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INTRODUCCION

iAh, el fuego: perdicidn de Prometeo
y de los malvaviscos!
Bob Patifio
En el principio de los tiempos fue el mito, y el mito dio
nombre a las cosas y asi nacidé la cultura. Se puede afirmar
que la existencia de todo ser humano estada ligada a un mito,
cualguiera gue sea su naturaleza o sus fines. Basta con
pensar que la Historia, en muchos sentidos, es un discurso
mitoldgico gue se comprueba objetivamente y en el gque 1la
humanidad escribe vy comprende su desarrollo por medio del
progreso histdrico. Las connotaciones gue se le otorgan al
mito son tan variadas y tan disimbolas gue practicamente cada
vez que se aplica el término se estd re-creando su funcidn y
se modifica su esencia y, por esta misma razdén, la historia
nunca tendra sdélo una cara. Cada vez que se cuenta un mito,
se vuelven a poner en escena las verdades y las dificultades
de la condicién humana. En la historia de 1las culturas,
posiblemente el discurso mitoldgico es de los mas maleables y
cambiantes.
A pesar de gque el mito en . nuestro  tiempo parece. ser -

desderniado, todavia perdura -como un"ﬁltimo recurso;',pero




qguizéds el mads penetrante; - para* daf*:uné ;explicacién—'a las
cosas gqgue el hombre, aun . por encima - de sus avances
tecnoldgicos, no alcanza a comprender por medio  de la
demostracidn cientifica..La ciencia, sobre todo en.su.sentido
moderno, califica como mitoldgico todo Ilo que no se puede
verificar mediante experiencia metddica.’ Pero no sdlo el
mito vive en estos casos: como recurso retdrico, es decir,
como una manera literaria y filosdfica, el mito funciona
también para hacer posible la creacidén y desarrollo de 1la
cultura humana.

Los mitos, como una cadena de historias, se han heredado
de modo incesante: asi como los padres educan a sus hijos con
relatos de este género, de igual manera los primeros
educadores de la sociedad, los poetas, explicaban y todavia
explican el mundo, a quienes gquieren oirlos, por medio de los
relatos que los dioses les hacen decir o aprender.® Los
griegos interpretaron al mundo por medio de sus poetas; en
cambio, el hombre modernc 1lo ha hecho a través de 1la
ciencia,® pero en ambos casos perdura la expresidén mitica.

Hesiodo lo dice claramente al mostrarse como el medio por el

'Hans—Georg Gadamer, Mito y razdén, p. 14

* Los poetas de la antigua Grecia eran considerados 1los intérpretes de
Mnemosyne, por lo gue su trabajo constituia una de las formas tipicas de
la posesidn y el del deliric divinos. Se puede afirmar que el poeta y el
adivino compartian un &area comun de influencia, pues ambos nombraban e
interpretaban el mundo poseidos por los dioses. Cfr. Jean-Pierre Vernant,
Mito y pensamiento en la Grecia antigua, pp. 91-92

*Cfr. Kurt Hiubner, lLa verdad del mitc, pr. 20-21
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gue hablan las Musas: sabemos decir'mﬁchas“”ménéiraS“afQerdad o
parecidas, / mas  sabemos tambidn, si queremos,: cantar la
verdad.® Asi, el poeta es un intermediario entre dios'y ‘los
hombres, pues es él guien, con la palabra como herramienta,
explica aquello que los dioses quieren que el hombre conozca,
pero gue no es dado decir directamente a todos: desde 1la
funcidn de la naturaleza (el fuego, por ejemplo), hasta la
invencidén de técnicas mds refinadas, como la politica., que
hacen posible 1la sobrevivencia y el desarrolleo de 1los
pueblos. El mitdgrafo, que no es mds qgue otro calificativo
del poeta, es quien hace la historia de lo inconsciente,?®
porque tiene la capacidad de nombrar esa realidad que yace en
la memoria del hombre: Nombrar es como aludir a lo gue se
puede narrar.® En suma, el mito es un generador primigenio de
cultura, y entre los mitos culturales uno de los mas
sobresalientes es el de Prometeo.

El mito prometeico es ductil por naturaleza: como el

fuego robado por el Titdn, brota incesante para poder

Hesiodo, Theog. wv. 27-28. Lag traducciones de las obras hesiddicas
estan tomadas de las ediciones de la UNAM, hechas por Paola Vianello de
Cdrdova. Sobre estes dos VErsos, Hans-Georg Gadamer, Estética ¥
hermenéutica, p. 80, escribidé lo siguiente: Yo creo, por varias razones,
pero scobre tede por ia extraordinaria simetria de los dos versos, que 1o
que el poeta qulere decir es: las musas, cuando dan algo, siempre tienen
que dar falso y verdadero a la vez. Decir lo verdadero y 1lo falso
simultaneamente, indicandc asi hacia lo akierto, es lo gue constituye la
palabra poética. Su verdad no se halla dominada por la diferencia entre
lo verdaderc y lo falec del modo en gque pretenden 10s maliagnos fildsofos
cuando dicen gue <<lcs poetas mienten mucho>>.

‘Cfr. George Steiner, Lenguaie y silencic, p. 164
N Hans-Georg Gadamer, Mito y razon, p. 31




~existir. Los cambios gue experimenta constantemente son .parte
de .su naturaleza. Se trata de un discurso interminable no
porgque los personajes o© los temas no lleguen a un punto
..final, sino porgue su repeticidn provoca un renovado
conocimiento y placer. Es como la misica: a pesar de gue se
sabe ya la letra o el ritmo, la interpretacidén renovada o la
simple reproduccidn sefala, también, un modo de entender
distinto cada vez que hay un oido atento gue logre captar los
mas finos matices. Sdélo cuande el mito se fija por algun
medio se torna en libro sagrado, y de este modo aparece el
texto que fundamenta una religidn u otro tipo de discurso
ortodoxo. Pero aun asi, se observa que el texto religioso
también estd sujeto a las condiciones sociales cambiantes. La
hermenéutica nacidé para 1llevar a cabo, precisamente, las
interpretaciones de los textos religiosos porgue é€stos son
comprendidos de diferente manera; y, de este modo, el mito
sigue viviendo en la religidn. Unc de los medios por los que
procede la hermenéutica es la analogia que establece con los
mitos. Es asi que la religidén depende en mayor o menor medida
de las creencias mitoldgicas, desde su perspectiva didactica
vy retdrica, hasta en sus elementos bdsicos que constituyen un
procedimiento particular de percibir el mundo vy sus

fendmenos.




Pero el mito, "en general, no 'sdélo es uno de -los
fundamentos de la religidn, pues en realidad hay otro tipo de
discursos, como el histdrico, el filosdfico o el politico que
también se han servido de €1 tanto para explicar la conexidn .
entre distintas &areas del entendimiento humano, como para
analizar por medio de la analogia con el mito su propia
esencia, el gquid de su area de conocimiento.

las modificaciones que se observan en el desarrollo de
los mitos son naturales porque responden a la observacidn del
hombre ante su ambiente y ante su necesidad particular de
explicarse el mundo. Y tales cambios también estan sujetos a
las leyes sociales gue decantan el discurso mitoldgico; de
este modo, el mito responde tanto a una serie de necesidades
fisioldégicas como del espiritu. Por lo anterior también se
dilucida la riqueza y la naturaleza del mito como texto
abierto, pues su semantica es una incesante cadena de
creacidén y de andlisis, de solucidén y de invencidén de
problemas, es decir, una semiosis del mito.

A pesar de gque la mayoria de las veces 1la cultura
postmoderna ve y propone al mito como un discurso con fines
meramente de esparcimiento, como los mitos gue aparecen en 1lo
comics y en la filmografia que nacid de éstos, es claro que
ésta no es su funcidén exclusiva. Los mitos medidticos: son

historias creadas para hacer oblicua la realidad: Supermédn




protege a una sociedad ‘apdtica -y encerrada -en-si -misma,  que
ha perdido la capacidad de 1la fascinacién,'por lo gue este
tipo de mito no es mds gue una sombra del verdadero relato
mitoldgico, lo cual se demuestra con el simple hecho de que
las imédgenes han desplazado a la palabra a un segﬁndo
término, a pesar de que ésta fue la cuna del mito.  Sin
embargo, el relato mitoldgico todavia es capaz de hacer
reflexionar al hombre sobre el camino de su existencia: los
dioses no sdélo dieron a los poetas la capacidad de contar
cosas amables, sino también agquellas que son adversas a la
naturaleza humana.

La historia de Prometeo es uno de aguellos mitos que le
recuerdan al hombre la miseria de su existencia, pero sin
guitarle la esperanza de que puede vencer a los dicses o a 1la
muerte. Si algo les enseind Prometeo a los hombres es a no
creer ciegamente en 2Zeus. Sin la rebeldia del Titédn, la
historia se hubiera congelado en un mundo en el que los
ciclos se repetirian al infinito. Simplemente no existiria la
nocidén literal de progreso. Por lo mismo, resulta interesante
analizar en el mito de Prometeo el camino gue se traza desde
la fundacidén del relato sobre el progreso humano, a partir
del momento en que el fuego descorre la venda de los ojos de
los hombres, hasta llegar al mito de los seres gue poseen

superpoderes para proteger a las sociedades postmodernas, es




aécif, desde el Prometeo que trata de engafiar 'la mente de
Zeus, seguln los relatos hesiddicos, pasando por la rebeldia y
la filantropia que le atribuye la tragedia esquilea, hasta
llegar a los héroes de aceite y aluminio: ~la - aparicién
cibernética de los héroes.

Este proceso evolutivo del mito de Prometeo que se ha
dado en la historia cccidental de la literatura es analizado
aqgqui a través de una propuesta comparativa: ante 1la
multiplicidad de conjeturas e interpretaciones de este mito,
la técnica comparativa se amolda para hacer una especie de
radiografia del mito prometeico en la literatura griega, gque
lo concibe como deidad, y en dos momentos de la cultura
moderna: los planteamientos de André Gide y Albert Camus
sobre la figura del héroe Prometeo, y este mismo concepto de
herocicidad en la llamada cultura postmoderna.

En lo gque respecta a los autores seleccionados para esta
tesis, concurren dos aspectos muy importantes y al mismo
tiempo sencillos a los gue hace referencia Claudio Guillén:’
la experiencia estética y la labor del critico literario. En
efecto, la inclinacidén por el tema de Prometeo surge por el
gusto particular de los temas mitoldgicos gue son
representados por la literatura. El mito es el primer

generador de 1literatura, en . tanto semilla prolifica - de

“claudio Guillén, Lo uno y lo diverso, pp. 80-81




historias. Al elegir el tema y los autores se ha pensado en
la multiplicidad de referencias gue la cultura propia alcanza
a vislumbrar y todas aquellas gue en el trancurso de la
investigacidn van surgiendo de manera por demds prodigiosa, a
tal punto que todo tema mitoldgico aparece como infinito, y
el de Prometeo en especial tiene esta cualidad. Si los temas
mitoldgicos son en si inacabados, el estudio que de ellos se
hace bajo las luces de la Literatura Comparada potencia aun
mids esta caracteristica. E1 mito de Prometeo estd tan
estrechamente relacionado con la historia de la cultura gque
cualguiera de los aspectos por los cuales se estudie abre las
puertas a una investigacidn gue no dudaria en calificar de
inagotable. Y la plétora de temas gque motiva éste tipo de
descubrimientos debe tener un limite y éste lo da la critica
literaria, si bien de manera especulativa, pues esta
contenida en la historia misma.

Como texto literario, el mito es un discurso abierto. No
es una isla encantada, como sefiala C. Guillén,® al contrario,
supone un principio y una sintesis de la cultura, pues en la
medida en que se enriquece, resulta mds. amplio en la
explicacidén del progreso humano.

Sin duda, los autores gue hemos elegido para estﬁdiar en

esta investigacidén demuestran que ya desde la'antigﬁedad esta

YClaudio Guillén, op. cit., p. 28




presente el “interés por el ‘mito--de Prometeo. - Si hay una--
disciplina como 1la Literatura Comparada dgue permite al
critico establecer una serie de pardmetros Y de
interpretaciones para entender los fendmenos de creacidn,
recepcidén y recreacidén de los temas, del mismo modo entre los
escritores existe la preocupacidén por dejar testimonio de
aquellos temas dque les parecen relevantes. La literatura
comparada no inicia con la teoria, el método o la aplicacidn.
Inicia desde el momento en que los escritores recrean un
tema. El cardcter agonal de la poesia épica entre los mismos
poetas driegos, como el célebre certamen entre Homero y
Hesiodo, la competencia de los poetas tradgicos entre si o la
imitacidn que hizo la literatura latina de la dgriega son
ejemplo de que Grecia es va el primordial objeto comparable e
incomparable.’®

El pensamiento griego inicia con una serie de mitos que
se pierden en la historia. Homero y Hesiodo florecen en la
tradicién de 1la 1literatura griega y occidental como los
primeros pensadores que ofrecen un cierto orden a la
multiplicidad de relatos que circulaban oralmente entre las
comunidades griegas arcaicas e, incluso, recuperan

tradiciones orientales que ya se hallaban fundidas en lo gque

" Cclaudio Guillén, op. cit., p. 39. En un sentido similar se expresan
Joseph Texte, “"La Literatura Comparada” en Maria José Vega, La Literatura
comparada, pp. 26-27 y S. S. Prawer, Comparative Literary Studies, pp. 6
Yy ss.




seria mas tarde el folklor de. Grecia.  El -habitante de 1la
Grecia antigua es al mito lo que, en cierta medida, el hombre
actual a los comics, no en el mismo plano cultural, sino en
el modelo que sirve para explicar y para justificar los modos
de organizacidén y de percepcidn del mundo. Con los relatos de
Hesiodo, Esquilo, Platdn y Luciano gue abordan el mito de
Prometeo, se puede decir qQue asistimos al tiempo fundacional
de este relato en la civilizacidn occidental.

Nuestro estudic, si bien tiene como punto de partida el
andlisis de la literatura griega, no considera a ésta como
incomparablemente superior frente a los otros materiales que
agqui se han trabajado: la tradicidén clésica y las versiones
modernas gue eXisten sobre el mito de Prometeo representan
todas, por si mismas, modelos culturales vdlidos y ninguno se
supedita a otro. Considero gque, para los estudios gque se
llevan a cabo a la luz de la Literatura Comparada, lo cléasico
y 1o moderno son simples demarcaciones dentro de la Historia
de la Literatura gue permiten conocer el espacio en el que el
anadlisis debe desarrollarse para tener en claro los puntos de
comparacioén y la especificidad de éstos.

El guehacer de la literatura comparada no sélo se limita
a los estudios de las entidades supranacionales, pues si bien
es cierto que la historia es una de las preocupaciones vy

guias centrales de los comparatistas, también es cierto que




los limites de la histeoria son sdélo” el principio de la
discusidn entre devenir y continuidad.!® La dialéctica inicial
se establece entre localidad y mundo, alli se circunscribe la
historia de la literatura y de la cultura; el devenir y 1la
continuidad son expresiones de gue la cultura vive, de ahi
gque el pensamiento griego siga palpitando en la cultura de
nuestros dias, pues todos log textos gque vinieron detréds de
él son su continuacidn necesaria: la literatura occidental en
gran medida eg una prosecucidn histdrica de los modelos vy
temas griegos.

Sin embargo, si se hablara sdlo de continuidad, se
estaria en gran medida dejando de lado la aportacidn de cada
auvutor y de su época. El devenir es lo gue marca la recepcion
del texto en muchos de sus elementos. La manera en gue ocurre
la re-creacidn o incorporacidn de componentes nuevos es 1lo
gque caracteriza el desarrcllo de la literatura. El recorrido
del mitc prometeico no nace de manera univoca entre Jlos
griegos, pero son ellos quienes le dan la forma que se hereda
a la tradicidén occidental.

Cuando se plantea el por gué hacer una tesis sobre un mito
como el de Prometeo se busca la mayoria de la veces la

trascedencia o la importancia eximia del texto. Pero en este

®claudio Guillén, op. cit., p. 31
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casoel "asunto- ge~puede -exponer - de-un- modo- mds - -sencillo.por

medio de las siguientes premisas:

a).

b)

c)

El. mito..es un discurso gue se actualiza cada vez que se
narfa, de ahi gue es falso que exista sdédlo en las
culturas primitivas o en un estado infantil o, peor
aun, antes de la historia, como propusieron algunos
antropdlogos.!?

El punto anterior sugiere, entonces, que el mito es
también historia. En efecto, antes de que élk mito
exista en el texto ortodoxo de la historia, ésta pasa
obligatoriamente por el territorio del mito.

El mito adquiere vigencia y sentido si se explica, se
analiza y se lleva a cabo su interpretacidén. Y no nos
referimos con ello sdélo al andlisis gue se puede
realizar a través de un estudio como el de 1la
literatura comparada, sino ~que cada autor, cuando
vuelve a contar el mito -el mito de Prometeo en nuestro
caso-, revela una ristra de historias que muestra a los
hombres los motivos de un dios inconforme con su
condicidn y con la situacidén de los hombres y, por esta
misma razdén, Prometeo es identificado por Gide y Camus

no sdélo como deidad, sino también como un héroe.

Por ejemplo, E. Malinowski, “"Myth in Primitive Psychology” ¥y E. R.

Leach, Political Systems of Highland Burme.




d) El mito es un entramado cultural, cuyas Traices Yy
ramificaciones sdélo concluyen con 1la definicidn de
texto sagrado. En este sentido, el mito es el tejido

que sostiene todas las explicaciones posibles de 1la

cultura.

Las culturas, segun Gadamer,'® sélo florecen cuando su
porvenir se ve rodeado de mitos; cuando éstos no existen, las
sociedades muestran agotamiento, la enfermedad de su
espiritu. A nuestro juicio, el mito de Prometeo es un pulmén
en el marco del desarrollo cultural de Occidente y por ello
es de suma importancia su estudio. Todos los mitos son ricos
temdticamente, pero si hay que sefialar uno que sigue vivo- en .
su reinterpretacién y reelaboracidn, ése es el mito de

Prometeo: el dios qQue guiso ser hombre.

':Hans—Georg Gadamer, op. c¢it., p. 16
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Método coxhparado y mitologia

Hemos eliminado el mundo verdadero:

dqué mundo ha guedado?, ¢acaso el aparente?...
iNo!, ;al eliminar el mundo verdadero

hemos eliminado también el aparente!
Friedrich Nietzsche, Crepiusculo de los Idolos

Cuando se habla de una disciplina como 1la Literatura
Comparada, se hace referencia a un método de estudio que,  de
modo general, sigue dos caminos. En principio, se alude al
conocimiento de mds de una lengua y de su literatura -o al
menos de una parte especifica de ésta Ultima-, vy el
discernimiento \Y la aplicacidn de otras disciplinas
particulares con el fin de hacer estudios literarios; en
segundo lugar, la Literatura Comparada presenta una ideologia
de la inclusién del otro.!* En este sentido, se habla de 1la
incorporacidén de 1los componentes literarios en varias
direcciones: el uso de un determinado género que se adecua a
la corriente literaria, al estilo o al tema, la presentacidn
de los diferentes tipos de texto, la expresidén de ciertos

topicos y temas; en resumen, como dice Claudio Guillén, la

'* Acerca de estas dos variables . cfr. Steven Totdsy de Zepetnek,
Comparative Literature, p. 13
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metamorfosis de géneros, formas v temas . Perc mas
especificamente se habla del otro cuando se hace referencia a
las literaturas gque nacen geogrdfica o ideoldgicamente a
partir de modelos considerados como punto de partida gue
irradian e influyen a otras literaturas ya sea por contacto,
por interferencia o por la misma dindmica cultural;?® incluso
ha existido, hasta cierto punto, un eurocentrismo cultural, ¢
y mds recientemente un enfogque de la academia norteamericana
en los estudios de 1la literatura comparada,’’ posturas
académicas gue deben ser ampliadas en propuestas 3%
aplicaciones priacticas en los mas variados fendmenos

literarios.

" claudioc Guillén. Entre lo unco y lo diversc, p. 14. Cfr. también Armando
Gnieci, Intreduccicdn a l& literatura comparada, p. 28, en donde se csefala
que el geénerc literaric, junto con los temas y los mitos, ha constituido
el objeto principal de la investigacidn histdrico-literaria comparada
desde la segunda mitad del siglo XIX hasta nuestrcs dias, mientras gue ha
habido un mencr interés en la literatura comparada que se ocupa de los
autores, los periodos y los movimientos literarios (la literatura de tipc
nacional) .
" sobre los modos de relacicn entre distintas literaturas cfr. hlejandrc
Cioranescu, rincipics de literatura comparada, pp. 22, 38 y 74
' rhe cririgque cof Furccentrism, 1f it is to be theorough anag fundamental,
€ at the level cof reriacing one scet of texts with

canncr take =3
d -ne even 1if the former are Eurcpean and the latter

ancther set

are Aasian, or Latin Americari. Fey Chow, “In the nrame of
Comparative ure ", er. Cemparative Literature In the Age of

3
Kulticulturalism 108-1C09.
"Los estudics sobre literatura ccmparada llevados a cabo por Fené Wellek,

entre ellos “The HName and Nature of Conparative Literature” (1968),
marcaron una divisidn: por un lado, la escuela francesa que plantea el
comparatismec positivista... de lIos contacros, relacicnes y rapports de
fait, vy por otre el ccmparatismo «americanow, que seria mas critico,
proxime a la tecria. Hacta nuestros dias tal divicion persiste, pero han
cobradc importancia otras posturas tedricas. Maria José€¢ Vega, La

‘ada, p. 77. Cfr. rtambién Claudio Guillén, op. cit. pp.
1a existencia de una “escuela francesa” y otra

literatura ccnga
66-84, @ue recha
“escuels americana”.




El método comparativo permite la apertura de un-andlisis
literario entre las mds diversas manifestaciones del texto y
de otras disciplinas tomandoe en cuenta la naturaleza
ideoldgica del primero, pero sin que esto sea una limitacidn
interpretativa; al contrario, la diversidad hace més fecundos
el andlisis y los comentarios que se originan al respecto.'®
En efecto, el método comparativeo tiene un contenido y una
sustancia que facilitan el cruce cultural Yy la
interdisciplinariedad de los estudios literarios con otras

areas de conocimiento, tal como ya lo habia contemplade J.

10

Texte:*

La historia comparada de las literaturas no es
unicamente el estudio de los préstamos directos
de un autor a otro. Comporta también el examen de
las influencias que han ejercido en un escritor
una escuela © una nacidn entera y, por ello, es
el meétodo indispensable tanto de los que
piensan... que la obra literaria es un producto

del medio, del momento, de la raza, como de los

" Benedetto Croce criticé en su momento, cuando aparecid el Journal of

Comparative Literature, el heche de que 1la Literatura Comparada se
limitara o a una cimple historia de las ideas literarias o. en el peor de
los cascs, a un catélogo de autcres e ideas literarias afines. Croce
defendia en este puntc la cuestion estética del texto literario que, para

él, no se percibia en los estudios comparatives. Tal wvisidn ha sido ya
superada. Benedetto Croce, “lLa literatura comparada” en Maria José Vega,
La literatura comparada, PE . 33-34. Cfr. también S. s. Prawer,
Comparative Literary Studies, pp. 1-Z2

" J. Texte, "La littérature comparée”, introduccidén a L. P. Betz, La
littérature comparée. Essal bibliographique, Paris 1902, pp. xxiii-

xxviii, apud Maria José Vega, La literatura comparada. p. 30




que buscan-identificar--lo que—hay»enkcada obra-de

personal y en cada literatura de original.

Justamente, este aspecto de la Literatura Comparada,
observado por Texte, dificulta su definiciéﬁrcémérdisciplina,
pues se basa en el préstamo de métodos de las distintas areas

de estudio que entran en juego:

ces la Literatura Comparada una disciplina

especifica?... tres cosas permiten caracterizar
una clase de investigacidn (sc. dentro de la
Literatura Comparada): los temas, los métodos y
los problemas... lo gue infunde vida y cardcter

propios a la Literatura Comparada es un conjunto
de problemas -con los gue solamente ella puede y

quiere encararse."®

Pero también se reconoce que alli se encuentra su valor
plural, porque una tesis vista bajo la dptica de los estudios
comparativos permite vislumbrar las aristas gue componen el
objeto de estudio, mientras gue si se atiende sdélo a una
postura metodoldgica o Area de conocimiento -lo cual es muy
vdlido por la profundidad de 1la aplicacién tedrica-, el

resultado tiende a presentar una visidn univoca del problema

U claudio Guillén, or. cit., p. 32. En una obra mas reciente, Miltiples
moradas, p. 14, CGuillén vuelve a reflexionar sobre la metodologia de los
estudios de literatura comparada: Salta a la vista hoy que los métodos de
investigacidn y de pensamiento son e€n gran medida comunes a muchas
disciplinas, tantc humanisticas como socliales o cientificas.




planteado.?! Ademds, «cada 4&rea de conocimiento, con su
respectivo interés metodoldgico, incorpora en los estudios

22

comparados su propia historia,“ lo cual abre potencialmente

la capacidad receptiva y analitica al momento de delimitar
nuestro objeto a comparar. Asi, el didlogo intercultural y de
materias especificas sdéloc es posible a través de 1la
Literatura Comparada.*®

Ahora bien, en principio, en toda investigacién
literaria el propdsito no es el qgqué del objeto de estudio,
sino el cdmo.?? Esto significa que la metodologia elegida es
de crucial importancia para los estudios de Literatura
Comparada en particular y, en consecuencia, en el estudio de
la literatura y 1la cultura como un todo, en donde

evidentemente se puede inscribir a la mitologia.

a1 respecto, Luz Aurora PFimentel, "Qué es literatura comparada” en
Anuario de Letras Modernas, pp. 92-93, escribid que lo gue define a la
literatura comparada es el estudico interrelacionado de dos o© mds
literaturas en lengua diferente... La literatura comparada no designa
entcnces una metcdelogia especifica, sino un mode de ectudiar literatura.
* afirma C. Guillén que la Literatura Ccmparads ha scide vna disciplina

resueltamente histdéricar Vy lor comparatistas mds responsablegs de hoy
tienen toda rremisa sobrehistdrica ¢ Intrahistdrica por presurcsa, vana €
inaceptable. Conn 1o antericr, el rparadigma clésicce -el referente

grecclatino insoslayable- pasa & segundo término porgue, al aplicar una
serie de valores universales, se pierde el foco de la creacidn y de la
recepciodn particulares. Lo unc y lo diversc, p. 27

* The Eight General Principle of Comparative Literature 1is 1its attention
and insistence on methodclogy in Iinterdisciplinary study... with three
main types of methedelogical precision: intra-disciplinarity. multi-
disciplinarity.. and piuri-disciplinarity. Steven Totdsy de Zepetnek, op.
cit., pp. 17-1F¢

M cfr. Steven Tétdsy de Zepetnek, op. cit., pg. 15-16 y Claudio Guillén,
Miiltipies mcradas, p. 13.
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La Literatura Comparada se postulay;— ~tedricaii. Ly -
metodoldgicamente para promover el diélogq eﬁ’tre ‘cul‘t:uryas,
campos literarios y diversas disciplinas. Sin embafgo, este
postulado es un problema en cuanto que es dificil establecer
las lineas de comunicacidén entre los campos epistemoldgicos,
pues en éstos ya se encuentran delimitadas de manera muy
marcada las nociones de exclusidn y de auto-referencialidad
del lenguaje y su literatura. La accidn de la Literatura
Comparada consistiria aqui en construir campos paralelos de
estudio, es decir, en marcar las lineas alternativas que
permitan conectar lo que a veces por su naturaleza parece

univoco o desligado, pero que en el fondo no es asi, pues

no se rinde la literatura a la angosta mirada del
critico monometdédico y monotedrico; ni a la del
perito en una sola época, un solo género... Ni
puede tampoco reducirse a aquello qgue cierto
momento y gusto tienen por literario y por no

literario.?®®

A partir de lo anterior, se puede afirmar gue las
concomitancias entre la literatura y otras &reas de estudio
son posibles, si vy sélo si se marcan los limites
metodoldgicos correspondientes Y existe una influenci‘.a

determinante entre una y otra. De este modo, se puede hablar

*claudio Guillén, Lo uno y lo diverso,. pp. 34-35




de un paralelismo que se construye sobre la literatura y la
mitologia, para hallar en consecuencia 1las correspondencias
entre uno y otro campo, de acuerdo con las peculiaridades de
cada area de estudio. Cada disciplina cede y gana terreno
alternativamente con el fin de acoplarse en el andlisis de
los textos literarios. Se trata de un procedimiento
dialéctico en el que las disciplinas qQue entran en contacto
dialogan entre si para ofrecer una sintesis en 1la
interpretacidén del texto literario.

Es necesario gque en el proceso de comparacidén se
comprendan a profundidad los conocimientos de los distintos
lenguajes y literaturas que entran en Jjuego, asi como de
otras disciplinas, especificamente la mitologia, antes de
ahondar en los estudios tedricos Y metodoldgicos
correspondientes; de alld también la cuestidn de la
especificidad de los estudios literarios comparativos, pues
es necesario reparar en todos los elementos culturales al
alcance del comparatista, ya gue éstos no se presentan como
una unidad.

En nuestro caso, el recorrido del mito de Prometeo
dentro de 1la misma cultura griega ofrece ya un problema de
recepcidén en los distintos. autores que lo trataron. La

comparacidén se establece, de manera. general, entre dos

2]




entidades supranacionales.?® Sin embargo, en el caso de 1la
kliterétura griega antigua no se tuvo ni siquiera el concepto
de cultura nacional, pues cada una de las poleis griegas se
gobernaba de manera autdénoma. Habia una idea de comunidad
griega a partir de elementos culturales comunes tales como la
lengua, la religidn, los mitos, la vida cotidiana, etcétera.
Los temas eran también comunes, pero cada autor los tratd de
diversa manera, de acuerdo con sus fines particulares y con
la influencia social gue los determinaka en su modo de
creacidén y de recepcidn. No habia, entonces, en la literatura
de la Grecia antigua el concepto de originalidad y de
plagio,? pues los elementos con los que se armaba el texto
literario eran, en cierto modo, comunes a todos. Si la
literatura griega antigua se convirtid en paradigma de la
literatura occidental de un modo ecuménico fue por la
apertura que le otorgd Alejandro Magno y el helenismo,
primero, y la latinidad, después.

De acuerdo con lo anterior es posible afirmar que la
literatura griega nacid sin el concepto de nacidn, de manera
que el postulado comparatista que sefiala que el

comparativismo debe encontrar su objeto . de estudio al

traspasar alguna frontera lingtiistica, cultural o étnica,?*® no

“Ccfr. Claudio Guillén, op. cit., pp. 29-30

“Cfr. al respecto José Alsina, Teoria literaria griega, pp. 453-487
*asi lo sefiala Albert Guérard, "Comparative Literature”?, p. &
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se ‘ajusta del todo a losautores-griegos f'ant:'iguos,r -si-rge-
pretende establecer una serie de contactos o influencias
entre autores griegos de épocas distintas, pero queb tratérdn
el mismo tema. Asi, por ejemplo, son evidentes. . .las.
correspondencias entre Platdn y Luciano mds alld de -los
temas, pero la lengua es, en general, la misma, asi como 1os’
intereses filosdéficos, por lo gque, en este punto, lo que
marca la diferencia absoluta entre ambos autores esvel
contexto histdrico.

