si, que separa la causa ética como real, respecto de la causa en su
dimension simbdlica, o que separa al Dios del acto puro de la decision, respecto del
Dios de las prohibiciones y mandamientos positivos.”’’

Este texto muestra distintos niveles de comprension que involucran lo filosofico, lo
simbolico y lo religioso, donde el terror se vuelve cada vez mas opaco e inherente a la persona. Mas
adelante retoma la idea de castracion con el Dios que impone y controla, a manera del padre cuyas
ordenes deben ser acatadas sin cuestionarse. “Podemos ver ahora por qué razén Lacan llama 'padre
real', como 'agente de la castracion', a este Dios interdictor. La castracion simbdlica es otro nombre
de la brecha que existe entre el Otro y el goce, otra designaciéon del hecho de que el Otro y el goce
nunca pueden estar 'sincronizados™.””® La castracién tiene que ver con la imposibilidad de gozar,
pero ademds de una imposibilidad impuesta, obligada. La época moderna se asemeja a esa
decadencia del padre dominante para que haya una apertura de “nuevas formas de la armonia
fantasmatica entre el orden simbolico y el goce: el sentido de la denominada actitud "holistica" de
la New Age (que ve la Tierra o el macrocosmos como una entidad vida) es precisamente este
retorno a la concepcion sustancial de la 'razon como vida' a expensas del 'padre real' interdictor.”"
Sin embargo, se trata de evitar la conclusion posmoderna de que no tenemos ninguna identidad
socio-simbolica fundamental fijada y vamos a la deriva, entre una multitud inconsistente de si-
mismos, cada uno de los cuales representa un aspecto parcial de nuestra personalidad, sin que

ningln agente unificador asegure la consistencia final de ese pandemoénium.*

Para Zizek se debe de evitar el nihilismo extremo al que conduce tanto la filosofia de
Nietzsche como la Heidegger, porque la vida tiene un sentido y la racionalidad es lo que permite
concederlo. De igual modo, se busca evitar cualquier tipo de irracionalismo tal como lo cuestionara
Lukacs. Zizek aboga por una “segunda Ilustracion” opuesta a la meta de la "primera Ilustracion”,
que se proponia crear una sociedad en la cual las decisiones fundamentales perdieran su caracter

irracional y se basaran por completo en algunas buenas razones y en la comprension correcta del

577 Ibid., p. 341.
578 lbid., p. 342.
579 Idem.

580 Ibid., p. 350.
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estado de cosas. Esa “segunda Ilustraciéon” nos impondria la carga de tomar decisiones cruciales,
que afectan nuestra supervivencia, sin tener base sélida en nuestros conocimientos. Ahi todos los
equipos gubernamentales de expertos y las comisiones de ética tendrian la funcidon de ocultar esta
apertura e incertidumbre radicales.” Desde su punto de vista se trata de elegir entre Adorno y
Horkheimer, por un lado, y Habermas por el otro. La ruptura crucial de Habermas con los primeros
consiste en rechazar la idea fundamental de la Dialéctica de la llustracion: para Habermas,
fendmenos tales como los regimenes politicos totalitarios o la alienacion de la vida moderna no
tienen por causa la dialéctica intrinseca del proyecto de la modernidad y la Ilustracion, sino su
realizacion inconsecuente, esto es, dan testimonio del hecho de que la modernidad sigue siendo un
proyecto inacabado. En cambio, Adorno y Horkheimer permanecen fieles al antiguo procedimiento
dialéctico hegeliano y marxista de leer el exceso perturbador que se produce en la realizacion de un
proyecto global como el punto sintomdtico en el cual surge la verdad de ese proyecto. Para
Habermas el Unico modo de llegar a la verdad de algin concepto o proyecto consiste en

582
concentrarse en el lugar donde ese proyecto se malogra.

Zizek mantiene una actitud optimista al tratar de abandonar los antiguos dilemas ideologicos
de la izquierda y la derecha (socialismo y capitalismo), cuya solucion radicaria en una especie de
socializacion directa del proceso productivo, esto es, avanzar hacia una sociedad en la cual las
decisiones globales sobre las orientaciones fundamentales acerca del desarrollo y el empleo de la
capacidad productiva quede en manos de todo el colectivo de las personas afectadas por esas
decisiones.”™ Considera que la leccion fundamental de La Dialéctica de la llustracion sigue
vigente y tiene que ver con la "segunda Ilustracion”, cuyos sujetos liberados del peso de la
naturaleza y la tradicion, la cuestion de sus "apegos apasionados” inconscientes debe plantearse de
nuevo. Los denominados "fendémenos oscuros” (los fundamentalismos, los neo-racismos, entre
otros) que acompafan a esta segunda modernidad no pueden descartarse como simples fendémenos
regresivos, como restos del pasado que se desvaneceran cuando los individuos asuman la plena

584 . .
Por el contrario, todos esos “fendmenos oscuros”

libertad y responsabilidad que ella les impone.
forman parte de una modernidad que es incapaz de excluirlos y mas bien debe asumir que resultan
indispensables a su expresion mas enfatica y natural. En el fondo es la misma actitud que critica a

Heidegger, cuando éste concibe el fascismo como elemento necesario y continuador de la

581 Ibid., p. 359.
582 Ibid., p. 369.
583 Ibid., p. 373.
584 Ibid., pp. 383-384.
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modernidad. Zizek expone al respecto:

En otras palabras, ahora somos testigos de un cambio no menos radical que el pasaje
desde el orden patriarcal premoderno legitimado directamente por la cosmologia
sexualizada (lo masculino y lo femenino como los dos principios cosmicos) al orden
patriarcal moderno que introdujo el concepto abstracto-universal del hombre; como
siempre con tales rupturas, hay que tener mucho cuidado para evitar la trampa de
medir las nuevas normas con la vara de las antiguas: esa ceguera lleva a visiones
catastroficas de desintegracion total (una sociedad emergente de narcisistas
protopsicéticos carentes de cualquier idea de confianza y obligacién) o bien a una no
menos falsa celebracion de la nueva subjetividad posedipica, incapaz de explicar las
nuevas formas de dominacion que surgen de la propia subjetividad posmoderna.’®

El planteamiento de Zizek va en el sentido de manejarse criticamente ante los cambios que
enfrenta el hombre moderno, con el fin de evitar concepciones limitadas y exageradas, ya sea el
retroceso hacia un pasado de orden mitico o hacia la exasperacion irracional del nihilismo extremo.
Sin embargo, su apuesta es recurrir al psicoandlisis porque permite enfocar el "suplemento"
obsceno y renegado del sujeto reflexivo liberado de las coacciones de la naturaleza y la tradicion.
De acuerdo con Lacan, el sujeto del psicoandlisis es el sujeto de la ciencia moderna. Ejemplifica lo
anterior con la "cultura de la queja" y su logica subyacente de resentimiento, pues no asume la
inexistencia del otro y, por el contrario, el sujeto culpa a los demas, a los otros, de su propio fracaso
e impotencia. Ello ocurre porque la estructura del sujeto es "narcisista", aunque asi afirma su
dependencia. “El rasgo basico de la 'cultura de la queja' es un llamado dirigido al Otro, a fin de que
intervenga y corrija las cosas: que compense a la minoria sexual o étnica perjudicada, etcétera; el
modo exacto en que esto ha de hacerse es una vez mas tema para las diversas 'comisiones' ético-
legales”.>*®

(Cual es el problema que observamos en esta insercion del psicoandlisis en la modernidad
por parte de Zizek? Su planteamiento tiene la limitante de explicar la época moderna a partir de una
teoria filosoficamente poco sustentable y su referencia a nociones de culpabilidad, otredad,
narcisismo o dependencia son poco claras y definidas; ademas, al recurrir a una valoracion ética
como punto de equilibrio social es retornar al dmbito de la filosofia. Mas adelante sefiala que
pretende salir del atolladero de la posmodernidad sin apelar a los “relatos globales y omnimodos”,

sino a un “relato paranoico basado en una teoria conspirativa” que logre una “especie de cartografia

585 Ibid., p. 385.
586 ldem.

216



— DEL MITO AL LOGOS. UNA CONSIDERACION SOBRE LA PERSISTENCIA DE LOS ELEMENTOS MITICOS EN LA MODERNIDAD —

cognitiva global”,’®” lo cual parece una broma o un sinsentido, sobre todo si pensamos que las
teorias conspirativas carecen de un apoyo explicativo congruente.

La perspectiva de Zizek sobre la modernidad busca distanciarse del pensamiento mitico o
premoderno, sin lograrlo totalmente, por ejemplo, cuando comenta que una de las definiciones de la
modernidad es la aparicion del cuerpo desnudo "natural" dentro del espacio simbolico, remarcando
que el nudismo y otras formas de celebracion de la desnudez no son parte de rituales secretos
inicidticos y transgresivos, sino una manera de encontrar placer afirmando la belleza "inocente" del
propio cuerpo natural.”® Aunque remitir a un espacio simbélico es tan semejante como establecer

un espacio mitico o premoderno.

Blumenberg y la teoria del mundo de la vida

n este punto resulta importante exponer la teoria del mundo de la vida para clarificar la
idea sobre la modernidad por parte de Blumenberg, quien considera que la descripcion de
la vida requiere exhibir la explicacion tedrica que ya se tiene del mismo en tanto horizonte
de posibilidades y direcciones. Asi, no se puede hablar de una pluralidad de mundo teoricos
objetivos porque la totalidad de los objetos teodricos es una totalidad producto de la objetivacion,
esto es, de la afirmacion de la existencia que surge de la intersubjetividad. No hay, entonces, varios
mundos de la vida sino uno solo que tiene validez para todos. Una de las caracteristicas del mundo
de la vida es su rasgo de unidad, lo que no puede ser algo general como el mundo, sino “un algo
precedente de orden genético, del que se puede esperar que tenga capacidad de explicar lo que

surge de ¢l mismo.”

En filosofia no se debe imitar a las matematicas anteponiendo la definicion, sino ésta tendria
que venir después, no antes de los hechos. Lo importante es acreditar la productividad de los
conceptos, y no verificar o falsar hipotesis. Tal es el caso del concepto de “vida”, el cual resulta
indispensable para comprender el “mundo de la vida”. La vida es como la individualidad, como lo
indeterminado que encuentra su propia determinacion y la ley individual se refiere a la coherencia
en la estructura temporal de la identidad subjetiva de una vida. En este sentido, el mundo de la vida
se defiende de la posibilidad de la experiencia y la influencia exoticas, asi como de la racionalidad

inherente. “El mundo de la vida hace aparecer como sobreentendido lo que solo para el observador

587 Ibid., p. 387.
588 Ibid., pp. 397-398.
589 Hans Blumenberg, Teoria del mundo de la vida, p. 12.
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externo y posterior no puede haber estado integrado en él o no puede integrarse a é1.”°%

?591

,Qué es lo
sobreentendido Todo aquello que se da por supuesto, no se analiza ni cuestiona y se asume que
las cosas deben ser de esa manera y no de otra. Pero también es todo aquello que aparentemente no
le pertenece. Por eso dice Blumenberg que “el mundo de la vida es una esfera donde esta ausente el
desconcierto”, lo cual quiere decir que el desconcierto es sintoma de pérdida del mundo de la vida o
de que la contingencia se filtra al comportamiento. En el mundo de la vida “no se tiene una
explicacion, pero se sabe qué pasd y como es el asunto” y es “un medio turbio para principios

excelentes.”>%?

Lo anterior no es necesario que lo explique el propio mundo de la vida, sino mas
bien la teoria se debe encargar de tal asunto. Aunque luego acota: “Su inercia [del mundo de la
vida] no es la de la hyle antigua, sino la del sucedaneo posbiologico del ambiente, la del éxito de las
actividades de adaptacion y las docilidades, también de las imaginarias, magico-chamanicas.””
Este parrafo denota una curiosa paradoja que a lo largo del texto no hard mas que remarcarse: el
mundo de la vida no es aprehensible por via teorica, aunque la teoria es importante para
comprenderlo. Llama la atencion que el mundo de la vida posee cualidades de adaptacion

completamente miticas. Eso resulta ineludible porque todo mito remite al origen.

Blumenberg considera importante sefialar el elemento explicativo de las teorias, porque

resulta necesario partir de ellas y, asi, invalidar el ultimo enunciado del Tractatus de Wittgenstein —

5594

“De lo que no se puede hablar, mejor es callarse”” '— porque no siempre se sostiene. Esto es, no se

trata de buscar las explicaciones y el método para hacerlo (como supondria el tedrico) porque las

590 Ibid., p. 18. La definicion husserliana del mundo de la vida lo ubica como un universo dado de antemano y que se
da por sentado, de lo obvio, lo cual no es un valor positivo. Este concepto, “lo dado de antemano”, se contrapone a
la “autocomprension”, la auténtica tarea de la filosofia fenomenoldgica. (Hans Blumenberg, Las realidades que
vivimos, p. 48). El mundo de la vida se inventd en 1924 por Husserl, a manera de sustituto de las descripciones
fenomenologicas excluidas de la investigacion cientifico-natural porque su temadtica es subjetiva. (Hans
Blumenberg, Tiempo de la vida y tiempo del mundo, p. 11).

591 Manfred Sommer, editor del texto, escribe: “El mundo de la vida excluye la posibilidad de volverse un tema.
Porque un sobreentendido objeto de reflexion ya no es sobreentendido. Ya el solo hecho de mencionar lo
sobreentendido en cuanto tal, mas ain de describirlo, significa, €0 ipso, privarlo o haberlo privado ya de ese caracter
suyo. En el mundo de la vida no puede haber teoria del mundo de la vida. El mundo de la vida es la suma de
condiciones bajo las cuales es absolutamente imposible la teoria. El titulo del libro no lo revela de inmediato, pero
'teoria del mundo de la vida' es una contradiccion en sus términos.” Teoria del mundo de la vida, p. 266. Lo
sobreentendido es el instinto en Bergson, lo que ofrece seguridad a las operaciones conscientes y racionales de la
inteligencia. Ibid., p. 34. Blumenberg concibe lo sobreentendido en Husserl como “la tendencia del mundo de la
vida a la inercia de la existencia.” Ibid., p. 115.

592 lIbid., p. 17. “El mundo de la vida puede ser descrito como una esfera de presencias constantes. Desde esta
perspectiva, hay que caracterizar a la filosofia como antipoda al mundo de la vida. Pues se trata de una disciplina
cuya tarea —con su aportacion al aumento y afinamiento de la atencidon hacia los hechos—consiste en captar lo
ausente y confeccionar los medios pertinentes: conceptos y simbolos, juicios y conclusiones.” (Tiempo de la vida y
tiempo del mundo, p. 32)

593 Idem.

594 Ludwig Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, Alianza Universidad, México, 1987, p. 203.
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explicaciones ya estan presentes y solo son captadas como prejuicios. La siguiente anotacion va en

este sentido:

La filosofia de la vida veia la “vida” no s6lo como sujeto de la tendencia del flujo a la
forma, sino ademas como principio de destruccion de sus propios logros; también el
“mundo de la vida” debe ser descripto como suma de los logros de estabilizacion de

la vida en la realidad y bajo sus condiciones, que a medida que se consolidan

inmanentemente van aumentando el riesgo de ser “refutados”.””