Evidentemente esta cuestién se extiende y se complica
todavia mds en la literatura de nuestros dias que trata este
mismo mito. De Esquilo a Gide, por ejemplo, es posible hallar
signos evidentes que demarcan la relacidén entre los textos de
ambos autores, pero la esencia gue hay en cada uno de ellos
requiere de otras herramientas de estudio y de una visidn
amplia y Jjustificada, porgque, si bien es cierto que los
componentes signicos son idénticos, la estructura y el
contenido de los mismos varian de acuerdo con la evolucidn
receptiva de cada una de las partes que integran el relato
prometeico. k

Hay otro aspecto que se relaciona estrechamente con lo
anterior: se debe tener en cuenta el reconocimiento y- el:
estudio de lenguas individualés y'de sus 1iteratufa{s'i,en'ev1‘

contexto del acercamiento conceptual comparativo. 'y  su




- funcidn, pero con especial interés en un punto de partida. Es
esencial tenexr definido un centro del cual se pueda iniciar
el acercamiento comparativeo, pero de ningun modo esto implica
qgque haya una exclusidn o una autorreferencialidad a 1la
cultura en la cual se enmarca el objeto de estudio. Hay que
tener siempre en cuenta que la Literatura Comparada estudia
las influencias, temas o motivos, entre otros aspectos, a
través de dos literaturas por lo menos; por esta razdn, en
términos estrictos no habria un estudio comparativo entre
Hesiodo y Esqguilo, por ejemplo, por tratarse de una sola
tradicidén literaria en lengua griega.?’ Entonces, el andlisis
del mito de Prometeo al estar encuadrado en la cultura
griega, supone el conocimiento pleno de los elementos que
componen el objeto de estudio, pero no para limitar los
alcances del andlisis comparativo, sino para abrir 1la
posibilidad de wvislumbrar su influencia en la cultura
occidental en cada etapa histdérica propuesta en la cual se
centra el objeto comparativo de nuestra tesis.

Asi pues, nuestro estudio, que se enfoca al tema del
mito de Prometeo, se mueve en dos grandes campos:; la
literatura griega antigua gque abarca desde Hesioddk(é;‘VIII-

VII:.a. C. hasta Luciano (s. II d. C.)3® y los .diversos

“Cfr. Luz Aurora Pimentel, op. cit., p. 92
Wi se aplica el enfoque de Claudio Guillén, op. cit. pp. 17 y ss., la
literatura griega constituye el nudcleo (lo local) del cual parte 1la




enfoqueé del mito prometeico en el sigleo XX que se divide, -a
su vez, en dos momentos y culturas distintas, por una parte
en la Literatura francesa de la primera mitad del siglo XX
nos. ..interesan Le Prométhée mal enchainé de André Gide vy
L homme révolté de Albert Camus:; la otra area de este estudio
se refiere a la cultura del comic en Estados Unidos de
Norteamérica, que ha desarrollade la idea del super-héroe en
fendmenos culturales vy comerciales como Superman, Batman y
Terminator. k

Asi, la lengua griega hY su expresidn literaria
constituyen, para los fines de esta labor, el foco del cual
parten las directrices de forma y de contenido para situar el
mito prometeico en comparacidén con Le Prométhée mal enchainé
de André Gide y L ‘homme revolté de Albert Camus, ambos
autores interesados en el mito prometeico desde una visidn
ética y existencialista.

Metodoldgicamente, en el punto anterior, se considera
tanto la lengua francesa y su literatura (sobre todo 1las
cuestiones estructurales y temdticas), come la formulacidn
ideoldgica en torno a Prometeo, tomando en cuenta gue, para
esos autores -Gide y Camus-, el mito prometeico de la

tradicidén griega es el fundamento que les permite comprender

tensién con lo universal, que en este estudio corresponde a la literatura
moderna y poestmoderna. Fara Guillén la tensicn entre lo local y 1lo
universal es el problema al cual se enfrentéen especialmente los

comparatctistas.




y analizar desde otros dngulos la funcidén del héroe. vy su
relacidén con el progresoc de la humanidad, tales como la moral
y la religidn, el concepto de libertad y ‘la’ corriente
filoséfica del existencialismo. Por otro 1ado,7p§r§¢e$ser que
las preocupaciones filoséficas generadas a partif del tema de
Prometeo en Gide y Camus se encuentran, en nuestros dias, en
una especie de iIimpasse: los mitos, como  tales, guizds han
perdido su temdtica religiosa (Homero, Hesiodo), didactica
({Hesiodo, Platdn, Esquilo, Sdéfocles, Euripides, Luciano),
filoséfica (Platdn, Gide, Camus), y se ha convertido en
fendmenos de la cultura de masas, algunas veces sin sentido,
si se piensa en la nocidn tradicional de héroe.

Asi, en un tercer acercamiento, es posible analizar el
desempefio del mito en la cultura mds reciente: sus nuevas
caracteristicas, su naturaleza efimera, los fines que cumple,
etcétera. Es entonces cuando franqueamos la puerta de los
mitos audiovisuales: Superman, Batman, He Man, Terminator,
entre otros, para plantear la hipdtesis de que la humanidad,
a pesar de sus grandes avances tecnoldgicos, conserva rasgos
primitivos que le hacen volver la vista atrds, al modelo de
un ser superior, que es el eslabdn entre el ser humano y el
ser divino vy gque el progreso no es mas gue un gran mito.

Se puede pensar, entonces, que el modelo del héroe’

prometeico se repite de manera constante en su naturaleza
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concreta, material, "porque esto Les' lo “que “se ' manifiestsa
rapidamente, y el ser comin y corriente se prpyec;a de‘manera
mediata en tal naturaleza: la fuerza, los trabajos
trascendentales, la rebeldia, la lucha contra-el.-mal-:-entre
otros tépicos. Pero la cuestidn interna, la esencia cultural
del mito prometeico cambia de acuerdo con  las diversas
lecturas que las sociedades hacen del argquetipo griego.
Parafraseando a Claudio Guillén,?' se puede decir que 1la
historia literaria, en este caso referida al tema de los
mitos, debe mirarse como un vaivén repetido entre las pautas
o convenciones preeminentes y unitarias, que es lo que ofrece
la literatura griega antigua, y las trayectorias o
continuidades singulares que se han producido en determinadas
lenguas y sociedades. Asi, parece qgue en la cultura actual
los fundamentos en gue se sostiene el mito prometeico,
entendido como modelo del mito del héroe, se han perdido o
estdan a punto de perderse, Yy con mayor certeza se veria que
no sdélo se omite la esencia del mito prometeico, sino del
mito en su concepcidén clasica.

En la comparacidn temdtica entre el arguetipo prometeico
y los héroes actuales, gque de algun modo reproducen las

caracteristicas de aquél, se observa que gquedan los residuos

‘"claudio Guillén, Multiples moradas, p. 22




mas- elementales del rito, pues es evidente que las.funciones
catdrtica y didactica del mismo se han dejado de lado.

Por otra parte, ademds de los aspectos tedricos y
metodoldgicos, en el estudio comparativo se deben incluir los
aspectos ideoldgicos en general; con lo anterior se asegura
la inclusidn del otre, todec aguello gue se pudiera considerar
alejado del modelo mitoldgico original, pero gue en el marco
de una observacidn minuciosa, sugiere otras interpretaciones
culturales gue integran sustancialmente el objeto de estudio.
En este sentido, se parte del supuesto de gue el mito de
Prcmeteo, con sus multiples 1lecturas, se ubica en el
desarrcllo de la civilizacidn occidental, cuyo origen -como
vya se menciond- se remonta a la cultura griega antigua; pero
hay gque advertir que se impone una divisidn temporal y un
emplazamiento por autor, con el fin de circunscribir las
caracteristicas ideoldgicas gue influyeron e influyen en 1la
lectura mitica de Prometeo.’® Asi, resulta la siguiente
divisidén histdérica con algunos detalles qgue son clave, Yy que
se amplian en su capitulo correspondiente, para la ideologia

del momento en que se re-produce el mito prometeico:

= Harry Levin, Grounds for comparison, pp. 19 y 20, menciona la
importancia entre el pasado y el presente no sdélo a nivel histérico =-la
tradicion propiamente dicha-, gino de los cambios gue la literatura tiene
a propdsito de la evclucidn de los géneros.




CULTURA GRIEGA

ANTIGUA

CULTURA FRANCESA
PRIMERA MITAD DEL

S. XX

’Narracioﬂes‘hesiédidas*iiss.'VIII—VII

(arcaico,.'visidn etioldgica, trdgica,

moral,y“didé¢tiéa)

fEsquildv—¥s:;vilvisién;trégica y.arcaica)

(cultura élééica)

Platdn/Protagoras s. V/IV (visidn
filoséfica)

{cultura clasica)

Luciano deVSamosa;a s. . I1, d. C.
{(cultura helenistica, visién neo-

sofistica)

André Gide (1869-1951): una visidén
moral de la vida previa a las

guerras mundiales

Albert Camus (1913-1960): una visidn
existencialista a partir de la I vy

de la II Guerras Mundiales
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Max Fiéiééhér: (1883’-1972'): ‘Superman
Robert Kane. ( 19 15‘7 1,—‘:19%) ;. Batman
CULTURA POSTMODERNA ’ s : Ea
SIGLO XX
James Camerong Terminator (1984) y
Terminator 2 (1991)
M. ﬁigth Shyama1an: The Unbreakable

(2000)

Ademéas de la cuestidn ideoldgica, que se puede observar a
traves de los procesos histdricos, es evidente que cada uno
de 1los autores arriba sefialados manejé gérneros literarios
diversos, cuando menos hasta Albert Camus, pues para los
comics -Superman y Batman- hay que considerar una nocidn
extraliteraria, pese a gque para algunos teodricos este tipo de
creacidén es un género propiamente dicho.?® Para el caso de la
filmografia se debe considerar, ademds, gue su cdédigo es
preponderamente visual y en él1 confluyen otros lenguajes:

sonido, fotografia, dramaturgia, coreografia, etcétera. Asi,

se tiene que recurrir nuevamente a la cuestidn histdrica para

33 . - . _ . . . .
" Como literatura de masas ha sido definida por U. Eco, Apocalipticos e
integrados, £. 224, lo cue no la califica como género literario.
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sefialar, en principio, cdmo™ es qué untrabajo -literario
obedece estructuralmente a un género para expresar . la
sustancia.?¢

En nuestro examen sobre. el mito. prometeico se observan
los siguientes géneros de acuerdo con los autores ya
mencionados: poesia épica-didascélica (Hesiodo),
didlogo/ensayo filcsdfico (Platén) , tragedia (Esquilo)},
discurso/didalogo filoséfico (Lumciano de Samosata), sotie
(André Gide), ensayo filosdfico (Albert Camus) y el comic, en
sus diferentes representaciones como las historietas y las
peliculas, que constituyen una estructura no literaria, pero
con fines cercanos a ésta. En los capitulos en los que se
tratard cada uno de los autores sdélo se hace referencia a 1la
importancia del género cuando hay una influencia decisiva de
éste en el contenido, pues, como ya se ha seflalado, el punto
central de comparacién es el concepto de Prometeo como mito
del progreso.

Otro elemento importante gue hay que tener en cuenta es
la paradoja de 1la globalizacién versus los elementos
localizados, regional y temporalmente; tal caracteristica se
ha profundizado en nuestros dias debido Va 1os‘ avances
tecnoldgicos y a su aglutinacidn en el marco de un esqguema

cultural denominado postmoderﬁidad. " En efecto, la

¥cfr. claudio Guillén, Multiples moradas, p. 14
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globalizacidn de la tecnologia,. de- la..industria y de los
medios de comunicacidén se encuentra en un proceso rapido de
adaptacidén y de cambios, lo cual genera cierta inestabilidad
en la cultura. Aunado a lo anterior, o guizd como
consecuencia de lo mismo, se observa gque el fendmeno
postmoderno ha puesto en la agenda cultural como puntos
insoslayables las cuestiones de la sexualidad, del género y
de lo étnico, amén de gque se trata de un concepto tan ambiguo
y extenso gque en &l caben desde el break dance hasta las
teorias de Foucault, como ha observado Eagleton.35

Estos factores influyen en los estudios comparados en
cuanto qgue las delimitaciones de 1lugar, raza, género,
disciplina, etcétera, y deben ser analizados por medioc de un
tejido de comparaciones y de analogias y, asi, deben provocar
la dialéctica cultural que evite generalizaciones
improcedentes ¢ reducciones absurdas amparadas bajo la
naturaleza de la globalizacisn.®®

De lo anterior surge un escollo en nuestra
investigacidn: ¢cudl es el papel del mito en 1la sociedad

moderna y postmoderna que cree, a veces de manera ciega, en

¥ rerry Eagleton, Las ilusiones del posmodernismo, pp. 45-46

“La siguiente observacién de E. Meletinsky apunta en la misma direccidn:
Hecho literarioc se tema agul en su acepcioén amplia, ya que abarca lo que
se entiende kakitualmente por obra, pero también lo gue acontece en torno

a la obra -contextc, piblico-, Io gue la precede -antecedentes, autor- y
lo qgue la sigue -la recepcidn, sus influencias. E. Meletinsky,
“Sociedades, culturas y hechc 1literarie” en Marc Angenot, Teoria

Literaria, p. 17.




la tecnologia como en una deidad?'Los*mitos actuales resultan
imposiciones de los medios, en 1la méyoria de los casos, y se
enfocan a subsanar determinadas cuestiones de consumo
generadas por las industrias de 1la. comunicacidén, es decir,
necesidades inventadas o artificiales que conducen al hombre
a una representacién ilusoria de la vida.?’ Al respecto cabe
preguntarse, también, cdémo opera el proceso de recepcidn de
un mito creado de manera central y univoca por los medios de
comunicacidén en diversas culturas, en los diferentes modos de
vida, en el consumo de bienes, en la misma literatura y en ei
arte en general. La oralidad -la palabra- originé vy
transmitié los mitos por mucho tiempo. Esta caracteristica
permite entender por gué el mito es materia renovable:
mientras la palabra exista habrd una y mil maneras de contar,
cada una de ellas diferente. La palabra es un bien comin,
como lo es también su hijo, el mito. Sin embargo, ahora, son
los medios audiovisuales los que mecadnicamente construyen los
nuevos Prometeos -y en general todos los mitos que la cultura
de masas ha generado y continda generandoe. Asi, 1la cultura
postmoderna ha ido destruyendo la substancia viva del mito:
la palabra oral,** y le ha apostado mds al aspecto visualjy a
la repeticidn mecanizada que la tecnologia ofrece; Répepicién

gue no es creacidn, sino destruccidn del mito.

¥ cfr. Ggilles Lipovetsky, La era del vacio, pp. 23-24

as . . . .
" Pedro Azara en Gregorio Luri, op. cit. p. ©
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Asi pues, a partir del desarrollo de la comunicacién
masiva, se ha dado paso a una nueva forma de hacer cultura,
en la cual los signos visuales son una forma muy usual para
revelar los mensajes; de alli que los mitos modernos sean mas
icdnicos -0 icdnicos simplemente- y la escritura sea sélo un
elemento mds del mensaje, cuya importancia, ahora, gqueda en
un segundo término, en €l mejor de los casos. En este
sentido, las propuestas semidticas de Umberto Eco y de Roland
Barthes®® -entre otros- han aportado estructuras metodoldgicas
y una terminologia que permiten comprender cémo surge el
fendmene mitico en el sigle XX y las posibilidades de
explicacidn signica. Cabe aclarar que en nuestra
investigacidn recurrimos a la teoria semidtica de Eco, en
términocs generales, en lo que se refiere a los procesos de
mitificacidén y de desmitificacidn, sobre todo en relacidén con
el tercer apartado: recepcidn del mito prometeico en la
cultura postmoderna. En efecto, Eco ha realizado, en
Apocalipticos e Iintegrados, un estudio semidtico de los
personajes de la cultura popular del siglo XX que analiza el
fenémeno del comic en la cultura de masas; con la ayuda de
esta propuesta semidtica se puede reflexionar sobre el papel

del mito prometeico en lo cque refiere a las taxonomias

™ Roland Barthes en su obra Mitologias, ademas de ofrecer una serie de

definiciones gque permiten entender el fendmeno del mito en la sociedad
occidental del s. ¥, hizo un andlisis préactico del mito en la cultura
popular.
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signicas. La esencia del mito bajo la déptica de los signos
puede descubrir la funcionalidad y el uso masivo de los mitos
como producto meramente comercial gque hace desaparecer la
nocidén de historia y, por tanto, la idea de progresc.

Una construccidén mitica se explica, también, bajo los
componentes del signo: significado y significante del objeto
de estudio.®® Al tener definidos estos elementos es posible
hacer una interpretacidén o darle una significacidn al mito en
cuestidn, en este caso el de Prometeo; pero, ademds de tener
definida esta estructura triddica (significado-significante-
signo), es necesario contextualizar cada momento en gue se
enfoca el fendmeno de estudic, de manera que Prometeo se re-
interpreta y se re-crea en cada autor y en cada receptor. De
alli la complejidad de analizar y sintetizar las partes

constitutivas del mito prometeico.

Lineamientos generales sobre el mito

Cada cultura crea una definicidn propia de lo gue es un mito

y las implicaciones posibles que tal definicidn 1lleva

" En el mito reencortramos el esquema tridimensional...: el significante,
el significado y el signc. Pero el mito es un sistema particular por
cuanto se edifica & partir de uné cadena semioldgica que existe
previamente. Roland Barthes, op. cit., p. 205.
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consigo. Y, mas profundamente, cabe cuestionarse si dentro de
cada momento histdérico, mds o menos delimitado, habria
diferentes esguemas mentales acerca de lo gque significa un
mito. Esto implica, en principio, algunos problemas a
resolver para los fines de una aplicacidn préctica en el
terreno de los materiales que se . definen como mitoldgicos:
cqué es el mito?, ¢cdmo se puede interpretar el mito? y ¢cudl
es su funcidén en cada una de las etapas histdricas en que
aparece?

La cultura griega, gue es la gue nos hereda el término,
entendid por mito el relato en si mismo o lo gue se dice o se
ha dicho; es decir, que tal acepcidn estd estrechamente
relacionada con la palabra oral: es una expresidén inmediata
de la realidad y es el argumento de una historia. A partir de
la critica de Jendfanes a las formas “"mitoldgicas” usadas por
Homero y por Hesiodo, el ubloz en la concepcidn clésica se
opone al ndyog: la narracidn fantdstica frente al discurso
razonado.*’ Como estructura cognitiva, el udloc se encuentra
suspendido entre la fdbula y 1la historia; de ésta, los
personajes y los temas son los elementos mas sobresalientes;

de la fabula, destaca la narraciodn de los hechos

' platén, Prot., 320c y ss. Cfr. también F. Jesi, Mito, p. 17, Mircea
Eliade, Aspectos del mito, pp. 13 y 14, Hans-Georg Gadamer, Mito y razdn
pPp. 25-28. :
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extraordinarios, maravillosos y sdbrrenart:urales.” Se-acepta de
modo comun que tanto la fabula comé el vmit'o son narraciones
de una etapa decadente, porque son efecto de la ignorancia
gue se interesa en dar cuenta de .los. fendmenos y del mundo . *?
Pero hay ciertos momentos, como en los didlogos platédnicos,
donde el mito se convierte en material de reflexidn vy,
entonces, 1la idgnorancia desaparece para dar paso a una
reflexidén profunda. Justamente fue Platén, al usar por
primera vez la palabra mitologia, quien definidé a ésta como
una manera de contar historias;?* no obstante, este mismo
fildésofo pensaba que el udBoc era inferior al Aidyog, pues se
trata de una fabulacidén popular sobre aqguello que la mente
humana no alcanza a percibir.

Pero tales historias o leyendas no se oponen del todo a
la acepcidn del 16gos como se ha tratado de demostrar: los
verbos derivados de nvloc y de idyoc hacen alusidn al hecho de

I3

hablar, contar, narrar®® o, como se puede ver en el casoc de

% Mircea Eliade, Aspectos del mito, pp. 20 y 21: A pesar de que los
personajes de los mitos son en general dicses y seres sobrenaturales, y
los de los cuentos héroes o animales maravillosos, todos estos personajes
tienen en comin esto: no pertenecen al mundo cotidiano. Cfr. también
Francescoc della Corte, “Mitolcgia Classica”, en Introduzione allo studic
della cultura classica, p. 190,

**Marcel Detienne, La invencicn de la mitologia, pp. 14-15
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Platdn, Rer. 292b: Ot ofuct fuds &peiv a: dpu xai Romtal Xui 20y0R0101 xuxds LEyousty
nepl avipmamy 1 pENo e, 81 sioy daixor pév cudaipove: rozzol. Stxonor 88 G0z 01, %ol 0g
20G1TE2ET 10 ATV, S0y 2uv0avn. 1) 8L dixcnoauvn arzotpiov pévy dyalov, ofxaio 8¢ Inuiy, xai 1¢

HEV 101D GREPETV ZE7EIve T &7 HvOVTIC 10DV ZPOcTGELY oy 18 xai pullozoyeiv, Cfr.

también Josef Pieper, Sobkre los mitos platdnicos, pp. 15-16

43 > . : : . 3 . .
Cfr. Karl Kerényi, Los dioses de los griegos, p. 14: La palsabra griega

mythologia contiene el sentidc no sdélc de “cuenteos” (mythoi), sino
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‘Platdn, el mvthos es el camino al discurrimiento. racional .

cuando se agotan las posibilidades heuristicas.

Todo mito se construye sobre la base de los cuentos
populares o de las leyendas,*’ como puede advertirse en las
obras homéricas o en las Historias de Herddoto, pero no hay
gue caer en el error de gque toda historia de este . tipo
necesariamente integra un mito. En nuestros dias, el vocablo
mito se refiere casi automaticamente a la narracidén
fantdstica, con una escasa argumentacidén ldgica, lo cual
sugiere gque el campo semantico de esta palabra griega se
transmitidé casi completamente a los idiomas modernos a partir
de las ideas de Platén.?® Pero también es usual que las
distintas areas gue abordan el fendmeno mitoldgico, como la
etnologia, la sociologia o la historia de las religiones,
designen como mite a la tradicidn sagrada, a las revelaciones
primordiales v a los modelos ejemplares.®® Lo anterior plantea
otro problema a resolver: él enfoque que se debe elegir o
incluso crear, para abordar el estudio cientifico de los

mitos.

también el de contar (leguein/!: un tipo de narracidn que originalmente
tambieén despertaba ecos, porgue promovia el darse cuenta de gque la
historia contada concernia personalmente al narrador y a la audiencia.
* cfr, F. Jesi. pp. 20-21; Freancesco della Corte, pp. 198-200; Luis Gil,
Iransmisién mitica, p. 1l4.

”

Cfr. Francesco della Corte, ppr. 198-1929 y 230.
Cfxr. Luis Gil, p. 11.
Cfr. Mircea Eliade, Aspectos del mito, p. 13

ED

a6

38




En efecto, el mito - puede serabordado desde el--punto-de
vista literario, y entonces el investigador tiene la
posibilidad de cefiirse a la cuestidn “"mds literal” (la

narracioén per se) de lo que el mito significa, hasta llegar a

los estudios antropoldégicos y etnograficos del mismo.®® Por

otra parte, en las investigaciones llevadas a cabo por los
mitdlogos se aprecia la combinacidén y aplicacidén de las
distintas metodologias de manera gue una sirve de apoyo a
otra, tal como sucede con los estudios interculturales.®! Esta
aseveracidén se apoya también en el hecho de que no existe, o
al menos yo 1la desconozco, una ciencia del mito, como
sugieren algunos autores, como Mircea Eliade, o una’
historiografia del mito que proporcione la certeza de modelos
epistemoldgicos, pues los hitos gue constituyen la mitografia
son formas metodoldgicas cefiidas a determinados intereses
culturales.®?

A nosotros nos interesa evidentemente el material

literario de los mitos y su funcidn como discursos de las

R, Jesi, op. cit. pp. 38 y ss5., sefald ya la problematica para definir
con suficiente 1riger el objete del estudio del mito, dadas las
implicaciones de distintas dreas de investigacidn que convergen en éste.
5. TSt8sy, Comparative Literature, pp. 2-5.

Entre estos hitos hay que mencionar a FRudolf Otto, G. Dumézil,
Eliade, G. S. Kirk, Karl Kerenyi, E. Malinowski. entre ctros. Luis Gil,
op. cit. p. 12, ya ha senalado cdéme la antropclogia y la histcria de las
religiones no han podidc definir con claridad y precisidn el concepto de
mite y su objetc de estudic cesde el puntc de vista cientifico; de alli
que €l estudiosc de estas cuesticones se sirve de otras 3dreas y de sus
propios métodos, como por eijiemplo la filcosofia v la psicologia para
acercarse a interpretacicrnes mas rigurosas.

Mircea
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necesidades humanas en- su acepcidn-mds-amplia. -dentro. de la
historia de las ideas, pues hay que tener en cuenta que,
conforme avanza la civilizacidn, o mejor dicho los productos
~tecnolégicos, la visidn narrativa o literaria del mito se
pierde cada vez mds a causa de la naturaleza icdnica de la
cultura de nuestros dias, la cual estd designando las pautas
de creacidn, emisidn y recepcidn de los mitos, y en general
de todo el conocimiento. De la palabra oral como medio de
transmisidén mitica en la cultura griega. la sociedad actual
ha pasado a la tecnologia de los multimedios para crear sus
nuevos mitos y, como consecuencia, aparecen también nuevas
formas de interpretacidén cultural.

Las particularidades con gue nace y se estructura el
mito perduran en la actualidad: su pluralidad, la estructura
ritual, la necesidad gque trata de cubrir, etcétera. Pero,
como se puede observar cotidianamente, su configuracién se
estd empobreciendo con las aportaciones de la cultura
postmoderna: el mito contempordneo ya no sdélo es espejo de
las necesidades primarias de la humanidad, como los mitos de
las culturas arcaicas y tradicionales, sino también de
aquellas que son creadas en las relaciones de cambio y de‘
uso. Es por ello que resultélimportante observar el hech0~de
gque el mito se aleja cédakﬁéi;més de su caracter ‘religioso,

pues en el fondo cualgquier producto cultural del siglo XX se
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convierte“en mito por-la masificacidény adoracidn que se hace
de é1 a través de los medios masivos de comunicacidn, y el
misterio gue envuelve a los mitos actuales perdura por 1la
lejania gue imponen los mecanismos de publicidad . y.
persuasién, y que a su vez generan 1la credibilidad dei
auditorio. La sociedad postmoderna tiene necesidad de mitos
porgue su cuna, la modernidad, negd la validez de este tipo
de relatos.

Ya para la génesis de los mitos anteriores a la época
moderna, y mas especificamente para la época clasica, se ha
sefialado que es errdnea la separacidn entre la concepcidn de
mito y de creencia:*® el corte que se puede marcar entre la
creencia y el mito es préacticamente inexistente desde el
momento en que el mito cumple con otras funciones para las
gue no fue creado originalmente. Asi, se observa cdémo el

pensamiento platdnico usdé el mitoc para exponer alguna

reflexién filosdéfica -como ya se dijo-,** o cémo los poetas
adoptan la forma del mito para re-crear los temas literarios,

como el amor, la fidelidad, la libertad, etcétera. En otros

22

G.S5. Kirk, EI mito, p. 24
* Hans-Georg Gadamer, op. cit., pp. 17-18, ha hecho notar la importancia
que log mitos platénicos revisten en cuanto al sentido filesdfico del
mito: La religion griega no es la religidén de la doctrine correcta. No
tiene ninain Iibro sagrado cuya adecuada interpretacion fuese el saber de
& Vv juste por estc lo gue hace la Ilustracidén griega, a
ica del mito, ne es nincuna opesicidn real a la tradicion
asi se comprende que en la gran filosofia dtica y, sobre
‘n pudiesen entremexclarse la filosofia y la tradicion
nitos filosdficos de Platdén testimonian hasta qué punto la
nueva comprensio:n son una.

[
D
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casosy- "el- mito---funciona--como  explicacién histdrica, sobre
todo ¢uando Vno hay datos concretos u objetivos, sdélo por
citar algunos casos qQue se pueden apreciar de manera
evidente.

Asi, es posible observar la relacidn intrinseca que hay
entre distintas areas del pensamiento al compartir las formas
miticas como medios de transmisidén.®® Es interesante, al
respecto, la postura sobre la existencia de elementos
andlogos en torno a la idea sobre el origen de distintas
estructuras de pensamiento, bésicamente la religidn y 1la
filosofia, en el seno y desarrollo del mitec. Tales analogias
convergen en el mito: las primeras formas de racionalizacidn
gue hace el hombre sobre los fendmenos naturales parten de
una mera especulacidén fisica que explica alegdricamente 1lo
inexplicable por la demostracidén légica.®® Julien Ries sefala
que una de las variables que guiaron el trabajo de Mircea
Eliade era el origen religicso de las culturas, en donde es
posible hallar la relacidn intima de lo sagrado, la cultura y

el humanismo.®’ Pero no hay que olvidar gque antes de religidn

¥ a1 respecto, merece citarse la sentencia de C. Guillén, Lo uno y 1o
diversc, p. 30: Comc 1la Antropologia, y otros saberes afines, 1la
Literatura Comparada amplia decididamente 1o gque pcdemos expresar,
profundizando en nuestra propia humanidad, cuando decimos: nosotros.
 cobre la raiz mitica vy vrelivicsa de la filosofia cfr. Arist. Metafisica
A 3 948k2:, A £ 98%alC, L 4 1000a®. James G. Frazer, Mitos sobre el
origen del fuegc, p. ©9: La mitolcgia puede tal vez definirse come 1la
filosofia del hombre primivivc.

. Rieg, Tratadc de &ntrepologia de 1o sdgrado 1, r. 20. Este
antrcpdlogo se referia especificamente al Tratado de historia de 1las




hubo+ mitos y  éstos - fueron::--la --piedra fundamental  del
pensamiento religioso.