Se percibe la dialéctica inherente al mundo de la vida, la implicaciéon de que su equilibrio
trae ya consigo su propio desequilibrio. Extrapolando esta situacion a la modernidad se observaria
el planteamiento anterior de la Dialéctica de la Ilustracion, esto es, la modernidad trae consigo los
gérmenes de su destruccion, aunque no solo la modernidad, sino cualquier época, desde la etapa
primitiva hasta la actualidad. Blumenberg lo expresa del modo siguiente: hay un cambio constante,
tal como sucede en la historia de la ciencia, la cual no es una sucesion de teoremas, “sino vida en
todos los estadios de autoconservacion.” Dicho de otro modo, “la tendencia destructiva de la vida es

93596

la aplicacion iterativa de su principio a sus resultados, de su idea a sus conceptos.””> Uno de esos

principios es el de autoafirmacion, en la premodalidad de lo sobreentendido, a su propia existencia.

Si “la vida” no puede defenderse mediante el sobreentendido de un subrogado del
ambiente, tiene que ser defendida en la misma funcién mediante la negacion y la
modalizacion, mediante la exigencia de fundamentacion y la racionalidad, mediante
explicaciones y teoremas, mediante sistemas y hasta escoldsticas, como nuevas
formas finales de la fosilizacion misma de esa estructura de afirmacion.””’

De aqui la necesidad de la teoria.”® La teoria, a semejanza del mito confrontado al
absolutismo de la realidad, es determinante para comprender el entorno, perder el miedo y asumir
una postura de inteligibilidad ante cualquier situacion. Ciertamente, Blumenberg cuestiona que la

vida no sea suficiente y resulte indispensable la teoria y la ciencia, no obstante que debilitan y

595 Ibid., p. 18.

596 Idem.

597 Ibid., p. 19.

598 “La teoria es el valor propio por excelencia, que en otro lugar incluso suministra el principio de deduccién de la
autorrealizacion de la subjetividad absoluta, del dios oculto de la fenomenologia.” 1bid., p. 35. En una palabra, la
teoria funge como el sentido ultimo del sujeto ante su confrontacion con el mundo.
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hagan perder potencia a la vida. En este sentido, la teoria es adversaria del mundo de la vida y la
destruccion del mundo de la vida sélo puede comprenderse filosdficamente, esto es, si el propio
mundo de la vida es visto como suma de sus actos de defensa, de autorreparacion o de persistencia.
En este sentido, hay un factor de rebelion en la vida contra la normalidad y es lo que se oculta, lo
que desaparece tras el sobreentendido con el que su posibilidad de conservarse se le ofrece a la vida
como su vision natural del mundo. La teoria despoja a los datos de su sobreentendido, esto es, de
las situaciones o circunstancias del mundo de la vida, desnudando la tendencia interna a la
desintegracion. Esa es también la tarea efectuada por la fenomenologia de Husserl, esto es, “hacer
entendible lo sobreentendido”. La fenomenologia ha encontrado su objeto adecuado con el tema
mundo de la vida. Si la fenomenologia es para Husserl el método de convertir lo sobreentendido en
entendible, entonces el mundo de la vida es la totalidad de la teoria como una empresa no
comenzada, insospechada y que la fenomenologia puede explicar. Sin embargo, hay el riesgo que se
tome a la fenomenologia y a la teoria del mundo de la vida como trivialidades, porque lo

. . 599
sobreentendido puede ser considerado como tal.

Por eso se da el equivoco del concepto de vida en biologia, en filosofia de la vida y en la
teoria del mundo de la vida. Para Blumenberg hay una linea de seguimiento del principio bioldgico
y psicologico al racional, que es la autoconservacion y se relaciona con el principio de la
racionalidad, lo que no significa legitimar lo conservado como racional “sino sélo de legitimar la
racionalidad de considerar una cosa o a un sujeto como lo que solamente puede ser problematizado,
desestabilizado, amenazado o destruido desde afuera, y que por eso insiste, es licito que insista, en

la justiﬁcacién.”600

Tiene claro que las filosofias se forman en los posibles antagonismos y por eso
el concepto de “vida” se puede constituir en energia antipoda por excelencia, sin embargo, reconoce
que hay una cierta ambigiiedad en ese concepto, puesto que es lo que fractura y destruye lo rigido.
Asimismo, es también lo que vuelve a expresarse en formas, las posteriores carcasas fosilizadas que

sobreviven a la vida.

599 Ibid., p. 32. En el estudio introductorio de Paradigmas para una metaforologia se lee: “Al sujeto blumenberguiano
no le queda sino dar nombre a lo sin nombre, mantenerse en la posicion que garantice su supervivencia”. (p. 32)
Después se consigna una postura: “La filosofia concebida como el arte de la resignacion. Y Blumenberg es
considerado como un pensador posmoderno, en tanto celebra el funeral de los grandes relatos. Se le reprocha ser un
historicista, lo cual él no considera una ofensa porque lo que pretende es recuperar lo humano, leer lo legible,
desentrafar textos de culturas olvidadas.” (p. 34). Aunque mas que posmoderno, pensamos que sigue la tradicion del
hombre ilustrado, la exaltacion de la teoria y la racionalidad en aras del mejoramiento humano.

600 Ibid., p. 19.
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Esta doble tendencia de la vida hacia la forma y contra la forma conduce
forzosamente a un concepto de orden superior, que no participa de estos
antagonismos sino que los realiza y comprende como un movimiento absoluto. Sélo
este movimiento permite medir cudndo la forma de la expresion adecuada de la vida
ha quedado obsoleta, volviéndose rigidez perimida. Es facil ver que este concepto
super()ig)lr de “vida” tiene algo que ver con el tiempo, la historia, el anacronicidad
(sic).

Blumenberg no puede desprenderse del pasado, de la temporalidad o de la historia, porque le
resulta preciso que la vida sea entendida en su origen y desenvolvimiento. Asume que el mundo de
la vida no resulta del todo comprensible precisamente porque el sujeto no es completamente
subjetivo, tal como su mundo no es totalmente objetivo. De esta manera, el mundo no es creacion
del sujeto, pero sin el sujeto no puede existir y es quien lo pone a distancia de la objetividad. La
vinculacién del mundo objetivo con el mundo de la vida a través de la teoria es una suerte de
“recuerdo” del sentido que adquiri6 y le fue dado desde el origen, pero que fue olvidado a medida
que se lograba la objetivacion. De ahi que la ciencia ya no tenga su sede en la vida, por eso debe
recuperar su inicio en el mundo de la vida como su sentido fundacional, para que no revierta en

insatisfaccion y fastidio lo que por sus contenidos no es capaz de justificarse ante la vida.

El planteamiento de Blumenberg establece un vinculo ineludible entre mundo de la vida y el
pasado. No puede desmarcarse, sin embargo, de incomprensibilidad cuando afirma que la teoria
remite al recuerdo originario que posteriormente podria ser recuperado. Cualquier semejanza con la
anamnesis platonica parece mera coincidencia. No obstante, reitera la definicion del mundo de la
vida como un mundo donde la filosofia atin no es posible como el mundo final utopico del proceso
historico, porque se supone que ya existe. También el mundo de la vida se entiende como una
consecuencia de la consigna fenomenologica “a las cosas mismas” o, incluso, como un ‘“saltar por
encima de las ciencias hacia una cimentacion de su génesis a partir de la experiencia pre‘[e(')rica”.602
Sin embargo, el mundo de la vida no es el mundo factico. ;Por qué? Porque sera entonces un
mundo en el que ya no estemos, pero en el que creemos podemos estar o incluso deber estar, o el
mundo que hacemos objeto de exigencias retéricas. Este mundo tiene que ver con las personales
expectativas elaboradas a partir de la propia vivencia. Blumenberg dice al respecto: “La corriente

de la vida pasa por al lado mientras el filosofo estd sentado a su escritorio; pero lo que quiere el

filésofo es nadar en la corriente de la vida, como el propio Husserl lo formulé una vez: 'la corriente

601 Ibid., p. 23.
602 Segtin Heidegger en sus cursos de Marburgo, designandolo como logica productiva. Ibid., p. 38.
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viva en la que yo nado'.”®” Tal pareciera ser la enconada esperanza del filosofo en franca

comprension de su entorno mas inmediato.

Mundo de la vida y vida moderna

1 mundo de la vida se presenta como alternativa a la época moderna y como franca

respuesta al nihilismo que se avizora con Nietzsche y Heidegger. No es totalmente una

solucion a las iniquidades de la modernidad, a la violencia latente y palpable, a las
debilidades y nula cohesion de la llamada época de la razén. La modernidad genera multiples y
diversas expectativas sobre lo que depara el futuro, al grado de suponer que no podemos
desligarnos completamente de la misma sin que haya una limitacion en nuestra manera de
comprender el curso de las acciones venideras. Lo cierto es que no podemos obviar su influencia en
el comportamiento actual. Patxi Lanceros sefala, por ejemplo, que la modernidad tardia en que nos
hallamos se oculta como realizacion y asi se prolonga como promesa, con lo cual dogmaticamente
induce a pensar que sb6lo son posibles la reiteracion y la experiencia dentro de los limites
establecidos,®™ y por tanto nunca se cumpliria en su totalidad; su preocupacion se refiere a esa falta

de estabilidad de una realidad inconexa, incompleta y carente de todo sentido.

Lanceros concibe a la modernidad como el soporte a medias explicito de las formas de
convivencia, de los criterios de juicio y valor, del pensamiento y de la accion. Considera que la
modernidad tardia retiene como propia la ruptura que la Ilustraciéon consumo frente al Barroco®” y
se constituye asi en una especie de prorroga, en un intento de prolongarse a si misma. De este
modo, la Ilustracion produjo un proceso de secularizacion, pero también “en sus origenes mantuvo

una estricta similitud estructural con el universo religioso y eclesiastico cuyo dominio denunciaba:

603 Ibid., p. 43.

604 “Modernidad”, en Diccionario de hermenéutica, p. 386 y ss.

605 El término barroco designa la expresion de una crisis y el nacimiento de la modernidad y del sujeto moderno.
Aunque el término se ha modificado a lo largo de la historia, se puede entender como todo aquello irregular, fuera
de orden y desmesurado, donde se valora la extrafieza y la deformidad. “En 1927 se extendio a cierta literatura en la
que «predomina la pompa y el ornato». En 1970 se volvio un sustantivo especifico para la cultura de los siglos XVII
y primera parte del XVIII. En Francia hay un comportamiento similar. El concepto comenzé a utilizarse para la
pintura a fines del 1700. Sin embargo, como en el uso castellano de 1914, era predominantemente un adjetivo. En su
edicion de 1743, el diccionario Trévoux «identifica baroque con bizarre y establece que tanto un modo de pensar,
como una expresion, como un rostro, pueden ser calificados de barrocos» (Hatzfeld 1964: 493). En 1771 el
concepto se especializd para el arte, aunque continudé como calificativo. S6lo a mediados del siglo XIX se convirtid
en un sustantivo referido a la produccion artistica del XVIL.” (Luis Ignacio Iriarte, “Barroco, hermenéutica y
modernidad II”, en Studia Aurea, 5, 2011, p. 100).
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se concibid a si misma como revelacion (de la razon), como 'buena noticia' universal y salvifica.”

La tentativa de la modernidad de distanciarse de la religiéon y el mito resulta sélo eso, un mero

intento de separacion que no se logra en su totalidad.

Desde esta perspectiva Nietzsche descubre bajo la ilusion de la razon el nihilismo, el cual es
la marca de la modernidad resignada. La critica de Nietzsche preludia la situacion de la modernidad
tardia, esto es, pérdida de horizonte, paralisis creativa, falta de sentido. Asi, la modernidad renuncia
a sus caracteristicas propias o significados paradigmaticos, es decir, se concibe a si misma actual
pero ha renunciado a la novedad y evita la transitoriedad, el cambio, la transformacion y busca sélo
la permanencia, la continuidad; como Ilustraciéon o como nihilismo se inserta en lo dado y lo acepta
como marco general permanente. Lanceros dice al respecto: “Renovar desde la modernidad exige el
esfuerzo de pensar evitando los extremos de la reiteracion ilustrada y la desercion debilista. No
tanto restaurar la tradicion moderna ni abandonarla, sino retomarla en el lugar en el que puede

.. - . . e 5607
volverse sobre si misma, y desde su problematica mismidad, proponer una alteridad incognita.”

La instancia tragica es lo unico que puede mantener vivo el entusiasmo en la modernidad
tardia, inmersa en la autocomplacencia y la esterilidad. Con Nietzsche, lo tragico se instala en el
ambito de la modernidad como denuncia del nihilismo y como alternativa a la eleccion occidental.
El eterno retorno demanda la restitucion imaginaria de la totalidad tragica, un ejercicio simbolico
para el que la razén es insuficiente. Aqui habria lugar para una metafisica en el ambito moderno,
pero ésta no ha de reiterar los pasos de la ontologia del ser sino ensayar la posibilidad de una lectura
metafisica de la ontologia tragica, la cual iria precedida por los poetas y el mito. De esta manera, la
modernidad es la época del nihilismo, la época en la que lo real deviene fabula.®”® Puede
caracterizarse como época del fragmento y el simulacro en la medida en que ambos aparecen como
residuos de una totalidad desvanecida por ausencia de referentes de sentido.®” La alternativa
sugerida por Lanceros para la modernidad resulta insuficiente, sobre todo si alude a esa instancia

tragica coronada por un halo de misterio estético a punto de revelarse. ;Hay alguna otra alternativa?

El mundo de la vida pareciera tener mayor sustento y capacidad de resolucion ante la
modernidad porque se erige como el punto de partida que salvaria el escollo nihilista, si hubiera
necesidad de recurrir a una “lectura metafisica de la ontologia tragica”. Blumenberg reconoce las

limitaciones de este concepto: remite a una trivialidad o puede degenerar en un mundo ideal, dotado

606 lbid., p. 387.

607 lbid., p. 388.

608 Véase nota 525.
609 Ibid., pp. 392-393.
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de toda clase de piezas decorativas. Sin embargo, hay una cuestion que no concibe como limitante y

consiste en observar en el mundo de la vida una referencia al origen.

Pero la cuestion de los comienzos, de los origenes, por romantica que parezca, es
racional bajo el siguiente presupuesto: que en los comienzos, en los origenes, se
muestra mas pura y menos distorsionada, aun no desfigurada, deformada o incluso
sepultada por los vestigios de la historia, la esencia de lo que se ha iniciado alli.
Podria ser, entonces, que la pregunta por el mundo de la vida se plantee porque es el
mundo de la vida del ser humano, y en ¢l este sujeto del mundo se habria presentado
con mayor claridad que en toda otra circunstancia. Una expectativa que vincula el
tema con la perspectiva de investigar formas de vida ajenas y arcaicas de estados
primitivos o pensados como preculturales.®'

Para Blumenberg no resulta una anacronismo remitirse al pasado porque considera que en
filosofia siempre se sospecha que regresar a la Antigliedad se pueden hallar mejor las preguntas
originales y genuinas que la han originado; le interesa atender la temética del sentido y restablecer
el nexo entre el estadio factico respectivo y el punto de partida hacia un contexto que se vuelva
nuevamente comprensible. ;Cual es el problema con la ciencia? Que el mecanismo cientifico tiende
a la pérdida del sentido. Por el contrario, la filosofia radica en abandonar un camino o un espacio y

abrirse a otros distintos. Ese espacio diferente es el mundo de la vida.