El hombre, en la antigiiedad méas remoté, habria
experimentado tal estadoe de emocidén . frente a las
manifestaciones naturales, gque les dio el Unico sentido
posible en su periodo cultural: lo divino por inexplicable.>*
Las respuestas gque nacen de este tipo de pensamiento
constituyen un mito, porque las caracteristicas de una
exégesis subjetiva, colectiva y aceptada como creencia,
marcan la pauta de los primeros armazones del pensamiento

humano:>*

No conservamos testimonios histdricos gque nos
digan cdémo o por gué empezaron los seres humanos
a encontrar explicaciones para las grandes
regularidades de la naturale:za, como las
migraciones animales, los movimlientos del sol, la
luna, las estrellas, y las estaciones. Pero
intuimos por un salto de la imaginacidén y por

unas cuantas pinturas rupestres que los instintos

de autodefensa % conservacidn estaban
contrapesados por un Iimpulso de curiosidad
pura. .. Al desarrollarse las socliedades
organizadas, la curiosidad se hizo

religiones e Histeoria de las creencias e Ideas religiosas de Mircea
Eliade.

* cfr. F. Jesi. pp. 48 y ss., quien comenta a G. Fr. Creuzer, Symbolik
und Mythologie der alten V8lker, besonders der Griechen, Leipzig 1812.

s Roger Shattuck, Conocimiento prohibido. De Prometeo a la pornografia, p.
2@




‘particularmente iIntensa en -periodos-cruciales
come la Grecia del siglo VI... Como la pobreza,

la curiosidad siempre ha estado entre nosotros.

Ahora bien, tales mitos constituyen los fundamentos de las
religiones, porque las formas gue explican los fendmenos
naturales adguieren pocc a poco el status de discursos
hierdticos: 1la magia, 1la certeza de que existen fuerzas
sobrenaturales, la conformacidén icdnica de las narraciones,
etcétera. Posteriormente, las representaciones colectivas de
los pueblos se racionalizan de manera gradual, hasta llegar a
ser los principios primarios de la filosofia.® De hecho, es
licito afirmar que desde el momento en dgue hay una
especulacidén en torno a la naturaleza, el hombre ya inicia la
construccién de los modelos maés primitivos de la filosofia y
de la religidn misma. Que el mito estd en el inicio de todo
el pensamiento del hombre, se puede colegir en lo cantado por
las musas de Hesiodo, guienes narran a partir del mismo
inicio de todas las cosas -& apyfic-®® hasta llegar a 1la
historia de la humanidad.

Por otra parte, hay que considerar, también, gque la

materialidad tan deseada para probar la existencia del mito

debe ser superada: guien cree en el,mito puede prescindir de

® cfr. R. Otto, The Idea of the Holy, pp. 122y ss.
® Cfr. al respecto G. S. Kirk, op. cit., p. 18
® Theog., vv. 45 y 1185
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la materialidad, de la aeﬁostracién'¥'cdncre£a,¥"y—f:en—
consecuencia los mitos - no éélp existeﬁ como ’simples
fabulaciones, como opinaron Wilamowitz 'y Mﬁlléﬁ,ﬁa sino que
son parte de la histcria de las ideas, puesto,qﬁe,han sexrvido
para expresar una parte sustancial de la naturaleza humana.
Los griegos presentaban el mito como una narracidén y es claro
que muchos de sus relatos constituyen la base de una
religiosidad particular gque, como tal, tiene también un
rostro subjetivo: las potencias que definen a Zeus (el rayo,
el trueno y la lluvia) son materialidades que, a través del
desarrollo cultural, se convierten en signos, en entidades
cargadas de significado, las cuales, como parte de lo
taumatuirgico, corresponden al terrenoc de los conceptos
colectivos y tradicionales de una cultura dada.

Por ejemplo, la doble identidad puede ser vista como un
elemento del rito antiguo que persiste en los mitos de los
héroes de la cultura postmoderna: cuando un héroe lleva una
doble personalidad que materialmente se hace visible por el
cambio de indumentaria, como los conocidos casos de Superman

y Batman, se puede observar el paso del estado paganoc a otro

¢ cfr. F. Jesi, p. 53, que comenta a U. von Wilamowitz-Moellendorff, Der

Glaube der Hellenen. F. Max Miller, Mitologia Comparada, pp. 15 y ss.,
llegd a sostener que los poetas griegos qgue adoptaron los mitos en sus
obras crearon fabulas de seductor encanto, las cuales tomadas
literalmente estan en coeontradiccion cen los principios intelectuales,
religiceos vy morales que guiaban a lcs griegos en el momento mismo gue
empiezan a aparecer a la media luz de la historia tradicional. Esta
visiodn ya ha sido superada.
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‘totalmente  sagrado, en un sentido trascendental y no de

oposicidén entre un estado y otro. Segun parece, no hay mas
diferencia que la temporal entre el sacerdote antiguo o el
héroe, que al vestir las ropas propias de la iniciacidn
ritual se despega de lo terrenal, y los héroes de 1la
postmodernidad, que, al cambiar de ropajes, adquieren un
cardcter cercano a la divinidad: Clark Kent es un ciudadano
neoyorkino comun y corriente que al vestir su traje azul vy
rojo se transforma en un héroe dotado de poderes
suprahumanos. El objeto o el sujeto, revestido de una nueva
dimensidn, se convierte en una figura mitica con el simple
recurso de la metamorfosis.® Asi, cuando se afirma que la
diferencia entre la antigiedad y la postmodernidad es sdlo
temporal es en €l entendido de que cada cultura desarrolla
sus elementos que definen el rito, y en consecuencia el mito.

La vestimenta y la forma de vestirse de la antigiedad se
puede conjeturar como una de las estructuras de todo el
ritual; pero tal estructura se va ajustando a la brevedad del
tiempo que impone la época contempordnea. A Clark Kent le
bastan unos segundos para transfigurarse, a diferencia del
sacerdote antiguo, pero la finalidad del ritual sigue siendo

1la misma : la transformacidn sefiala la diferenciacién

x| . 3 - . “ .
“Un sacerdote sigue siendo un hombre, pero su investidura le confiere una
dimension sacral, invistiéndole de su funcion de mediacidn. Julien Ries,
Tratade de antropologia de lo sagrado 1, p. 41
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cualitativa entre el hombre comin y el héroe, o entre el
héroe y el dios, y evidentemente entre estas distinciones
también es posible encontrar matices interncs gue jerarquizan
a los sujetos.

La transfiguracidén, en suma, no es otra cosa gque la
asimilacidén o el mimetismo del sujeto a un elemento superior.
Justamente cuando ocurre el procesco de transfiguracidn, el
sujeto transformado representa ante los demds una hierofania
-si es que se puede aplicar en esta idea el concepto
propuesto por Eliade.® Con esta evolucién se desprende todo
el concepto ritual con la multiplicidad de variantes que
pueden darse tanto interna como externamente: siempre habra
por lo menos estas dos posturas que evidencian la “utilidad”
del mito y del rito. A diferencia de lo gue opina Kirk,
habria que considerar que el rito es el que alimenta el
procesc mitico desde su creacidén hasta su Ultima
interpretacidén. Si alguien interpreta el mito lo hace desde
una perspectiva ritual, no gque el interpretante elabore o
lleve a cabo el rito, sino gque, sin importar cual sea la
postura tedrico-ideoldgica o el interés interpretativo, se
debe asumir gue los elementos rituales son inherentes  al’

proceso creativo y a los fines del mito.

® Ccfr. Mircea Eliade, Tratado de historia de las religiones, pp. 26-28
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En efecto, se puede pensar que el mito conlleva . la. idea
de ritual, porgue es la parte significativa de la

¢ ademas, cabe la posibilidad

manifestacidén mitica compleja.
de afirmar gue, semidticamente, los componentes miticos son
relativos al signo de cualgquier preoducto cultural: el mito
entendido como significacidén de un proceso de la cultura es
el significado, es decir. la parte que explica la semdntica
del mito, mientras que el ritual seria la forma mds evidente
en este proceso como significante, esto es, la parte material
del signo. Como sefala Kirk, que sigue a Jane Harrison:% el
mito es el legomenon, lo dicho, y al ritual le corresponde el
dromenon, lo ejecutado.“

Para Louis Vincent Thomas el esguema ternario del
simbolo, del mito y del rito tiene la funcidén de revelar lo
sagrado. Para este antropdloge de la religidn, 1los tres

elementos aludidos estédn fuertemente relacionados:

por el simbolo, el mundc habla Y% revela
modalidades de lo real que no son evidentes por
si mismas. El simbolo es el lenguaje de la
hierofania: permite entrar en contacto con lo

sagrado. El1 mito es una historia sagrada y

“ G.€. Kirk, pp. 36-37, se opone a esta idea al rechazar las tesis que al
respecto desarrollaron E. Malinowski, Myth in Psycholcgy. y E. R. Leach,
}foliCical Syvstems of Righland Burms.

®" Jane Harrison, Frolegomena to the study of Greek Religicn, pp. 283,
569-570

“ G.s. Kirk, p. 26.
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ejemplar que proporciona a los  _hombres los
modelos para su conducta. La experiencia del mito
es una experiencia de lo sagrado, pues pone al
hombre religioso en contacto con el mundo
sobrenatural. El efecto del ritual es conferir
una dimensidén sacral a los seres, a los objetos,
a las fracciones del tiempo, al espacio a los

hombres.

Asi pues, cabe proponer que no se debe separar al mito del
ritual, como sostiene Kirk, porgue ambos conceptos comportan
una fdérmula gue evidentemente no funciona sin sus elementos
basicos.’® Por otra parte, resulta evidente que el mito es una
derivacidén del rito y viceversa, porque ya se ha visto que la
especulacidén y posterior racionalizacidn de las tradiciones
orales se dan como un método de composicidn unitario: la
palabra, gue es el vehiculo primario del »déyog, es de suyo
magica, y bajo este rasgo la totalidad del proceso adquiere

ya su cardacter ritual: los mitos son resultado de las

tradiciones orales que pertenecen a la colectividad, pero su

* Louis Vincent Thomas, "Lo sagrado y la muerte”, en Tratado de
antropologia de Ilc sagrade 1, pp. 215 y 216. Otros ejemplos sobre la
unidad de mito y rito pueden verse en Mircea Eliade, Aspectos del mito,
pp. 20 y ss. Ya Rudolf Otto habia establecido gue el simbolo era el
lenguaje por medio del cual la experiencia religiosa era aprehendida.

“ cfr. E. Meletinsky., op. cit.., pp. 20-22: El1 rito y el mito son
inseparakles, representan las dos facetas de unr mismo sistema.
Histdricamente se engendran reciprocamente.
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1

uso y -misterio,’? si-es.que.lo -hay, ‘depende--de.-lcs primitives.

sacerdotes conocedores de la palabra:’?

La _palabra sagrada y mdgica es también mitoldgica
porque los encantamientos y los cantos rituales
son inseparables de la imagen de los ancestros y

de la de los espiritus y los dioses.

La palabra es la codificacidn signica del pensamiento humano.
Si esta premisa es cierta, los mitos dades a conocer por
medio de ella no son otra cosa que una codificacidn mas
compleja de la especulacién humana sobre los problemas
naturales y sociales, y la mezcla que de ellos se derivan. La
palabra, o su materializacién mds arcaica (un glifo, un
trazo, una representacidén primordial, etcétera), simbolizan
la necesidad de comunicar los pensamientos mas urgentes de

los hombres en toda época; como apunta Kirk,

el mito y el ritual resultan ser las respuestas a la
necesidad que el hombre tiene de regularidad,
especialmente en los campos conceptuales y

emocionales de mayor ansiedad potencial.”?

71

Charles Francois Dupuis, Origine de tous le Cultes, apud F, Jesi, op.
cit. p. 44.

"E. Meletinsky, op. cit., p. 20

“* G.s. Kirk, op. cit., p. 37
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Ahora bien, la palabra proporciona el significado del mito o
la simbolizacidn de éste por medioc de los signos; pero, a la

vez que aquélla es la herramienta primordial del mito,

la humanidad se convierte en victima de las ilusiones
de un lenguaje en cuyo seno prolifera el discurso

extrario y desconcertante de los mitos.”¢

De igual modo, el ritual es el significante, pues representa
al mito simbdlicamente por medio de actos y objetos. Con el
paso del tiempo, la palabrsa, en tanto signo, ha sido
sustituida por otros elementos de representaciéﬁ mas
elaborados en su significacidn, por lo que se puede afirmar
gque la palabra, entendida como forma gue graba el pensamiento
humano, 1lleva al lector a la realidad cultural e histdrica
gue los mitos crean en cada momento.

El mito, manifestacidén de 1la oralidad, sufre, en
consecuencia, la misma metamorfosis. No hay espaciosblni
caracteristicas determinantes para la encarnacidn del mito,
pues cada sociedad en su momento le otdrga los faséoé
ideoldégicos qgue revelan su naturaleza, y esto se da en
cualgquier lapso de tiempo, pues el mito acompafiado del rito
trata de racionalizar las necesidades humanas, y su perfil se

repite porque, por una parte, nunca hay respuestas del todo

™ Marcel Detienne, La invencidn de la mitologia, pp. 20-21
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satisfactorias a  tales necesidades y, .por otro lado, 1la
repeticidén es sindnimo del ciclo de los mismos menesteres.’> A
final de cuentas, el mito es interpretado y conocido como tal
por quien lo lee en su contexto original, porque la mitologia
crea su propio mundo de significados, por medio del cual el
espiritu humano se desarrolla y crea una realidad organica.’®
Argumentar el hecho de que el mito, desde nuestra
postura, no esta disociado del rito no conduce de ningun modo
a la indiferenciacidén de mito y religidn: el rito si es
piedra de togue para el proceso religioso, mientras que el
mito no lo es.”” Y no porgue dentro de las religiones no pueda
haber mitologia; al contrario, ya se ha sefialado el alto
grado de dependencia entre estos dos productos culturales y
lo dificil gue resulta marcar la linea divisoria entre 1lo
que, en algunos casos, constituiria de modo determinante un
mite y un hecho religioso.’® En efecto, las deidades y 1los
héroes existen dentro de las leyendas o de los mitos por los

rituales; éstos, al menos en la Grecia antigua, se relacionan

*Mircea Eliade, Aspectos del mito, vp. 24-26.

* cfr. F. Jesi, op. cit., p. 65. Karl Kerényi, op. cit., p. 14 dice al
respecto que si queremos devolver vida plena a la "materia muerta* de los
fragmentos de la mitologia griega que nos han quedado, tenemecs que
reponerlos en el dmbitc de aguella narracién y de aguella participacidén
de la audiencia.

"F. Jesi, cop. cit., pp. 48-5C.

* G.s. Eirk, cr. cit., pp. 42 y 43, Ademds, en nuestros dias, 1los
movimientos religicsce extremistas son un ejemplo vivo del modo en gue un
pueble puede c=er iIntolerante con las estructuras religiosas que son
distintags a lac suyas. Asi, 10 gue para unos constituye la religidén unica
y absoluta, para otros no es més gue una serie de mitos, es decir, de
cosas no dignas de credito.




con un centro del cual. parte -la difusién del mito.”® Al

respecto, es posible tomar como ejemplo el casc de Hesiodo y

los motivos religiosos que tuvo para presentar los mitos bajo

un proceso teoldgico: la importancia de la responsabilidad y

de la justicia, por citar dos conceptos, incorporan a los

mitos tratados por el poeta beocio, como sucede con Prometeo,

la trascendencia religiosa.®® Asi, el mito es un antedecedente

de la estructura religiosa a nivel narrativo, es decir, la

parte que justifica determinados hechos que son explicados de
manera metafisica.

En efecto, se puede afirmar, de acuerdo con Kirk, que el

mito y la religidn son aspectos gemelos. del mismo objeto o
gue son manifestaciones paralelas de la misma condicidn
psicoldgica®’. Ya se planteaba el hecho de que tanto la

religidn como la filosofia nacen de las primeras reflexiones

mitoldgicas sobre aspectos fisicos o naturales. El1 camino
légico, y que puede demostrarse en el campo de la mitologia

griega, es que, una vez desarrollados los primeros mitos,

algunos de ellos se conformaron en movimientos religigsos,~es
decir, alcanzaron una codificacidén més compleja 'y’ dieron:
forma a todo un sistema de pensamiento moral.‘Esﬁo'no'quiére

decir gue el mito por si mismo no pueda tener implicaciones

™ Francesco della Corte, pp. 200-201.
*w. Jaeger, La teologia de los primeros fildsofos griegos, pp. 20-21

* G.s. Kirk, p. 45.
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morales o de otro género, pero - - éstas no .. originaron
necesariamente la religidn. Sin embargo, la forma de
manifestarse (de repetirse) es lo que marca la diferencia
entre un mito religioso y otro que no lo es. El1 mito per se
es una metafora de la realidad; el mito religioso vendria a
ser una alegoria de la realidad: un conjunto de metdforas. o
bien un mito gue alcanza una significacidn de - mayor
complejidad, porgue ya no sdélo explica la realidad inmediata,
sino que adquiere elementos metafisicos y metalingtiisticos.®®
Eliade®® observé que en las culturas arcaicas las
cuestiones profanas son limitadas si las comparamos con las
del mundo moderno; y esto se explica porque en la antigiliedad
toda actividad responsable y con una finalidad bien definida
constituye un ritual y en algunos casos, a través de su
desarrollo, un mito, cuando éste se convierte en fdérmula;
asi, la sexualidad, la caza, la siembra, entre otras
actividades, son rituales y en muchos casos tienen su aparato
mitoldgico. La modernidad ha desacralizado el aspecto ritual
de las actividades cotidianas y ha reducido enormemente su
nimero al catalogarlas como profanas; de hecho, se ha
convertideo en moda {(y no hay que dudar que mas adelante pueda

ser una regla) el hecho de desacralizar cualguier acto para

S E. Meletinsky, op. cit., p. 22, dice al respecto que la metdfora es la
consecuencia de la divergenclia entre la semdntica del mito y su
morfologia.

** Mircea Eliade, El mito del eterno retorno, pp. 34 y ss.




hacerlo actual. Como se vera mas adelante, el mito de
Prometeo ha pasado por esta misma evolucidn.

Asi, por dar un ejemplo, el fuego que calcina al
Malhumor en los carnavales que se celebran en México ha
perdido su sentido de consagracidn y purificacidn colectiva:
el fuego quema y destruye todo aquello que se asocia con el
pesimismo para dar paso a las comparsas gue celebran el
ranacimiento de¢ la vida. Sin embargo, el carnaval se ha
contaminado c¢on otras formas de celebracidn, como la
partipacidén de los cantantes de moda, gue eliminan su funcidn
principal: la catarsis colectiva que unifica en el caos de 1la
celebracidén a todo el pueblo. Asi, de modec inverso, un acto
profano se convierte en ritual al incorporar caracteristicas
de los ritos propiamente dichos: los conciertos de rock son
ahora actos de comunidén en toda la extensidén de la palabra.
Uno de los ejemplos mds elocuentes seria el caso de Marylin
Manson, guien, como proyecto mercadotécnico, encarna el
rebelde sin causa a fin de convertirse en un héroe de los
jévenes. En efecto, basta con observar las manifestaciones en
las que las religiones se fusionan, como las sectas
originadas por el catolicismo o el protestantismo, para
verificar c¢émo un acto profano para cualguier tipo de

religidén se convierte en ritual sacralizado en su contexto

con fines de clientelismo religioso.
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Hay que notar también cdémo la sociedad finisecular, la
del siglo XX, y su linea temporal conectada al nuevo'éiglo \Y%
milenio, ha desprovisto de los elementos hierdtico y mitico,
en su sentido literal, a los eventos gue por naturaleza
deberian conservarlos, y por otro lado, aquellas cuestiones
gue no se imaginaban bajo esta tutela cultural, resultan
productos mégicos, sagrados, mitoldgicos. Es posible
conjeturar, entonces, que los medios masivos de comunicacidn
han desarrollado la capacidad de generar y de destruir, con
la rapidez que les es caracteristica, los nuevos mitos que
nada tienen gque ver, al menos en apariencia, con lo sagrado,
con el mito que repite por necesidad cdsmica los fundamentos
creadores y regeneradores. Asi, ensayistas como Octavio Paz y
Carlos Monsivdis -en nuestro pais-% han sefialado que el rito
es una funcion primigenia y enddgena de las sociedades; las
formas de asociacidn repiten los ciclos vitales que desde
tiempos arcaicos fueron manifestados por los dioses: en toda
comunién el hombre es dios o al menos parte de él. De manera
casi exacta, el mismo fendmeno ocurre con aqguellas
manifestaciones que se pueden considerar mitos actuales: un
concierto de Madonna, Michael Jackson, Marilyn Manson, Luis
Miguel, etcétera, unifica temporal y espacialmente un peguefio

cosmos a través del ritual (repetido milimétricamente en cada

* Octavio Paz, El laberinto de la soledad; Carlos Monsivdis, Los rituales
del caos. Cir. también, Enrique Florescano, "Personajes del mito”, p. 2
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presentacidn) que implica cantar,; bailar; -hacer-todo-=lo-que

el cantante-sacerdote indique. As{, bara‘ ﬁna ba?te de . 1la

sociedad, cobra sentido la vida Y% él_‘por fquéb.ae“ éhsr
aspiraciones reflejadas .en ,talfio,,cualf?manifeéﬁécién;,re_

producida hasta la saciedad  por 7los amédi$s;;ﬁ§si§os de
comunicacidn. |

La recuperacidn del mito en 1la actualidad supone el

conocimiento de lo que es el hombre, pues éste, como sostiene

Mircea Eliade,f* es el resultado directo de estos
acontecimientos miticos, estd constituido por estos
acontecimientos. Es el espejo del antiguo tiempo sagrado,

6

como lo entendid Octavio Paz.® Pero, en la actualidad, luego

del espectaculo, c¢qué?.

Las ménades reproducian el drama dionisiaco cada
determinado tiempo, dependiendo de las formas y finalidades
del ritual y de la regidn en donde se llevaba a cabo.®’ Luego
de la culminacidn orgidstica, esas mujeres experimentaban una
paz interna, un orden que les daba cierta fortaleza para
enfrentar lo externo. Con el espectdculo moderno se puede

establecer un paralelismo. No en balde el teatro deriva de

¥ Mircea Eliage, Aspectos del mito, p. 21

% g1 laberintoc de la soledad, p. 45: Todo ocurre en un mundo encantado: el
tiempo es otro tiempo...; el espacio en que se verifica cambia de
aspecto, se desliga del resto de la tierra, se engalana y convierte en un
"sitio de fiesta”.

¥ Cfr. el comentario de E. R. Dodés, Los griegos y lo irracional, pp. 248
Yy Ss.
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los—antiguos rituales dionisiacos, segun una lectura de. la-
Poética de Aristételes.®® Pero nuevamente se hace la pregunta:
aéué sucede después? E1 hombre actual, a diferencia de 1la
ménade, del 6rfico, del cristiano primitivo o del reformista
medieval ha perdido 1la nocidén, en términos generales, del
rito en cuanto conducta sacra y unificacidn ideoldgica; por
ello, muchas veces no encuentra el por qué y el para qué de
una manifestacidén ritual y mitica; de alli que exista una
blisqueda afanosa y traumdtica -por inoperante- de nuevas
sensaciones y descubrimientos efimeros.

En la época actual, la humanidad concurre de un
espectdculo a otro, sin ser consultada, pues los medios de
comunicacidén han hallado el punto débil de la audiencia al
permitirse imponer modelos y ciclos de vida, pues es vya una
necesidad el hecho de gque una pantalla sea un nutriente
“*espiritual” de los hombres.

Asi pues, presenciamos, a veces ya sin ‘asombro, una
época en donde la reproduccién masiva de los mitos y de los
ritos pertenece a una industria gue tiene como fin llenar los
huecos que la cultura moderna ha dejado vacios al derrumbarse
los grandes relatos o discursos ideoldgicos en que se
sostenian. El problema es que tal vacuidad parece no llenarse

con nada, o qgue ninguna manifestacidén es tan satisfactoria

MArist., Poética 144%a 10-15. Cfr. el comentario de Albin Lesky, Historia
de la Literatura Griega, pp. 250 y ss,.
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como para permanecer cilerto  tiempo -en la historia: somos
testigos del hoyo negro que se estd tragando al hombre y a su
cultura. En la antigiedad, el mito se construia poco a poco y
su duracidén era evidente: el mito de Prometeo sigue siendq
fuente de inspiracidén y de recreacidn literaria para nuestros
atribulados dias.

La modernidad, y mads exactamente lo qgue se ha dado: por
llamar postmodernidad, se caracteriza por la transitoriedad
de sus productos culturales: todo tiene un valor de uso- que
se agota casi inmediatamente en la vacuidad de si mismo. No
hay trascendencia y por ello hay necesidad de renovaciédn
constante (las modas),®® de alli que, por ejemplo, ahora los
noticieros sean, en casi todos los paises, portavoces de las
mas torvas y tremebundas historias que, en lo colectivo, nada
tendrian que decir, pero gue es una manera de explotacidn
ética -en términos aristotélicos- que alimenta
espiritualmente a los receptores: a falta de un mito que
unifique e identifique a la sociedad, se tiene la historia
del dia que serd comentada al dia siguiente para desaparecer
de inmediato de 1la memoria colectiva. No hay mitos

personales, ni mitos creados de manera unipersonal, es

B La moda no ha acabado de sorprenderncs: cualesquiera que sean sus
aspectos nefastos en cuanto a le vitalidad del espiritu y de las
democracias, se presenta ante todo como el agente por excelencia de la
espiral individualista y de le consolidacidn de las sociedades liberales.
Gilles Lipovetsky, El imperio de lo efimero, p. 13

59




necesario el reconocimiento, .la.-reproduccidn.y la;écepﬁacién
colectiva.

Lia narracidén es una de las formas que traduce‘el mito alr
describir sus componentes: desde los elementos materiales, el
vestido, los objetos, la fisonomia de los personajes, entre
otros, hasta las interpretaciones particulares del narrador:
su metalenguaje, pues el que narra Introduce lentamente
variaciones que no alteran, sino refuerzan el relato
mitoldgico;?® pero no toda narracidén popular, evidentemente,

crea un elemento mitico.®! Nilsson habia definido el cuento o

’ -

la fabula como una libre invencidén poética, que reflejaba él
ambiente sociocultural en el que aparecia, pero sin tener una
finalidad pragmdtica definida. Segun lo anteriocr, se puede
decir que el mito encuentra en la narracidén su forma més
maleable para darse a conocer. En efectc, Jjustamente la
maleabilidad de las narraciones provoca que hava variantes en
el mito; de manera gue la narracidn es el camino a seguir
para focalizar el modelo de determinado mito y la
caracterizacidn de sus rasgos. La antropologia y la
etnografia vienen muchas veces a ser herramientas de
comprobacidén al respecto, no obstante qgue para algunos
investigadores -Kirk y Malinowsky, por ejemplo- son los

medios metodoldgicos bdsicos. Las narraciones populares o

% pedro Azara en Gregorio Luri, Biografias de un mito. Prometeos, p. 11
a1 regpecto cfr. F. Jesi, p. 63
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leyendas a nivel estructural y temdtico parecen  tener las
mismas caracteristicas,’ y nuevamente parece gue aqui 1lo
Unico que determina cudndo se habla de mito o de simple
narracién popular es la necesidad de credibilidad de quien lo
cuenta, pero sobre todo de quien lo interpreta. Por ejemplo,
las partes de La Odisea, El asno de oro, o de La divina
comedia que hablan sobre el viaje al infierno de Odiseo, de
Psyque y de Dante, respectivamente, tratan de un mito gque
reconstruye en gran medida la visidén popular sobre las
caracteristicas del infierno, y aun mds, de las formas del
ritual para descender y ascender con buen éxito del
inframundo, lo cual reproduce el pensamiento humano de
trascender la muerte. Las creencias populares constituyen una
narracidn que, con el beneplicito del pensamiento colectivo,
llegan a convertirse en mito.

La discusidn acerca de la realidad o el grado de ésta
gue se presenta en las narraciones miticas no es un problema
trascendental gque limite la interpretacidén cultural del mito.
Se sabe que, en sentido estricto, las narraciones miticas
presentan rasgos de lo que llamamos realidad, la cual se
mezcla con la fantasia o con la imaginacidén que se atribuyen

como elementos inherentes al mito.®® Pero, ¢por qué llamar

2 va Kirk, pPp. 44-54, se ocupd de discutir la diferencia entre mito y
cuento popular sin llegar a ningun resultado satisfactorio.
” G.S. Kirk, pp. 46 vy 47.
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fantasia a los elementos mdgicos del mito? O mejor, ¢por qué
la magia o las creencias miticas escapan al radio de la
realidad? Quien estudia el mito Yy todas sus partes
colaterales indiscutiblemente debe asumir una postura
objetiva, que le permita observar con claridad los procesos
en que aquél se manifiesta; pero guien cuenta, asume o vive
el mito lo mira desde dentro y le otorga un nivel de
credibilidad comparable con lo gue llamamos “realidad” de
manera heuristica.

El mito debe considerarse como una manifestacién de 1la
verdad, como una entidad epistemoldgica del desarrollo
humano, que se legitima porgue el hombre no tiene o no

° gl sujeto que

encuentra otra forma de explicarse su entorno.
cree en las narraciones sobre cualguier manifestacidén
supranatural hace suyos los elementos gue construyen el
ritual y el mito al respecto. De hecho, la palabra mito puede
tomar la connotacidn negativa: charlataneria, cuento,

fantasia. Pero para el creyente es 1la realidad. Si los

griegos de la antigliedad creian totalmente o no lo que contéd

™ Tal idea queda claramente expuesta por F. Jesi, pp. 40-44 cuando

explica la teoria mitoldgica de K. 0. HMuller expresada en sus obras
Prolegomena zu einer wissenschaftlichen Mytholcgie (1825) y Mythologus
(1828)., Mas recientemente gue Miller, Mircea Eliade, La estructura de los

mitos, p. 7. sostiene que imports seflalar un hecho qgue nos parece
ecencial: el mito se ccnsidera come una historia sagrada y, por tanto,
una “historia verdadera”., puesto que se reflere siempre a realidades. Por

su parte, Ernst Cassirer, Antropologia filosdéfica, p. 117, sostiene gue
en el mito va incluidc, ciempre, un acto de creencia. £in la creencia en
la realidad de su chietc, el mito perderia su base.




Homero, Hesicdo o cualguier - otro -poeta.. es impobsible de
determinar; pero lo cierto es gque, al citarlos o tomarlos
como referentes de una forma de vida, de su cultura, de una
conducta moral, etcétera, ellos tenian 1la certidumbre de
referirse a un mundo creible, digno de tomarse en cuenta, sin
discutir sobre la realidad de las narraciones
correspondientes.

Los mitos no son sdélo fruto casual de la fantasia o de
las invencicnes intencionales de fdrmulas simbdlicas o
alegdéricas: el mito es producto del lugar y de la historia en
gque aparece, adopta las caracteristicas de su entorno y se
enrigquece con las significaciones que le otorga guien lo
interpreta, crea en €l como mito ¢ no, porgue ademas las
historias miticas censtruyen su propio mundo de significados
que el espiritu humano a través de la historia conforma en
estructuras simbdlicas orgdnicas.