Si el mundo de la vida es la esfera en la que se puede vivir y desde la que resulta
absolutamente inimaginable que pueda haber un afuera de esa esfera para
contemplarla desde alli y para abandonarla hacia alli, entonces el mundo de la vida es
esa esfera afilosofica que s6lo podemos representarnos como el comienzo del todavia
no de la filosofia.’"!

El mundo de la vida seria el antecedente no s6lo de la filosofia, sino de todo aquello que
caracteriza al ser humano: la razdén, la teoria, la ciencia, la propia modernidad. La vision de
Blumenberg remite a una contemplacién externa donde no hay pérdida de la felicidad, pesar o
condicion de arrojado. Desde afuera el mundo de la vida puede parecer como una esfera de
tenebrosos déficits de conciencia. Su existencia o no existencia no depende del sujeto que percibe

porque su calidad material es contingente y el paraiso es s6lo una de sus formas imaginadas.

610 Teoria del mundo de la vida, p. 46.
611 Ibid., p. 55.
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También puede tener el aturdimiento letdrgico de un absolutismo de la realidad que, ante la
indeterminacion de las condiciones de existencia, hace retroceder al minimo tales condiciones. En
tanto la filosofia es anterior a la ciencia, trabaja con recursos muy arcaicos, los de la caverna.
Aunque tanto la ciencia como la filosofia forman parte de la teoria. El mundo de la vida es la
reocupacion del sitio que pertenece al conocimiento. La tendencia por naturaleza de los seres
humanos al conocimiento se debe a que por naturaleza no pueden mantenerse y autoconservarse en
el mundo de la vida. Porque el mundo de la vida tiene factores finitos pero rodeado de un horizonte

lejano, no infinito, pero indeterminado.

La teoria del mundo de la vida no pretende mostrar la filosofia como un
acontecimiento contingente en ese sentido de la vida humana. Presenta una esfera de
absoluta normalidad y examina para esa esfera las condiciones en las cuales surgen
no la filosofia sino sus recursos mas simples. Por ejemplo, las transformaciones del
juicio a partir de su forma enunciativa mas simple por la obtencion de la negacion y
la modalidad. Si bien estas transformaciones del enunciado asertivo elemental en
cuanto tales todavia no son filosoficas, generan la inevitabilidad de la filosofia.®'?

El mundo de la vida exhibido por Blumenberg presenta multiples caracteristicas que lo
vuelven inasible y poco comprensible. Por ejemplo, sus asignaciones refieren que es “el status
naturalis de la conciencia tedrica mientras ésta todavia no sea conciencia tedrica”; es “semejante a
un agujero negro por ser objetos absurdos de la experiencia y negaciones de la experiencia posible”;
“esta rodeado por lo desconocido”; “no es idéntico al mundo cotidiano, pero el mundo cotidiano es
un mundo de la vida”; ademas de que lo propio del mundo de la vida ya no seria precisamente una
caracteristica de las culturas y sociedades primitivas, prehistoricas o exoéticas, sino de las culturas

tardias modernas.®"

No obstante, esa variedad de definiciones no hace sino arrojar ciertas luces
sobre una nocion de suyo complicada. Llama la atenciéon que Blumenberg ubique el mundo de la
vida no s6lo dentro de las culturas primitivas, sino también en el ambito de la modernidad. Aunque
de entrada Blumenberg rechaza abiertamente esa voluntad en extremo consecuente de volver a ser
totalmente primitivos porque se aleja ain mas del mundo de la vida en lugar de una realidad que, al

menos, no rehusa la ayuda de la teoria y de la técnica.

Otro dato importante es que Blumenberg concibe a la filosofia como la disciplina

indispensable para tornar comprensible lo que en esencia resultaria incomprensible. Se presenta la

612 Ibid., pp. 59-60.
613 Ibid., p. 66.
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filosofia como un recurso para superar las interrupciones de la experiencia previa del mundo de la
vida, asi como la forma teorica basica del preanuncio de experiencias. Por ejemplo, el presagio del
eclipse de sol por parte de Tales. Pensar el mundo de la vida es tal vez la primera forma de superar
una alteracion de la armonia normal o, como también lo llama Blumenberg, la confrontacion con el

absolutismo de la realidad.

Ciertamente, una de las criticas legitimas a la filosofia concierne a su fracaso y omision en
cuanto a buscar respuestas a la pregunta por el sentido de la vida. Respecto de la ciencia, ésta no
solo expulsa del mundo de la vida, también es la suma de aprestos para resolver las consecuencias
de la expulsion, en tanto ofrece sucedaneos o concentrados de experiencia. La confianza en la
ciencia se considera progresista al ofrecer paquetes de experiencia optimizada metodologicamente
para hacer llevadero el incremento de la cuota de transformacion de la realidad. Sin embargo, la
ciencia también forma parte del mundo de la vida porque la teoria es un modo inicial de
involucrarse en €l. Por consiguiente, expone Blumenberg, “un mundo es aquella realidad en la que
uno mira alrededor antes de comportarse; un ambiente es aquella realidad en que uno se comporta
sin tener que mirar a su alrededor porque la realidad constantemente proporciona la informacion

. : . 14
mas determinada para regular el comportamiento.”

El ambiente puede ser la ciencia o la filosofia y éstas a su vez nos ayudan a entender la
realidad que es el mundo. Por eso, detras del mundo de la vida y del ambiente subyace una realidad
comun a todos que, no obstante, puede ser percibida de modo distinto por cada persona.
Blumenberg explica lo anterior a su manera: “Solo cuando la concepcion del ser humano como un
ser con carencias que ha sido dejado biologicamente en la estacada comienza a influir sobre la
antropologia filosofica, la diferencia entre ambiente y mundo también deja de ser evaluada
claramente en favor del privilegio del mundo.”®"> El ambiente y el mundo mantienen una relacion
estrecha, aunque el ambiente esta determinado en mayor grado que el mundo. Asi, la conclusion es
que hay una exigencia o una necesidad de comprension y adaptacion de los seres humanos con su
entorno, lo cual significa construir una realidad en torno al sujeto de tal manera que influya sobre €l
en sentido positivo o en el sentido deseado, més que haya una influencia directa.®'® Por eso la teoria

es un modo inicial de involucrarse en el mundo de la vida.

En su libro péstumo La posibilidad de comprenderse Blumenberg se plantea si hay una

614 Ibid., p. 74.
615 ldem.
616 ldem.
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oposicion entre la exigencia de comprenderse a si mismo y el continuo anhelo de comprender
solamente el mundo. Su postura es que el sujeto determina la relacion con el mundo, porque la
comprension de uno mismo se considera la mayoria de las veces como la esencia del concepto vida
y del programa de existencia. Primero, porque regula la propia insercion en contextos publicos y
privados y, segundo, regula la compatibilidad de deseos e intenciones. En este punto reafirma la

tarea del filosofo para sobreponerse ante cualquier situacion inesperada. Se cuestiona al respecto:

(No debe y puede el filésofo entenderse y colocarse por lo menos en la retaguardia
del ilustrado? De seguro que habrd otra ilustracién, y entonces la retaguardia se
convertird en frente. Pero ;qué debe hacer uno para demostrarse a si mismo que es un
ilustrado? Los ilustrados viven de las tinieblas de los otros y determinar cuales son
éstas es el paso previo de cualquier ilustracion.®!’

En esta referencia hay cierta cuestion paraddjica que no queda del todo subsanada.
Blumenberg asume que el filésofo no es propiamente un ilustrado, aunque su posicion ayudara a
superar el planteamiento de la Ilustracion venidera. Sin embargo, esa Ilustracion posterior obligara
al propio filosofo a volverse un ilustrado. La duda que permanece, entonces, es si el filésofo puede
ser 0 no un ilustrado. Si es un ilustrado estd obligado a superarse a si mismo. Si no lo es, puede
llegar a serlo en un determinado momento. Ademas, en tanto ilustrado, vive de las tinieblas de los
otros y su tarea es develar lo que esta oculto u oscurecido por la realidad. No hay estrictamente un
dilema entre aceptar o rechazar la racionalidad implicita en la Ilustracion, sino mas bien asumir la

condicion que ésta le proporciona, es decir, usarla para que sirva de guia conceptual, incluso vital.

Consideraciones sobre el engafio de la modernidad

n su estudio introductorio, Jorge Pérez de Tudela sefiala que Blumenberg ha aprendido a
leer el mundo, en tanto plenitud individualmente inalcanzable, en términos de “horizonte”
y a distinguir el mundo vivencial subjetivo, no como objeto, sino como destino del mundo
cientificamente objetivo.®’® Opina también que la época moderna es producto de una “distancia
ontologica” por la que el hombre mantiene alejada una realidad cuya caracteristica es lo prepotente
(das Ubermachtige), en el sentido de absolutismo de lo real. La realidad se impone y lo tnico que

se puede hacer es confrontarla mediante el mito o la teoria. Pérez de Tudela aduce también que

617 La posibilidad de comprenderse, p. 22.
618 Paradigmas para una metaforologia, p. 18.
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Blumenberg se encuentra influenciado por la libertad de pensamiento que ofrece la fenomenologia.
Ante esto no queda sino la posibilidad de establecer una “morfologia histérica de la distancia
ontolégica”, formulacion que hoy ciertamente casi podria leerse como germen y anticipo de su

. . .y 1
entero proyecto de 1nvest1ga(:10n.6 .

Por ejemplo, en el concepto de ‘“horizonte” Blumenberg denota la influencia de la
fenomenologia al considerar que Husserl avanza hacia el concepto de mundo de la vida por el
camino de los analisis fenomenologicos de la percepcion de la cosa, del espacio y el tiempo, de la
formacion de horizonte, es decir, en un proceso constante de formacion de la totalidad.®*°. Sin
embargo, habria algunas limitaciones de la fenomenologia. Por ejemplo, si se consideran los
conceptos como formulaciones de lo inconcebible y si s6lo expresan de modo provisional algo de lo
que no se puede obtener una intuicion o evidencia definitiva, entonces las descripciones de la
fenomenologia son inexactas. Daniel Innerarity, responsable del prologo a La posibilidad de

comprenderse, agrega al respecto:

Todo fenémeno se da en un horizonte en el que actia mas de lo que puede
explicitarse. Lo que acontece se destaca sobre un trasfondo invisible, que puede ser
focalizado en una nueva operacién, pero que introduce a su vez nuevas
imprecisiones. Por eso los fendmenos s6lo son conocidos como una alianza de
presencia y pérdida, posicion y omision, que siempre estd en juego sin resolverse
definitivamente. Los horizontes se pueden ampliar o desplazar, pero nunca
suprimir,®*!

El horizonte, tal como se presenta, puede ampliar nuestro campo de accidn, pero también
limitarlo, por ejemplo, cuando se alude a la cercania sobre todo aquello que puede ser interpretado y
accesible o cuando se refiere a la orientacion y distancia hacia algiin punto del mismo; esa misma
cercania también nos limita con su estrechez, porque no se puede abarcar todo. El horizonte se

refiere aqui al campo del conocimiento.

619 ldem. Por su parte, Isidoro Reguera apunta de modo similar refiriéndose a la filosofia de Blumenberg como la
antropologia de un ser desvalido que necesita de “toda suerte de compensaciones miticas frente a la prepotencia y
'absolutismo de la realidad', frente a la espera del definitivo golpe de la muerte, frente a la sospecha de falta de
sentido de todo”; en el caso de Blumenberg, éste aboga por una honesta cultura de la contingencia sin otro
absolutismo que el de la lucida conciencia de ficcion de los mitos y metaforas del imaginario historico y personal, y
desprecia tanto la euforia como la rabia indiscriminada frente al mundo. “Blumenberg, la narracién infinita”, en
Periodico El Pais. https:/elpais.com/tag/fecha/20050122/1.

620 Teoria del mundo de la vida, p. 255. Ademas, la descripcion de una vida tiene la exigencia de realzar ese mundo
personal como un horizonte de posibilidades y direcciones. p. 11.

621 “Hans Blumenberg, una poética del saber”, en Hans Blumenberg, La posibilidad de comprenderse. Obra péstuma,
Editorial Sintesis, Madrid, 1997, p. 14.
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Esta influencia fenomenolédgica deja al descubierto también el interés de Blumenberg por
una cuestion relevante para la filosofia y que radica en el tema de la verdad. Asi, cuando presenta la
metafora de la luz en relacion con este problema explica que esa metafora no admite transferencia
ulterior y que su analisis busca aclarar las preguntas que se pretende contestar, esto es, preguntas de
caracter presistematico que han originado las metaforas. Contrario al concepto de falsedad o
engaio, el concepto de verdad posee un peso que por si mismo deberia valer para toda la

modernidad inaugurada. Sobre este tema Blumenberg reflexiona lo siguiente:

Aun en el caso de que nunca deban plantearse expresamente, no hay que tenerle
miedo a la supuesta ingenuidad de formular esas preguntas fundacionales. ;Qué
participacion tiene el hombre en el todo de la verdad? ;En qué situacion se encuentra
el que busca la verdad? ;Puede confiar en que el ente se le abra, o bien el
conocimiento es esencialmente acto de violencia, tropelia, opresion, interrogatorio
penosisimo del objeto? (Es la sensatez lo que regula la participacion humana en la
verdad, a través por ejemplo de la economia de sus necesidades, o es su aptitud para
gozar de la sobreabundancia, de acuerdo a la idea de una visio beatifica (vision
beatifica)?°**

El dilema presentado por Blumenberg tiene que ver con el acceso al conocimiento de modo
agradable o por entero desagradable, donde se percibe incluso el elemento de la violencia. ;Por qué
Blumenberg se cuestiona si el acceso a la verdad y el conocimiento puede ser incluso un acto de
violencia, no sélo de libre encuentro con el conocer en general? Quizé porque vislumbra que el ser
humano es capaz de los mayores logros, pero también de las mayores iniquidades. Reconoce, no
obstante, que la participacion del ser humano en esa relacion se encuentra mediada por un alto
grado de sensatez. Respecto a sus preguntas, sefiala que ninguna escuela filosofica se ha atrevido a
contestar de modo sistematico, aunque reconoce que en el lenguaje filosofico hay indicios de que en
un estrato subterraneo del pensamiento ha habido respuestas, las cuales no se formulan en los

sistemas, pero implicitamente han operado.

Los medios categoriales con que captar y describir tales indicios atin estan muy lejos
de haber sido perfeccionados y puestos metdodicamente a punto; cuando, por ejemplo,
clasificamos “posiciones” filos6ficas como pesimistas u optimistas, en el fondo
seguimos dependiendo de lo sombrio o alegre de una fisonomia, sin remontarnos a
las orientaciones en las que se constituyen semejantes anteposiciones de signo, en

622 Paradigmas para una metaforologia, pp. 50-51.
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apariencia primariamente emocionales, a saber, por el procedimiento de “leerlas” en
representaciones-modelo enteramente elementales que se abren paso en figura de
metéfora hasta la esfera de la expresion.®?