Entendemos el mito y sus elementos por los materiales
gque nos lega la antigiiedad y la mayoria de tales materiales.
los vemos como fa&bulas que mezclan la fantasia pdetica ‘con
elementos histdéricos. La leyenda de Prometeo en torno al
fuego presenta, al respecto, una doble cualidad: se trata de
una narracidén fantédstica, pero, al mismo tiempo, la idea de

progresoc que contiene lo convierte en un mito heroico 'y
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cultural. La humanidad, en su natural desarrollo.intelectual
y material, crea su referente heroico para trascedender en

sus motivaciones culturales.

Clasificacidén de los mitos por sus caracteristicas

tematicas

Ahora bien, hay gue tener en cuenta que los mitos pueden
dividirse de acuerdo con las caracteristicas y los fines que
presentan, de manera que es posible clasificarlos del

siguiente modo:?®t

a) Mitos cosmogdnicos, que tratan del origen y oxden del
mundo, de los elementos gQue constituyen a éste, su
divisidén y sus contrarios.

b) Mitos teogdnicos, dgue relatan el nacimiento de los
dioses, su descendencia y las relaciones colaterales
con otras formas de unidn divina.

c) Mitos sobre el origen del hombre

°* In the myth of Prometheus, the first of these technical advances (the
fire) became a symbkcl of the rest. Fire stands for the material basis of
civilisaticn. That 1is the one constant element In the myth. The others
vary, because this myth has a history of 1ts own, being continuocsly
reinterpreted and adapted to new developments in the process of which it
is & symbol. George Thomson, “Prometheia”, en Marsh H. McCall, Aeschylus,
p. 124.

% Adoptamos la divisidn propuesta peor Francesco della Corte, pp. 228-229.
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d) Miﬁos Beroicos,"en'jlos cuales” “se-~habla ~de~ las-
caracteristicas humanas y la divisidn en casas o
estirpes.

e) -Mitos. soterioldgicos y/o de .iniciacidn

f) Mitos culturales, que narran las acciones de un héroe
en beneficio del desarrocllo humano. Los elementos de
los mitos culturales se conectan con las narraciones
heroicas propiamente dichas.

g) Mitos escatoldgicos, que relatan la ansiedad humana
ante el futuro del mundo, sobre todo en torno afia
muerte. Este tipo de mito esta estfechahénte
relacionado con las caracteristicas soteriolédgicas.

h) Mitos etiolégicos, que serian los mas comunes, pues
explican las causas de todo tipo de fendmenos. De
hecho, este tipo de relatos se pueden encontrar .en
cualquier otra especie de mito.

i) Mitos naturalisticos, son 1la simbolizacidén de- los

fendmenos naturales.

Como se puede verificar, se trata de una divisiéﬁ que
pretende abarcar cualquier prototipo de los hi;os:cohocidos
en la cultura occidéqtai. Sin embargo, hay  dde ktenér en
cuenta que la misﬁaTcgmplejidad de 1os'mitoé'roﬁ§é;bon la

clasificacidn propuesta o cualquier otra, ' porqgue sus
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componentes y-la forma en que son trasmitidos,y¥décodificédos
abarcan las peculiaridades de cada narracidn- o forma gue toma
@l mito de acuerdo con las caracteristicas de la éultura en
gue aparece. Asi se explica y se justifica, .en cierxrto modo,
el por qué de la re-creacidn mitica vy dé Vlos distintos
métodos bajo los cuales 1los mitos pueden .ser analizados.
Basicamente puede advertirse gue los mitos hablan de dioses y
de héroes, y otros mas que unifican ambos mundos, como sucede
con la historia de Prometeo. Pero, en ellos, siempre
prevalecen sus rasgos cultuales y rituales gue los acercan en
su estructura y en su modo de interpretaciédn.

En cuanto a la funcionalidad de los mitos, es posible
dividir a éstos en mitos de origen, teoldgicos y etioldgicos.
Los mitos etioldgicos generalmente surgen de mitos yva
creados, pues su aspecto cultual permanece en el desarrollo
del mismo y en su manifestacidén social;® por otro lado, 1los
mitos teoldgicos estructuran el origen y descendencia de los
dioses, y también se encuentran aqui aguellas versiones que
unifican lo divinc <c¢on lo humano, de manera gue son
verdaderamente uUtiles porgue constituyen el eslabdn entre
estos dos &ambitos -en este caso también se encontraria el

mito de Prometeo, como veremos mds adelante. Por ultimo, los

mitos de origen se relacionan con los etioldgicos, puesto que

%" Martin P. Nilsson, Historia de la religién griega, p. 28.
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explican+-la-causa de todo - -cuanto existepraunquéeeStricﬁémenté
este tipo de mito ilustra cdémo la diyinidad .engeﬁdra; el
universo. » e

Las categorias de los mitos propuesta,bbgdeée”;;é@biéng
a la tradicidén mitica del pueblo griego, de méﬁefa?QUevés
posible afirmar gque los arquetipos miticos creados,.en la
cultura occidental son recreaciones de las antiguas
tradiciones griegas y de otras culturas gue aportaron otras
caracteristicas propias de su desarrollo histdrico. Si esto
es asi, se puede pensar que los mitos actuales respenden en
menor o mayor medida a tales arquetipos, pero gue, como
formas reproducidas, mezclan diversas funciones y fines de
los mitos primigenios y con ello se originan formas miticas
bastante complejas, dificiles de analizar y de evaluar. EI1
desarrollo mitoldgico, desde la antigiedad hasta nuestros
dias, apunta a una forma de transformacidn constante gue abre
las expectativas de investigacidn sobre sus elementos, y la
codificacidén de éstos bajo diversas formas literarias, de
manera gque un estudico comparativo a nivel tematoldgico e
histérico es viable para comprender la génesis y las diversas

manifestaciones culturales del mito prometeico.
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Como- se - puede  observar, en términos de - la  disciplina
comparativa, el analisis gue pretendemos hacer involucra tres
dreas: la literatura comparada, la mitografia y, de manera
colateral, la semidtica de los mitos. El didlogo que se pueda
lograr en términos de coherencia interna y la interpretacidn
légica de la sustancia del mito prometeico es el objetivo que
se trata de alcanzar con este trabajo. También se espera que
en cada autor referido se arroje una nueva visidn en términos
de comparacidén y de recepcidn entre uno y otro. Por udltimo,
tal vez con la propuesta de esta tesis sea posible presagiar
las visiones de los nuevos Prometeos, los hologramas, los de
una realidad virtual, los Terminators que nos acompafiardn en

el siglo XXI.
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ITZ. E1l mito de Prometec en la

antigiiedad cladsica griega

A




La tradicidn pre-helénica: mitos orientales

Si la historia es la actualidad,
el mito es el pasado: lo histdrico
encarna en mitos y la subjetividad
colectiva es figurada por la letra

y la lectura.

Julio Ortega
El mito gue tiene como finalidad la explicacidén del origen de
la raza humana es universal, en tanto gque la mayoria de las
culturas antiguas desarrollaron un corpus mitoldgico al
respecto, como puede observarse, por ejemplo, en el Génesis,
en el Rig-Veda, en el Huai-Nan Tzu y en el Popol Vuh, por
citar sdélo algunos ejemplos evidentes. La razdn de que este
mito sea comin a muchas culturas se debe, en parte, a una
preocupacidn teoldgica y ontoldgica: el ser humano tiene y
siente la necesidad de explicar su razén de ser. Y ésta se
dilucida a partir de la génesis de los dioses gue anteceden a
los hombres, dentro de 1la cual 1la figura prometeica,
cualquiera que sea su advocacidén en las distintas culturas,
constituye un pilar obligado.®®

Para la culturxa griega, gue es la gque interesa en esta

seccidén del estudio, una parte importante de esta génesis se

" Un estudio interesante sobre el origen del mundo y del ser humano en
distintas culturas es el desarrollade por Barbara C. Sproul, Primal
Myths. Creation Myths around the World, San Francisco 1991, Harper.
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encuentra narrada en la Teogonia y en Los trabajos y los-dias
de Hesiodo, cuyo referente inmediato en la tradicidn de 1los
mitos orientales es la saga del dios Enki, que procede de la
cultura mesopotémica.99 En efecto, existe una serie de
paralelismos sobresalientes entre estas dos creaciones
miticas, la griega y la mesopotamica, en torno al origen del
género humano.

Antes de apuntar tales paralelismos, conviene delimitar
la configuracidén del mito prometeico en los poemas de
Hesiodo, pues son las primeras versiones que se conocen al

respecto para todas las referencias de la c¢ivilizacidn

occidental.

La versién del mito prometeico en la Teogonia, vv. 520-616

Prometeo, un Titadn hijo de Japeto y Climene, se caracterizd
por competir con Zeus con base en su astucia. La rivalidad
entre estas dos deidades se inicid en el momento en gue los

dioses y los hombres se reunieron en Mecona para sefialar los

o Hay dgue sefalar que algunos especialistas del mito prometeico, como
Georyg Curtius, Grundztlige der Griechischen Etymologie 'y A. Kuhn,
Herabkunft des Feuers und des Gétertranks, entre otros, han encontrado
relaciones temdticas entre las versiones grieuas e hindues. Sin embargo,
la relacidn més cercana vy directa es la mescpotamica, como se aprecia més
adelante. En todeo casc, les evidencias de otras culturas gque coinciden
con los relates griegos feorman parte de 10s mitos culturales gue aparecen
en el origen de tcdas las civilizaciones. Cfr. Louis Séchan, Le mythe de
Prométhée, pp. 10-1:: Apostolos N. Athanascakis, Hesiod. Theogony, Works
and Days, Shield, p. 5.
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derechos v obligétiﬁneS'de;los segundos - en relacidén=con--los-
primeros. En esta reunidn, a Prometeo le correspondid hacer
la particidén de las carnes del sacrificio. E1l Titén,
entonces, dividid en dos partes el buey inmolado y le dijo. a
Zeus que eligiera. Pero en un lado puso la carne y las
entrafias envueltas en la piel, de manera gue semejaba sdélo un
montdn de huesos; y en otra parte cubridé los huesos con
abundante grasa para gue pareciera ser la carne. El padre de
los dioses se dejdé engafiar, porgque conocia inmortales
consejos (ddpOuta pidea £idide) y, por esta misma condiciédn,
eligid la primera parte, y asi dejd gue el destino se
cumpliera en razdn del futuro castigo para el Titéan.

La respuesta de Zeus a tal afrenta fue ocultar el fuego
a los hombres. Sin embargo, Prometeo robd el fuego sagrado
para darselo a la raza humana. Cuando Zeus se enterd de que
los hombres tenian el fuego, se encolerizé y planed su
ulterior venganza. De acuerdo con la idea de Zeus, Hefesto
modeld con la tierra y el agua la figura de una mujer vy
Atenea se encargd de vestirla y coronarla; ademas, Hermes le
otorgd un espiritu impidico y al arte de la simulacidén.!®® Una

vez que la mujer fue creada, Hefesto la mostrd a los diocses y

"™ Hesiodo, Erga vv. 60-68: “Homuotov 8§ Ex£7.006E REPIXADTOV STt téYI61a / Yoiav BSEl
dupeiy, £v 8 dvOpanrou Bépey audny / xai olgvog, alavdaing 8¢ Oefg cig ona Eioxav / RuUpOEVIRIC
Xxurov eidog &rnputov aviap 'A0jvny Epya Sidacxiioal, roiudaidaiov iotov Goaiverv / xai yapiv
Aoy Eat xeoar ] Lpuoiny *Adpoditnv xai 1600V dpyaidov xai ymioBépous peacdivac / &v 8¢ Bguev
XOVEGY TE voov xoi drixionov §loz / Eppeimy Hveye. Suaxtopoy "Apyeieéviny, vy Theog. wv.
570-584
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~a los hombfes;y éstos'quedafon:maravillados de-la malicioéa
idea de Zeus.

De Péndora -éste. es el nombre de aquella criétura
divina- se origind la raza -&x Ti¢ Yap YEvog &oTi yovaux@v
Onavtepdwv-12 de las mujeres, una calamidad para los hombres,
compaiieras en la rigueza y nunca en la pobreza, y que se
alimentan del trabajo ajeno come los zdnganos. Zeus ided a la
mujer como un mal del cual el hombre no puede escapar, para
que lo afligiera con dolorosos trabajos y fuera una fuente
inagotabkle de pesadumbre.

Asi pues, queda claro gque no es posible engafiar o
burlarse de Zeus.!% El astuto Prometeo no pudo escapar de la
cdlera divina, pues el Cronida mandd encadenarlo con pesadas
cadenas y, ademds, un dguila le comeria el higado durante el
dia, mientras que en la noche éste se regeneraria: un castigo
gue parecia eterno. Sin embargo, Heracles posteriormente matd
al &guila y liberd al hijo de Japeto del castigo divino,

cumpliendo asi, aunque pueda parecer extrafio a primera vista,

un mandato de Zeus.!??

' Hesiodo, Theog., v. 590

'® yesiodo, Erga, v. 105; Cfr. Jean-Pierre Vernant, Mito y pensamiento en
la Grecia antigua, p. 63
"“Hesiodo, Theog. vv. 321-2




La versidén-del mito:prémeteicolen:Los'trabajos,yvloscdias,

(vv. 42-105)

-~ En este poema, Hesiodo. abunda.en.el tratamiento del mito de
Pandora y en los efectos gue su creacidn produce sobre los
hombres . Ahora bien, si uno de los propdésitos principales
de Hesiodo en la Teogonia era ilustrar algunos aspectos de la
autoridad de Zeus y explicar el origen del sacrificio de los
hombres a 1los dioses, en Los trabajos y los dias es la
explicacidén (mito etioldgico) del sufrimiento del hombre para
poder wvivir, a pesar del ofrecimiento de este tributo. De
este modo, ambos poemas mantienen una conexidn temdtica qgue
permite tener una visién mds amplia acerca de la querella
entre los hombres y los dioses.

Luego de que Zeus ocultd el fuego.y Prometeo lo robd

para darselo a los hombres, el Cronida declardé que tomaria

venganza:

“Hijo de Japeto, gue mds gque todos eres taimado,

te alegras por haber hurtado el fuego y burlado mi
mente,

para ti mismo gran pena y para los hombres futuros:

a ellos, a cambio del fuego, yo donaré un mal de que
todos

'™ paola Vianello, Los trabajos y los dias, p. XXIX y ss.
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se-alegrardn en el alma,.rodeando.su mal de carifio”!®s.

‘Con esta idea en mente, Zeus ordend a Hefeéto'mezclar agua y
tierra para crear una doncella con un rostro semejante al de
lés inmortales diosas. Como se lee ehr lé” harracién de 1la
Teogonia y de Los trabajos y los dias, a Atenea 1le
correspondidé adornarla y adiestrarla, Afrodita 1la hizo muy
atractiva y puso sobre ella penosos deseos. Por udltimo,
Hermes puso en el pecho de la mujer la mentira y la facilidad
de palabra, ademds de un astuto carécter. Recibid luego el
nombre de Pandora, porgque todos los dioses del Olimpo 1le
dieron un regalo.

Una vez gque se concluyd el Iirresistible engado, 2Zeus
manddé a Hermes que entregara el regalo a Epimeteo y éste no
recordd las palabras de Prometeo, su hermano, gue nunca
aceptara / un don de Zeus Olimpico, mas lo devolviese de
nuevo, / para que a los mortales tal vez algun mal no
naciera.’% Acepté, entonces, el regalo y asi se cumplidé la
venganza de Zeus.

Antes de que esto ocurriera, los hombres vivian libres

de males, de la dura fatiga y de las enfermedades; pero

Pandora -la mujer- destapd el jarro que habia llevado consigo

1 cclanetovidn. ravimv aépt pAdea eldwe. / yalpeig 1op ®Aéyag xaibpds dpévag nacponsoac, /
Goi T abtd pEya afpo zal GvSpacty £6GopEvoLal / tole 8 ey avil rUPAC Bhow Ko%OV. @ ®EV
druvieg / Epamvial ot Quloy S0V zaxov dpdayundviee.>> Erga, vv. 54-58,

1% prga, vv. 86-88.
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y todos los males que éste- contenia -se-dispersaron; sélo -
qgquedé adentro la Esperanza. De esta manera, sin avisar,
porque Zeus les quitd la voz, llegén a los hombres de
improviso las desolaciones gque llenan la tierra y los mares.

Asi, de ningin modo es posible eludir la mente de Zeus, canta

Hesiodo.?97

Prometeo, Pandora, Enki y la tradicidn mesopotédmica

En el tejido de influencias que va de la tradicidn
mesopotdmica a la cultura griega se halla, en primer término,
una fuerte reminiscencia del mito de Enki en la figura de
Pandora. Segun el mito mesopotamico, Enki fue el creador de
la especie humana junto con Ninmah, la diosa del nacimiento -
conocida también bajo el nombre de Mami.!% Tal parece que se
trata de una vieja férmula de creacidn en la gue es necesaria
la intervencidén de un dios y una diosa, tal como sucedid
también en la mitologia griega, como ya se dijo, en donde
Hefesto y Atenea fueron los participes directos del
nacimiento de 1la mujer. En efecto, de kacuerdo con 1la
mitologia mesopotédmica, Enki proyectd la creacién»de figuras

de hombres a partir del barro, y la madre de lds:diOSes,

" Erga, v. 105: obtmgobl 1L an £otL Aldc véov EEaréaohal.
1% ch. Penglase, GreekXx Myths and Mesopotamia, pp. 201-202
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acompaniada de--Ninmah y de varias divinidades.relacionadas-con

el nacimiento, les otorgaron la facultad de vivir; de algun
modo los hicieron nacer, y también con este acta, la suerﬁe
de los humanos en la vida fue echada.

En el poema épico Atrahasis, también de raiz
mesopotdmica,’®® Enki fue también el héroe principal, con
respecto al mito griego, vy en cooperacidén con Mami cred la
especie humana de modo mds o menos similar a la narracidn de
Hesiodo en cuanto a la aparicién de Pandora. Enki amasd el
barro para hacer figuras de hombres y mujeres y Mami les diéd
la facultad de vivir, los hizo nacer, con la ayuda de otras
diosas del nacimiento.?® En la versién de Hesiodo, Hefesto
mezcld tierra y agua para hacer el barro, con la mnmasa
resultante modeld la figura de una mujer y Atenea completd la
creacién al vestirla y adornarla,!** asistida por otras
diosas .

Como se puede observar, en los mitos mesopotdmicos
aparece la dualidad masculino-femenina como elemento
necesario para la creacidén de la humanidad. El papel del dios

es el de modelar, siempre a partir del barro, las formas de

'™ gl Atrahasis es una forma literaria de 1las tradiciones sumerio-
babilénicas acerca de la creacién y la historia temprana de los hombres.
Atrahasis. The Babylonian Stecry of the Flood, Comentarios y traduccidn de
W. G. Lambert y A. K. Millard.

Hne Stephanie Dalley, Myths from Mesopotamia, pp. 1-38

" Hesiodo, Theocg., vv. 571-84

' Heeiodo, Erga, vv. 60-6
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los hombres y de las mujeres; mientras que-a-la diosa y a su
séquito les corresponde alumbrar a estos seres. Aqui también
se puede trazar un paralelismo con la versidn hesiddica:
Hefesto es el encargado de elaborar a . la mujer, mientras que
Atenea (Minerva) es la qgue tal vez le otorga a la mujer el
anima, como sugiere Higinio en una de sus fabulas.!!® Del
mismo modo, en el Atrahasis, Mami concluye la tarea de Enki y
les da vida a las figuras de los hombres y de las mujeres;
sin embargo, en esta versidn, la diocsa Mami lleva a término
la creacién de una manera mas compleja gque la narrada en el
relato Enki y Ninmah, otro poema épico sobre el origen de la
raza humana,!!® pues describe la técnica de las parteras
mesopotdmicas y la manera en que ayudan otras deidades
propias de este trabajo.

En los poemas de Hesiodo, especificamente en Los
trabajos y los dias, se habla de la creacidn de la primera
mujer, Pandora, y no del hombre, cuya existencia se supone
previa, de acuerdc con el mito de las cinco razas descritas

en este mismo poema.'!'® Esto trasluce un acercamiento con el

poema con FEnki y Ninmah. En la tradicidn mesopotdmica, la

113 pabulae 144: Prometheus Iapeti filius primus homines ex luto finxit,
Pestea Vulcanus Iovis iussu ex luto mulieris effigiem fecit, cui Minerva
animam dedit, ceterique dii alius aliud donum dederunt; ob id Pandoram
nominarunt. Ea data in coniugium Epimetheo fratri; inde nata est PFPyrrha,
quae mortalis dicitur prima esse creata.

""ch. Penglase, op. cit., 65, 201-202, 221

e Erga, vv. 106-201
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creacidn de la mujer es el resultado de. una competencia entre
aquellas dos deidades, la cual tiene lugar dentro de 1la
celebracidén de la creacidén del hombre vy de la pesada carga
gue éste recibe para obtener el sustento. En efecto, en el
Atrahasis, la mujer y el hombre tienen existencia al mismo
tiempo.

No menos importante es el hecho de gue entre las
versiones de Hesiodo y los mitos mesopotamicos hay un . nexo
que apunta al culto de Marduk.!'® El1 papel que juega 2Zeus -en
la creacidén es idéntico al del dios Marduk, tal como se
aprecia en el poema babildnico Enuma Elish.!!” Esta obra al
igual que el Atrahasis trata sobre la creacidédn del género
humano 1llevada a cabo por Enki, pero la orden es dada por
Marduk. Al igual que Zeus,!!® Marduk es qguien tiene la idea de
crear a los hombres y Enki es sdélo el encargado de llevar a
cabo la empresa. En esta versidn no intervienen las diosas
del nacimiento, como en la versidén de Enki y Ninmah.

Ahora bien, es interesante notar gue la existencia de
los hombres, como género, se da por hecho en la Teogonia,

mientras que en Los trabajos y los dias aparecen unos hombres

" cfr. Barbara C. Sproul, pp. 91 y ss.

" cfr., ch. Penglase, c¢p. cit., 103-106. El1 Enuma Elish es un poema
babildénico que antecede a los poemas hesiddicos en, por lo menos, cinco
siglos. Al respectc, ctr. Apostolos N. Athanassakis, Hesiod. Theogony,
Works and Days, Shield, p. 4

" Hesiodo, Erga, vv. 83-4. Cfr. también Apostolos N. Athanassakis, idem.
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llamados los Melios.')® 'En -este-—contexto, - Hesiodo,fhace~
referencia a las ninfas Melias, nacidas .de Urano y de Gea:.
cuando Cronos castrd a Urano, la sangre de éste’cayé sobre
Gea y la fecundd, entre las criaturas que nacieron de. esta. .
singular unidén estdn las Melias. Esta idea del origen del

hombre a partir de la unidén y/o fertilizacidén de Urano y Gea

2

también se encuentra documentada en la tradicid

Iy . je]
mesopotédmica.®

La raza de los hombres que desciende de 1las ninfas
Melias seria la primera gque es conocida por la tradicidn
griega, es decir, corresponde al origen de la descendencia a
la gue pertenece Hesiodo, si se lee este mito al pie de la
letra. Pero, ademds, en esta versidén se reproduce la vieja
tradicidén de que todo procede de Gea, incluso los dioses. En
efecto, en Los trabajos y los dias, vv. 107-8, se lee: y
fijate ti en el pecho / como de lo mismo han nacido dioses y
hombres mortales.>*!

Los versos anteriores han sido interpretadbs dé modos
diversos, pero la exégesis mds aceptada es justaﬁenté la que

se refiere al mito tradicional de gue Gea dio origen a todos

" Erga, v. 145
I* jean-Pierre Vernant, op. cit., pp. 34-37, analiza el sentido de peila en

relacidn con la raza de bronce. Para él, Hesiodo llamé melios a 1los
hombres de bronce porque lcs fresnos {(ueiriat) son los drboles de guerra y
lo gue distinguid a esta raza sdlo se ocupaba de la guerra.

¥ Brga, wvv. 107-8: o0 & &viepeosi Parico oijcwv / b SuolEv yeydaot Ocoi Ovnrol T

dvOpwnor.
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los seres.'?* Para. cerrar esta idea, hay que recérdar.,:;,que,,
Pandora fue creada, tanto en la versidén griega corr‘\o' 'en la
mesopotamica, a partir del barro, lo cual apuntar a qbue lé
raza humana, en ultima instancia, procede de la tlerray la
mujer viene a ser la imagen de Gea.

Como puede observarse, las caracteristicas esenciales
del Atrahasis son reproducidas en la historia de Prometeo y
Pandora. En el Atrahasis, los protagonistas son Enlil, el
dios supremo, Enki, que simboliza el dios creador, ademas de
ser el perspicaz dios de la sabiduria y benefactor de los
hombres, y Mami, la diosa creadora del género humano, cuya
funcidn, como ya se dijo, es la de dar a luz a los hombres.
En la mitologia griega, Zeus es el equivalente de Enlil, el
maximo de los dioses que es antagdnico a los hombres y desea
destruirlos.'?® El papel de Enki como creador de los hombres,
esto es deidad rebelde, benefactor y avisado, esta
representado entre los griegos por dos dioses: por un lado,
Hefesto, gquien es el creador, el artesano gue cumple las
érdenes de Zeus (Enlil); y, por el otro lado, los deméas

papeles de Enki son asumidos por Prometeo. Ademds el Titan

tiene la virtud de haber salvado a la humanidad de las manos

Cfr. Paola Vianello, Los trabajos y los dias, pp. XLI y ss. y n, 108,
pp. CCLXXXVI-VIII. La idea del origen comun de dioses y hombres también
es menciocnada por Pindaro, Nemea VI, 1-2.

1} Esq., Prometeo encadenado, vv. 246 y ss., atestigua en su época la idea
de que Zeus pretendid destruir al género humano.
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de Zeus'?® y haber ensefiado a los hombres todas las artes con
la gratificacién del fuego.l?® 7

Atenea Jjuega el papel de Mami en-'la creacidén de 1la
especie humana, al completar la obra de Hefesto, tal como. se
puede leer en la Teogonia y en Los trabajos y los dias, ‘pues™
es ella la que lleva la batuta en la ornamentacidén de la
primera mujer, mientras que las otras deidades qgue le ayudan,
como las Horas y 1las Gracias, 1llevan a cabo un trabajo
paralelo al de las diosas del nacimiento de 1la tradicidn
mesopotamica, tanto en Enki y Ninmah como en Atrahasis, y que
es la de auxiliar a Ninmah/Mami.

En ambas tradiciones, la mesopotamica y la griega, se
encuentra también el motivo de la rebelidén de una deidad
menor (Enki y Prometeo) contra el dios supremo (Enlil-Zeus)
con resultados similares: la creacidn del género humano y la
imposicidn a éste del trabajo y del sacrificio animal que es
necesario para la convivencia entre dioses y hombres. Tal
rebelidn aparece bajo dos formas distintas en el Atrahasis:
1) la subversidn de 1los dioses jdévenes en contra de las
injustas leyes de Enlil, y 2) 1las actividades rebeldes de
Enki, quien engafia a Enlil para prestar ayuda a los hombres.
El caracter rebelde de Prometeo combina tanto la astucia para

engaflar a Zeus y, asi, ayudar a los hombres, como la rebelidn

'™ Esq., Prometeo encadenado, vv. 250 y ss.

'** Esqg., Prometeo encadenado, vv. 270, 458-86, 492-522.
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en si contra los mandatos supremos del Crohida{;Al respecto,
es elocuente el hecho de que Hesiodo marque con. claridad 1la
actitud de los dioses que estan de acuerdd con los mandatos
de Zeus (Hefesto, Atenesa, Afrodita) y 1la actitud rebelde de
Prometec, con el fin de resaltar la justicia divina dgue es
avalada por Zeus.

El resultado de la rebelidn en Atrahasis es 1a'¢reacién
de 1los hombres. Este hecho se encuentra ﬁtambién en la
Teogonia, cuando por dordenes de Zeus, es--creada la primera
mujer, como resultado de la rebelidn y de los engafios de
Prometeo. También como una consecuencia de la rebeldia de los
dioses, en Atrahasis se cuenta gque los hombres recibieron
como castigo el penoso trabajo. En la versidn hesiddica, éste
es, en Ultima instancia, el verdadero castigo de Zeus, que le
es dado a los hombres por medio de la mujer. En efecto, en
Los trabajos y los dias Hesiodo pretende preconizar gque el
trabajo es un mal inevitable para los hombres, pues, al
aceptar a la mujer, Epimeteo dio origen a un darfio
irreversible.*?® En este punto es posible marcar una
diferencia sobre este mismo motivo: para 1la tradicidn
mesopotamica no hay una separacidén entre hombre y mujer, ‘el
género humano es concebide, al menos en. su creacién, coﬁo una

unidad, mientras que para Hesiodo, la mujer es el medio por

126

Paola Vianello, Los trabajos y los dies, pp. XNXVIII-IX.
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el cual “Zeus lleva los_ males a los hombres. Primero fue
creado el hombre y, luego, la mujer fue pensada y generada
como castigo.

Por otra parte, el tdépico de la aparicidén del hombre
difiere en 1los relatos de la cultura griega y de "la
mesopotdmica. En Los trabajos y 1los dias se cuenta el
desarrollo de logs hombres a través del mito de las -cinco
razas. Cada una de ellas va en oxden decreciente de acuerdo
con la actitud gue los hombres toman ante la justicia vy e‘l
orden divinos, hasta llegar a la época de Hesiodo, gquien no
percibe un mejor porvenir mientras los seres humanos. sigan
observando una conducta distinta a la marcada por la justicia
de Zeus. Puesg bien, los hombres que asistieron en Mecona al
sacrificio en donde sus derechos y obligaciones iban a sex
marcados separadamente de los de los dioses, -tales hombres
corresponden con seguridad a la tercera raza, de bronce,

mencicnada por Hesiodo-,!*’

sacrifican en presencia de Zeus
para firmar el pacto con éste en tanto nuevo gobernante del
Olimpo, pues, incluso, es este dios quien directamente los
crea (Cronos vya habia sido destronade y 1la segunda raza
habria también asistido a este acontecimiento).'?®

Ese sacrificio habria servido justamente para marcar con

claridad 1la divisidn entre hombres vy dioses, pues, como

127

Paola vianello, Los trabajos y los dias, pp. L-LII.
** prga, v. 156; Paola Vianello, II, p. XLVIII.
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indica Paola Vianello, -en su origen, la humanidad creada por
los dioses era casi igual a sus demiurgos.'?® Las posteriores
repeticiones de este sacrificio, tal como sucede con todos
los ritos, cumplirian con la funcidén de rememorar ese
principio de divisidn. Por otro lado, en la tradicidén
mesopotamica, los hombres fueron creados expresamente para
proveer de alimento a los dicses por medio de los
sacrificios. Tal parece, pues, que la idea de sacrificio eh
el mito prometeico cumplid especificamente con el
establecimiento del orden inmortal versus el cosmos mortal y
de la justicia deificada en Zeus, y gue ademds, y seguramente
por otras vias mitoldégicas y religiosas, el sacrificio
cumpliera también en Grecia con la funcidén de alimentar a los
dioses como se narra en el Atrahasis.'®C

Asi pues, la existencia de los dioses mesopotdmicos
depende en gran medida del alimento que los hombres les
puedan procurar; de hecho, en el mismo Atrahasis se cuenta
qgque los dioses tienen su punto débil en la falta de alimento
y de bebida, pues sufren como los hombres gue buscan

! gse lee

pencsamente su sustento. En Los trabajos y los dias,?'®
cémo es que Zeus destruye a la segunda raza porgue ella no

queria hacer los sacrificios correspondientes a los dioses.