La critica de Blumenberg va en el sentido de no profundizar en torno a las grandes
cuestiones que atafien a la filosofia, sea en torno de la existencia, del ser, de la naturaleza o, incluso,
de Dios. Por eso la sugerencia del uso metaférico a manera de mediacion ante el manejo de
conceptos de suyo complicados, como es el caso de la verdad, pero que de alguna manera resultan

determinantes para comprender nuestra relacion con el mundo.

a) La metafdrica de la verdad, lo verosimil y el engafio

lumenberg considera de suma importancia remontarse al origen, ahi donde subyace la

idea inicial y evoluciona gracias a la metafora. Para el caso de la verdad, entiende ésta

como “una indudable transparencia de la estructura del mundo, una extremadamente
simple publicidad de la voluntad creadora, un comunicarse sin reservas del ente, la “intensidad” de
la veritas ontologica (verdad ontoldgica). Mas claro no se puede ser. El mundo queda expuesto y
revelado. Sin embargo, el problema es como se muestra y ante quién. Blumenberg realiza un largo
recorrido histérico de como se ha dado la metafora de la verdad en los diferentes pensadores, desde
Aristoteles hasta la modernidad, pasando por la Estoa, Plotino, Anselmo y Tomas de Aquino.
Cuando este ultimo afirma que “cualquier cosa es verdadera segun la relaciéon que mantenga con el
entendimiento del que depende”, de acuerdo con Blumenberg, dicha proposicion contiene a la
modernidad, aunque no de modo absoluto. La modernidad se encuentra prefigurada porque es el
sujeto quien habra de determinar lo verdadero, lo cual no significa que lo verdadero le pertenezca
por entero a dicho sujeto. En la modernidad la verdad queda identificada con la naturaleza y la tarea

del hombre solo consiste en descubrirla.

Cuando Blumenberg sostiene que con Vico la metafora de la fuerza de la verdad se
encuentra embutida en una teoria del error, esto se debe a que el entendimiento se encuentra
dominado por la potencia de la verdad, pero la voluntad se opone y neutraliza esa fuerza por medio
del lenguaje carente de sentido y basado en la opinion: “muy a menudo las palabras eluden la fuerza

99624

de la voluntad por voluntad del mentiroso, y engafian a la mente. En tanto la verdad depende del

623 ldem.
624 Ibid., p. 58.
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sujeto, es susceptible de ser falseada, alterada o modificada. Por eso la fuerza de la verdad se reduce
a la propia autoconciencia individual. Con la Ilustracién la fuerza invencible de la verdad se oculta
en la autoconciencia del espiritu que ilumina con luz propia. Sin embargo, en el caso de Hume,*® la
fuerza de la verdad se convierte en su sustancia Uinica. “Aqui, la verdad ya no tiene un poder, sino
que legitimamos tedricamente como verdadero aquello que tiene poder sobre nosotros.”®* La
metafora deja de ser tal y se naturaliza como si fuera real. El problema con la nocion de verdad

remite a multiples recovecos que eluden una caracterizaciéon completa de la misma y, por el

contrario, oscurecen y difuminan un término que, por definicion, tendria que ser claro y luminoso.

A Blumenberg le interesa descubrir la modificacion de algunas metéforas, mas que de
conceptos, o que pueden derivar en conceptos. Por eso emprende su largo recorrido por la historia
de la filosofia. Con la modernidad, las metaforas, o los conceptos, han cambiado, a tal grado que se
han borrado sus contornos iniciales. El arribo a una nueva concepcion de la vida obliga a modificar

las antiguas creencias, opiniones o incluso verdades. Senala al respecto:

Fue asi como el actuar en ‘terreno prohibido’ vino a acuiar el tipo de investigacion,
de especulacion y de actividad proyectiva propia de los inicios de la Modernidad, y
fue asi como la verdad, en tanto en cuanto ya no depende de la antigua necesidad de
salvacion, sino que se subordina a un nuevo ideal de determinacion humana, parece
llevar aun el sello de la tentacion, la errancia y el tabu. Y aqui se invierte la entera
metaforica de la potencia de la verdad, conmutandose en la idea de la violencia que el
hombre ha de ejercer sobre la verdad para hacerse con ella.®*’

El “terreno prohibido” se refiere a lo desconocido que con la modernidad deja de serlo; la
metafora o el concepto de verdad remite a ciertas nociones completamente biblicas: el deseo, el
desamparo y la prohibicion, pero sobre todo la idea de violencia, dominio y control. La verdad
pierde su naturalidad y surge una relacion violenta entre la verdad y la manera de adquirirla, la cual
deja de ser un don. Ahora lo verosimil se transforma en aquello que parece verdadero y el

conocimiento adquiere caracter laboral, esto es, se debe trabajar para obtenerlo, pues no se lo

625 Aunque lo cierto es que en Hume, la verdad se presenta mas como una relacion coincidente entre lo que piensa el
sujeto y la realidad de las cosas “La verdad es de dos géneros, consistiendo o en el descubrimiento de las
relaciones de las ideas consideradas como tales, o en la conformidad de nuestras ideas de los objetos con su
existencia real.” David Hume, Tratado de la naturaleza humana, Tomo II, Ediciones Gernika, México, 2001, p.
226.

626 Paradigmas para una metaforologia, p. 59.

627 Ibid., p. 73.

231



— DEL MITO AL LOGOS. UNA CONSIDERACION SOBRE LA PERSISTENCIA DE LOS ELEMENTOS MITICOS EN LA MODERNIDAD —

obtiene de modo gratuito y sin esfuerzo.

Blumenberg senala que el maestro de la metaforica engafiosa, de los artificios, y de las
presiones en la adquisicion de la verdad es Bacon, quien habla de “la sala de justicia del
entendimiento”, ya no del entretenimiento de la poesia contemplativa. La metafora del mundo como
teatro y el hombre como espectador queda derogada; ahora el mundo es tribunal y el hombre es juez
e instructor que habra de someter a la naturaleza. En su ensayo “Ser espectador es reprobable”
Blumenberg alude a la palabra Kosmotheoros inventada en la modernidad en tanto “observador del
mundo”, pero también como “contemplador del mundo”; aunque como “espectador del mundo” se
limita a pasar revista a las cosas, mientras éstas tienden a mostrarse. El espectador es el ser mas
importante de todos los entes porque su misterioso vinculo con la produccion del espectaculo le
capacita para disfrutar del espectaculo universal de las mascaras y marionetas, ya que de otro modo

no lo entenderia.

El hecho de haber recuperado al viejo theoros, al espectador del teatro —que es mas
antiguo que la theoria— solo revela la existencia de una secreta expectativa: todavia
no se habia renunciado al sutil placer que ya era inalcanzable para la pedante
“concepcion del mundo” y para la vinculante “vision del mundo”. EI placer le
preserva de arrojarse, como “protector del mundo”, en los supuestos males de éste.
No hay mucha distancia entre el palco y el pulpito una vez que el espectador se ha
convertido en una figura de la mala conciencia.

b) El espectador del mundo, el arte del distanciamiento y la simulacién

| espectador no se compromete con el entorno, tal como lo hace todo aquel que elabora
una concreta “concepcion del mundo”. ;Por qué dice Blumenberg que el espectador se
convierte en “figura de la mala conciencia”? Seguramente porque en tanto espectador
privilegiado se rehtisa a intervenir en un mundo que no le es totalmente ajeno y, sin embargo,
decide ver el mundo como la definicién que da Stendhal de la novela, “un espejo por el que nos
vemos pasar”’. Lo que de alguna manera Blumenberg cuestiona es la inaccidon por parte de un
espectador consciente de su papel. Por eso dice: “Da la impresion de que demostrar —o por lo menos
intentarlo- que la verdadera 'catarsis' del espectador consiste en su desmundanizacion

(Entweltlichung), es un resultado de la negativa experiencia histdrica con las 'concepciones del

628 La posibilidad de comprenderse, p. 56. El espectador, a diferencia del observador y del contemplador, se sabe parte
del espectaculo, pues sin €l no hay tal. “La mala conciencia” es ser parte del espectaculo sin involucrarse.
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mundo'.”®® Es decir, resulta necesario mantenerse al margen para lograr un tipo de sublimacién o
catarsis ante el espectaculo del mundo. En otro ensayo, “Coémo hacerse espectador”, el espectador
se define a partir del “arte de distanciarse”, razon por la cual disfruta de los esfuerzos por parte de

los actores por implicarlo, porque sabe que son vanos.

Justo cuando mas se pretende de €l, se libera con un pensamiento 'redentor': es solo
teatro. Puede que no lo consiga hasta el Gltimo momento; cuando abandona el teatro.
Sin embargo, antes esta la otra institucion, que convierte al espectador en 'sefior' de la
representacion y de si mismo: la expresion mds o menos frenética de aprobacion o
desagrado.®*’

Blumenberg sefiala que la diferencia entre este tipo de espectador y el espectador del mundo
(kosmotheodros) consiste en que este Ultimo no puede negar su atencion y reconocimiento a su
objeto de contemplacion. ;Cémo se involucra? Al percibir inconsistencias en la regularidad del
cosmos, que no es otra cosa mas que la recaida en el mito, el espectador sospechd que debia
intervenir en el mundo. “En el sistema metaforico del teatro, esto significa que ya no puede entrar y
salir a su antojo y, sobre todo, que ya no tiene la placentera certeza de poseer un lugar privilegiado

95631

en el centro del universo. El saber que no tiene un lugar privilegiado le obliga a ser parte de esa

escenificacion representada en el mundo. Por eso la creacion del mito y luego el arribo de la teoria.

Una vez que se ubica dentro de la teoria, e intenta explicar su entorno, el espectador se torna
participante y estd obligado a no tener una catarsis final, debido a que “no existe el alivio de
tomarse un respiro y abandonarse al disfrute del escenario universal, una vez que se han descubierto

. . 2
todas sus tretas y maquinaciones.”®

Blumenberg deja al descubierto el elemento de subversion y
encubrimiento que hay en la teatralidad inherente al mundo, gracias al espectador. Una vez que el
espectador se involucra y participa, entonces la realidad se muestra tal como es, sin ficcion de por
medio. La teoria se presenta y la modernidad hace su aparicion. Asi, con Bacon, los idolos del

teatro, derivados de la falsedad y el error, habran de sucumbir ante los embates de la ciencia.®”’

629 lbid., p. 57.

630 Ibid., p. 82 y ss.

631 Ibid., p. 86.

632 Idem.

633 El aforismo 38 habla sobre los idolos y las falsas nociones que acosan a los seres humanos, y en el aforismo 39
distingue los cuatro tipos de idolos dominantes, los de la tribu, la caverna, el mercado y el teatro, siendo estos
ultimos los mas contundentes para ser superados porque derivan de dogmas, filosofias y erradas leyes
demostrativas: “The idols and false notions which are now in possession of the human understanding, and have
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En esta linea de pensamiento, algunos intérpretes de Blumenberg ubicaran el teatro del
mundo como el espacio propicio para la simulacion, entendiendo la caracteristica de la accion
humana primero como mediacion entre ésta y el mundo, y la mediatez como parte de la metafora, la

. ., . ., 4
que posteriormente conduciria a la simulacion.®

La modernidad pretende eliminar esa falsedad, engafo, ficcion o mito, aunque mas bien
logra ocultarla, es decir, ante la complejidad del mito no resulta sencillo simplemente decir que ha
sido superado. Por el contrario, sus connotaciones se hallan presentes de formas diversas. Con la
modernidad el hombre ya no es quien ayuda a completar los procesos naturales, sino mas bien el
que reproduce, equilibra y perfecciona lo que la naturaleza deja sin terminar. Blumenberg no puede
eludir destacar el carécter artificioso, sintético y antinatural de la modernidad, lo cual practicamente
involucra un determinado engafio contenido en su artificialidad. Aunque hay la suposicion de que

cuanto mas artificial sea un ente, posee una mayor verdad. Comenta al respecto:

Por méas que hasta Baudelaire no se hayan puesto sobre las ies de esta formula, “vive”
ya, sin embargo, en el mundo fabril y artistico de la Modernidad, bajo la forma de esa
su tendencia —de otro modo absolutamente incomprensible— a una artificiosidad cada
vez mas “pura”, una sinteticidad cada vez mas radical, y una disolucion cada vez mas
decidida del nexo natural. jNo aceptar nada, producir todo y relacionarse con lo
producido!®*

No puede ser de otro modo porque la modernidad se sustenta en la alta estima que se tiene

de la racionalidad y el dominio casi absoluto sobre la naturaleza.

taken deep root therein, not only so beset men's minds that truth can hardly find entrance, but even after entrance is
obtained, they will again in the very instauration of the sciences meet and trouble us, unless men being forewarned
of the danger fortify themselves as far as may be against their assaults.” (Francis Bacon, The new organon or true
directions concerning the interpretation of nature, p- 10,
http://intersci.ss.uci.edu/wiki/eBooks/BOOKS/Bacon/Novum%200rganum%20Bacon.pdf)

634 “La peculiaridad de la accion humana es el estar mediada por la conciencia, que introduce un hiato entre la accion
humana y el mundo, de modo que la esencia de la accion humana es la mediatez, que viene muy bien caracterizada
por la metafora. Podemos decir que la clave de la accion humana esta en la «simulacion», cosa que se ve muy bien
en la metafora de los roles, que nos conduce a la idea del mundo como un gran teatro. Aqui podemos encajar la
interpretacion que hace del planteamiento cartesiano de la duda. Y dicha interpretacion la podemos extender hasta la
reduccion fenomenoldgica, muy bien analizada por Blumenberg, como el gran espacio antropologico de la
simulacion. El yo trascendental de Husserl es el gran simulador.” Cirilo Flores Miguel, “Blumenberg: Los margenes
de la hermenéutica”, en Azafea, Revista filosofica, Ediciones Universidad de Salamanca, nam. 5, 2003, pp. 266-267.

635 Paradigmas para una metaforologia, p. 78.
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c¢) La modernidad y el engafio estructural

lumenberg explica que el pathos empirico de la moderna actitud cognoscitiva lleva

facilmente a engafo sobre la situacion estructural: en lugar de preguntar sobre como

aparece el mundo, la cuestion debe ser si el mundo aparece precisamente como ha sido
proyectado en su construccion, siempre anticipatorio, de la razon investigadora. Blumenberg habla
de pathos porque la experiencia se vuelve una obsesion que debe ser encauzada. Lo que esta patente
también es su vinculacion con el engano. Sin embargo, el engaiio consiste en asumir que el mundo
es proyectado por la razén y es determinado por ella. De este modo, la naturaleza queda abolida y
aparece su sustituto, esto es, el producto, como proceso estructural esencial de la tecnicidad del
espiritu moderno. De ahi que el hombre pueda crearse su propio mundo. “Que la genuina
productividad del hombre constituya algo asi como un ‘mundo’, que se dé a si un ‘mundo humano’,
es una férmula vinculada con los fundamentos de la Modernidad, cuya historia debiéramos conocer

9636

ya Tal es la razon de que la filosofia de Blumenberg tome a la historia como contrapeso y punto

de encuentro necesario para la comprension de si y del mundo.