' Los trabajos y los dias, p. XLI.
'y, G. Lambert y A. R. Millard, op. cit., p. 15

v, 130 v ss.
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Por esta razdn es licito afirmarrque el sacrificio debe ser
visto como un elemento vital, de supervivencia humahé“en;las‘
relaciones entre los hombres y los dioses.

En las obras de Hesiodo como en el Atrahasis, el dios
gue representa la astucia reta con  sus. engafios al supremo
dios para evitar la destruccidn del género humano. Prometeo
personifica la combinacidén de las funciones propias de Enki:
la mente astuta y la rebelidn. Esta combinacidén justamente da
origen a un resultado ambivalente: por una parte el Titan
logra que los hombres no sean destruidos por Zeus; pero por
otra, sus engarfios hacen que el Cronida castigue a ia
humanidad con el trabajo para obtener el sustento. En efecto,
parece haber una correspondencia entre el castige de los
dioses -el duro trabajo para conseguir los alimentos- con el
engafioc gue tanto Prometeo como Enki llevan a cabo con sus
respectivos dioses supremos, pues tal burla tiene gue ver con
el alimento gue de algin modo se les negd. Asi, Prometeo
engafia a Zeus con la particidn del buey sacrifical al darle a
elegir la mejor parte, la cual no era -~como se sabe- la que
en apariencia resultaba mds atractiva por la grasa. De igual
modo, Enki, junto con la deidad de la lluvia y la deidad de
los cereales, tuvo como propdsito central el de ayudar a los

hombres que iban desapareciendo por causa de Enlil, pues

85



Por esta razén es licito afirmar que el sacrificio debe,ser
visto como un elemento vital, de supervivencia humana en las
relaciones entre 1os hombres y los dioses.

En las obras de Hesiodo como en el Atrahasis, el dios
gue representa la astucia reta con sus engafios al supremo
dios para evitar la destruccidén del género humano. Prometeo
personifica la combinaciéﬁ de las funciones propias de Enki:
la mente astuta y la rebelidn. Esta combinacidn justamente da
origen a un resultado ambivalente: por una parte el Titan
logra que los hombres no sean destruidos por Zeus; pero por
otra, sus engafios hacen que el Cronida castigue a 1la
humanidad con el trabajo para obtener el sustento. En efecto,
parece haber una correspondencia entre el castige de los
dioses -el duro trabajo para conseguir los alimentos- con el
engafio gue tanto Prometeo como Enki llevan a cabo con sus
respectivos dioses supremos, pues tal burla tiene gue ver con
el alimento gue de algun modo se les negd. Asi, Prometeo
engafa a Zeus con la particidn del buey sacrifical al darle a
elegir la mejor parte, la cual no era -como se sabe- la que
en apariencia resultaba mds atractiva por la grasa. De igual
modo, Enki, junto con la deidad de la lluvia y la deidad de
los cereales, tuvo como propdsito central el dé‘ayudar a los

hombres gque iban desapareciendo por causa de “"Enlil, pues
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engaﬁé a éste al ocultar los alimentos. que..le. debian__ser’
ofrecidos en sacrificio. | |

El robeo del fuego por parte de Pfometeébzénséituye el .
segundo engafio y estd vinculado  temdticamente ~con el
sacrificio y la comida. El1 fuego es un elemento ‘esencial .en
los sacrificios que se llevaban a cabo en la antigua. Grecia,
pues no sdélo tiene en si el valor que significa el comer  los
alimentos cocidos, sino también el avance técnico gue implica
su conocimiento y uso, tal como se puede leer en el Prometeo
encadenado de Esquilo. En efecto, para este poeta tragico el
fuego es la base de la civilizacidn, pues al regalar este
elemento, el Titan también ensefia a los hombres todas las
técnicas posibles.??*

La forma de representar el desarrollo de la civilizacidn
griega es similar en el poema Atrahasis, pues en &l se cuenta
también cdémo Enki dio un regalo idéntico a los hombres. Y asi
como el fuego se considera el elemento que separa al hombre
salvaje del civilizado, Mami y Enki son 1los dioses gque
establecen y organizan la nueva civilizacidn en la antigua
Mesopotamia.

Ahora bien, al regalo dado por los dioses a los hombres
corresponde un castigo. Tal tdpico es compartido por las

versiones hesidédica y mesopotdmica, en las gque la actitud de

" Esq., Prometeo encadenado, vv. 270, 458 y ss.
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“los dioses'eS*vista"como*signo'demrebeldi&:*En’el:AtrahasiSf'—

se. cuenta que‘ Enki aebe morir,.para poder dar pasoc ‘a la
creacidén humana; su muerte es’parte de la venganza divin‘a‘ pbr
el engafio que €l hizo-.al-.esconder los . alimentos.de. Enlil.:.
Enki es asesinado y su cuerpo se mezcla con el barfd‘”i:;airay
suplir el elemento vital, lo cual significa que la vida del
dios es el latido del corazén de la raza humana y de esta
manera sigue viviendo para siempre entre los mortales.

Segun la versidén griega acerca del castigo, los hombres
tienen que sufrir los males entregados por Pandora, kentr;e los
cuales el de mayor importancia es el del trabajo érdﬁo;:parrav
poder subsistir. En cuanto a Prometeo, su castigo consisﬁié
en ser encadenado al C&ucaso por 300,000 afos, durénté. los‘
cuales un &guila le devoraria el higado durante el  dia,
mientras qgue en la noche éste se regeneraria. En la antigua .
Mesopotamia, el higado era considerado el soporte del alma.
Si esto es asi, la palabra “higado” podia sustituir a 1la
palabra “alma”. La importancia de este 6rgano en Grecia queda
claro con lo que Platdn dice al respecto: Un dios ha
inventado para ella (sc. para el alma) la estructura del
higado y lo ha colocado en la habitacidn preparada para é1.1%

El higado prometeico es el alma torturada por el A&dguila

" rimec 70 a-e. No hay qgue soslayar el hecho de que Platén distingue tres
tipcs de alma: la racional, la irascible y la concupiscible, cuyo espacio
se halla respectivamente en la cabeza, el pecho y el vientre (el higado,

propiamente) .
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“(signo ‘del poder de 2zeus), pero; ademds, es un castigo- que:
por extensidén le corresponde al hombre, pues fue salvado por
el Titdn. Resumiendo, asi como Enki vive en los hombres
porgue su cuerpo se fundid con la masa primigenia.de. la que._
aguéllos nacieron, de igual modo Prometeo es castigado en el
higado que es el motor del cuerpo.

Ahora bien, un elemento mds viene a sumarse al tdpico
del castigo: el diluvio, que es comin a la mayoria de los
mitos de creacidn de las antiguas culturas, tal como se puede
observar en los documentos de los hebreos, de los
prehispdnicos y de los habitantes de Mesopotamia. Sin
embargo, en el mito de Prometeo y Pandora de Los trabajos y
los dias y de la Teogonia de Hesiodo no aparece ninguna
referencia a ello.

En la mitologia mesopotdmica, la creacidén del género
humano estd yuxtapuesta a la historia de la gran inundacidn,
que es un elemento esencial en la creacidén de los hombres.
Por su parte, en los mitos griegos, la figura de Deucalidn es
la gue representa al héroe diluviano. La historia de
Deucalidn estd conectada con el mito prometeico, pues, segun
la tradicién hesidédica, este héroe es hijo de Prometeo y de
Pandora -otra tradicidén lo hace deséehdefk deﬂfciimeﬁé}'ieﬁ
lugar de Pandora-, gue a Su vez aiAféfiééﬁirgﬁﬁ£b §§5;firra

al primero de los griegos y fundador de la Hélédé: Heéleno.
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Pirra, por su parte,- es-hija de Epimeteo y de Pandora,
guienes, en efecto, aparecen unidos en Los trabajos y los
dias.* Deucalidén y Pirra fueron los Unicos seres
sobrevivientes del diluvio que Zeus envid para destruir a los
hombres de 1la Edad de Bronce, guienes ya no seguian la
justicia impuesta por él.

Deucalidn y su esposa pudieron salvarse gracias:  a - gque
Prometeo les indicéd que construyeran un arca v se
introdujeran en ella mientras duraba la inundacidén. Cuando
ésta acabd, Zeus envid a Hermes para decirles gque les
cumpliria un deseo y Deucalidn pidid gue 1la tierra se
poblara. Zeus dijo, entonces, que arrojaran por arriba de sus
espaldas los huesos de su madre, y ante esta respuesta
Deucalidén y Pirra arrojaron piedras sobre sus espaldas y de
ellas fueron naciendo los nuevos hombres y mujeres.

Hay varias puntos que resaltar en torno a esta parte del
mito griego. En principio, la raza de los hombres como tales,
es decir, fuera de la esfera divina, tiene su origen después
del diluvio. Pandora es considerada la primera mujer, pero es
una creacidén divina, a diferencia de Pirra que no tiene las
mismas cualidades de sus padres y da origen a una nueva

estirpe de mujeres. Lo mismo ocurre, evidentemente, con el

caso de Deucalidén, salvo que no se sabe cudl fue el primer

Mefr, Erga, vv. B2 y ss.
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'hombre,,,pues éste debid existir antesT,ael, diluvio. Este
~asunto es importante porqgue revela en cierto modo la
naturaleza del hombre descrita por Hesiodo: las razas humanas
se alejan cada vez mds de su crigen divino por su actitud”
ante la justicia de ZzZeus, y esto parece Ser un proceso
ciclico seguin se desprende precisamente de la narracidn de
las cinco razas.

El agua, en tanto elemento simbdlico, comparte con la
tierra 1la importancia acerca del origen de los nuevos
hombres. Segun se puede leer en la Teogonia, la simiente de
todo 1lo existente fue Gea, después de haber surgido de
Abismo,!*® y el hecho de gque 1los hombres, a partir de
Deucalidén y Pirra, hubieran nacido de las piedras confirma
esta idea. Ademds, en las versiones primarias de la mayoria
de los pueblos antiguos sobre el origen del hombre se dice,
casli siempre, que los dioses creadores hacen una mezcla de
agua y tierra para crear a los hombres. En el relato griego
de la inundacidén no existe este procedimiento de creacién,
pues la base gue origina la vida ya estd hecha: los
descendientes de Deucalidén y Pirra nacen de las piedras, es
decir, el agua mezclada con la tierra. En udltima instancia,
aquéllos proceden siempre de Gea, la tierra. Los dioses ya no

intervienen directamente en su creacidn, lo que significaria

”’Theog., vv. 115 y ss.
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un mayor alejamiento de la esfera divina en relacidén con la
humana.

Los puntos de contacto que se han analizado en torno al
mito de Prometeo entre la cultura griega y la mesopotdmica
permiten dilucidar, por una parte, la trascendencia histdrica
de la figura prometeica y el modo en gque los distintos
pueblos conciben a sus héroes culturales y, por otra, las
raices de donde florece el mito del dios redentor. Como se
sabe, los poemas Atrahasis y Enuma Elish de la tradicidn
mesopotamica se situan histdricamente poco antes del primer
milenio antes de nuestra era, y las versiones hesiddicas de
los mitos griegos son creacidn propiamente del siglo VIII a.
C., pero sus cimientos con evidencia van mas alld de esta
época. Las fechas sirven para conocer el terreno histdrico en
cuestiodon, pero el mito en si carcce de tiempo. La comparaciodn
entre los relatos griegos y los mesopotdmicos dan fe de la
necesidad de comprender y de analizar el mito como una idea
gue va maés alla de las frenteras culturales. La influencia
mesopotamica en Grecia se advierte claramente en cuanto que
el mito de creacidn tiene un paralelismo sorprendente en el
desarrollo de las historias de Prometeo y de Enki, pero 1lo
gue sSe cuenta en el Atrahasis y en las demas sagas
mesopotamicas aparece enriquecido en la mitologia griega con

nuevos elementos gque identifican particularmente lo dicho por
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‘Hesiodo~y-otras fuentes y que-constituyen-la:base-mitoldgica

de la cultura occidental.




Los relatos hesiddicos: génesis y explicacidn del

mito de Prometeo

En la cultura griega, la figura de un dios redentor de los
hombres con caracteristicas de héroe aparece descrita por
primera vez en el mito prometeico; y de éste, la versidn mas
antigua que se conoce por escrito, no obstante su cercana y
fuerte reminiscencia oral, es la elaborada por Hesiodo en los
dos pasajes de sus poemas épicos: en la Teogonia, vv. 507-
616, y en Los trabajos y los dias, vv. 43-105. A pesar de que
las dos versiones apuntan hacia el mismo tema -Prometeo-, es
posible distinguir en ellas algunas caracteristicas que
ofrecen matices diferentes; éstos se deben, sin duda, a los
fines de cada composicidn y a los diversos momentos en que
fueron elaboradas.

La época de Hesiodo fue de cambios profundos en el orden
socioeccendmico, y tales cambios se vieron reflejados también
en el pensamientc y las actitudes morales del pueblo griego.
Los poemas hesiddices fueron, en gran medida, una respuesta a
la crisis que vivid Beocia -la tierra natal de Hesiodo-, y en
general toda la Grecia del Asia Menor, v también
constituyeron una respuesta ética del poeta ante las

injusticias que ¢él1 vivié en <carne propia, las cuales
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mostraban hasta qué punto las comunidades griegas-de. entonces.
necesitaban un reacomodo social.

Grecia vivia en esa época un proceso de coloni’zarciéx‘u» que
le permitia aligerar su poblacidn, Ila cura,lryﬂrt‘.rer}rié_,pocasr
esperanzas de progreso en sus poleis de origen,' dadb el
problema de la reparticidén de los kleroi que hacia cadé vez.
mids escasa la tierra. Los dos poemas hesiédicosv preséntan en
diferentes momentos el desédnimo del poeta, espejo de sus
contempordneos, ante tal situacidén.!®® El mito, la religién vy
las costumbres que engendran los sistemas de pensamiento son
para Hesiodo la sustancia temdtica y el vehiculo que le
permite esbozar la visidn de los hombres del mediocevo griego
frente a sus perspectivas de vida. En este panorama hay
culpables y castigos: Prometeo, por un lado, Yy, por otro,
Pandora con su jarra de males.

El mito prometeico, asi como cada uno de los elementos
mitoldgicos y teoldgicos que presenta Hesiodo, responde a un
marco natural dentro del orden que el poeta beocio pretende
fundar en sus poemas épico-didascdlicos. Esto quiere decir
gque cada uno de los temas o tdpicos gue el poeta aborda,
estdan relacionados unos con otros, por lo que‘ tal

organizacidn obedece a la visidn total del mundo arcaico

W pp tiempos de Hesiodo, el descontento por lo que ofrecia la vida era
generalizado entre los peguefios propietarios de tierra y, con mayor
razén, entre los acalariados y los artesanos, Paola Vianello, p. XLV.
Cfr. también Jean-Pierre Vernant, op. cit. pp.76-77

94




griego. De este modo, a pesar de que haya una circunscripcidn
especifica al mito de Prometeo, es evidente que se deben
tomar en cuenta las relaciones temdticas que existen dentro
de los poemas hesiddicos.

Asi, en principio, es posible determinar que en la
Teogonia existen por los menos tres tdpicos bédsicos en torno
al mito de Prometeo: 1) el engafio que éste comete contra Zeus
en el reparto de las carnes del animal sacrificado; 2) el
robo del fuego sagrado por parte del Titén, y 3) la forma en
qgque Hesiodo presenta el poderio de los dioses, en general,
para destacar la omnipotencia del hijo de Cronos.

Por lo que respecta a Los trabajos y los dias se
encuentran en él cuatro toépicos: 1) las consecuencias
nefastas que para el ser humano se dieron a partir de la
rivalidad entre Zeus y el Titan, 2) unc de los mayores
castigos para el género humano fue la creacidén de la primera
mujer, Pandora, y la aceptacidén de ésta como esposa por parte
de Epimeteo, el hermano del Titan, lo cual significa el
castigo perenne para los hombres, 3) el castigo de Zeus
contra Prometeo, quien fue encadenado al Cducaso y condenado
a padecer a un &guila gue le comeria las entrafias, hasta que

Heracles 1lo liberara, y 4) 1la Justificacién®® de 1a

"' se trata de una justificacién de la existencia del mal y del trabajo
porgue el poeta explica el modo en gue los males, ya existentes desde el
origen mismo del késmos (cfr. Theog. 21-233), son introducidos en el
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existencia del mal y del trabajo penoso :entre--los -hombres,-
para obtener el sustento.

Lios tdpicos sefialados en los dos poemas de: Hééiodo
constituyen la base para analizar la configuracién,dél,mito
prometeico en el marco del pensamiento griego, porgque de
ellos se derivan las caracteristicas gque los autores de la
tradicidn occidental han retomado para la interpretacidn de
aquel para, a su vez, ofrecer nuevas adaptaciones del mismo.

Asi, en principio, el tépico que centra la narracidn
hesidédica en torno a Prometeo es el engafioc. En las dos
narraciones de Hesiodo estd presente el triunfo de Zeus como
respuesta a cada uno de los engafios del Titdn: en el primer
caso se tiene una explicacidén del pacto entre hombres vy
dioses a través del sacrificio que habrian compartido en
Mecona, en el cual Prometeo engafia por primera vez a 2Zeus al
darle a elegir una de dos partes en las gue habia dividido el
buey: en un lado puso la carne y las entrafias envueltas en la
piel, de modo qgue parecia sélo un montdén de huesos; y en la
otra parte cubrid el esqueleto con abundante grasa para que

pareciera ser 1la carne. El padre de los dioses se deja

género de los hombres por Pandora, tal como Jean-Pierre Vernant en Mito y
pensamiento en la Grecia antigua, p. 61, ha interpretado: Con Pandora, en
efecto, no solamente los poderes de la Noche se extienden a través de la
Tierra, los Algea de las enfermedades, el Ponos, la Geras, estos males
gue la humanidad en su pureza original ignoraba, sino gue todo bien ahora
encierra su contrapartida de mal, su aspecto nocturno, su sombra gque le
sigue paso a pasc.
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engariar, segun Hesiodo, pues ya estaba pensando en el castigo
futuro y elige la segunda parte. En efecto, la respuesta de
Zeus a tal afrenta fue ocultar el fuego a los hombres.

E]l segundo engafio de Prometeo consiste precisamente en
robar el fuego sagrado que Zeus habia escondido y en
entregdrselo a los hombres, con todas las implicaciones
relativas a la civilizacidn que puede tener en si el simbolo
del fuego y que se analizaran mds adelante. A esto, Zeus
contesta con la creacidén de la primera mujer, Pandora, un
bello mal que haria contrapeso a los beneficics del fuego.
Sin embargo, se advierte que en la Teogonia la mujer es
personificada por Pandora como la productora en si de 1las
desdichas del hombre, por su propio caracter, mientras que en
Los trabajos y los dias ella es el instrumento de la venganza
de Zeus, al abrir, por orden de éste mismo, la tapa de la
jarra que llevaba consigo, de la cual entonces salieron todas
las calamidades que azotan al género humano.

Es posible observar un paralelismo entre los elementos
simbdlicos que componen esta seccidn del mito: por un lado,
el camuflaje de las partes en que el Titdan dividid la carne
del sacrificio para engafiar a Zeus tiene su correspondiente
en el robo del fuego y, por otra, el regalo del fuego

prometeico & los hombres <ce equilibra con el regalo de
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Pandora, es decir la que  Ileva -todos..los. dones,**®.lo..cual
resulta paraddjico, puesto gue tales regalos no son ma&s que
desgracias para la humanidad. Asi, al querer daf mas de 1lo
que le corresponde al hombre, la apaté de Prcometeo se le
revierte: Pandora deviene en una suerte de apaté, pero con

e

una apariencia que el hombre no puede penetrar.?! Estas

respuestas indican la presencia de wuna creacidén mitica
relativa a las causas (mito etioldgico) y de un Zeus
omnisapiente, omnipotente y omnividente.®%?

En efecto, de lo anterior se pueden observar varias
causas (aitiai) finales del orden césmico. En primer lugar,
la costumbre humana de ofrecer en sacrificio a los dioses los
huesos y la grasa, reservandose para si la mejor parte de los
animales: la carne. Este sacrificio, que segin la tradicidn
mitoldgica seria el primero en la cultura griega,!'*! supone
que los hombres gue asistiercn a Mecona para gue se
definieran las concomitancias entre ellos y los dioses,?%
conocian el fuego que les serada arrebatado por Zeus mads tarde,

debido al engafioc de Prometeo. Si los campesinos de la época

de Hesiodo padecen hambre, la culpa puede deberse al engafio

L'sHesiodo, ¥rga v. 80 y Theog. v. 588

'Y cfr. Jean-Pierre Vernant, Mito v pensamiento en la Grecia antigua, pp.
60-61

Myesiodo, Erga vv. 22
Bon1 respecto, c¢fr. J
mythes du premier sacri
y Ss£.

"' Hesiodo Thecg., vv 535-537.

2, 267 y 281
.L. Durand, "Le rituel du meurtre du boeuf et les
ifice animal en Attique“, en Il mito greco, p. 121
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gue Prometeo hizo en el reparto de las carnes sacrificiales,
pues la vida de los hombres que vivian bajo el reino de
Cronos, al conocer el fuego, debid haber sido més grata.'%
Sin embargo, hay que resaltar que es Prometeo el encargado de
hacer tal sacrificio, es él el intermediario entre los dioses
y los hombres y, por lo tanto, €1 es también el depositario

del fuego, al menos en ese momento, gque supone un ritual

trascendental porgue se trata de establecer la relacidn dios-

4
hombre.?*

Asi, es posible decir que el mito de Prometeo surge de
la tensidn por organizar las relaciones en el universo de los
dioses y las formas gue delimitan lo humano y lo divineo. Tal
tensidén es simbolizada por la figura del Titan, en cuanto gue
es la liga que tenia gue expandirse hasta romper el corddn
umbilical que iba del cielo a la tierra. Es posible que la
ruptura entre los dioses y los hombres tenga un trasfondo
cosmogdénico gue se remonta al origen comiun de dioses vy
hombres, porque, aungue el v. 108 de Los trabajos y los

dias ha sido sefialado como una interpolaciédn,’® se puede

Mocfr. George Thomson, “Prometheia”, en Aeschyius. & Collection of
Critical Essays, p. 125; L. Séchan, Le mythe de Promethée, pp. 26-27.

" ror the Greeks the story of this sacrifice as told by Hesiod was the
statement of a great primcrdial reality which determined the subsegquent
existence and fate of mank

nd. Carl Kerényi, op. cit., . =x
48 . . . . L e e
"Teog. v, 10&: oz dpoley veydact Beol Ovntor U7 dvGpoion
146 Ta < L . o
En sus ediciones de Los trabajos y los diar, Solmsen, Mazon, Rzach,

Flach y Schémann consideran ecpurio este versc porque €l anuncic del mito
sobre el origen comun de dicses y hombres no aparece posteriormente. Cfr.
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afirmar que ambas entidades participan .- de la...misma.
composicidn fisica y espiritual.

Asi pues, se puede leer el mito promepeico en los versos
hesiddicos como el momento de ruptura entre los dioses y los
hombres, el instante en gue la raza‘humana es separada del
contacto con los dioses, en la visidén cosmogdnica griega. Si
los hombres de los poemas homéricos, los de la cuarta raza,
conviven con los dioses, es porque todavia no han cometide
una falta grave que los separe de ese privilegio. En cambio,
la quinta raza, a la que pertenece Hesiodo, es la gque ya no
tiene contacto directo con los dioses, porque posee el fuego,
y esto la convierte, hasta cierto punto, en una afrenta para
las mismas divinidades. Se puede decir dgue en la Teogonia y
en Los trabajos y los dias se describe un mundo en el cual el
hombre estd inmerso de modo integral, perc no es un
protagonista, 7 como sucede en las narraciones homéricas.

Quizd la ruptura entre los mundos de los dioses y de los
hombres se debe a que el sacrificio finalmente no se cumplid,
no se llevd a cabo totalmente debido al engafio de Prometeo,
de manera qgue no hay contrato entre los actores de ese ritual

y éste tiene gue suceder y terminar completamente con el

regalo de Pandora por parte de los dioses. En la mayoria .de

Paola Vianello, Hesiodo, Los trabajos y los dias, pb. CCLYXXVI~VII, n.
i08. .
7 paola vianello, cp. cit. p. LXVIII.
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las culturas existe-el-sacrificic primigenio que instituye -y -
organiza la conexidén entre los dioses y los hombres.!'® Este

tipo de ritual es una necesidad cultural y espiritual para

que la sociedad pueda avanzar en todos sus componentes; es, a

final de cuentas, una especie de pacto como los que cualguier

comunidad establece en su seno para dirimir sus problemas y
asi poder progresar. Y también se vislumbra que siempre hay
un intermediario, gque es un sacerdote, un chamdn o un héroe
que adquiere, algunas veces, nombre propio: Abraham, Enki,

Prometeo.

En esta parte del mito relativa al sacrificio hay otro
detalle responsivo bastante interesante que tiene gue ver con
el vientre: Prometeo envuelve la carne del sacrificio en el
gdster del animal sacrificado. Esta imagen sustenta una
correspondencia simbdlica cocn el vientre humano, gue tiene
gue llenarse también con todos los alimentos gue, en cierta
manera, resultan una carga para el hombre;**® asi, este ultimo
se convierte en un esclavo de su estdmago, de manera gque el
mismo ser humano corre el riesgo de convertirse en vientre.!®°

Pero si el vientre del hombre es una carga, el de la mujer es

' por ejemplo, en la cultura hebrea ectd el sacrificio de 1saac que
parece marcar el cambio del politeismo al monoteismo; en algunas culturas
prehispédnicas se sacrificaban a doncellas y a guerreros cautivos para
asegurar la continuidad del tiempo y agi preservar el ciclo de la vida.

% aqui rtambién puede establecerse el paralelismo con otras culturas como
la hebrea y la maya, por ejemplo, gue hablan del castigo que significa
para el hombre obtener su sustento.

"' Hesiode Theog. 26: Pastores agrestes, tristes oprobics, vientres tan
sdlc. Tales palabras las dirige Zeus a lcs hombres.
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muy --pernicioso porgue ademds de voraz- es.-lubrico.!®!. Esto,
pues, significa que Zeus castigd también de esta manera a los
hombres: el vientre, como la mujer, es un estigma del cual no
pueden. separarse sin que eso no les signifique la muerte,
segin la teoclogia manifestada por Hesiodo. k

Ahora bien, ademas del engafio y de las consecuenciaé dé
éste, la idea del fuego es un punto primordial en la historia
de Prometeo. En la mayoria de las culturas antiguas el fuego
es un elemento central en los ritos y en el desarrollo
social: hay dioses del fuego, un lugar sagrado para éste y un
tiempo determinado para encender el fuego nuevo.!*? Se puede
decir que el fuego cumple dos funciones Dbésicas: la
fecundacién de 1la tierra para una buena produccidn de
alimentos!®® y la purificacién de los cuerpos y, en general,
de los objetos que, de acuerdo con los rituales, sean tocados
por él. Dentro de la purificacidén, es posible advertir que el
fuego también presenta un rasgo destructor gue abrasa y
consume todos los elementos nocivos, materiales o

espirituales que amenazan la vida de los hombres, animales y

¥ yesiodo, Theog. V. 599: la ajena fatiga en el vientre cosechan (sc. las
mujeres). Cfr. El1 comentario de Jean-Pierre Vernant, op. cit. pp. 41-42
32 3. G. Frazer, La rama dorada, pp. 684 y ss: En toda Europa, desde
tiempo Iinmemorial, los campesinos han acostumbrado encender hogueras en
ciertos dias del aidc y saltar a su alrededor o saltar cobre ellas. [...]
Las €pocas del ano en gque por lo regular se encienden estas hogueras son
primavera y verano, pero en algunos lugares las encienden también a final
de otono o durante el invierno.

Y pe alli que muchas fiestas relacionadas con el fuego se celebraran en
fechas especificas del calendario agricola, como los sclsticios.




plam:as;154 en suma, el fuego tiene una virtud positiva y una
negativa.

En el mito prometeico estdn presentes las dos virtudes
del fuego: lo positivo estd en que el hombre puede cocer sus
alimentos y desarrollar las técnicas productivas que le
permiten sobrevivir lejos de los dioses y con los castigos
impuestos por Zeus; lo negativo estd en el castigo encarnado
en la mujer; pero, ademds, en la incapacidad gue ésta tenga
para conservar, cuidar y manejar el fuego. Asi, como Prometeo
fue el encargado del fuego en el sacrificio primigenio, esta
funcidn le corresponde también al hombre, de aqui en
adelante, al haber heredado el fuego: el hombre adguiere la
responsabilidad de renovarlo de manera que no pierda su

jet

esencia catartica y propiciatoria.® Como se puede observar,
este vinculo del hombre con lo sagrado tiene origen, en dran
medida, con la cuestidn prometeica.

Las consecuencias gque padece el hombre por culpa de
Prometeo se pueden compendiar en lo siguiente: el fuego es un
elemento gue conecta, de alguna manera, a los hombres con los
dioses, puesto que para hacer los sacrificios los hombres

necesitan del fuego que es de cardcter sagrado. De ahi que si

Zeus hubiera ocultado para siempre el fuego, no habria

g6, Frazer, La rama dorada, p. 722.

'“Cfr. Louis Séchan, Le mvthe de Prométhée, pp. 2 y 3. En La rama dorada,
pp. 684 y ss., de J. G. Frazer, se halla un andlisis sobre el culto del
fuego en las tradiciones folkldéricas.
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mortales guienes alimentaran a los dioses. Desde la
perpectiva antropoldgica, esto significa que se establece una
especie de contrato social, como ya se dijo, para gue ambas
partes puedan sobrevivir, y si esta premisa resulta vé;ida,
entonces cabe pensar que la accidén de Prometeo no sdlo era
importante, sino también necesaria, va gque de &l se
beneficiaron incluso los demds dioses. Ademds, bcomok mito
eticldgico, 1lo gque cuenta Hesiodo conduce a pensar en -la
bisqueda del equilibrio gue permitiria a los actores de este
drama encontrar el mejor lugar en las relaciones entré
hombres y dioses en la reunidén de Mecona.