Su recorrido histérico incluye a Descartes, pues con €l se llega a la desconfianza de la
improvisacion, porque el conocimiento debe consistir en superar resistencias y despejar coberturas.
Por eso descubrir se convierte en el vocablo relevante del conocer y asi plantea una nueva forma de
comprender el mundo. “Para la autocomprension historica de la Modernidad, ante todo de su
[lustracion, eso de que la verdad ‘se muestre’ se convierte precisamente en el error en que arraiga,
como fundamento de su auto-oscurecimiento, la despreocupacion del Medievo con respecto a la

637
verdad.”

Blumenberg toma de Montesquieu la metaforica del trabajo del conocimiento, donde el
trabajo le pertenece al hombre y el descanso, a los dioses. Cualquier resonancia biblica (“ganar el
pan con el sudor de la frente”) o mitica (Los trabajos y los dias) es mas que evidente. Por otra parte,
el método racional garantiza el control de todo el camino porque cuantas mas verdades saque a la
luz este nuevo enfoque, menos valor tienen las aportaciones del trabajo mismo frente al método que
ya se ha apoderado de un reino indeterminado de conocimientos. Asi, la acumulacion de
equipamientos poco especificos constituye el signo distintivo de la nueva fase de tecnificacion, es
decir, lo que importa es una acumulacion generalizada, ad nauseam, y menos el cuestionarse sobre

la funcion y el sentido de las cosas adquiridas o producidas. Se trata de crear una serie de

636 Ibid., p. 79.
637 Ibid., pp. 81-82.
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necesidades cuyo valor siempre resultard irrelevante. Para Blumenberg las supuestas causalidades
histdricas ocultan los auténticos impulsos; el equipamiento sin especificar se adelanta a problemas y
necesidades reales, de tal forma que no se entiende si se prescinde de la desconfianza al ser que esta
detras de toda Ilustracion. Desconfianza que atribuye al hombre todo lo que anteriormente se habia
confiado a la naturaleza o a la providencia. Asi, la metafora de la verdad cambia con el tiempo, pero
no para bien sino hasta llegar a la situacion extrema de cometer violencia contra ella: “Tanto se han
ramificado las consecuencias pragmaticas del sentimiento existencial moderno, hondamente
arraigado, de desavenencia con respecto a la verdad; un sentimiento que se traduce en la metaforica

de sobrepujamiento y sometimiento de la verdad.”®**

El sometimiento de la verdad la obliga a mostrarla tal cual es, sin ambages de ningln tipo.
De acuerdo con Nietzsche, con el escepticismo se saca la escondida verdad de su caverna.
Finalmente Blumenberg llega a la referencia a la verdad propia de la modernidad, que consiste en la

confianza en el ser de las cosas:

De la forma mas grandiosa, en la olimpica colera de Goethe contra la fisica de
Newton —justo en la infructuosidad de alguien que en otras ocasiones se mostrd tan
fructifero—. Goethe intenta una vez mas una existencia de confianza en el ser; esta
impregnado por la fe en que siempre basta con tener bien abiertos los ojos para
toparse con el mostrarse de la verdad.®*’

La confianza en el ser mediante la fe a la que alude Blumenberg implica no una disminucion
de la racionalidad, sino un cambio y modificacion en la misma. Con la modernidad no sélo la
verdad es sometida y controlada, sino se instituye la falsedad y la simulacién. Blumenberg ya lo

habia establecido de antemano. Comenta al respecto:

La técnica culmina en la simulacion. Produce exactamente el resultado que, de otra
manera, anteriormente sélo la auténtica realidad habia o habria podido producir ella
misma. En 1973 yo sefalaba que el concepto moderno de realidad —como concepto
de una consistencia inmanente— tiene un “alto grado de afinidad con la

. <y 4
simulacion” %

638 Ibid., pp. 85.

639 Ibid., p. 87.

640 El hombre de la luna, p. 102. Para Blumenberg la expresion “simulacién” adquiere la misma connotacion de algo
espantoso tan pronto como sobrepasa los limites de una esfera determinada y de una eleccion de lo idoneo respecto
a determinadas funciones. Da el ejemplo de la confusion entre “simulador espacial” y “simulador terrestre”, lo que
conduciria a la idea limite de convergencia entre realidad e irrealidad, que Leibniz habia esbozado al defender una
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La confusion entre verdad y engafio es notoria en el mundo moderno y sus limites
facilmente quedan difuminados. La perspectiva de la modernidad, que consiste en una sola manera
de comprender el mundo mediante la razoén, conduce de nueva cuenta al mito, de acuerdo con
Blumenberg cuando analiza lo verosimil, nocién que estd mas proxima a lo verdadero, sin serlo por
completo. De ahi que sea susceptible de caer en el error. ' Una conclusiéon semejante es la que se

extrae de su texto Trabajo sobre el mito:

Del fracaso de Descartes en la superacion de la mas abismal de sus dudas, a saber,
que todo conocimiento podia ser victima de una superpotencia engafadora,
Nietzsche sacd una nueva consecuencia: si no habia manera de refutar a ese Dieu
trompeur cabria hacer de €l el Dios de una metafisica de artista. Si se hubiera podido
salvar la verdad de la razéon del mundo, el arte habria tenido que seguir siendo,
definitivamente, una mentira. El fracaso de la epistemologia de Descartes y de sus
sucesores permitia su transmutacion en una estética del mundo, que, por su falta de
relacion con la verdad, es accesible, antes que nada, al goce. El ser espectador
permite una actitud serena, incluso —o precisamente— ante una escena de indole
tragica.

La mentira o el engafio forman parte del universo de lo real, donde también se incluye la
verdad, sea metafora o no. La complejidad del mundo se percibe en todo aquello en que el hombre
toca y con lo que se involucra, y atafie directamente a la cultura por ¢l desarrollada. Por eso
Blumenberg explica que la teoria del nacimiento de la tragedia (a la que alude Nietzsche) se basa en
una tesis mas general sobre la esencia de la cultura, la cual presupone la profundidad de su
cimentacion en la hostilidad hacia lo humano.®®’ En este sentido, la historia de Prometeo se vuelve
mas un mito de la enemistad de Zeus hacia la humanidad que de su superacion mediante los
padecimientos del Titan encadenado. Para Nietzsche la figura de Prometeo conforma la tendencia
inmanente del mito en que la agudizacion de sufrimiento hubo de fundar la cultura.

De acuerdo con Blumenberg los griegos no habian olvidado aquello sobre lo que se basaba

forma de suefio ideal ante la duda radical cartesiana.

641 Paradigmas para una metaforologia, p. 175. Lactancio dice sobre ciertas tesis cosmologicas: “Debemos destapar
también el origen de este error; y es que siempre se equivocan de la misma forma; y es que siempre se equivocan de
la misma forma; efectivamente, al aceptar en principio una cosa falsa llevados por la apariencia de verosimilitud, se
ven obligados a caer en los errores que caen.” p. 177.

642 Trabajo sobre el mito, p. 639. “Entre la vigencia universal de su musica y el oyente dionisiacamente receptivo la
tragedia interpone un simbolo sublime, el mito, y despierta en aquél la apariencia de que la musica es s6lo un medio
supremo de exposicion, destinado a dar vida al mundo plastico del mito. Confiando en ese noble engafio, le es licito
ahora a la tragedia mover sus miembros en el baile ditirambico y entregarse sin reservas a un orgiastico sentimiento
de libertad, en el cual a ella, en cuanto musica en si, no le estaria permitido, sin aquel engafio, regalarse”. (Friedrich
Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, p. 176).

643 “El griego conocio y sinti6 los horrores y espantos de la existencia: para poder vivir tuvo que colocar delante de
ellos la resplandeciente criatura onirica de los olimpicos.” Friedrich Nietzsche, op. cit., p. 54.
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la luminosidad y serenidad de su cultura, la cual consiste en una auténtica necesidad del arte,
asentada en el horror. Enseguida comenta que el horror se da a conocer en el crepuscular
sentimiento del pudor. “En ese pensamiento fundamental se inserta la conocida imagen de
Prometeo. Esa verdad, que tan terrible suena, sobre la conexidén entre la cultura y los
padecimientos, no deja ni un resquicio de duda acerca del valor de la existencia: esa verdad es 'el
buitre que picotea el higado de este prometeico promotor de la cultura'.” **

El mito de Prometeo resulta ejemplar para mostrar el vinculo entre la creacion de la cultura
y su fundamento con un alto contenido de violencia y padecimiento. De igual modo, cuando
Blumenberg habla del pudor, a lo que alude es a un minimo sentimiento de vergilienza ante la

atrocidad cometida, aunque ese sentimiento sea una falsedad mas, lo que en el fondo no deja de ser

contradictorio, tal como suele ser la propia existencia humana.

d) Nietzsche y la vision futura del engafio
o es casual, entonces, que Nietzsche sefale que en el cimiento de la cultura se encuentra
la fuente de aquella rabia contra las artes y la Antigliedad clasica por parte de gente

comunista, socialista o liberal, puesto que todos ellos s6lo podian esperar acabar con la

desigualdad mediante “la aniquilacién iconoclasta de las reivindicaciones del arte”.®* De acuerdo

con Blumenberg, Nietzsche no estd en condiciones de contestar a por qué no pudo triunfar el
desprecio de la cultura y el “ensalzamiento de la pobreza del espiritu”; por el contrario, recurre a
una serie de fuerzas ineluctables, que son una ley y un limite para el individuo, y con sanciones
protege el derecho privilegiado que se le debe a la cultura, la que de otra manera so6lo percibiria

gritos de compasion, tal como ocurri6 con el castigo de Prometeo.

Aquellas fuerzas pueden quedar englobadas en el nombre de Prometeo, si éste no
solo representa la desproporcion, inmanente a la cultura, entre su grandeza y su
humanidad, sino también su instancia garantizadora: en tanto siga encadenado a la
roca del Caucaso no hay manera de expugnar el cercado de esa region sagrada. No
obstante, sigue siendo, igualmente, la conciencia encarnada de aquella implicacion de
la cultura y no nos deja olvidar de qué forma los griegos supieron mantener a
distancia la presion de las necesidades de la existencia y de su superacion. Prometeo
representa el tipo contrario al esclavo, ese “ciego topo de la cultura”; €l sufre a
sabiendas sus condiciones.®*®

644 Trabajo sobre el mito, p. 641.
645 Ibid., p. 642.
646 ldem.
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La figura de Prometeo sirve como referente para exponer la contrariedad y la contradiccion
de la existencia; funge como recordatorio de aquello que se expresa de modo mitico pero cuyo
contenido resulta todavia significativo para la época presente. Blumenberg explica que ese saber de
fondo antihumano de la cultura significa un peligro para la existencia de la misma; por ello,
Nietzsche hace del Estado su garante, a modo de realizacion de la voluntad de aquellos a los que se
les posibilita la creacion y el goce del arte, a diferencia de los esclavos. Ademas, el Estado no sélo
es un compendio de practicas coactivas sino también de una produccion de imagenes fantasticas
que impiden el desenmascaramiento de su funciéon y que “son, con mucho, mas potentes que
incluso el hecho de percatarse, sensatamente, de que uno es engafado”. ;Como es que se llega de
una percepcion individualizada de la cultura y su contenido antihumano a la participacion del
Estado como compendio de practicas y creacion de imagenes que motivan el encubrimiento y el
engafio? Blumenberg no sefiala la relacion entre el individuo y el Estado, aunque remarca las ideas

de Nietzsche en relacion con la sofistica, en tanto disciplina que conlleva ilusion y engafio.

Nietzsche mas bien querria ser el nuevo Gorgias, la encarnacion de la buena
conciencia en la voluntad de engafio. Esa es la raiz genuina de su enemistad con
Sécrates, un sofista apostata, y contra el sistematizador de esa apostasia, Platon.
Nietzsche no ha visto en la sofistica un fendmeno de decadencia. Para él, representa
el acto de fuerza hecho posible y necesario con la caida de la polis, es decir, con el
desgaste de lo que Platon habria rescatado mediante la transcendencia de las ideas. Si

el demonio maligno de Descartes no podia ser refutado, lo que quedaba era

. . . . 4
convertirse uno mismo en ese demonio, mediante la “voluntad de poder”.®*’

Ahi radica el giro interpretativo por parte de Nietzsche. La mentira, el engafo, la fabulacion
no son algo ajeno al ser humano y no se encuentra al margen de la persona; por el contrario, le
resultan por completo inherentes.’*® En su caso, la relacion de individuo-Estado es indispensable
para entender la situacion de interdependencia. Si bien Apolo es el formador de estados, también es
el genio del principium individuationis, aunque Nietzsche sefiala que ni el Estado ni el sentimiento
de la patria pueden vivir sin afirmacién de la personalidad individual.®*’ Sin embargo, para

Nietzsche el Estado tiene una franca dependencia del mito. Dice al respecto:

647 1bid., p. 643.

648 “Este arte del disimulo alcanza su punto culminante en el hombre, donde la ilusion, la lisonja, la mentira, el
engafio, el cotilleo, los aires de suficiencia, la vida de brillo falso, el enmascaramiento, el convencionalismo
encubridor, la teatraleria ante los demas y ante uno mismo, en una palabra, el revoloteo incesante ante la llama de la
vanidad, hasta tal punto se han convertido en ley y norma que practicamente no existe nada mas incomprensible que
la aparicién entre los hombres un instinto noble y puro de verdad.” Friedrich Nietzsche, “Introduccion teorética
sobre la verdad y la mentira en sentido extramoral”, en El libro del fildsofo, Taurus ediciones, Madrid, 2000, p. 86.

649 El nacimiento de la tragedia, p. 175.
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Las imagenes del mito tienen que ser los guardianes demonicos, presentes en todas
partes sin ser notados, bajo cuya custodia crece el alma joven, y con cuyos signos se
da el varén a si mismo una interpretacion de su vida y de sus luchas: y ni siquiera el
Estado conoce leyes no escritas mas poderosas que el fundamento mitico, el cual
garantiz6a’5 .S conexion con la religién, su crecer a partir de representaciones
miticas.

Nietzsche no puede evitar aludir a la cuestion mitoldgica, pues tiene la mirada puesta en
Dioniso y Apolo. Por un lado se refiere a la individuacion como la fuente y razén primordial de

1’651

todo sufrimiento y del ma y por otro lado menciona el arte como “alegre esperanza” para

. . T ., 652
romper el sortilegio de la individuacion.

Apolo esta ante mi como el transfigurado genio del principium individuationis
(principio de individuacion), unico mediante el cual puede alcanzarse de verdad la
redencion en la apariencia, mientras que, al mistico grito jubiloso de Dioniso, queda
roto el sortilegio de la individuacion y abierto el camino hacia las Madres del ser
(ilusion, voluntad, dolor), hacia el nticleo més intimo de las cosas.®>?

En esto radica el salto de lo individual a lo general. Por supuesto, la vision nietzscheana se
pierde en los laberintos de la ilusion mitica y simbdlica. Afiora la regresion eterna de las cosas, la
unidad primordial, la aniquilacion del principio de individuacion en la fragmentacion dionisiaca, la
recuperacion apolinea de la belleza y el arte, la consideracion tragica del mundo.®** Cuando habla,
sus palabras parecen las de un profeta y no las de un filosofo.®*> Adelantado a su tiempo, Nietzsche
observa, sin embargo los peligros de la modernidad, por ejemplo, cuando dice que el deus ex
machina ha pasado a suplir el consuelo metafisico; se refiere a que el ambito de la maquina y el
crisol habra de superar a la naturaleza mediante un egoismo superior, o debido a creer en la
correccion del mundo por medio del saber y la ciencia. Sefiala al respecto: “Todo nuestro mundo

moderno esta preso en la red de la cultura alejandrina y reconoce como ideal al hombre teorico, el

650 Ibid., p. 190.

651 Ibid., p. 100.

652 Ibid., p. 101.

653 Ibid., p. 139.

654 “En el arte dionisiaco y en su simbolismo tragico la naturaleza misma nos interpela con su voz verdadera, no
cambiada: 'jSed como yo!, jSed, bajo el cambio incesante de las apariencias, la madre primordial que eternamente
crea, que eternamente compele a existir, que eternamente se apacigua con este cambio de las apariencias.” 1bid., p.
145.

655 “Todo lo que nace tiene que estar dispuesto a un ocaso doloroso”’; “nosotros mismos somos, por breves instantes, el
ser primordial”; “entiendo por espiritu de la ciencia aquella creencia, aparecida por primera vez en la persona de
Socrates, en la posibilidad de sondear la naturaleza y en la universal virtud curativa del saber”; “el mito fue
aniquilado por el espiritu de la ciencia”; “el mito quiere ser sentido intuitivamente como ejemplificacién tnica de
una universalidad y verdad que tienen fija su mirada en lo infinito”; “el espectador no sentira ya en modo alguno el
mito, sino la poderosa verdad naturalista y la fuerza imitativa del artista”. Ibid., pp. 146-151.
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cual estd equipado con las mas altas fuerzas cognoscitivas y trabaja al servicio de la ciencia, cuyo
prototipo y primer antecesor es Socrates.”®° La cultura alejandrina requiere un estamento de
esclavos para poder mantenerse vigente, aunque Nietzsche hace notar que dicha cultura no
reconoce esa condicion de esclavitud y ante los fallidos planteamientos que asume como propios
pero que en realidad no posee, esto es, la dignidad del ser humano y del trabajo, lo tnico que

provoca es su propia aniquilacion. Esta observacion la aplica al propio mito:

Frente a tales amenazadoras tempestades, quién se atrevera a apelar con animo
seguro a nuestras palidas y fatigadas religiones, las cuales han degenerado en sus
fundamentos hasta convertirse en religiones doctas: de tal modo que el mito,
presupuesto necesario de toda religion, esta ya en todas partes tullido, y hasta en este
campo ha conseguido imponerse aquel espiritu optimista del que acabamos de decir
que es el germen de aniquilamiento de nuestra sociedad.®’

Nietzsche cita a Kant y Schopenhauer como el tipo de mentes lucidas, “naturalezas grandes,
de inclinaciones universales”, que han usado los elementos de la ciencia para mostrar los limites y
el caracter condicionado del conocimiento, asi como para negar la pretension de validez universal
de la ciencia; desde su punto de vista, ellos consiguieron la victoria sobre el optimismo escondido
en la esencia de la logica, y que es el sustrato de la cultura occidental. De esta apariencia, que se
erige como realidad ultima, suprema y esencial, deriva la cultura tragica, es decir, alli donde la
ciencia queda reemplazada por la sabiduria como mayor meta o logro. La metafora nietzscheana de

“la corriente helada de la existencia” alude al desamparo y debilitamiento del hombre moderno.

El signo caracteristico de esta 'quiebra', de la que todo el mundo suele decir que
constituye la dolencia principal de la cultura moderna, consiste, en efecto, de que el
hombre tedrico se asusta de sus consecuencias e, insatisfecho, no se atreve ya a
confiarse a la terrible corriente helada de la existencia: angustiado corre de un lado
para otro por la orilla. Ya no quiere tener nada en su totalidad, en una totalidad que
incluye también la entera crueldad de las cosas.®>®

La vision de Nietzsche resulta demasiado pesimista y contundente sobre la situacion del

mundo moderno. Ello lo conduce a la inevitabilidad nihilista y del sinsentido de las cosas.

Nuestro arte revela esta calamidad universal: es inutil apoyarse imitativamente en
todos los grandes periodos y naturalezas productivos, es inutil reunir alrededor del

656 Ibid., p. 155.
657 Ibid., p. 156. El espiritu optimista a que se hace referencia es propio de la modernidad.

658 Ibid., p. 158.
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hombre moderno, para consuelo suyo, toda la literatura universal, y situarlo en medio
de los estilos artisticos y de los artistas de todos los tiempos para que, como hizo
Adan con los animales les dé un nombre: él continta siendo el eterno hambriento, el
'critico' sin placer ni fuerza, el hombre alejandrino, que en el fondo es un
bibliotecario y un corrector y que se queda miserablemente ciego a causa del polvo
de los libros y las erratas de imprenta.®”’

La modernidad es sometida a juicio inexorable, aunque como ya vimos,’® la alternativa
budista presentada por Nietzsche no resulta suficiente para comprender la inestabilidad del
presente, asi denomine su postura como “una filosofia que ensefie a superar con una representacion
el displacer indescriptible de los estados intermedios”, antes de alcanzar aquellas situaciones de
rareza extatica que se elevan por encima del espacio, del tiempo y del individuo.®®’ Conviene
resaltar que Nietzsche expone las limitaciones de una época que no termina de superar sus propias

prerrogativas, como es la ubicacion de la racionalidad en el més alto grado de superacion humana.

e) La caverna como espacio original del engafio

lumenberg tiene el mérito de realizar el analisis historico-filosofico para tratar de

comprender el sentimiento de ofuscacion y rechazo que provoca el mundo. Asi, al

retrotraerse al origen del hombre moderno, el homo sapiens sapiens, dice que éste supo
sustituir sus necesidades cuando le fue preciso,®®* razon por la cual es sintoma de que haya podido
continuar existiendo. Incluso asumiendo que haya un Dios, el papel del hombre ha de radicar en ser
el guardian de la cadtica herencia, como un pastor del ser, en tanto debe cuidar, también, de las
cosas de Dios, no como imitador sino administrador de su legado, encargado de remediar sus
errores.’” De ahi la exigencia de proteger la actividad llevada a cabo por la memoria. La tarea del
hombre se funda en esta confrontacion con el mundo, en tanto espectador y participante del
espectaculo de la Creacion; no se limita Gnicamente a vivir al margen de la misma, sino debe
involucrarse de modo incuestionable. Por eso Blumenberg comenta que mas que proteger la
Creacion, nosotros en tanto espectadores debemos protegernos como seres humanos. Como

espectadores puede resultar un absurdo el hecho de que la oferta de cosas que contemplar en la

escena universal disminuya, precisamente cuando tengamos el ocio necesario para ello, esto es,

659 Ibid., p. 159. “No hay ningtin otro periodo artistico en el que lo que se llama la cultura y el auténtico arte hayan
sido tan ajenos y tan hostiles el uno al otro como lo vemos con nuestros propios ojos en el presente.” (p. 172)

660 Véase supra, p. 179 y ss.

661 Ibid., p. 175.

662 La posibilidad de comprenderse, p. 137.

663 Ibid., p. 149.
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convertirnos en el kosmotheoros anhelado con antelacion.®®* Lo anterior significa una limitacion en
la naturaleza contradictoria del hombre, pues como bien afirma Blumenberg “el hombre, aun sin
asesinar a nadie, es el destructor de sus posibilidades puramente sensoriales”; incluso de hacerlo
acabaria con lo mas preciado, la vida y la naturaleza, su propia persona. La consideracion de
Blumenberg todavia mantiene efectiva cierta esperanza en torno a la vitalidad, a despecho de la
capacidad destructora del ser humano, pues en tanto merma por esencia la naturaleza, pero al
mismo tiempo es “el caso particular de una pluralidad ilimitada de manifestaciones y capacidades
que forman una unidad, la cual cae aun bajo la definicién biolégica de una especie.”®® La
capacidad de supervivencia del ser humano es producto de la comprension de como procede la
vida. Blumenberg lo concibe como criador desde el principio, pues de sus manos no sélo salen
armazones, sino también la victoria del criador Jacob sobre su suegro Laban (Génesis, 31:17).%
Ademas, colores y olores desconocidos para la naturaleza han enriquecido su “espectro”. Asi pues,
el arte nos ensefia no tanto a mirar la naturaleza como a darnos cuenta de que la vemos y no sélo la
usamos.®®’

La alternativa de Blumenberg ante la confrontacion con la realidad, ademas del mito, la
filosofia y la ciencia, también se encuentra en el arte y la ficcion, la imaginacion y la fantasia. Por
eso dice: “El mundo es lo que puede ser reconquistado: el de todos en vigilia, el del individual en el
recuerdo, que no es sino prevalecer la identidad frente a las irrupciones de discontinuidades,
pérdida y olvido.”®®® De aqui también la necesidad de fundar y fortalecer la cultura, como parte
integral de una sociedad. En este sentido, considera parte importante de esa cultura hacer que el
proceder selectivo de la naturaleza en favor de los mas dotados en el aspecto fisico y reproductivo
se limite y se supere mediante sensaciones protectoras de un nuevo tipo, como los valores, la
satisfaccion o el placer.’® Es decir, mas que resaltar el dominio y la imposicion de los més fuertes,
capaces o poderosos, Blumenberg apela al sujeto dispuesto a dirimir los contenidos de la realidad

inmediata; su perspectiva se remonta a los origenes, antes de que el mito se estableciera como

posible respuesta.

664 1bid., p. 151.

665 ldem.

666 “Y asi sucedié que los partos tardios [de ovejas, chivos y borregos] eran de Laban, y los primaverales de Jacob. Asi
es que el hombre se enriquecid en extremo, haciéndose duefio de muchos rebafos, de esclavas y esclavos, de
camellos y burros.” (Génesis 30:42).

667 Ibid., p. 152.

668 Salidas de caverna, p. 20.

669 Ibid., p. 33.
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Precisamente es s6lo cuando la caverna da amparo frente a la peligrosa intromision
del mundo cuando llega a sentirse y designarse 'real' lo que alli afuera seduce tanto
como horroriza, lo que colma y pone en peligro, sin que baste para dominarlo con
exhibir la tranquila postura de la contemplacioén apartada, a menos que ésta sea solo
preludio a la captacion de la realidad en compartativo. Esto es 'realismo' entendido
como condicion de sometimiento para alcanzar la autoconservacién.®”

La teoria ensefia y aprende a desmontar los caracteres de realidad, a hacer sefias parciales
idealizadas que luego puedan ser elaboradas. De la misma forma, aquél que ya no puede alcanzar
sus fines bajo la dictadura de ese realismo del mundo, queda como quintaesencia de todo deseo
regresar al espacio clausurado y a las recompensas aun dispuestas alli, cuyo contenido esencial
pueda colocarse bajo la afeccion del placer.

Blumenberg establece dos tipos de realidad, la tedrica y la estética, asi como su dudoso
realismo comun, dado que son diferentes. Para el caso, son dos modos distintos de entender y
apreciar la realidad. Mientras un modo establece una explicacion, el otro modo consiste en una
interpretacion y transformacion de la misma. Blumenberg afirma que se agravaria a Platon si se
afirmara que ¢l desterraba de la caverna a la verdadera teoria y la desplazaba a la luz exterior. Por
un lado, el platonismo colocaria la verdad en la luz, mientras la modernidad, otro tipo de
iluminismo, se conformaria con los fendémenos, es decir, las sombras de la caverna. De acuerdo con
Blumenberg el triunfo de la ciencia, alcanzado por la modernidad en la ilusion de estar renovando
el platonismo, consiste en la renuncia a lograr el ser que es (la famosa cosa en si) y conformarse con
la exactitud propia de lo referido a los fendmenos, en tanto aparicion de sombras.

Blumenberg considera que inicialmente la caverna se muestra como el lugar de la
artificialidad, pero no del engafo. Sin embargo, esta idea cambia al salir de la misma, cuando el
peso del mundo exterior se torna preponderante y exclusivo que su fuerza normativa irradia
retroactivamente hasta el ultimo recoveco de la caverna y le roba toda realidad. Entonces, en la
penumbra de los espacios cerrados surgen los charlatanes. Aqui se hallaria el origen de la mentira.
Aunque lo expuesto por Blumenberg resulta insuficiente para entender dicho mecanismo, deja gran
parte de la explicacion a la especulacion de como se dio este paso. Lo relevante para €l es vincular
la oscuridad de la caverna con aquello que puede esconderse y manejarse subrepticiamente. La otra
parte interesante es la vinculacion de la modernidad como una etapa de descubrimiento y

denostacion del engaio y la mentira.

670 Ibid., p. 36.
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La Ilustracion recogera lo esencial de esta idea cuando haga preceder a la época de la
razon el mundo de la mentira de los sacerdotes. La tesis no apunta tanto a los
engafiados como a los engafiadores, cuyo talante se define fundamentalmente por el
cinismo: en interés de su poder por los dnimos, gentes que no creen en nada y
alcanzan a ver los mecanismos de que resulta su dignidad llevan adelante su empresa
de envilecimiento intelectual de los demads, y crean un mundo de miedo y esperanza
cuyo final ya proclamara en vano Epicuro.®”’

De este modo, la idea de la duda cartesiana propia (que hubiera un poder enganador tras los
fenomenos del mundo) queda superada con la tesis ilustrada de la mentira sacerdotal, la cual
incluye forzosamente que también los presuntos engafladores puedan estar engafiados en un
enmarafiado juego metafisico de confusiones llamado 'el mundo', cuyos perjuicios ya no seria
posible evaluar, y cuyo esclarecimiento e ilustracion no seria empresa del todo sensata. Asi,
interesarse por el engafio forma parte de la condicioén existencial de quien se dedica a aclarar e
ilustrar, cuya funcion ha de ser precisamente ocuparse de los sucesivos reemplazos y trasposiciones
en ese puesto al fondo de la caverna.

Esta referencia es importante porque el engafo adquiere contornos difusos, a tal grado que
hay una confusién en quienes inicialmente mueven al mismo, los sacerdotes o chamanes. Ello
ocurre porque una parte de este engafio implicitamente posee un determinado dominio y poder
sobre los demas. Blumenberg remite a Fontenelle®”?, cuya tesis sefiala que una institucién como el
oraculo solo podia surgir en una parte del mundo rica en cuevas, la cual conlleva algo mas que una
'inexactitud' histérica. El pensaba en la localizacion apropiada para el “engafio sacerdotal” que, a
ojos de los ilustrados, habia aprovechado la fantasia mitica ancestral para montar un refinado
mecanismo de engafio. Al cartesiano le resultaba familiar una ficcion que resume, y con ello debe
hacer inoperantes, todas las maniobras de engafio grande o pequefio de las €épocas oscuras de la

humanidad en una sola, desmesurada posibilidad y ultima: el genius malignus.®”

671 Ibid., p. 37.

672 Bernard le Bouvier de Fontenelle (1657-1757). Escritor y filésofo francés, antecesor directo de la Ilustracion. Entre
sus obras se encuentran Nuevos dialogos sobre los muertos, Historia de los oraculos y Digresion sobre los antiguos
y los modernos.