La eguidad puede observarse en que a cada enéaﬁo de
Prometeo corresponde un castigo de Zeus, quien
justificadamente no podria deﬁar el fuego en 1as‘manos del
hombre, porque, como apunta Eliade, la raza ‘humana seria
arrogante y podercsa, de tal modo gue su castigo  (Pandora)
viene a recordarle al humano su condicién efimera; ésta es la
linea que divide justamente al hombre del dios. La otra
consecuencia funesta es la aparicidn de la mujer: consumidora
de alimentos, una carga econdmica para el hombre y
procreadora de los seres humanos infelices y sufrientes.

Ahora bien, es interesante observar, por un lado, gue la
raza humana es la que resulta perjudicada en la pugna que-se-

desarrolla entre Zeus y Prometeo y, por otra, gue a partir de
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esta lucha surgen las explicaciones sobre cémo el hombre
llegd a poseer el fuego y sobre el origen de la mujer. De
hecho, se puede afirmar gue la aparicidén del mal en la tierra

es producto del mismo Prometeo:

Empero Zeus lo ocultd (sc. el sustento del
hombre), irritado en su alma,
porgque lo habia engafiado Prometeo de mente

tortuosa:

por eso para los hombres meditd tristes

pesares.?®®

Pero también se explica la manera en que Zeus finalmente es
el dios omnisciente y omnipotente. Hesiodo sefiala de manera
perentoria en la Teogonia el poder del Cronida por encima del
Titdn, para dejar en claro la superioridad del dios supremo
sobre los dioses rebeldes por el resto del tiempo, hecho que
se reafirma en la lucha gue la médxima divinidad sostiene
después con Tifdén,*® y si se sobrepone a tales divinidades,
es evidente que a los hombres también, aungue con éstos no
ejerce la violencia, sino la justicia. En Los trabajos y los
dias, en cambio, el punto en cuestidén es narrar la forma en

que los hombres sufren para poder obtener el sustento. De

% Hesiodo, Theog., wvv. 47-49: &ihi Zevg Expuys yorwoapevoe gpeoi Noiv, / 8Tt v
tEanamoe Npopn0ets dyxuropmine 7 1obvex” dp’ aviphroiciv Epuioato x1dca Auvypa.

" ocfr. Theog., wvv. B820-868; Jean-Pierre Vernant, op. cit. pp. 35-41;
Apostolos, N. Athanassakis, op. cit. p. 7
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este modo, -se observa cdmo. se. complementa .la. historia que
explica el poder y la sumisidn, las reléciohes entre el dios-
rey y los subditos. .

En ambos relatos, sin embargo, elFmeqqﬁqurgce regido
bajo el providente Zeus y, en el fondo, el‘mOtivo'temético
para Hesiodo es también semejante: la . explicacidén del mal
como un castigo merecido por romper las reglas establecidas,’

es decir, el fin de la justicia, del respeto y del orden:

Dio emerge dunque ancora una volta come 1 ‘unica
forza ordinatrice, 1 cui disegni ed il cul ordine
oltre a costituire 1in assoluto la legge, sono’

anche c¢idé che e veramente eguo e qguindi
188

autenticamente “buono”.
Ahora bien, como Hesiodo parte de la premisa de que la
voluntad de Zeus es inquebrantable, el poeta buscd, a través
de esta idea, dejar constancia del orden establecido por éste
como dios padre y duefio de todo: no es posible engadar ni

eludir la mente de Zeus,'** o como se lee en otra parte: de

** Giancarlo Finazzo, La realtd di mondo nella visione cosmogonica

esiodea, p. 110. Apostolos N, Athanassakis, op. cit. p. 7, define a la
Teogonia como un poema que empieza con Caos y termina con el orden, la
justicia y la ley: the procreative process goes on, but Zeus proceeds to
introduce Peace and Law and Justice into a world where polarities exist
but are controlled and where all the dark forces and monsters of yore
have been confined once and for all to the gloomy Tartaros.

™ Theeg., v. 612
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ningin modo es posible eludir la mente de Zeus.'®® Lo que
llama la atencidén es el hecho de gque, a pesar de gue Prometeo
y los hombres fueron castigados, los dioses olimpicos no
restituyeron o resarcieron los engafios del Titén; es decir,
que los dioses se gquedaron con la grasa y los huesos de los
sacrificios, mientras que el hombre no pudo deshacerse de su
obseguio (d®pov) -la mujer y los males: vive con ellos todos
los dias. Tal vez haya aqui una especie de justicia o de
destino determinado por encima de los hombres y de los dioses
gue haga irrevocable una actitud o accidn marcada como la de
Prometeo: una vez que &l roba el fuego o engaia a Zeus, las
consecuencias son inevitables y forman parte de un plan ya
conocido por el Cronida.

Tal parece gque todo responde a la ley de causa y efecto
en las relaciones de los dioses con los hombres. Esta ley
seria definida como el destine. Lo que si gueda claro es que
en las obras hesiddicas hay un concepto absoluto de 1la
divinidad: si los dioses de Homero son importantes en este
sentido, los de Hesiodo, especificamente Zeus v los
Olimpicos, lo son todavia mas porgue son omnipresentes; y en
el caso particular de Zeus priva también la omnisapiencia.
Perc por encima de todo, Hesiodo resalta, a diferencia de

Homero, la obediencia de todos los dioses a los conceptos de

te0 Erga, v. 105
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moralidad y justicia, porqgue, incluso,—Zeus es~iden£ifiéadb—
con ésta Ultima nocidén.'®® La 1lucha en él nivél aé la
inteligencia que Zeus sostiene contra Prometeo, asi como la
guerra . contra sus adversarios, significé para los griegos de
la época arcaica el advenimiento de un gobierno olimpico
moralmente justificado. Se puede afirmar que bajo la visidn
de Hesiodo 1la justicia es un valor indispensable para
conservar él equilibrio del orden cdsmico, de este modo el
mito se tornaren un concepto del orden religioso y el poeta
deviene, ademéds, en una especie de reformador de la
religiosidad griega.!®?

En efecto, es posible indicar que el cosmos que Hesiodo
proyecta tiene como principio normative superior que priva
sobre la existencia humana a la justicia, pues en ella el
poeta reconoce un aspecto del orden absoluto qgue gobierna el
universo -la themis-, y cuyas raices tienen su cimiento, a su
vez, en la equidad -el kairds- y en el buen gobierno -la

eunomia. Este aspecto justo y equilibrado del cosmos es roto

' cfr. Paola Vianello, pp. LXII-LXIII. Apostolos N. Athanassakis, en su
introduccion a Hesiodo, p. 3: Justice and Peace or Injustice and War are
not merely conditicns or abstract forces but individual divinities, or
individualired divine powers, which act and react within well-defined
provinces of jurisdiction. Cfr. también p. 8

" paola Vianellc, pp. LMXXIITI-LX¥IV. Cfr. Jean-Pierre Vernant, Mito y

pensamiento en  la antigua Grecila, e 47 F. Solmsen, Hesiod and
Aeschylus, p. 13Z. Para Hesiodo, la justicia es el mds preciado de los
bienes que pcsee el hombre; cfr. Erga vv. 276-280: 16vde yap avlpmnoiot vojov
Sidtale Kpovimy, 7 iy0oor név xai Onpoi xai oimvoic reicnvoic / fofuv daiiroug, &nei ov Sixn

£ot pet” antoiz / dvlpwnoict 8 Edwxe Sixnv, ) TOLAOY Gpiain / yiveial...
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por. Prometeo, guien. al desafiar los designios..de..Zeus.obra._en

el mismo nivel que el de un hybristéds.®®®

Asi pues, hay que advertir que Hesiodo ,intrdduce‘ un

‘elemento transformador dentro del Vpensgmiepgpﬂﬂrgriego

tradicional - al aplicar un criterio ético "al' "material
mitoldgico. Ademds, el mito dJde Prometeo. estd contado en
relacidén con problemas reales y cotidianos -el ‘mal, el
trabajo, la responsabilidad-, a los cuales el poeta da una

respuesta de cardcter mitoldgico, y con ello crea

una teologia en un sentido muy auténtico, pues nos
da una explicacidn mitica de ciertos hechos
morales y sociales comparable con el relato

biblico de la caida.!®

Si bien es cierto gue en Hesiodo se aprecia el pesimismo de

un hombre que mira la decadencia en gue estad hundida su

sociedad, también es cierto que en él se advierte la
respuesta potencial para remediar, en la medida de 1lo
posible, ese caos: la justicia que se manifiesta en 1los

designios de Zeus. Es evidente que Hesiodo dio un paso muy

importante al dilucidar el concepto de justicia en los kosmoi

18 Giancarlo Finazzo, op. cit. p. 119: E che essa stessa (sc. la dike)
sia a sua volta fondata sull ‘equita e sull ‘equilibrio, € confermato dal
fatto che c¢io che a lei si contrapone é& la UPplwc. ossia la non-misura e
quindi i1l non-eguilibrio.

1™ werner Jaeger, La teologia de los primeros fildsofos griegos, p. 18
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divine' y humano, pues evoluciond con sus ideas la conceﬁcién
homérica sobre los dioses. Las deidades en los poemas de
Homero son practicamente antropomorfas y piensan y sienten
como .los humanos. Parece gue en Homero no hay rastro evidente
de una conceptualizacidn ética del plano religioso. Tal vez
por eso Hesiodo siente la necesidad de pensar el mundo desde
otra perspectiva, un mundo con otro orden al darle a los
dioses un lugar superior en relacidn con el hombre, de manera
gue se diera una relacidn jerdrquica bien definida. Solmsen
sintetizd la reforma del pensamiento griego propuesta por

Hesiodo, y acopiada por Esquilo, asi:!®®

It 1is 1interesting to notice that one poet (sc.
Hesiodo) introduced the revolutionary new thought
and that another (sc. Esquilo) applied it as an
ethical criterion to the traditional mythical tales,

even to those embodied in his precursor’s own work.

Quizds el panorama decadente que Hesiodo vio en su época le
provocd cierta repugnancia por lo humano, al grado de afirmar
gque debid haber muerto pronto o debid nacer mas tarde,'®® de
manera qgue no seria extrafia, entonces, el modo en que
presentd el mito prometeico. En efecto, el disgusto que Zeus

tiene con los hombres, que manifiesta a través del castigo -a

"*Friedrich Solmsen, Hesiod and Aeschylus, p. 133
1 prga v. 175
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Prometeo y a éstos mismos,” eS”un‘indicio7de’1o sentimientos
propios del poeta: el desprecio por Vla fbrma en que los
hombres hacen la justicia es algo que aparece en Hesiodo como
una caracteristica que define el espiritu de Zeus. De este
modo, el mito de Prometeo presenta una deficidn moral de lo
que es la justicia divina y su reflejo en los hombres.'¢’

Por su parte, Prometeo es un ser ambivalente; Su
personalidad presenta dos virtudes, como sucede con el
simbolo del fuego: por una parte trata de ayudar a los
hombres, con los cuales se identifica y de donde le viene,
después de Hesiodo, 1la imagen de benefactor; y por otra
intenta engafiar al dios supremo y ese engafio es para ayudar
precisamente al género humano. La oposicidn entre Zeus y
Prometeo no es sdlo de caracteristicas o de temperamentos: la
determinacidén de estas dos divinidades describe por si misma
el orden gue se busca fundar en el pensamiento religioso de
los antiguos griegos. La rebeldia encarnada en Prometeo es el
reducto de las luchas entre las potencias divinas, mientras
que Zeus es la coronacidn del kdsmos iniciado en la cdpula de

Gea y Urano.

%" jean-Pierre Vernant, Mito y pensamiento en la Grecia antigua, p. 21: EIl
mito de Prometeo encierra una moral tan clara gue no existe para Hesiodo
necesidad alguna de explicarla; basta dejar hablar al relato: por la
voluntad de Zeus..., los humanos estdn obligados desde ahora en adelante
al trabajo.
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Pero, ademds de lo ya--dicho, -el nudo central en. el .que
se dirime la disputa entre Zeus y Prometeo es el campo de 1a7
inteligencia: es un duelo en el que estos dioses ponen en
juego. su  sabiduria, pero sobre todo su  astucia, para
determinar quién es mas habil para pergefiar las salidas a
todo tipo de cuestiones. De los dioses y de los hombres,
Prometeo fue el Unico que se atrevid a retar a Zeus porgue
los dos podian ser iguales en inteligencia. Zeus es ‘el
prudente o providente” (metieta), mientras gque Prometeoc es
descrito por Hesiodo como vel de torva astucia”
(ankylométes) ;*® de modo ¢ue el Cronida sabe planes eternost®®
vy el Titdn sabe mds astucias que nadie.

Asi pues, ambas deidades presentan una capacidad similar
para luchar en el plano de la inteligencia practica: la metis
es un rasgo distintivo en la lucha entre Zeus y Prometeo, lo
gue indica, ademds, la evolucidén gue se puede percibir en la
manera en qgue los dioses dirimen sus diferencias, porgue no
se trata ya de una lucha gqgue involucre la fuerza fisica.

Para Hesiodo, es muy clara la superioridad de Zeus sobre
todos los hombres v los dioses, y no obstante gue Prometeo es
de una inteligencia superior a la de los demds dioses y

hombres e incluso igualable a la del Cronida, éste serd el

¢ Ademas de definirlo como ankylométes, Hesiodo define a este personaje
también como poikilos (ingenioso), dolophronéoon (meditador de engafios ©
argucias) y aioldmeetis (rico en recursos).

"eEr. Theog.., vv 545, 550 y 561




dltimo en conocer todas las cosas. Asi,. el. engafio sobre las
partes del sacrificio es algo gque Zeus sabe de antemano, pero
se deja engafiar para asi cumplir con lo que ya esta
destinado, y tal como cuenta Hesiodo, el castigo no es tanto
para el gue engafia, sino para los hombres, para gue se cumpla
el destino del género humano gue Zeus vya conoce. lLas
afirmaciones sobre la omnisciencia del Cronida  parecen
dirigirse a un publico al gque se le aleccionaba sobre 1la
teologia griega, porgque la recepcidén de los poemas hesiddicos
cobra una mayor viveza, si se repara en su cercania con la
tradicidén oral, de modo que su transmisidn, puede observarse
como la funcidén gque cumple un poema didactico en términos
éticos y religiosos.

Ahora bien, la inteligencia es un elemento importanteven
el 1litigio qgue se da entre Zeus Yy Prometeo. No hay AQuer
olvidar que se estd hablando de la lucha entre dos'déiaadés;
una 1lucha desigual por el lugar gue ocupan en eljkpah;één‘
griego. Pues bien, Prometeo, al defender a los hombresk y
darles el fuego, también les estéd otorgando 1la Sabiduria,
hecho que Hesiodo soslaya, pues para él sdlo el saber es de
Zeus. El ser humano no puede progresar sin el conocimiento vy
el manejo de este elemento. El progreso implica
necesariamente la inteligencia. El hombre ~le’ debe la’

inteligencia a Prometeo. La luz del fuego lo es-también de la
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-sabiduria. Pero la sabiduria, como la mujer, es asimismo un
mal,!’™® una retribucién por lo gue el hombre puede avanzar.
Tal parece gue no hay algin texto de la literatura griega en
donde alguien se queje de la sabiduria, de poseerla. Al
contrario, el saber, junto con la capacidad fisica, son las
pilastras que sostienen el humanismo griego; tal estado de
conciencia fue también una de las herencias que Grecia dio a
la civilizacidn occidental.

Hay, sin embargo, manifestaciones de un espiritu
irracional en varias actitudes o caracteristicas culturales
de los griegos antiguos, sobre todo en el campo religioso,
como la cuestidén dionisiaca, por ejemplo. Pero no hay gque
perder de vista que las lecturas de Hesiodo son candnicas en
la visidén méds clédsica de la cultura griega. Homero y Hesiodo
son quienes determinan, en gran medida, las propiedades de
los dioses griegos, Yy aquellas cuestiones miticas vy
religiosas que no entran en su mundo narrativo son un tanto
olvidadas. En efecto, a pesar de las variaciones en ~1os’
elementos mitoldgicos, es posible distinguir en la obra dél

poeta beocio un modelo de creacidn tradicional, en el cual

" En el cantar de los cantares, el rey Salomén explica los beneficios y
las dificultades gue acarrea la sabiduria:; en resumen, para €l, el sabio
sufre mias que el ignorante porque el gue conoce adquiere conciencia de
las cosas, mientras gue el tonto ni siquiera sabe que existen. También en
el Génesis el &arbol de la vida (sindénimo del é&rbol de 1la ciencia) esta
vedado al primer hombre, porque al tener acceso a €1 seria echado del
paraisoc.
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sblo aparecen readaptaciones de acuerdo con el éentido“de'lo
gue se narra.

El aspecto irracional se aprecia en otro paralelismo
interno en el mito prometeico constituido por la aparicidn-de
Epimeteo, hermano de Prometeo. La funcidén de este personaje,
tal vez inventado por el propioc Hesiodo, es definir un
cardcter torpe e incauto para resaltar la inteligencia de
Prometeo, © quizd para que se justifiqgue la aceptacidén del
regalo de Zeus para los hombres, al mismo tiempo que se
resalta el principio de responsabilidad y libre determinacidn
de aquéllos. Los hermanos gque son opuestos, pero que se
complementan (el previsor y el mostrenco en este caso), es un
tépico que aparece en la tradicién mitoldgica de varias
culturas.!” Pero parece que, en este caso, Epimeteo no sdlo
viene a ser la contraparte de su hermano, sino que dentro del
simbolo del fuego que puede ser Dbenéfico o acarrear
desgracias, esta figura se visualiza en los hermanos Titanes,
pues pueden simbolizar también la figura del bifronte, es
decir, una parte significativa del espiritu humano: una
visidén hacia el pasado y otra hacia el futuro, gque son

inseparables. La dualidad formada por Prometeo y Epimeteo es

""" asi, por ejemplo, Nopatsis y Akaiyan en las sagas de la India, Anubis y
Bata en Egipto, Cain y Abel entre los hebreos, Rdémulo y Remo en 1la
cultura romana, etcétera. Cfr. J. F. Bierlein, Parallel Myths, pp. 171 y

ss.
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una-manera de representar la sabiduria-y -la-torpeza, -juntas,
como males entre los hombres.

La aparicidén de Epimeteo como un elemento que justifica
el mal - especificamente la ignorancia- entre los. hombres ée,
acentia aun mds con otro mito que se amalgama a la histofié
de Prometeo: el mito de las cinco razas, relato cuyo fin es
el de explicar las etapas decadentes por las que ha
transitado el hombre. En efecto, situar la idea de progreso
en el ambiente o© contexto en gque es contado el mito de
Prometeo es importante porque ayuda a realizar cilertas
interpretaciones que permiten sustentar su re-creacidn
literaria y, sobre todo, su andlisis comparative. En Los
trabajos y los dias, por ejemplo, después de que se narra lo
referente a Prometeo, viene una parte amplia gue describe el
mito de las razas (vv. 106-201) que revelan lo gque en el
discurso mitoldgico se puede entender como progreso. La
conexidn resulta interesante porque, sin duda, la degradacidn
del ser humano es vista como una consecuencia propia de éste,
es decir que tal parece que la divinidad es ajena al camino
del hombre hacia la decadencia en todos. los &rdenes,!’? de
manera que se puede colegir gque Prometeo resultaria ser el
culpable de las desgracias humanas, a pesar de que el poeta

beocio no lo establezca asi de manera textual.

17 Erga v. 186
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En  realidad, el——texto;whesiédicor'és una,—verdadera
dilatacidén en torno a los 'planes de Prometeo, pués de
redentor se convierte en villano. Hesiodo expresa, entonces,
una visidn pesimista del desarrollo humano, porque la guinta
y ultima raza es la que le toca vivir y, de acuerdo con las
descripciones que hace, no resulta nada atractiva la manera
en gue se vive en comparacidén con la edad de oro. En efecto,
esta Ultima seria una humanidad totalmente masculina, porgue
no estaba presente la mujer como castigo.!”® Asi, es posible

pensar gque la guinta raza sea la que todavia estamos viviendo
en los tiempos actuales.!”

Pero cabe resaltar agui que el género humano se salvéd
gracias a la intervencidén de Prometeo: él es su salvador pese
a las desgracias que le acompafian. También la figura
prometeica puede ser vista comeo la raiz de la quinta raza en
el sentido de qgue la salvd gracias al fuego y no porque ‘la
haya creado.

En Hesiodo estd presente una voluntad moralizante que se

advierte en las distintas sentencias que dirige a los hombres

""cfr. L. Séchan, Le mythe de Frométhée, pp. 25-26 y Jean-Pierre Vernant,
Mito y pensamiento en la Grecia antigua, pp. 22 y ss.

"™ La quinta eta, che é la nostra, é quella delle generazione del ferro...
Esiodo non ¢ lieto di vivere nell ‘etd presente, 1in una generacione i cui
individui sone tormentati gilerno e notte, pur trovendo di tanto In tanto
un gualche bene mascolato ai lcrec mali. Giancarlo Finazzo, La ralta di
mendo nella visione cosmogonica esiedea, p. 107. Miguel Ledn Portilla,
estudicso de las religiones prehispdnicas, demuestra gque la quinta raza
es todavia la actual, de acuerdo con el pensamiento religioso mexica.
Cfr. “La religidén de los mexicas”, en Teoria e historia de las
religicnes, pp. 85 y ss.
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“desu’ tiempor ‘en principio, la- descripcidn del munde en que

se. vive Yy que. es gobernado bajo la tutela de los dioses;
luego, su afdn personal por establecer la verdadera tradicidn
en- . torno - a los dioses y dar noticia de todas las
caracteristicas que los definen y los distinguen entre si;
pero, sobre todo lo anterior, estd el interés del poeta por
dejar constancia de que el mundo que vive es el mejor por
estar gobernado por Zeus y los dioses olimpicos, de manera
que cualguier intento humano por “arreglar” el status quo es
infructuoso, porque todo, en el mundo divino del cielo y de
la naturaleza, estd organizado, equilibrado y pacificado.®’®
Con lo anterior, parece gue en la tradicidén que Hesiodo
cultiva no hay cabida para una rebelidén por parte de los
dioses o de los hombres, como la que llevard a cabo Prometeo
en las sucesivas versiones del mito. De hecho, Hesiodo
establece, de manera secuencial y bajo un orden estricto, la
forma en que se desarrolld el traspaso del poder entre los
diversos dioses-reyes de la teogonia griega (Urano - Cronos -
Zeus), con lo cual elabord, guiza sin darse cuenta, un poema
candnico, hasta cierto punto. No hay el menor asomo de duda
en sus palabras, en la urdidumbre de sus poemas épicos. Bajo
esta perspectiva, el mito prometeico es de gran relevancia

porgue significa en el orden hesidédico el punto final de la

175

Paola Vianello, pp. XLVII-XLVIII.
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lucha de .Zeus - por establecer definitivamente. .la . divisidn
entre los mismos dioses olimpicos -la jerarquizacidn
definitiva-, pero sobre todo por marcar. la linea entre lo
divino y lo humano. El hecho de manifestar que Zeus es el
poseedor de todos los poderes divinos, y de las cosas futuras
relativas al mundo, confirma terminantemente las nuevas
reglas del trato entre dioses y hombres.

A pesar de lo anteriormente sefialado, hay que tener en
cuenta que en el pensamiento griego no existid el concepto de
eternidad en el campo de la mitologia y de la religidn. Esto
se revela en parte por la misma sucesidn divina narrada por
Hesiodo, y también por la razdn de que ni el mismo Zeus
estaba exento de contingencias y peligros, como los que tuvo
frente a Prometeo y Tifeo.

Hesiodo unifica la moral y la didactica cuando instruye
a los hombres sobre la forma de llevar los asuntos cotidianos
y extraordinarios de acuerdo con las leyes propias de 1la
naturaleza. Como campesino que fue, el poeta beocioc conoce
las costumbres de una sociedad que se encuentra atada a la
tradicidén de 1la tierra; - costumbres dque chocan c¢con los
procesos socio-econdmicos, como la colonizacidén gque se vivia
en ese entonces, los cuales hacen que los griegos miren hacia
nuevas formas de organizacidén. Esa lucha la vivid Hesiodoien

carne propia con el juicio que 1le instituyd ‘su hermano
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Perses,- en el que perdid: parte de sus propiedades,:héreaadas
de su padre, por la corrupcidn de los jueces.'’®

Estos acontecimientos, los sociales y los particulares,
tuvieron en Hesiodo una influencia decisiva que se manifiesta
en su concepto de justicia: se trata de la justicia de los
dioses -de Zeus en particular- que debe conducir a los
hombres a la eunomfia. Una concepcidn, adelantada tal vez para
su época, de que los derechos sean iguales, segun el estatus
social, entre los hombres y de que puedan exigirlos en una
situacidén equilibrada y Jjusta. Este pensamiento en su
conjunto estaba regido, evidentemente, por el concepto del
respetc religioso hacia los dioses y entre los hombres.

Prometeo, como Perses, se atrevieron a contravenir el
pensamiento justo de Zeus. Si algo debid aprender el hermano
de Hesiodo del poema que éste le dedicd es que la Dike debe
ser una especie de herramienta gque controle la hybris y, por

7 De igual manera,

lo tanto, debia aprender a cultivarla.’
Prometeo errdé el camino al hacer de su inteligencia una
actitud francamente soberbia. Asi, el cardcter andlogo de
estos dos personajes sirvieron muy bien a Hesiodo para
demostrar su tesis sobre la justicia: sdélo aquel gque se

somete a la voluntad del gran Zeus puede~alcanzar la efimera

felicidad que ha sido otorgada'a"logfnwrtalés; ‘Pero . Zeus

156

__Hesiodo, Erga v. 213
"7 Jean-Pierre Vernant, op. cit. p. 66




establecid una. ley. . para.. los..hombres..y ‘dio..un. castigo  -el
trabajo- que debe ser acatado por aquellos a quienes les tocd
en suerte.

Es cierto gue la humanidad estd en crisis constante; tal
vez el movimiento social -el progreso- sea la causa de que
haya c¢risis eterna. También es cierto gue hay momentos de
relativa tranquilidad, y puntos 4dlgidos que mueven, gue se
manifiestan en acontecimientos bastante perceptibles dentro
del desarrollo humano. En tiempos de una crisis severa, el
mito viene a ser unas veces la respuesta del espiritu humano,
una salida a la presidn social, una invencidén de la cultura
imperante; otras veces es un mecanismo de distensidn, de
distraccidén a propdsito: es el mito inventado como parte del
circo que se le da al pueblo o que éste se regala a si mismo

para sobrevivir con la panddrica esperanza.
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La visidn trégica’ del mito de Prometeo en Esquilo

En -la rebelidn gque sacude al hombre
y le hace decir: “Eso no es posible”,
estd ya la certeza desesperada de gue

"eso” es posible.

Albert Camus, El1 mito de Sisifo

En principic, se puede conjeturar gue para la Antigiedad no
habia duda de que Esquilo era el autor del Prometeo
encadenado. Dicha tragedia se ha transmitido dentro de las
siete obras de este poeta que se conservaron en la tradicidn
manuscrita, cuya fuente que atestigua tal hecho procede del
cddice Mediceus Laurentianus del siglo XI d. C. Junto a esta
tragedia conservada se mencionan, ademas, otras piezas
dramdticas esquileas que tienen gque ver con el mito
prometeico: Prometeo liberado, Prometeo portador del fuego y
Prometeo encendedor del fuego. Esta Ultima composicidn puede
ser otro titulo de la dltima obra citada. Si se considera que
las tres obras existieron, estariamos frente a una trilogia
como la Orestiada. Por lo que se sabe, de los poetas trdgicos
griegos, Esqguilo fue el uUnico que utilizé el encadenamiento

de varias piezas dramdticas para bosguejar los temas miticos,




pues-esta caracteristica no-se-encuentra-ni ensséfoéles ni en:
Euripides.?’®
Labidea categdérica de que Esquilo era el auéor de 1la
.tragedia. prometeica perdurd hasta principios del siglo XX. En
efecto, en 1911 A. Gercke negd la paternidad esquilea para
esta obra, y su alumno F. Niedzballa, en De copia verborum et
elocutione Promethei Vincti, tratdé de probar la tesis de su
maestro a través del estudio y del andlisis sobre el
vocabulario de la tragedia., Sin embargo, Wilamowitz y Focke
atacaron tal postura, argumentando que, entre otras cosas, la
singularidad de la obra se debia a que era la primera pieza
de una escrita en Sicilia y no en Atenas, cuya segunda
dilogia parte, Prometeo 1liberado, sélo se conoce = muy
fragmentariamente.
La discusidén en torno a este problema guedd mejor
delimitada con el trabajo de W. Schmid, Untersuchungen zum
Gefesselten Prometheus (Stuttgart 1929). En efecto,  este’

fildlogo, ademds de recoger las discusiones en torno a la

paternidad esquilea del Prometeo encadenado, delimita 1las

" No obstante se piensa que también pudo existir una dilogia formada
sobre los temas del castigo y de la fortuna de Prometeo. Para otros
fildlogos como Lloyd-Jdones, la trilogia la completaria una tercera obra

perdida. Cfr., por ejemplo, James C. Hogan, 4&eschylus. A Commentary on
the Complete Greek Tragedies, p. 274; Carlos Garcia Gual, Prometeo: mito
y tragedia, p. 131 y 13z; J. Alsina, “Esquilo” en J. 4. LOpez Férez,

Historia de la Literatura Griega, pp. 298-299. Friedrich Solmsen, Hesiod
and Aeschylus, p. 126, n. £, supone que Prometec portador del fuego seria
la tercera pieza de la trilogia, no la segunda.
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cuestiones ideoldgicas que se desprenden de la tragedia
prometeica a la luz de la sofistica y de la retérica.'’®
Las opiniones sobre la paternidad esquilea de esta pieza

tragica se manifiestan de manera resumida como sigue:

1) es una obra tardia de Esquilo, lo cual se refleja en
las marcadas diferencias de pensamiento en relacidn
con las tragedias auténticamente aceptadas.

2) es una obra de Euforidn, unoc de los hijos de Esquilo
-o al menos él1 la habria completado.

3) es una tragedia de autor desconocido qgue vivid hacia

la primera mitad del siglo V a.C.'t°

Tales son las posturas que se han adoptado en torno a la
paternidad del Prometeo encadenado. Lo cque resulta claro a
partir de tales puntos de vista es que esta tragedia fue
compuesta y con seguridad representada en el momento en gue
se afianzaba la democracia en Atenas. Si el verdadero autor

resulta ser Esquilo o no, de ningun modo se pierde la esencia

" otros fildlogos como Thomas G. Rosenmeyer, The Mask of Tragedy, pp. 51
Y s8s., han senalado las cualidades estilisticas del Prometeo encadenado
tales como el tipo y el ritmo del verso, la secuencia de los actores y
las partes de la tragedia, la presentacidn de los tédpicos, etcétera, con
el fin de demostrar las diferencias que puede haber entre esta obra y las
consideradas auténticamente esquileas.