673 Salidas de caverna, p. 50. Expone Descartes: “Asi pues, supondré que hay, no un verdadero Dios —que es fuente
suprema de verdad—, sino cierto genio maligno, no menos artero y engafiador que poderoso, el cual ha usado de
toda su industria para engaiiarme. Pensaré que el cielo, el aire, la tierra, los colores, las figuras, los sonidos y las
demas cosas exteriores, no son sino ilusiones y ensuefios, de los que €l se sirve para atrapar mi credulidad. Me
consideraré a mi mismo como sin manos, sin 0jos, sin carne, ni sangre, sin sentido alguno, y creyendo falsamente
que tengo todo eso. Permaneceré obstinadamente fijo en ese pensamiento, y, si, por dicho medio, no me es posible
llegar al conocimiento de alguna verdad, al menos estd en mi mano suspender el juicio. Por ello, tendré sumo
cuidado en no dar crédito a ninguna falsedad, y dispondré tan bien mi espiritu contra las malas artes de ese gran
engafiador que, por muy poderoso y astuto que sea, nunca podra imponerme nada.” René Descartes, Meditaciones
metafisicas, Editorial Alfaguara, Madrid, 1977, p. 11.
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Para Blumenberg la nocién de genio maligno presupone que el mundo es una caverna, “el
lugar acorazado para toda posibilidad de control donde actia un poder desfavorable a los humanos,

2674 [ 2 metafora de

pensado para extraviarlos o al menos indiferente a sus ansias de conocimiento.
la caverna se circunscribe mayormente al terreno de la fantasia que al de la racionalidad. Toma
como ejemplo el viaje de Mark Twain a Tierra Santa para discurrir sobre ciertas expectativas de los
visitantes extranjeros para creer en las grutas y cavernas como receptaculos de acontecimientos de
corte biblico, cuando en realidad resultan explicaciones limitadas sobre lo confuso, inconsistente y
poco razonado.’”

Posteriormente Blumenberg afirma que el poder de la caverna y el poder en la caverna se
fundan en una necesidad limitada de realismo para alguien que no tiene en la autoconservacion su
Ginico problema,”’® dado que el hombre ahora tendria que lidiar con aquellos contenidos vinculados
con el poder, el engafio y la ocultacion, entre otras formas de distraccion interior. Lo que de alguna

forma posibilitaria el desarrollo de la imaginacion al haberlo liberado la caverna de la cruda y cruel

necesidad.

Entre realismo y potencialismo surge una tension de muy largo plazo a la que sélo
llegard a dar ocupacion la historia en su grado aumentativo, como “modernidad”,
donde a esa tension se le llama “utopia”. Seguro que se me tomara a mal si hablo de
utopias-caverna. No obstante, la configuracion en fantasia de aquello que en principio
solo es accesible magica o simbdlicamente esconde una futura realidad: los deseos
son algo mas que un indefinido hartazgo de lo disponible, tan pronto se consolidan al
hacerse narrables como mitos de paraisos o edades de oro, de pueblos y estados al
margen del mundo, es decir, de todo aquello que caiga fuera de los dominios de una
horda de cazadores, un asentamiento campesino o un nudo comercial humano.®”’

Blumenberg vislumbra la excesiva libertad otorgada por la caverna, la cual no se limita en
sus inicios sOlo a ser una metafora, sino consiste en una forma de vida, sometida a las exigencias de
la temporalidad y la historia, inserta ya en una continuidad alejada de esas cavernas, y con la mirada

puesta en navegaciones venideras.

Cuando se salio de las cavernas a las chozas y cabafas en las planicies abiertas de la
tierra, la fuerza imaginativa tenia que haberse fortalecido tanto que en adelante s6lo
episddicamente pudieran disciplinarla o embotar su filo rapsodas de oficio. A manera

674 Salidas de caverna, p. 50.

675 “En pocas palabras: toda una teoria de la fantasia, del turismo, de las confesiones religiosas, ilustrada con el poder
de la caverna para impresionar incluso a la mas fugaz curiosidad del forastero.” Idem.

676 Ibid., p. 51.

677 ldem.
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de prolongacion de la existencia en la caverna atn existia el aburrimiento de noches
sin luz mas largas de lo que requeria la necesidad de dormir. Noches que no podian
llenar atn las historias de los que volvian a casa, en tanto no se hicieran marineros y
desarrollaran asi un nuevo tipo de fantasia, la de vastas extensiones marinas y costas
lejanas.®”®

678 ldem.
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Reflexiones finales

i bien es cierto que partimos de la hipdtesis inicial de que las formas del mito son

complejas y oscuras, que remiten a un empeio de inicial seguridad que posteriormente

adquirira visos de dominacion, simulacién y terror, también es verdad que estas formas no
son exclusivas del mito. Se encuentran presentes por doquier, desde el momento mismo que el
hombre moderno ha hecho su aparicion en la Tierra.

Creemos que es importante la confrontacion con la modernidad porque a partir de ello
podemos establecer nuestra situacion actual en el mundo. El interés por definir la relacion entre
mito y razon (logos) radica en dejar al descubierto tal vinculacion, porque no es tan evidente como
se pretende. La modernidad se ha encargado de acentuar las lineas de demarcacion y separacion
entre ambos, al denigrar el mito en aras de una supuesta superioridad incuestionable. Sin embargo,
la diversidad y multiplicidad del mito nos obliga a concebirlo de modo diferente, esto es, que posee
caracteristicas de mutabilidad, adaptacion y perdurabilidad.

Observamos que el llamado paso del mito al logos no se da como tal. Ni la filosofia ni la
religion, tampoco la ciencia resultan una continuacion del mito. Por el contrario, poseen elementos
comunes que no son del todo evidentes pero que si mantienen afinidades y similitudes. La
permanencia del mito ocurre gracias al encubrimiento, a su ocultacion y a simular su propia
desaparicién, no porque se ajuste al deseo de los hombres, sino mas bien porque los deseos
humanos estan impregnados de un contenido mitico de orden enteramente simbolico.

La perspectiva de Cassirer sobre el tema es importante porque recupera la igualdad del mito
ante la razon. Sefiala al respecto: “A partir de ahora el mito, al igual que el conocimiento, la
moralidad y el arte, aparece como un 'mundo' cerrado al que no se le pueden aplicar patrones de
valor y realidad traidos desde fuera, sino que debe ser aprehendido en su legalidad estructural
inmanente.”®”” Significa esto que el mito no posee una valoraciéon menor que la filosofia. De igual
manera, cuando afirma que ‘“el proceso mitoldgico no tiene que ver nada con objetos de la
naturaleza sino con las puras potencias creadoras cuyo producto original es la conciencia misma”®*
se observa a la conciencia como el punto de partida y el punto de llegada.

Ademas, Cassirer concibe al ser humano como animal simboélico y ello resulta relevante,

porque el elemento simbdlico es propio del hombre y no es del todo ajeno a su persona. Si se

679 Filosofia de las formas simbélicas, p. 20.
680 Ibid., p. 25.
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considera al simbolo®®' no como un concepto ni una metafora, mucho menos una alegoria, sino el
fundamento de la existencia —de acuerdo con J. Olives Puig en el prologo al Diccionario de
simbolos— o la forma primigenia que vincula el existir con el Ser, entonces se puede decir que el
simbolismo se halla en el origen mismo de la conciencia y, como el mito, también le es inherente.
Lo simbolico habra de resultar la expresion de los contenidos de la conciencia, tanto de lo evidente
como de lo oculto. Sobre este ultimo punto, no es extrafio que Henry Corbin®* apunte que el
simbolo es un misterio, el inico medio de decir aquello que no puede ser aprehendido de otra
manera porque no estd del todo explicado de una vez y siempre ha de ser descifrado. Tampoco
resulta extrafio que Jung opine del simbolo que es una imagen apta para designar la naturaleza
oscura del espiritu.®®® La misma idea la expresa Cassirer pero respecto al mito, el cual se convierte
en un misterio y cuya auténtica significacion y profundidad no residen en lo que manifiesta en sus
propias figuras sino en lo que oculta.®*

Lo anterior nos conduce a senalar que el pensamiento simbolico se muestra en apariencia
inaccesible e incomprensible, aunque también se percibe un acercamiento al mismo, pues es
recurrente y se manifiesta por entero en la vida humana. Desde tiempo inmemorial los simbolos son
indispensables en la comprension del mundo: los elementos, las estaciones, los animales, los
objetos, todo parece revertirse con una significacion oculta o subrepticia, al margen de lo
inmediato y evidente. Su significacion no es totalmente al azar, sino que le es asignada y, por
consiguiente, modificada conforme el intercambio con los mismos se presenta de modo consciente.

Lo simbdlico aparece en el momento en que los individuos toman conciencia de si mismos y

681 En su origen, el simbolo es un objeto cortado en dos trozos, sea de ceramica, madera o metal. Dos personas se
quedan, cada una, con una parte; dos huéspedes, el acreedor y el deudor, dos peregrinos, dos seres que quieren
separarse largo tiempo... Acercando las dos partes, reconoceran mas tarde sus lazos de hospitalidad, sus deudas, su
amistad. Todo simbolo implica una parte de signo roto; el sentido del simbolo se descubre en aquello que es a la
vez rotura y ligazon de sus términos separados.” Diccionario de simbolos, p. 22. Al respecto dice Blumenberg:
“Pero la diferencia [del simbolo] con la imagen, con la metafora y la alegoria reside siempre en lo inespecifico de
su puesta en circulacion, en un algo que se ha convenido en virtud de un contrato, una alianza o el precedente de
una hospitalidad, con vistas a la salvaguarda de una serie de derechos que de ello se siguen.” Hans Blumenberg, La
legitimacion de la edad moderna, Pre-Textos, Valencia, 2008, p. 111. Jung explica a su vez: “Lo que llamamos
simbolo es un término, un nombre o aun una pintura que puede ser conocido en la vida diaria aunque posea
connotaciones especificas ademas de su significado corriente y obvio”. El hombre y sus simbolos, p. 20.

682 Filosofo francés, considerado uno de los primeros estudiosos del Islam, perteneciente al Circulo de Eranos,
organizacion cultural que incluye a numerosos y reconocidos autores de la ciencia y la filosofia, y cuyas
aportaciones remiten a la hermenéutica y el simbolismo.

683 “Como hay innumerables cosas mas alld del entendimiento humano, usamos constantemente términos simbdlicos
para representar conceptos que no podemos definir o comprender del todo. Esta es una de las razones por las cuales
todas las religiones emplean lenguajes simbolicos o imagenes. Pero esta utilizacion consciente de los simbolos es
solo un aspecto de un hecho psicolégico de gran importancia: el hombre también produce simbolos inconsciente y
espontaneamente en forma de suefios.” Carl, G. Jung, op. cit., p. 21.

684 Ernst Cassirer, 0p., Cit., p. 62.
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de su entorno. Posteriormente, los simbolos habran de adquirir una connotacion distinta a su origen,
es decir, podran cambiar y modificar su sentido inicial, de acuerdo con la cultura o el lugar en que
se encuentren. Los simbolos, por tanto, no se hallan al margen de la personalidad individual o de la
sociedad en general; resultan paralelos al surgimiento y desarrollo de la misma. Cuando modifican
su contenido o en qué momento se desprenden de su sentido original dependera en ultima instancia
de la interrelacion lograda en los diversos dmbitos de reconocimiento interior que establece la
propia naturaleza humana. Cassirer confirma esto cuando apunta que las formas simbdlicas no
tienen la funcién de copiar el mundo exterior para trasladarlo al mundo interior, ni tampoco en
proyectar hacia afuera un mundo interior ya hecho, sino que en esas formas simbolicas alcanzan su

. ., .. ., . . . . 685
determinacion y delimitacion lo “interior” y lo “exterior”, el “yo” y la “realidad”,

esto es, por
medio del simbolo se logra establecer una vinculacion mas estrecha entre el hombre y la naturaleza.

Desde su perspectiva, la imagen del mundo asi lograda sélo sera posible mediante un acto
peculiar de objetivacion, de reelaboracion de representaciones determinadas y formadas a partir de
las meras impresiones. Luego, lo multiple de las impresiones sensibles queda reducido a unidades
espirituales. Ante estas unidades espirituales, Cassirer habra de distinguir entre la formacion de la
concepcion mitica y de la concepcion tedrica. Ello redunda en una distincion que hasta la actualidad
se mantiene y que orilla a concebir el pensamiento mitico como ajeno al pensamiento tedrico o
racional. “Ahi donde la cosmovision sensualista s6lo ve una apacible coexistencia, un
conglomerado de 'cosas', el pensamiento empirico-teorético vislumbra mas bien una interpretacion,
un complejo de 'condiciones'. Y en esta graduacion de condiciones se asigna a cada contenido
particular su lugar determinado.”®®

En este punto retomamos a Hans Blumenberg y —a diferencia de Cassirer— su consideracion
de que la teoria, como el mito, confronta la realidad y la modifica. Para Blumenberg la mitologia es
una revision de aquellas concepciones que atemorizan y oprimen debido a la relacion con lo real.
Asi, la recuperacion del mito ayuda a superar el dominio irrestricto de la vida moderna, cautivada y
dominada por la razon.

De entrada asumimos que hay una vinculacion entre el mito y la modernidad, puesto que la
razoén implica también un determinado engano en el modo de mostrarse y manifestarse. Por eso no
aceptamos que haya una confrontacion entre mito y logos, entre la emocidon —en tanto intuicion—y

el concepto. El mito posee un caracter libre, variable y pluridimensional, por lo que su recepcion es

un proceso vivo y dindmico, incluso actual. Ademas, la fantasia y lo ficticio no son elementos

685 Ibid., p. 198.
686 Ibid., p. 56.
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exclusivos del mito. Sin embargo, no nos limitamos a una visiéon romantica del mito, entendida
como aquel factor que proporciona ubicacion y sentido para los seres humanos.

La caracterizacion del mito aqui propuesta no excluye que posea contenidos y elementos de
control y violencia no sélo evidente, sino también soterrada. Establecer si la filosofia realiza esta
misma practica de sometimiento y dominacion, en el supuesto de que el ejercicio y la practica del
conocimiento conducen a ello, es de suma importancia. Tanto el mito como la ciencia implican la
practica de dominacién y poder. A diferencia de lo anotado por Rubén Dri, para quien sélo la
ciencia posee esta caracteristica, la filosofia también podria incurrir en una situacion parecida, pero
con diferencias sutiles, dependiendo del autor y su concepcion sobre la vida o el mundo.®™’

No es casual que cuando Thomas Browne sefiala: “Son muchos los secretos de la naturaleza
que el hombre no puede facilmente descubrir pero que Satan conoce y entiende con facilidad: la
presuncion de Satan le impide esconder algunos de ellos, mientras que su envidia le prohibe revelar

» 688
otros”,

ante esa frase se presente una callada alusion a la ventaja y uso que se puede hacer del
conocimiento, en tanto &mbito propio, pero no exclusivo, de la filosofia y de la ciencia. La pregunta
aqui consiste, simbolicamente, en si la filosofia constituye también una jurisdiccion de Satan, no en
el sentido del acusador sino de quien separa lo que una vez estuvo unido (lo disimbolo), como
podria ser el caso del hombre y la naturaleza. La metafora acerca de este personaje de maléfica
configuracion involucra un cuestionamiento sobre la propia persona porque estamos sometidos a
todos esos elementos que se le suelen asignar, como la envidia, la presuncion, el miedo, la violencia
o lo irracional. De modo semejante Blumenberg ya habia dicho: “Si el demonio maligno de
Descartes no podia ser refutado, lo que quedaba era convertirse uno mismo en ese demonio,
mediante la 'voluntad de poder™,°® y alude a la relacion inextinguible entre malevolencia y poder.
La referencia a Nietzsche es también obligada si se considera que éste asumia que “todo
conocimiento mds profundo es terrible”, lo que constituia su “confesion de fe”. Blumenberg sefiala
que nada de lo representado como grato podria resistir a una averiguacion profunda de su verdad,
ademas de que el conocimiento se hace notar unicamente por el hecho de dimanar de ahi el horror y
el dolor. Por consiguiente, la propia naturaleza, “cuando se esfuerza por crear lo mas bello, es algo

terrible”, lo cual no es sino otra formulacion de aquella frase de que lo mejor para el hombre seria

no haber nacido, aunque el hecho de poder crear la cultura justifica el haber nacido. Nietzsche lo

687 Aunque también concibe a la filosofia con ciertas limitaciones: “El avance de la racionalidad formal en filosofia
significa el paso de la cosmovision o vision de la totalidad a la ciencia o conocimiento de lo fragmentado.” Rubén
Dri, La fenomenologia del espiritu de Hegel, p. 27.

688 Roberto Calasso, Los jeroglificos de Sir Thomas Browne, p. 26.

689 Trabajo sobre el mito, p. 643.
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expresa con el tema que sirve de marco a la Iliada, como un horroroso derroche de hombres a lo
largo de la guerra de Troya que se hizo a causa de la hermosura de Helena. Lo bello no es lo
verdadero, pero justifica que el hombre escape a los horrores de la verdad para padecer sus dolores,
al menos, por algo que merece la pena.®”

De lo anterior se deriva que el miedo y la maldad, como su contraparte, el valor y el bien,
resultan consustanciales al ser humano. Sin embargo, no podemos deducir que éste sea malvado o
bueno por naturaleza, sino mas bien que tales comportamientos podrian presentarse sin que
necesariamente requieran mostrarse. La formacion humanista y ética determinard, en ultima
instancia, el caracter de cada individuo para lograr una personalidad equilibrada, lo que finalmente
estd en el trasfondo del cuestionamiento en torno a la persona. Esto significa que nuestro ambiente
cultural puede cooptar, limitar, censurar, pero también liberar, expandir y tornar expresivo aquello
que ya no puede ser contenido o encerrado.

Aunque solo situamos en esta posicion de inestabilidad a la ciencia y a la filosofia, no esta
por demds incluir a todos aquellos ambitos cuya relacion con el conocimiento es palpable. En el
caso de la modernidad y el mito, ambos mantienen posturas complementarias, mas que opuestas. En
los dos es posible observar cierto contenido que conlleva al autoengafio, lo cual permite explicar
por qué la relacion entre mito y filosofia —o ciencia— puede quedar oculta y transfigurada. Al
recuperar la tesis de Horkheimer y Adorno de que el mito forma parte del iluminismo porque no
hay tal preeminencia de la razon, lo tnico que hacemos es recalcar que el mito no ha desaparecido
del todo como se piensa, sino que se encuentra mds presente en la irracionalidad del mundo
moderno. Es decir, los dioses miticos podran haberse ido, pero no el medio que hubo de recrearlos.

De lo anterior se sigue que tanto el mito como la modernidad comparten elementos comunes
que dejan al descubierto no solo la racionalidad que les resulta inherente, sino también la
irracionalidad, las cuales, entremezcladas, son notorias en la violencia institucionalizada, postura
que hubimos que resaltar en la referencia a René Girard. La violencia se funda en el engafio con la
intencién de mantener el orden, antiguamente mediante el sacrificio y en la actualidad por la

institucidn del Estado.

El planteamiento de Blumenberg sobre la imposibilidad de una nueva mitologia, a diferencia
de lo sostenido por el Romanticismo y el propio Nietzsche, tendria que presentar una alternativa. La
metaforologia o el mundo de la vida son tentativas de mostrar un camino distinto ante la

modernidad, no como posmodernidad o segunda Ilustracion, sino mas bien como busqueda del

690 ldem.

252



— DEL MITO AL LOGOS. UNA CONSIDERACION SOBRE LA PERSISTENCIA DE LOS ELEMENTOS MITICOS EN LA MODERNIDAD —

sentido histoérico y filosofico que debe lograr el profesional de la filosofia. Incluso se le puede
ubicar en el neopragmatismo de Rorty, para quien la vocacion del hombre hallard su camino como
creacion en el devenir y no en la contemplacion de lo eterno; mas aun, en la autodescripcion del ser
humano que le permita sefialar su diferencia con los demas seres vivos y con el cosmos al depender

de si mismos, y no de una esencia superior.

Sin embargo, la actividad de redescripcion que subraya Rorty solo tiene una
finalidad ética. Es la actividad 'humana' por excelencia, el ejercicio de la unica
libertad real del hombre, la de poder siempre volver a describir, volver a contar de
otra manera el mundo, la historia, la sociedad y el propio hombre. Esta actividad es
fundamentalmente simbdlica: como artista o0 como poeta es como el hombre debe
vivir la condicion humana.®”’

De igual manera, a Blumenberg se le podra cuestionar también que su alternativa centrada
en la imaginacion creadora, el uso de la metafora, la recuperacion de la historia, el andlisis del mito
y de la Edad moderna, pueden parecer insuficientes para la complejidad del mundo actual. No
obstante, resultan de enorme valor sus aportaciones y dejan en claro que en filosofia no esta todo
dicho, a pesar de haber puntos de coincidencia entre diferentes pensadores. Como ¢l mismo anota:
“Lo que queda es aquel dispositivo de imagenes para hacer frente al horror, la conservacion del

59692

sujeto gracias a su imaginacion, frente a un objeto ain inexplorado. Ello como respuesta al

absolutismo y dominio de una realidad siempre presente.

La confrontacion con lo real es inevitable, al margen de aspirar a poseer la verdad o el
conocimiento supremo, absoluto. En este sentido, Blumenberg toma de Nietzsche la vision de la
fuerza expresiva de sus ideas, porque compartia con todos los modeladores de pensamientos la
sospecha de que los pensamientos modelados hasta entonces habian sido demasiado débiles para

imponer sus exigencias.

Para cada pensador posterior, la decepcionante eficacia de los pensamientos radica en
la falta de resolucion de precursores. Para alcanzar algo cada vez, debe tenerse
conciencia de lo maximo que se puede alcanzar, con el objeto de someter a prueba al
pensamiento para ver lo que da de si. Como ninguno de los autores tiene todavia que
certificar ¢l mismo que la prueba ha terminado —jprecisamente por eso, para €l es
también inmortalidad!—, se lleva a la tumba el consuelo de todos los extremistas:
haberla llevado hasta el final. Es el consuelo de haber eliminado la esperanza de
llegar a lo Gltimo tras lo pentltimo. Sin embargo, no hace falta compartirlo para saber

691 Gilbert Hottois, Historia de la filosofia. Del Renacimiento a la Posmodernidad, Ediciones Catedra, 2003, p. 488.
692 Trabajo sobre el mito, p. 18.
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que es inevitable que se siga intentando encontrar el punto en que el pensamiento es
satisfecho; satisfecho, por lo menos, de modo que ya no se admitan excusas para su
ineficacia. Esto es lo que se esconde en la perseverancia de todos los esfuerzos
filosoficos. Por ello adquieren su cardcter experimental en el laboratorio de la
historia.®”?

La filosofia queda definida como un trabajo constante de reflexion y recuperacion sobre
ideas que han alimentado y nutrido nuestra relacion con el mundo. De manera similar, Rubén Dri
comenta que “la unica tarea que le queda a la filosofia es 'iluminar como un reldmpago' los enigmas
que le presenta la realidad.”®* Esta idea de luminosidad en torno a problemas concretos le da un
caracter experiencial que forma parte de la azarosa pero indispensable contribucioén a una historia
del pensamiento que no termina y, por el contrario, deviene indudable recordatorio de la entereza
con que el ser humano debe mostrarse ante si mismo y ante los demas.

Sin embargo, si se considera a la filosofia como una actividad exclusivamente teorica, sin
remision a un ejercicio practico, ético, humanista y critico, estariamos limitando este su caracter
inequivoco de asombro, reflexion y cuestionamiento. Las anotaciones aqui expuestas sobre
Blumenberg nos permiten otear un camino futuro que consiste en una critica consistente ante la
superioridad de un pensamiento filoséfico centrado solo en la teoria, esto es, en aquel su sentido
etimologico de mera contemplacion. La descripcion del ser humano establecida por Blumenberg es
la exaltacion antropoldgica para recuperar el humanismo que tanta falta hace a una sociedad
inmersa en la celebracion del capital, el consumo, la falta de solidaridad, el desarraigo, la
voracidad, el encono, la mezquindad, el odio, la violencia y la muerte como factores de pérdida y
descontrol humanos.

La filosofia no tendria por qué estar desvinculada de la realidad cotidiana e inmediata. Por
el contrario, debe servir de punto de anclaje para identificar los desajustes de la sociedad actual.
(Como es posible observar que a estas alturas de supuesta racionalidad todavia encontremos
resabios de un pensamiento magico-religioso, de creencias milenaristas, teorias conspirativas,
terraplanismo, sociedades secretas y malformaciones racionales, si no es que actitudes
completamente irracionales? Revisar algunas notas periodisticas confirma nuestra sospecha de que
la mentira y el engafio son moneda frecuente en la sociedad actual.

Por ejemplo, en “Los comisarios del pensamiento tnico”, Carlos Fazio dice: “El uso de la

mentira, el fanatismo y la histeria de guerra, y los ataques difamatorios con fines de explotacion

693 La posibilidad de comprenderse, p. 111.
694 Rubén Dri, op. cit., p. 31.
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politica son de vieja data.”®"

Marcos Roitman Rosenmann, en “La guerra fria nunca nos abandono”,
explica: “En definitiva, la guerra fria siempre estuvo entre nosotros. Nunca nos abandond. Mas bien
se camuflé bajo la globalizacién neoliberal.”®® Y en dos notas de Maciek Wisniewski, “Tres
despachos sobre E. M. Remarque” y “Tres despachos sobre el colonialismo”, comenta lo siguiente:
“Apunta —del mismo modo que T. W. Adorno en aquellos afios— no a algo que regresa, sino a algo que
nunca se fue, un aviso que resuena hoy mirando a: 1) Alemania, donde a pesar de los avances en
enfrentar la historia (Vergangenheitsbewdltigung) triunfa el backlash neonazi (AfD) contra la
permisividad hacia los refugiados; ii) Austria, donde triunfa el austrofascismo (OVP/FPO) y los
ideales de la comunidad popular (Volksgemeinschaft) frente a la amenaza musulmana; iii) Polonia y
el resto de Mitteleuropa, donde triunfa el nacionalismo, el etnicismo y el mismo lenguaje politico
excluyente que de los afios 30. Triunfan no porque vuelven; triunfan porque nunca se han ido”;
“Coda. La persistencia, la (falsa) negacion y los vestigios del colonialismo, se juntan en un
panorama en la cual: 1). La dominacion colonial es un fendmeno que se metamorfosea
constantemente en algo que simultdneamente lo denuncia y disimula sin dejar de ser lo mismo (B.
de Sousa Santos dixit).”®’

Estos ejemplos son una confirmacion de actitudes y formas concretas sobre el ejercicio de la
dominacion y el poder. Si algo tienen en comun es la insistencia en formas politicas que se creian
desaparecidas pero que perduran y se mantienen solapadamente. No otra es la conclusion a la que
llegamos después de sefialar las caracteristicas del mito y la filosofia a lo largo de este estudio. Sin
embargo, creemos que esta caracterizacion es aplicable a cualquier disciplina que involucre la

verdad del conocimiento y a lo que podria ser su contraparte, el engafio mas ominoso.*”®

El manejo de la verdad y la mentira estaria supeditado, entonces, a las acciones del hombre.
La primacia de una u otra dependen igualmente de la persona. De nueva cuenta la vision de

Nietzsche ayuda a conformar una caracterizacion quizas imprecisa pero sumamente notoria:

(,Qué es, entonces, la verdad? Un dindmico tropel de metéforas, metonimias y

695 http://www.jornada.unam.mx/2017/08/28/opinion/017a2pol).
696 http://www.jornada.unam.mx/2018/03/25/opinion/018almun).

697 http://www.jornada.unam.mx/2018/03/23/opinion/027alpol
http://www.jornada.unam.mx/2018/04/20/opinion/019a2pol

698 Dice Nietzsche: “Por tanto, este orgullo vinculado al conocimiento y a la sensacién, niebla cegadora detenida sobre
los ojos y los sentidos de los hombres, les engafia en relacion con el valor de la existencia por el hecho de aportar
sobre el mismo la apreciacion mas lisonjera. Su efecto més general es la ilusidon, pero aun los efectos mas concretos
comportan en si mismos, hasta cierto punto, el mismo caracter.” “Introduccion teorética sobre la verdad y la mentira
en sentido extramoral”, p. 86.
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antropomorfismos; en suma, un conjunto de relaciones humanas que, realizadas,
plasmadas y adornadas por la poesia y la retorica, y tras un largo uso, un pueblo
considera sdlidas, canonicas y obligatorias; las verdades son ilusiones cuyo caracter
ficticio ha sido olvidado; son metaforas cuya fuerza ha ido desapareciendo con el uso;
monedas que han perdido su troquelado y que ya no son consideradas como tales sino
como simples piezas de metal.

La relatividad de conceptos que suponen el uso o manejo de la verdad remite a algun tipo de
ficcion que no denota nada seguro y si, mas bien, un forzado autoengafio. Exhibir este autoengafio
forma parte de nuestra condicion actual de seres inconformes ante un estatus teorético que debe ser
superado. Esta superacion nos obliga a proyectar una exhaustiva revision sobre el orden practico,
pragmatico o praxiologico de un trabajo de investigacion futuro, el cual pudiera completar la vision

hasta aqui expuesta sobre el orden teorico de la modernidad.

699 Ibid., p. 231.
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