' p. J. Conacher en aeschilus Prometheus Bound, pp. 141-174, ha hecho un
andlisis sinteéticc vy bien documentade sobre la paternidad del Prometeo
encadenado. Cfr. tambieén, F. Solmsen, op. cit., p. X y Suzanne Said,
Sophiste et tyran, pp. 9-1C




del mito prometeico y la re-creacidn del mismo-con-un.-fin muy.
claro: servir de paradigma mitoldgico para determinar cémo un
nuevo orden tecgdnico establece reglas de convivencia
dificiles de aceptar, sobre todo si esto se enmarca,dgntro de
la democracia para hablar del concepto de la tirania.

Esquile vive entre 1la caida de la tirania y el
nacimiento de la democracia.'®® Tal hecho define algunas de
sus ideas politicas y, en gran medida, la creacién de sus
tragedias, y especificamente este aspecto parece evidenciarse
en el Prometeo encadenado, como se tratard de demostrar mas
adelante. En efecto, a pesar de que Esquilo no estuvo
comprometido de manera directa con las actividades politicas,
no por ello deja de reflexicnar y opinar sobre el asunto en
las tragedias que se le atribuyen.

La cuestidon que trata la tragedia esquilea se refiere
clara y especificamente al castigo de Prometeo, y mas
puntualmente a la forma en gue este Titdn es encadenado al
Caucaso y los males que sufre a partir de este castigo: la
verglienza de gue sus enemigos lo vean como un ser vencido, el
sufrimiento fisico, pero sobre todo substancial, de que su
higado sea devorado por el &guila de Zeus y el hecho de que,

al final, sea enviado al inframundo. La fuente directa que

"' 1as fechas de su nacimiento y muerte pueden situarse en el 525 y el 456
respectivamente. Cfr. Manuel Ferndandez Galiano, Esguiloc. Tragedias, p. 9.

126




influyd en Esquilo para -esta- - creacidn -trdgica -es- la -poesia
hesiddica.

Entre los poemas épicos de Hesiodo y la poesia trdagica
de Esquilo en cuanto al mito de Prometeo, . se puede observar
una continuidad en la linea narrativa: Hesiodo pone énfasis
en el é&thos ankylometes del Titdn y los efectos que esta
forma de ser provoca entre los dioses y directamente en
perjuicio de los hombres: Pandora, los males, entre los
cuales destaca el trabajo necesario para subsistir, la
lejania cada vez mads marcada entre la justicia divina (Zeus)
Yy el proceder de los hombres. En Esquilo todo esto se pierde
porgque constituye un suplemento inorgédnico, segun el fin
propuesto en su tragedia: la libertad.’® asi, el mito de
Pandora y el de 1las cinco razas humanas son materiales
anulados temdticamente en la tragedia esquilea. El asunto del
Prometeo encadenado inicia, por asi decirlo, in media res.

Por lo que toca a la secuencia temdtica hay que tener en
cuenta, sin embargo, qgue esta pieza conservada se complementa

previa y subsecuentemente con las dos tragedias perdidas que

1% Mas adelante, se vera que Platédn también soslaya el pasaje de Pandora,
de manera que ambos autores evitan tener gque analizar todas las
consecuencias para la humanidad del ceonocimiento que dona Prometeo, segun
se narran en la version primera de Hesiodo. Cfr. FRoger Shattuck,
Conocimiento prchiiride, p. 31. Cabe sefalar, por otra parte, gque el tema
de Pandora en alguncs casoe ha seguido un camine literario aparte del
tema de Prometec. Asi, por ejemplo, Frank Wedekind publicd a principios
del sigle pacadc Lulu (1895,1903), un drama que narra la historia de una
femme fatale que escandalizé¢ a la sociedad victoriana a causa de su
apetito sexual que acarreaba corrupcion y asesinatos. La mala fama de la
mujer encontrd eco también en Nana de Emile Zola (1880} .
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ya 'se mencionaron: Prometheus pirfoz;os', en “la‘ - que; ~sin- dﬁdaf;'—"—
se hablaria de 1los engafios del Titdn y que tal vez h’aczia
alusiones al mito de Pandora y al de las cinco raz“as;’ y vcra‘l
Prometeo liberado, tragedia que describiria . la forma. en que
Heracles habria liberado al Titdn de sus cadenas. : .
La tesis central del pensamiento politico que se puede
percibir en esta tragedia es gue Zeus es presentado como un
tirano. Una deidad alejada de la justicia y gue gobernaba,
entonces, con un caracter prepotente y voluble. ' Se puede
afirmar gue el Zeus esqguileo es la antitesis del descrito por
Hesiodo.!®® zeus es el poder absoluto, lo cual quiere decir
que nadie se puede oponer a sus designios, ni los hombres ni
los dioses; esto lleva a pensar que en sus consideraciones
Zeus no le toma parecer a nadie y tampoco rinde cuentas de
sus actos. En Los Persas se aprecia la oposicidén entre el
despotismo de la tirania persa frente a 1la organizacidn
democratica de Atenas: el punto nodal gque marca esta
diferencia es la hybris del tirano que, como en el caso de
zeus, desdefia a la polis.'®
La idea anterior se apoya en el hecho de gue el

desarrollo ideoldgico del Prometeo encadenado i'efleja la

evolucidén politica y religiosa del pueblo griego: de - las

Is’Esq., Prometeo encadenado, vv. 11 y ss.
" psq., Los Persas, v. 213. Cfr. F. Sartori, "“Echi politici ne I:Persiani
di Eschilo” en Atti Ist. Filologia 128 {(1969-1970), pp. 771-797
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ideas mitoldégicas y religiosas plasmadas por Hesiodo a las
nuevas reflexiones que surgen a propdsito de la evolucidn de
la democracia y de los planteamientos de la sofistica, 1lo
cual se advierte en la imagen de Zeus descrito como un
tirano, en un sentido execrable, y en la imagen del Prometeo
rebelde, que es la voz disidente en el coro gue alaba o se

somete al nuevo orden impuesto por el Cronida:

the inauguration of an order of justice 1in the
human world, symbolized by the foundation and the
first action of the Areopagus, parallels the
introduction of justice 1into the world of the

gods which must have taken place in the sequel of

Prometheus Bound.?!*

Si pensamos en el marco del relativismo propuesto por
Protdgoras en el sentido de que el hombre piensa a sus dioses
como la figura y la razdén de si mismo, resulta, entonces,
bastante afortunado el paralelismo gque establece Solmsen
entre la creacidn histdrica del Aredpago come instituciodn
encargada de administrar la Jjusticia y el nuevo cosmos dJue
aparece con el advenimiento de Zeus como patrono de los
dioses y de los hombres. El Aredpago nace como institucidn

social por la necesidad de encontrar un mecanismo regulador

B cfr, F. Solmsen, op. cit., p. 166




de la justicia en las poleis griegas, y es producto  también
de la confrontacidn entre la oligarquia y la democracia. Esta
confrontacidén es similar a la gque sostienen Zeus y Prometeo
en el drama esquileo. En efecto, Prometeo llama tyrannos
(tvpavvog) a Zeus con toda la connotacidn ideoldgica que tal
palabra podia tener en la recepcidén del publico ateniense vy,
ademds, el Titdn es identificado por los dioses que coinciden
con Zeus {(Kratos, Bia, Hermes) como rebelde contra el sistema
vigente. Se trata, pues, de una tragedia que expone uno de
los puntos medulares mds sobresalientes en el kdsmos griego:
la tensidén del sistema de organizacidén religiosa -por
extension, politica- que sustituye a otro modelo de
pensamiento. La tensidén entre la tirania (oligarquia) y la
democracia es el reflejo de la lucha que sostiene Zeus contra
sus enemigos (Tifén, Prometeo, . etcétera) con el £fin de
establecer su poder. Los hombres piensan a sus dioses como un
espejo de sus dilemas.'8¢

Es importante seflalar también gue Zeus recién empieza a
gobernar, segun el momento escénico en gue se desarrolla la
pieza tragica, y que seguramente el castigo de Prometeo es

una de las primeras acciones que el rey de los dioses lleva a

1% ge puede afirmar que durante la democracia era corriente el topos sobre
la execracidén de la tirania; por ejemplo, Antigona vv. 506 y %07: En
efecto, a la tirania le va bien en otras muchas cosas, Yy Sobre todo le es
posible obrar y decir lo que quiere. Cfr. también Euripides, Idn, wvv.
261-63Z2.
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cabo y, como dice Hefesto, es inexorable.el corazdn de. Zeus vy
riguroso todo el que empieza a ejercer el poder.’®’ Mas
adelante el coro de las Ocednides confirma esta apreciacidn:
Nuevos timoneles, en efecto,/ dominan el Olimpo, y ya con
recientes decretos/ ejerce 2Zeus el poder inicuamente,/ y
aniquila ahora a los colosos de antarfio.'®®

En efecto, un elemento sobresaliente en la tragedia“ es
la sucesidén entre las distintas generaciones de dioses dque
han gobernado: Uranc - Cronos - Zeus;®® este esquema de
sucesidén ya se encuentra establecido en los poemas hesiddicos
y le sirve a Esquilo de fondo para la tragedia. En 1la
sucesidén divina, el mismo Prometeo ha participado en la lucha
para derrocar a Cronos al ponerse del lado de Zeus, siguiendo
el consejo de Gaia, su madre.!®® Esta es una nueva
interpretacidédn que hace Esquilo acerca de la actitud de
Prometeo en el marco de la Titanomaguia, hecho que compromete
a Zeus de cierto modo con esta deidad.!®® v, no obstante que

Zeus pudo vencer a sus enemigos con la ayuda del Titéan, lo

" Esq. Prometeo encadenado, vv. 34 y 35: Adg 7ap Sucnapaitnton dpeves / drug 88
TPayOC OIS GV VEOV XPUTn.

"* Esq. Prometeo encadenado, vv 148-151: viol #ip oluxovopol xpatoda’ ‘Orvunov /
vEOYHOIC 8E 81 vopotg / Zetc 40€Twe Xpatvvel, / 1a rapiv 8¢ neiopuu vov aictol.

¥ cfr. D. J. Conacher, Aeschylus’® Prometheus Bound, p. 7

¢ psq., Prometeo encadenado, vv. 200-225. Hesiodo dice que Prometeo es
hijo de Climene, l¢ que hace inferir qgque se trataria de un ser inferior
jerdrqguicamente f{rente a Teus: mientras gue Esquilc expresa que es hijo
de Gea, es decir, primec de Zeug. Cfr. también F. Solmsen, op. cit., p.
126, 131; e infra p. 11

“'En la parte referente a la Titanomagquia, Hesiodo menciona que Gea ayudd
a los dicses olimpicos junto con Estigia y su descendencia, ademds de los
Hecatdnquireg. Cfr. Thecg., vv. 617 y sc.
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traiciond,” como puede- observarse en elécastigorquewle—aplicé
por robarse el fuego.

Sin embargo, hay una destacada diferencia  entre la
versidn de. Hesiocdo. .y. la de Esquilo en torno a _la._ .sucesidn
divina: para el poeta beocio el arribo de Zeus al poder
significa el establecimiento de un gobierno de justicia, de
modo que con €1 concluyen los parricidios -y los deicidios.
En cambio, Esquilec retoma en su Prometeo encadenado la
tradicidén mitica gque sefiala gque el hijo que Zeus tuviera con
Metis seria el causante de que el Cronida perdiera el
poder.!®® Es en esta linea del castigo y de la venganza en la
que Esquilo situa el devenir de los dioses Y.
especificamente, la historia de Prometeo, pues este Titén
conoce quién es el personaje que habria de destronar a Zeus.

La traicidn es un mal de la tirania, no confiar en los

3 En este

propios amigos, segin las palabras de Prometeo.?!?
pasaje, pues, dqueda en duda la justicia que Zeus pretende
imponer en el marco de su poder recién obtenido. Pero, por
encima todavia de la traicidn de Zeus, se encuentra el error
de no haber tomado en cuenta a los hombres en la reparticidn

de los fueros. Al contrario, el Cronida quiso destruirlos y

crear una raza nueva y el Unico dgue se opuso a ello fue

' Bl tépico del casamiento de Zeus con Metis tal vez fue tomada por
Esquilo de la Istmica VIII de Pindaro. . :

""" Esq., Prometeo encadenado, wvv. 224-225: #£vEoTL 7ap Rw¢ Todto TH tupavvid /
vaonu, 10ig dirotc pi reno0evert.
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Prometeo.®® En este pasaje no queda clara la sucesidn de la
genealogia humana. Tal parece gue Prometeo tratd de salvar a
la raza que él mismo habia creado, mientras que, de acuerdo
con Hesiodo, se puede conjeturar que la raza que pretende
salvar el Titdn es la que el mismo Zeus ya habia creado; lo
anterior esta enmarcado en la parte del relato hesiddico que
habla del sacrificio de Mecona. Este sacrificio fue para
sellar el acuerdo entre los dioses, especificamente Zeus, vy
los hombres; de ahi que se infiera también que, como ya se
menciond, los hombres conocian el fuego, y el fuego nuevo que
les fue entregado por Prometeo es aquel gue Zeus arrebatd a
los hombres para que perecieran.

Asi pues, sin el fuego, el hombre quedaria reducido a su
estado primitivo, a la condicidén de un animal o, incluso,
conducido a la misma muerte, mientras gque con su usc el
hombre conoceria todas las técnicas posibles, de ahi el
elogio a este elemento cuando se dice que es Siddoxuroc TEYVIGC
naone.'®®  De hecho, 1la idea de un Prometeo liberador
(apeleutherotés) aparece por vez primera con la tragedia de
Esquilo. Prometeo ama a los hombres, y por esta causa se

enfrenta al dios tirano. La filantropia divina parece tener

194 Esq., Prometeo encadenado, vv. 300-336
I""Esq., Prometeo encadenado, v. 111
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agqui: su nacimiento literario .o-al menos. .una - de..sus .fuentes.
mas antiguas.

Prometeo, en este sentido, es el mas seﬁélado Vdei los
héroes culturales dentro de la tradicidn mitoldgica de 1la
Grecia antigua, vy tal vez de la civilizacidén occidental. Su
naturaleza filantrdépica se forja en la tragedia esguilea de
manera que queda en evidencia su papel de mediador entre los
terrenos divino y humano. El1 héroe cultural tiene entre sus
caracteristicas principales la de establecer una tensiédn
entre los dioses y los hombres. Quizds alli reside la esencia
de la tragedia prometeica: tomar la decisidn de estar en paz
con Zeus y con los demds dioses o ayudar a los hombres en sus
desgracias. Con toda seguridad, si Prometeo hubiera optado
por los dioses, no seria reconocido como héroe.

La tensidn mencionada ya existia en la narraciodn
hesiddica, pues el Titan pretendia, segun el poeta beocio,
gque los hombres fueran semejantes a los dioses al darles el
fuego. Esquilo, en comparacidn con Hesiodo, fue mas alld en
su versidén trdgica del mito de Prometeo: la ayuda que el
Titdn proporciona a los hombres lo convierte précticamente en
su creador, porgue no sélo los hize a partir de la tierra,
sino que con el fuegeo los transformdé en hombres, es decir,
les quitdé su naturaleza barbara. Prometeo, visto como la

imagen de un creator, abrid todas las posibilidades fisicas e
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intelectuales en el hombre de manera gque su proceder es
superior al del mismo Zeus; %% este dios no hizo lo que llevd
a cabo el Titdn por los hombres. Aquili se explica la visidn
contraria en «cuanto a la inteligencia entre Hesiodo vy
Esquilo, si se toma en cuenta al papel gue Prometeo desempefid
en la historia de la humanidad.

Si Hesiodo es agudo en el tema del engafio, de la mente
tortuosa del Titan, la tragedia esguilea redime, hasta cierto

punto, el proceder de Prometeo por haber entregado a 1los

hombres no sélo el fuego, sino su propio sufrimiento:®?’

Pero no me es posible callar ni dejar de callar este
infortunio. Por ofrendar un privilegio a los humanos me
veo sometido

a estos rigores, ;desventurado! Como presa de caza les
di

una fuente furtiva de fuego, transportada en el interior
de una cafia, que se ha mostrado a los mortales como

maestro de toda ltécnica y enorme recurso. Por semejantes
delitos pago mis penas, sujeto con cadenas bajo el cielo

abierto.

En la versidn que Esquilo ofrece sobre el simbolo del fuego

como elemento esencial de la civilizacidn, resulta evidente

" Esq., Prometeo encadenado, vv. 506 y ss.

" Esq., Preometeo encadenado., vv. 106-113: dik' olite orydy olte pfy oiyéy toyag /
olov 1 pot waed fou. Ovntoic yap yEpa / mophv dvamale taiod’ EvéCevynan T&hag /
vapBnxorzipay SE Gepdpotl anpoc / anyiv xionaiay, i Siddoxurog 1€y vne / raong fpotoic neédnve

X i HEYUEC TOPOC / TOUDVEE ROIVELS ALURAUXNGTLV v / Oralplac dcopoioct tpovceiobpevos.
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la diferencia gque existe en relacidn --con:--el mis;mo' punto
tratado por Hesiodo. Para el poeta beocio, el progreso se
encuentra en el respeto gque el hombre debe observar de la
justicia; sdélo por el recto camino de.  lo Jjusto y 1lo
equilibrado, la humanidad floreceria de modo adecuado.®®® En
cambio, para Esquilo el progreso se halla en la medida en que
los hombres alcanzan su libertad. El1 hombre supera sus
limitaciones naturales con el uso del fuego al tener la
posibilidad de desarrollar todas @ las’ »larte’s, las cuales,
ademds, fueron ensefiadas por el mismb :?fémé.teo.l” Como héroe
cultural, el Titdn es una especié 'de:~»prbgenitor de la raza
humana, un deus-homo faber. E1 fueéo“,?iiébmo simbolo, es la
encarnacidén visible del progreso humano, y en su momento tal
vez representd también el deseo de trascender lo
estrictamente humano,?°® pero sin tener como meta el modelo de
dios. Sin embargo, hay gue tener en cuenta también que el

fuego es una especie de concesidn divina gue mantiene una

% Giancarlo Finazzo, op. cit. p. 120: Ma il fatto stesso che ogni azione
compiuta senza rispetto della giusta misura, sia vinta dalla giustizia
quando abbia raggiunto 11 suo compimente, c¢i fa intuire che 1 uomo,
seguendo la retta via, ne avra naturalmente del benefici. Apprendiamo
infatti che seguende la giustizia le cittad e le popolazioni fiorirannc.

" Ww. Jaeger encuentra cierta similitud entre la filosofia de Parménides
sobre la revelaciodon de la verdad en el hombre y la propuesta de Esquilo
sobre un Prometeo «Opniic de las teéchnai humanas que revela, también,
cierto conocimiento a los hombres. La teoclogia de los primeros fildsofos
griegos, pp., 98-100.

Wefr. L. Séchan, Le mythe de Prométhéde, pp. 14-15
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relacién estrecha entre los hombres y los dioses.?? El fuego.
los mantiene atados, a pesar de sus diferencias.

Prometeo concede el uso del fuego a los hombres, pero a
espaldas de los dioses, especificamente de Zeus y de Hefesto,
pues lo roba de la fragua de éste. El1 fuego entregado de
manera ilicita, se convierte en signo de rivalidad entre el
mundo divino y el humano. Como héroe cultural, Prometeo
separa ambos territorios con el robo y cesidén del fuego a los
hombres: el fuego se convierte, asi, en la frontera desde la
gque el hombre divisa a los dioses. Sin embargo, de manera
paraddijica, al mismo tiempo se asegura el vinculo permanente
entre los hombres y los dioses, pues el fuego aun en las
manos de la raza humana conserva su cardcter sagrado.-%

Pero, asimismo, mas gque los Dbeneficios del fuego,

Prometeo tratd de evitar que el hombre tuviera ante si un

203

final fatal (la muerte), al fundar en él la vana esperanza.
El hombre, siguiendo su afan de progreso, camina con la
esperanza de evitar a la muerte. La tradicidn gue recoge
Hesiodo en torno al hecho de gue con el fuego los hombres

pueden llegar a ser semejantes a los dioses, seguramente se

ol Hay que observar qgue Esquilo sdélo toma el motif del fuego en la disputa
entre Zeus y Prometeo, mientras que en la version hesiddica éste es el
centro de 1la segunda afrenta gque el Titdn comete contra el Cronida.
Esquilo soslaya el motif del sacrificio en Mecona para el desarrollo del
tema de la libertad.

*cfr. Th. G. FRosenmeyer, op. cit., p. 64

20 Esq. Prometeo encadenado, vv. 248 y ss.
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refiere—a:-la- inmortalidad tan deseada por el género humano.
¢Es ésta la vana esperanza que Prometeo dondé a los hombres?

No hay que olvidar que en la versidn ofrecida por Hesiodo el

.mito de _Pandora es la continuacidén del mito de las cinco

razas humanas, y que el centro de ambos lo constituye, sin
duda, el mito de Prometeo. Cuando la Jjarra que llevaba
consigo Pandora es abierta, los males se esparcen por el
mundo para desgracia del género humano; sdélo la esperanza
quedd atrapada en el borde. La esperanza venia con los males
y debe entenderse que es uno de ellos. Como lo ha analizado
Paola Vianello,®? la esperanza es un término doble, positivo
y negativo. La vana esperanza que sembrd Prometeo en los
hombres es un mal, y dentro de los males es de los menores.
Quiza el progreso en la tragedia esquilea sea Jjustamente
percibida como un espejismo de la esperanza.

Si lo anterior es asi, la vida civilizada fue fundada
sobre la obcecacidén de Zeus y de Prometeo. El hombre ve el
futuro como una simple ilusidn que nunca alcanzard: la
inmortalidad, y se consuela con sus novedades técnicas que le
ayudan a sobrellevar la vida con cierto desahogo. En este

sentido, uno de los aspectos de la tragedia humana es que el

3 pacla Vvianello, Introduccidn (Erga), pp.XXXV y ss. La Esperanza, pues
es un mal; sin embargo, ya que Zeus a través de Pandora impide que salga
Y vague entre los hombres, ella no adgquiere el cardcter de mal inevitable
Y., a diferencia de otros males liberados, puede ser controlada por la
humanidad.
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hombre civilizado de cualgquier modo resulta impotente ante
los designios divinos. Pero, ademas de 1la técnica, la
humanidad cuenta con la rebeldia gque se expresa en la
libertad gque posee para optar, tal como lo demuestra la
experiencia de Prometeo. Esta libertad es desconocida también
por Zeus, en tanto gue bajo el esqguema en que rige el kdsmos
no cabe la posibilidad de la libertad moral.

Ahora bien, entre los personajes que aparecen
directamente relacionados con el mito de Prometeo dentro de
la tragedia esquilea se encuentran Hefesto y Hermes, cuyas
figuras ya estaban ligadas tradicionalmente con este mito.
Pero Esquilo introduce dos nuevos personajes: Kratos y Bia,
es decir, las personificaciones del Poder y de la Violencia.
Hay gue tener en cuenta, sin embargo, que estas deidades

20> corresponden, sin duda, a la

junto con Nike vy Zelos
tradicidén ya recogida por Hesiodo, y que Esquilo no menciona
en tanto que el fin que persigue es delinéar el’ carédcter
hostil del Cronida, mientras que Hesiodo éub?a&a el poder y
el dominio que éste ejerce gracias “a las virtudes

deificadas.®°° Tales deidades son una’ especie de

representantes y alguaciles de Zeus, pues son guienes

" cfr. Hesiodo, Theog., v. 403

M 1a Titanomaquia es un ejemplo de cémo Zeus afianzd y ejercid su poder.
Hesiodo, Theog., vv. 687 y ss. Cfr. también Jean-Pierre Vernant, Mito y
pensamiento en la antigua Grecia, pp. 39-40 sobre la funcién de Kratos y
de Bia en torno a Zeus.
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conducen. ‘a Prometeo. al lugar de su castigo. Las _dos
representaciones conceptuales, Xratos y Bia, por si mismas,
por su caracterizacidén escénica, debieron haber representado
las cualidades propias de sus personajes y en cierta medida
la esencia de Zeus. Kratos, en la tradicidén hesiddica, es la
representacidén del poder de Zeus, en tanto que se anida.en él
para siempre.?®” En efecto, las mascaras gque estos pefsonajes
debieron haber llevado en la representacidén serian imagen de
sus sentimientos gue son inspirados, sin duda, por Zeus. Si
atendemos que lo dicho por Kratos a Prometeo es sumamente
terrible, las palabras gque al respecto le dirige Hefesto
cobran un sentido muy acertado: tu lengua proclama lo mismo
gue tu figura.®® El pensamiento comun se expresa mediante
esta especie de proverbio: las palabras son el reflejo de 1lo
que se piensa y se siente. Al iniciar la pieza dramdtica con
la aparicidén de estos personajes, desde alli, la visidn sobre
Zeus queda delimitada: un dios omnipotente cuya voluntad es
inexorable, porque libre no es nadie sino sdélo é1.2%°

Kratos y Bia, entonces, son las cualidades;delftirano;

de hecho Bia es, en la poesia hesiddica, una réplica  de

Kratos, una especie de unidad que se desdobla.?!® Zeus es un

" Hesiodo, Theog., vv. 383 y ss., esp. 286 y ss. y vv. 400 y ss.

=08 Esqg., Prometeo encadenado, v. 78: Guowu popdi y2.000¢ cou mpvctal.

M Esq., Precmeteo encadenado, v. 50: £AeUTLpos yip obuc £0ti TARV Adc.

En la representacidén tragica tal vez eran personificados de manera
idéntica, pues inclusc Bia permanece callada y por ella habla también

2o
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tirano gue gobierna con estas dos cualidades sobre hombres:y

dioses, todos estdn bajo su dominio, nadie escapa a su

voluntad. En efecto, como ha sefialado Garcia Gual,?'! el mundo
regido por Zeus estd colmado de hechos que se realizan “por
violencia” y “con violencia” (prés bian o biai), de manera
que si en Hesiodo se hablaba de 1la inteligencia o de 1la
astucia, en la tragedia esquilea lo que permea son los
términos Poder y Violencia. Queda la certidumbre de que Zeus
no se guia ni por la prudencia ni por la sabiduria, mientras
que Prometeo sigue, en esa versidn, conservando sus
cualidades como una deidad filantrdpica y astuta, pues &l
sabe la manera en gue habrad de terminar el reinado de Zeus,
en tanto que éste lo desconoce.

Se puede observar también que Kratos y Bia son el
reflejo de la naturaleza espiritual de Zeus. En el prdlogo se
desarrolla el primer didlogo entre Kratos y Hefesto: hay una
fuerte antitesis en la forma de pensar y de actuar entre
estos dos personajes. Mientras que Kratos es una deidad
impenetrable, que actua de un modo casi mecdnico bajo el
mandato de Zeus, el proceder de Hefesto es contrario, a pesar

de gue tiene que obedecer también al Cronida; él se apiada de

Prometeo a pesar de que éste robd el fuego de su fragua para

Kratos. Cfr. Th. G. Rosenmeyer, op. cit., p. 58; C. Garcia Gual, op.
cit., p. 115
Mefr, €. Garcia Gual, op. cit., p. 114
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“ddrselo a los hombres.”El*dios*deﬁia1fragua~n07perdona—a

Prometeo; sin embargo,: con &l sufre el castigo impuesto por

Zeus. Tal vez, Esquilo fédupéréf en :parpe ‘1é‘ tradicidn del

pbca;;queﬂzcolocaba,,a ambos

culto popularr;ateniéns
dioses como;kpfoﬁ;EEOf;slfdéf iééi”;rgég:fréiaéionadas con el
fuego; de hecho,’el:cﬁlto de Prqmetéévés’més antiguo que el
de Hefesto, aungque el que perdurd. posteriormente fue el de
este Ultimo.?'? Y tampoco hay que olyidar que las diversas
tradiciones griegas atribuyeron: lar cfeaciénr de la primera

213 como a Prometeo.

mujer tanto a Hefesto
Los ethe de Hefesto y de Kratos son marcados fuertemente
a propdsito para delinear el juego dialéctico en el gque se

percibe el tonc trigico del tema prometeico:®!’

por un lado,
el poder y la fuerza ejercidos por Zeus para tener el cgnt;ol
absoluto de 1las voluntades divina y humana, lo cual se
demuestra por el hecho de gue junto a él sélo se encuentran
las deidades que representan su esencia, y por conveniencia y
conformismo los demds dioses; por otro lado, se hallan los

rebeldes, unos en abierta beligerancia como Prometeo y otrxos

en una actitud callada como Hefesto, o como la postura pasiva

® 5i atendemos a la tradicidén mitica, Prometeo es una deidad mds antigua
gque Hefesto en tanto gque, al ser hijo de Japeto, pertenece a una
generacidn anterior a Zeus Yy los dioses olimpicos. Hefesto habria sido
intreducido en la tradicidn olimpica a través del mito y el culto de
Hera. Ctfr. L. Séchan, Le mythe de Frométhée, p. 12 y n. 1 del II cap.

* Hesiode, raga, vv. 60-63

‘™ seobre la marcada caracterizacion de los personajes Ccomo un recurso
estilistico del Preometec encadenado, cfr. Th. G. Rosenmeyer, op. cit.,
pp. 54-55.
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"que adopta Océano, otro de 1los visitantes que: va..a: ver..a
Prometeo encadenado en el Caucaso.

En efecto, dentro de la narracidn dramdtica de esta
tragedia, el papel que Esguilo le otorga a Ocedno es poco
trascendental. Este aconseja a Prometeo someterse a los
designios de Zeus con tal de mantener la paz, es decir, toma
la actitud del derrotado que ante el tirano prefiere vivir
sin problemas al no adoptar una postura francamente rebelde
come la de Prometeo o como la de Atlante y la de Tifén,*?®
enemigos declarados del Cronida que sufrieron sendos castigos
antes gue bajar la cabeza ante él. Hay un claro paralelismo
dramdtico entre estos personajes mitoldgicos en relacidn con
el tema de la rebeldia, pues los propdsitos son to arouse our
sympathy with the victims of Zeus  brutality and to show that
the “fire” of rebellion is still smoldering Zeus victory has
not secured real peace for the world.?'® La sugerencia de
Ocedno no prospera en el &dnimo del Titdn y sdélo pone en
evidencia que entre éste y Zeus no puede haber ninguna clase
de acuerdo, pues ambog estan plenamente convencidos de gue
cada uno tiene la razdn.

El coro de las Ocednides es una de las partes méas

elocuentes y poéticas de la tragedia prometeica, no sdlo por

3* Hesiodo, Theog., €630 y ss., 820 y ss. Segun Apoclodoro, Bib. 1,6, Gea
dio a 1luz a Tifén para vengar a los Gigantes (hijos de Gea). Estos
vengaron a su vez a lcs Titanes.
lep. Solmsen, op. cit., p. 132.
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su - -lirismo, sino también'~porqﬁe*ﬁrefleja una  verdadera
compasidn por el sufrimiento injusto del Titan. Las Ocednides
no son como Hefesto y Ocedno que han tratado, en el mejor de
los casos, de prevenir a Prometeo de una ira més terrible de
Zeus y, también, han intentado convencerlo de que deponga su
orgulle. El dolor gue padece Prometeo es compartido por las
doncellas, guienes, quiza, son la representacidén de la voz de
la humanidad que estd aflijida también por la voluntad de
Zeus. Se puede conjeturar que, si el poema trata también del
sufrimiento humano, a pesar de que en el Prometeo encadenado
los personajes son sdélo dioses, éstos son una especie de
mascara de los hombres, de tal modo gue los sentimientos
expresados son compartidos. Se sabe de antemano gue nada se
puede hacer ante el Cronida, pero queda el recurso de la
solidaridad entre aquellos que son victimas de la misma
injusticia.

En el didlogo que sostienen Prometeo y las Ocednides es
evidente el contraste entre la actitud que estas deidades
asumen, al sufrir con el dios rebelde al no acatar ciegamente
las decisiones del Cronida, frente a la actitud gue los otros
dioses, especificamente Hefesto y Océano, tomaron al

condolerse de palabra, pero sin acompafiar a Prometeo en su
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rebeldia.?*'" Se puede colegir ‘que el pensamiento griegc tenia
presente que el kdsmos divino -Zeus y los Olimpicos- algunas

veces no correspondia con la realidad cotidiana, la realidad

de los mortales, ni con la idea generalizada que se tenia de

los mismos dioses, de tal suerte que en distintos momentos,
como en este caso, aparecen Jjuicios sobre ese orden que
perturba la ideologia comin: la solidaridad expresada por las
Ocednides es un sentimiento mas cercano a la realidad griega
de todos 1los dias gue a la manifestacidn de 1los dioses
heredados por Homero y Hesiodo.®!®

Ahora bien, no sdéloc son las Ocednides las dgue se
solidarizan con Prometeo, sino gue su intervencidén sirve para
dar paso a la queja de Io,2%? més profunda y sobradamente
justificada. En efecto, Esquilo une el mito de estas dos

deidades por medio del tépico de la injusticia de la que

ellos son objeto por parte de los dioses olimpicos. No existe

*Y The near identity of the roles of Hephaestus and Ocean, with their
kindliness and their abortive generosity, would be puzzling if this were
a conventicnal play of character, where we should expect a certain
economy and differentiation In character development. Th. G. Rosenmeyer,
op. cit., p. 61

" otro ejemplo de esta subversidén del Kkdsmos en el terreno humano que
sirve para entender la solidaridad entre los hombres, a diferencia de los
dioses, es la famcsa disertacidn de antigona, vv. 449-470, en la homodnima
tragedia, en torno a la diferencia y validez de las leyeg divinas y las
leyes de los hombres.

M Esqg., Prometeo encadenado, wv. 566-608. En estos versos se halla 1la
monodia de Ic, en los que se queja de su destinc. La mcnodia funciona en
un nivel estilictice porgue permite que el fperscnaje despliegue las
razones de su sufrimiento. De hecho, esta monodia y la de Prometeo, vv-
114-119, son unicas en las tragedias que se conocen de Esquilo, lo cual
subraya, nuevamente, el caradcter original v propositivo de esta pieza
dramdtica. Cfr. Suzanne Said, op. cit., pp. 42-43.

145




mayor evidencia de que la tradicidn mitica=anﬁeri§;wasﬁsquilo
Vuniera a estos dos personajes. Sin embargo,\en'el Prometeo
encadenado la aparicidn subita de Io tiene ﬁn efecto
dramdtico importante: ella misma es un ejemplo viviente de
los males gque se padecen a causa de la conducta del Cronida.
El caso de Prometeo no es aislado. El sentir de Io es también
compartido por las Ocednides: el temor ante la persecucidn
sexual de gque son objeto las ninfas por parte del apetito
sexual de Zeus. Io es perseguida y acosada por el tdbano sin
gue tenga alguna culpa gque pagar, mds que el haber sido
deseada por el Cronida. En el mismo tenor de los castigos
injustos, Prometeo es acusado de robar el fuego, de no
someterse a la voluntad suprema e incluso su soberbia es
gimilar o superior a 1la de Zeus. Su castigo parece ser
infinito, como también lo puede ser el de Io. Sdélo 1la
rebeldia puede terminar con el castigo injusto de la ninfa.
La justicia se revela en ambos casos similar, pero en el caso
de Io, el castigo es una sinrazdn evidente, propia del;tirano
gque no conoce la prudencia al aplicar la ley. Pero hay due
tener en cuenta que la ley la hace y la aplica el'tiraﬁo bot
si mismo: Zeus decide por si mismorlo qUe‘es juéto y 16 que

no lo es."?°

20 5in duda, Esquilo pretendié establecer una empatfia con los personajes
derrotados por Zeus, de ahi la mencién sintética que hace en los vv. 340
Yy ss. de Atlante, hermano de Prometeo, vy de Tifén, gquienes sufrieron
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Otro elemento mitoldgico mads que une las historias de Io
vy de Prometeo es el siguiente: de Epafo, descendiente de Io,
nacera Heracles, el salvador del Titdn. Este sigue siendo
ante Zeus una deidad poderosa porque tiene la capacidad de
prever el futuro, y sabe que el Cronida tiene también echada
su suerte. En efecto, Prometeo conoce la identidad de gquien
serd madre del ser mas podercso que Zeus. El motif del
secreto se convierte de hecho en la sustancia que le confiere
cierto poder (Kratos) a Prometeo e integra también parte de
la tragedia del propio Zeus: el desconocimiento de su
adversario. !

El Ultimo en aparecer en escena es Hermes, el dios
mensajero. Su papel es conducir al Hades a Prometeo. Su é&thos
es semejante al de Kratos: la obediencia ciega ante 1los
designios de Zeus y una postura beligerante con el Titéan.
Como se puede observar, la transicidn entre 1los distintos
personajes que aparecen para dialogar con Prometeo refleja un
orden intencional por parte del poeta: la temdtica asciende
paulatinamente conforme los personajes cuentan parte de su

mito en conexidn con la historia del Titdn; if there is a

development, it is no effected by converging lines of plot or

también un castigo injustec, desde la perspectiva de Prometeo, por parte
del Cronida. El mito de lo, mas analitico y elaborado, permite comprender
la magnitud de la injusticia que se le atribuye a Zeus. Sobre esta idea
cfr. Gilbert Murray, aAeschylus, Creator of Tragedy, p. 29; Friedrich
Solmsen, op. cit., p. 134.

lcfr. Th. G. Rosenmeyer, op. cit., pr. 55-56
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revelation -of charactef ~or=r-the--merciless unfolding- of: an
embodied  truth.?? De Vhécho, se observa una clara
correspondencia en la transicidén de los distintos personajes
en . cuanto a su actitud frente .a. la tragedia de Prometeo. Hay
dos yuxtaposiciones de caracteres: una se da en el didlogo de
Kratos y Hefesto, y la otra se presenta  entre Océano y
Hermes. Kratos abre el escenario de modo violento -no en
Ealde va acompafiado de Bia-, conduciendo el espectdculo hacia
el encadenamiento de Prometeo; al final, Hermes cierra la
escena de modo semejante llevando al Titdn al Hades.

En la versidén hesiddica Prometeo queda atado al Céucaso
a merced del &guila constante. Esquilo afilade a esta versién»
un castigo mds: el Titdn es arrojado. al  Hades. pof su
soberbia, por no refrenar las palabras que le dirije al
Cronida. Prometeo encara a Zeus en una lucha metafisica que
tiene como primera y Ultima causa el sentimiento de libertad,
pero en el marco general del mito esto significa una lucha
por el poder. En efecto, al igual gue sus predecesores gue
3

lucharon contra Zeus por obtener la hegemonia,??® Prometeo

desaparece bajo la tierra como sus tios.??® Asi, en esta parte

del relato esquileo hay una unién tdépica con la Teogonia al

determinar que 1los Titanes son hybristai (soberbios) vy

”

“Cfr. Th. G. Rosenmeyer, op. cit., p. 57
*Theog. vv. 881-885; Apolodoro, Bibl., II,1
Theog. v. 697 y v. 717

o
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=
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--encarnan-el-desorden-en-contraposicidn-.con-el- plan- divino de

Zeus. 225

El orden gque Esquilo da  a su tragedia, exhibe el
equilibrio que puede haber entre las fuerzas del kdsmos. La
violencia parece ser la uUnica respuesta que Zeus tiene ‘en
contra de sus adversarios: la convulsidn de la tierra que se
abre y la furia de los vientos y del agua compendian»‘el_
triunfo del Cronida; en contraparte, Prometeo, a. pesar del
sufrimiento gue padece, se conforta al saber  que " la
naturaleza viva (Zeus) es atormentada conforme &l avanza
hacia el inframundo. Si para Hesiodo era claro gque un mundo
justo y equilibrado se instaura con Zeus al vencer éste a sus
enemigos, en la tragedia esquilea parece definirse que tal
equilibrio no depende en absoluto de la voluntad del Cronida;
el contrapeso se da entre la naturaleza inteligente y la
fuerza con que puede actuar quien sabe gue posee todo el
poder. En la sucesidén por este poder divino y absoluto, de
acuerdo con el esquema hesiddico, ya antes sefialado, el
gobierno de 2Zeus es definitive porque estd basado en la
Justicia (Dike), concepto que es presentadoc por el poeta
beocio como una nueva deidad, de la cual decia que era

honrada y reverenciada entre los dioses que moran en - el

** cfr. Jean-Pierre Vernant, Mito v pensamiento en la antigua Grecia., pp.
32-33
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0limpo:2?%%-gin embargb, para Esquilo .es evidente-.que el
derrocamiento del Cronida por parte de uno de sus hijos es
posible, si lo mismo sucedid ya con Urano y con Cronos. Tal
accidén. es factible a partir del enlace de Zeus con Metis.
Este hecho es obviado por Hesiodo, pero para Esquilo es uno
de los ejes que guian al mito prometeico por él recreado.

Al menos queda claro gue Prometeo no es eliminado del
todo en su disputa con Zeus, pues es indudable que la metis
de Prometeo vence, de algin modo, el poder de éste. Si la
inteligencia de Prometeo no sdlo es capaz de engafiar, sino
también de wvaticinar, las cadenas gque lo sujetan son
autoimpuestas: la revelacidn de su castigo debid ser evidente
para él. El castigo al que es scmetido Prometeo es, en ultima
instancia, producto también de su propia ambicidn creadora.

La manera en dque el autor del Prometeo encadenado
reconstruydé el mito de este Titédn, tal vez constituyd para su
época una interpretacidén inusitada para los atenienses de la
época de la democracia. En efecto, el Prometeo esguileo
refleja un momento histdérico trascendental en el desarrollo
politico de Atenas: la transicidén de un régimen arbitrario,
por estar regido por las leyes inflexibles del tirano, a un
sistema de participacidn abierta. a 1la poblacidén en  ‘su

totalidad. La tragedia de Prometeo es, pues, el simbolo de

22

Hesiodo, Erga, v. 257
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guien' lucha por sus ideales y —-es- derrotado:.-por..el. poder
absoluto que se resiste a cambiar.

Resulta evidente, a partir de las analogias va
analizadas, que Esquilo tuve ante sus ojos la poesia
hesiddica, pero su interpretacidén del mito obedecid mas a
cuestiones de orden politico. En otras palabras, recogid de
la tradicidn teoldgica el tema del mito prometeico para
reflexionar sobre el orden social a partir del modelo
tirdnico, en contraste con el régimen de la democracia,
aunque ésta no sea mencionada como tal. No se quiere decir
con esto qgue Hesiodo tuviera una visidn tirdnica sobre el
orden dispuesto por el Cronida, pues evidentemente su época
no tenia el concepto de tirania tal como después existid en
tiempos de Esquilo.”"’ Se podria decir, incluso, que el ideal
de justicia que Hesiodo enlazd en la tradicidn mitica fue un
paso trascedental en la comprensidén de una sociedad ordenada
bajo un sistema mds igualitario. En Hesiodo y Esquilo estaria
presente la idea de un sistema justo y equilibrado, la gran
diferencia estribaria en el matiz ¢ punto de vista en torno a
Prometeo: para Hesiodo, el Titdn es un dios rebelde cuyas
acciones contradicen el orden y la justicia de Zeus; para

Esquilo, Prometeo es sujeto de la ira desenfrenada de Zeus,

pero sobre todo, la tragedia esquilea dejdé para la creacidn

FE. Solmsen, op. cit., p. 139
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literaria posterior un modelo extraordinario -del-benefactor y
genio creativeo, que puede ser el hombre. La guerra entre lo
divino y lo humano todavia no termina, pues la lucha de

Prometeo sélo marcd el inicio.de. ella.??®

la vision eschyléenne du Titan cloué a son rocher
toujours en lumiére sur cette attitude
d‘un
Le

*® pepuis 1‘antiquité,
est demeuréde a travers les 4ges ,
d’‘une expiation d’'autant plus édmouvante qu’'elle était celle
bienfait, dont il avait lui-méme prévu gu ‘il serait chdtie. L. Séchan,

mythe de Prométhée, p. 15.




Platdén, Protigoras y el mito de Prometeo

La democracia es la desesperacion de no encontrar
héroes que nos dirijan.

Thomas Carlyle

Entre los didlogos que Platdn escribid acerca de problemas
inmediatos Y centrales de su época se encuentra el
Protdgoras. Este didlogo tiene como fecha de composicidn el
390, apréximadamente, ¥ y su motivo de su composicidn es la
segunda visita a Atenas del célebre sofista Protagoras, quien
tiene un encuentro con Sécrates y otros fildsofos en la casa
de Calias.**' El ambiente en gue se presenta esta situacidén
corresponde a unco de los periodos de esplendor intelectual de
Atenas en la dpoca de Pericles: éste, como otros didlogos

platdnicos, es producto de las discusiones eruditas entre los

El Protdgoras es uno de los primeros didlogos de Platdn y, gquiza, sea
el mads antiguo de éstos, escrito cuando todavia Sécrates vivia. David
Foos, Teoria de las ideas platdnicas, pp. 15-25, refiere gue para Arnim,
Fitter vy Wilamowitz €] Frotagoras seria el tercer didlogo compuesto por

Platdn. Sobre la datacion de este dialoge, cfr. Carlos Garcia Gual,
storia de la

Platdn. Didlecgos, vol. I pp. 489-490; wW. K. C. Guthrie, HI
filosofia griega, vel. 1V, pp. 210-211; M. Untersteiner, I scofisti, p.
19.

M prot. 314e-316a. En tal reunién se hallaban Hipias, Proédice, alcibiades

v el Jjoven Hipdcrates, entre otros: este Ultimo deseaba convertirse en
discipulo de Protdgoras y es el que motiva la discusidn entre este
sofista y Sdcrates. La dramatizacion de este didloge ha side fijada en el
ano 42%. Cir. Ute Schmidt en su introduccidén a Flatdén, Protdgoras, p. %2I:
la conversacicén se situa alrededer del 433-437, justo antes de empezar la
Guerra del Felopcnesc: Alcibiades es presentade como de 17 aflos (nacid en
451); Agaton es Joven (nacid en 448.7); Socrates (nacido en 462) parece
tener aproximadamente 37 ahos. En rigor, la fecha dramdtica de 433 es muy
sugerente. Cfr. tankien Gecrge B. Kerferd, I Sofisti, pp. 59-61

2

153




pensadores atenienses 'y los--sofistas-~ VehidOS“'de otras-—-
tierras. En Atenas reina la ‘paz y 1é :dempcraciak se vive
cotidianamente, se reflexiona sobre esta forma dé ngierno A%
se discute lo relativo.a .la .organizacidén de la sociedad. .lLa
obra de Platdn es, en si, una representacidén del avance
cultural y politico de la época, y del camino gue habria de
tomar la filosofia a partir de este pensador.

En efecto, el Protdgoras es, hasta cierto punto,
resultado de las discusiones filosdéficas que se desarrollaban
y eran fomentadas por el mismo Pericles, en torno a 1la
naturaleza de la sociedad y su organizacidén, como sucede en
este caso en el gque se plantean y discuten los origenes de la
civilizacidn a partir de la controversia en cuanto a 1é
ensefianza de la areté como concepto general, es decir, sin
fijar la atencidén en un valor especifico de 1la  misma.
Discusiones de este tipo parecen haber tenido ya una
tradicidn entre los fildsofos presocrdticos de la ' Grecia
asidtica, y tal vez se pudo ver reflejada en el tratado Sobre
la constitucidn formal de las cosas y en Sobre el régimen de

‘nos “'han

gobierno del mismo Protdgoras, obras. : qge”*'
llegado.®?*! En efecto, es probable que ambas Obrasadél sofista
hayan sido las fuentes de Platdn parafintroducir el tema de

la virtud y de la técnica politica en este diéiogo, pues era

¥ cfr. carlos Garcia Gual, op. cit., p. 54, y también el capitulo VI,
pp. 60- 65 de A. J. Capelletti, Protdgoras: naturaleza y cultura.
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comin hallar en la “didédctica “delos “sofistas el uso-de “los

. . . 2
materiales mltOlOglCOS . 23

Por otro lado, los sofistas del siglo V se relacionaban
entre si por su programa -de- ensefianza en aquellas cuestiones
pertinentes para el ciudadano que estaba en posibilidad de
tomar parte de la administracidn publica, y. que sdélo con la
virtud, sobre todo de la palabra, podia lograr sobresalir en
un régimen que consagraba la participacidén colectiva, de
manera que la areté, el cultivo de ésta, era necesaria péra
gobernar la propia vida y la de los demds.?®:

Se puede afirmar gque, por medio del mito, en este
didlogo platdnico se bosqueja la visidn sofistica en torno a
la divisidén entre la técnica politica y las deméas ﬁécnicas
especializadas sobre una determinada &rea del conocimiento.?**
En efecto, en el Protdgoras se expone como tesis central el
origen y el desarrollo del progreso humano a partir de un
mito gue tiene como personaje central a Prometeo. Tal
progreso, segun este didlogo, sélo es posible con 1la

aparicidn y la trascendencia de las distintas técnicas: una

' Resulta ilustrativa la referencia de Didgenes Laercio, IX 650, que
seflala que Frotagoras, segun Heraclides del Ponto, redacto la
constitucion de 7Turios, dato que, entre otros, permite vislumbrar la
trascendencia que la teoria y la practica politica tenia para este
sofista.

efr. AL . Capelletti, op. cit., pp. 23-29; Leon Robin, EI pensamiento
griege, pp. 132-133

R Protégoras no desconocia ni despreciaba las téchnai particulares, que
se podrian denominar cientificas, pues se sabe que escribid un tratado
sobre la lucha y otro sobre la matematica. Cfr. W. Nestle, Historia del
espiritu griego, pp. 125-126.




-gue- se enfoca a la politica en -tanto establecimiento . .y
acatamiento de una serie de normas morales que hacen posible
la convivencia vy, por consiguiente, la supervivencia del
hombre; y otra gque hace posible gque la humanidad pueda
proveerse de los recursos necesarios para hacer su vida mas
agradable ante las adversidades de la. naturaleza. Se puede
decir que esta idea acerca del progreso fue propiamente
desarrollada a través del mito prometeico por Protédgoras vy
gue Platdén, casi con seguridad, la transmitid de manera fiel
en el didlogo.

En el mismo sentido es posible decir gue la politica fue
el hilo conductor gque llevd a Platdn a las reflexiones de

Protagoras, pues

el problema moral mds importante (sc. para Platdn)
consiste en descubrir cudl es la mejor forma de vida
para los hombres, y un saber cientifico plenamente
desarrollado revelard la mejor forma de ser de las

cosas, donde ‘“cosas” comprende a la humanidad.?*®

6 que la

Con lo anterior se puede afirmar, junto con Jaeger,??
postura del sofista corresponde, ademds, a un ideal humanista

en tanto que contrapone una cultura particular y pragmdtica a

rg.C.B. Gosling, Platdn, p. 7
¥y, Jaeger, Paideia, pp. 274-275
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la cultura universal gque-se manifieSta a~tfavé3wde~1aatéchne—
politike. ’

V Al encontrar en los didlogos platdnicos unafvisiéﬁ ael
mito de Prometeo saltan a la vista,una_seriefde%difigultaaes;
sobre la recepcidén -creacidn del mito o narraciéﬁ en elwtéth
platdénico- y de interpretacidn, puesto que la obra,plafénita~
parte de una postura filosdéfica gue, por una parte, tiene sus
raices en la saga griega sobre los creadores de la naturaleza
animal y humana, cuyas versiones son manipuladas para lograr
una demostracidn relativa al problema de gque la areté es
susceptible de ser materia de ensefianza © no; por otra parte,
la postura de Platdén acerca de la validez del mito como forma
de educacidén queda en entredicho como medio epistemoldgico.
En otros casos en donde aparecen otros mitos acerca del
problema de la ensefianza de la virtud debe suceder
evidentemente el mismo fendmeno.??’

Para una gran parte de los comentaristas de la obra
platdnica ha sido importante observar el por qué del uso del
mito en la demostracién de los temasﬁ'tfatédds’ bor  e1
fildsofo, pues a través de su anélisisié§'§§5iﬁié éhﬁénder‘
las razones demostrativas que peréigue. A‘diférenci; ae lo

qgue opina Cohen, gquien afirma que la narracidn ‘sobre Prometeo

7 como, por ejemplo, la discusidén de la responsabilidad moral a través
del mito que elabora Gorgias o en el Fedro en donde se habla de las ideas
de la razén y de las categorias del entendimiento a través de formas

miticas.
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eﬁ labios del sofista corresponde—verdéderamente a.-un--mito y
no. a una simple fabulacidn, me ,éarece gque el mito gue
Protdgoras elabora en torno " a tPréheteo parte de. los
materiales mitoldgicos que ya,exi$tian;para hacer una especie.
de alegoria o como prefiere 1iamarla Duchemin una fabula:al
estilo de Esopo.®®

Cohen argumenta que an IllustréﬁiéefStory or Allegory...
merely makes easier and more pleééén;gthe‘task of receiving
and recalling a posteriori data; miéﬂtrés que,  seguin él, el
mito contiene suggestions of thé:k;nd which must be put in
the form of a myth or not at all.?¥® Con ello, sin duda, gquiso
afirmar que el mito es una narracidn que es recordada por los
oyentes, en tanto que éstos poseen los elementos que la
experiencia del conocimiento ha grabado en su mente para
entenderlo, para comprender de qué se habla. Cohen pensaba,
sin duda, en el método mayéutico al hacer esta afirmacidn.
Mientras que al estar frente a una alegoria o fabula el
receptor se encuentra ante una creacidn que este comentarista
no considera propiamente como un mito.

Sin embargo, tanto las fdbulas como los mitos se deben a
las tradiciones orales que la sabiduria popular inventa.

Ambas manifestaciones tienen como finalidad hacer acopio de

las historias que corren a modo de ensefianza popular, de

s

B3, Duchemin, Prométhée, pp. 98-99
*J. M. Cohen, The Myths of Plato, p. 213
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manera que la creacidn de la faébula; de “la leyenda o de-otros:
entramados semejantes como meras estructuras formales de una
narracidén, pueden acoplarse a los materiales miticos. Dicho
de otro modo, el mito, -en algunos casos como..el. gque se
discute agui, es la esencia de la fabula mientras que ésta
sdlo lo contiene: lo esencial reside en la historia gue se
cuenta, gque, por lo tanto, seria fdcil de disociar de su
forma narrativa.?%°

Marcel Detienne,?!! en efecto, considera que -el mito es
una historia de dios que aparece bajo la forma de una fdbula,
de un apdlogo o de una sentencia moral, pero gue en Ultima
instancia lo verdaderamente importante en €l es su creencia
obligatoria. Tal creencia supone la existencia real del mito,
lo dgue se cuenta, y su obligatoriedad estd dada por su
naturaleza comunitaria, de tal modo que, efectivamente, se
puede colegir gue para Protdgoras el mito de Prometeo se
origina en el pensamiento colectivo, pues desde ahi es
posible atraer el entendimiento del auditorio.

Asi pues, mads que la forma, lo importante, a mi juicio,
es la manipulacién de la esencia mitica para crear nuevas
historias de acuerdo con la intencidén que éstas proponen, gue

es lo gue hace Platdén al recuperar el mito de Prometeo en los

términos que quizd utilizd Protdgoras. E1l mito de Prometeo

M Marcel Detienne, La invencidén de la mitologia, p. 160
*' Marcel Detienne, op. cit., pp. 129-130, 161
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corresponde al pensamiento.de Protdgoras,..en..tanto. que. Platdn
hace uso de él en su didlogo como un instruménto didéctico
para explicar el origen e importancia de la politica a través
de los conceptos de aidds y de dike.

Entre Hesiodo, el punto de arrangque formal para la
creacidén mitica de Prometeo en la cultura griega, v
Protdgoras existe una dran diferencia en torno a la
elaboracidén y la finalidad del mito prometeico. Nada mé&s
alejado del cardacter religioso de los poemas épicos de
Hesiodo, representado por los conceptos de kdsmos y de dike,
que la postura sofistica de Protdgoras. Este pensador, desde
su visién agndstica,®*® establece una metidfora con las partes
esenciales del mito prometeico: los personajes y los tépicos.
La intencidn gue envuelve su creacidn apunta hacia un sentido
distinto al de la tradicidn hesiddica, el cual tiene que ver
con el desarrollo humano a través de las distintas técnicas y
del castigo necesario por el robo del fuego. De hecho, se

puede afirmar que en la narracidén de Protdgoras hay una

alegoria de Prometeo, y no sdélo una metdfora.?4%

M2 Prctdgoras se le sig:id un proceso de impiedad y su libro Sobre los
dioses fue qguemado en publico. En este tratado se encontraba su famosa
sentencia: Acerca de los dioses no puedo saber si existen o si no
existen, ni cual es su aspecto, porgue muchos son los Iimpedimentos para
tal saber: 1 falta de evidencia y la vida humana que es tan breve.

*'En este punto seguimos la idea de Faul Ricoeur sobre el modo en que el
mito y la metdfora se encuentran estrechamente unidos a través de las
formas que adopta el lenguaje. Cfr. Paul Ricoeur, La metdfora viva, pp.
20, 54. La metafora, como representacion de un mito, actualiza 1los
significados de éste sin perder de vista 1las funciones retdrica vy
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En efecto, hay que considerar qgue Protdgoras parte de
una tradicidén mitica que se inicia con Hesiodo; al retomar
ésta, establece una metdfora, pues recrea los materiales del
mito de Prometeo siguiendo el interés de la ética y de 1la
politica. No obstante, algunos estudiosos como Duchemin
afirman que las fuentes en las gque se funda Protdgoras, no
provienen especificamente de Hesiodo y de Esgquilo, sino de
los materiales orientales y de las fabulas de autores como
Esopo.’¥ gin embargo, como veremos mas adelante, hay
correspondencias evidentes entre la transmisidén platdnica y
las obras de los autores citados. Asi pues, la nueva metdfora
que se pone en palabras de Protagoras sirve para explicar una
realidad concreta a partir de materiales miticos ya
existentes; incluso, el sofista mismo plantea tal posibilidad

al preguntar:245

cqué, como un hombre de mds edad a gente mds
joven, haga la demostracidn relatando un mito o

sea procediendo por un razonamiento?

poética, es decir, gque la filosofia se vale del mito para desarrollar
cierta idea, en este caso el origen de la politica, pero por su propia
esencia la estructura mitica nunca pierde su rostro metafdérico, al
contrario, pues con el filtro filosdfico, etico y politico en este caso
de modo especifico, se acentua aun mas.

3. Duchemin, rométhée, pp. 99-100

™ protdgoras 320c: Gak’ métepov Huiv, dig npeofitipoc vemTEpolg, pOlov AEwumv EmBeiEm 1
20670 SteE€7.0m:
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Y-él prefiere contar un mito. En este pasaje .hay una-espeéié:
clara que establece la divisidn entre el mythos y elilégos,
entre la metdfora gue se hace para explicar la realidéé y‘ei
argumento ldégico. Asi pues, el caso del diéloggrp;agéﬁicg”es
un ejemplo evidente de 1la manera en gue 1a'bfipéiidad
particular que se le da al mito determina el tréﬁamiéﬁfd de
éste: el mito es un instrumento gue sirve para‘gkplicér;con
mayor claridad y plasticidad el desarrollo del ser humaho que
vive dentro de una sociedad organizada.246

El uso del mythos, en este caso, responde a una manera
diddctica de exposicién gue tiene una intencidén retdrica. La
lectura de Plotino sobre el empleo gque Platdén hizo del mito
explica, en cierta medida, el manejo retdérico de tales
construcciones. Hay en la estructura mitica de los didlogos
platdnicos un instrumento de andlisis y de la did&ctica gue
ofrece la posibilidad de comprender las piezas que conforman
el fendmeno mitoldgico: el tiempo, los seres, el poder
atribuido a éstos y el universo en el que se manifiesta.?%

Las caracteristicas que observa Plotino bien pueden
corresponder a aqguellas partes gque la retdrica cléasica

definidé para la construccién del discurso, es decir, que 1la

3. Marcos explica que cuando se trata de dar razén del orden visible,
imagen o simil de lo intelegible, no queda mds qQue contentarse con un
discurso o relato verosimil, que en este y en otros casos estd dado por
el mito. Cfr. G. Marcos, “Sobre la naturaleza dialéctica del relato
verosimil del Timec”, en Revista Venezolana de Filosofia, s/p.

M plotino, Endadas, III 5-9




creacidén - del mito, -no- como.  forma. religiosa”,enw,sentidb
estricto, sino dentro del campo filosdéfico, incorpora 1la
intencidén retdrica en cualguiera de sus Aambitos: éthos,
pathos y ldgos, cuando Protdgoras observa el caracter dexlos
personajes, quién y a quién se dirige el mensaje: jdvenes que
acuden en busca de su sabiduria, pero teniendo presente que

lo escuchan otros sofistas y el mismo Sdécrates.?®

Asi pues, si se observa en su conjunto el planteamiento
filosdéfico del didlogo Protdgoras, Prometeo y el mito sobre
el origen de 1la civilizacidn son secundarios, puesto gue
guedan supeditados a la visidn filosdfica gue Platdn recupera
y recrea, a través de su maestro Sdécrates, desde el inicio
del mismo y de su intencidén filosdéfica sobre la adguisicidn
de la areté por medio del alecciocnamiento gue un sofista
pueda proporcionar.

Ademds, en otras obras,®®® el espiritu platdnico se
expresa de modo mds claro en torno a la condena del mythos
como  un pensamiento (1dgos) contradictorio hY absurdo

(alogie). En efecto, hay, en el mito que cuenta Protagoras,

3 para 0ded Balaban hay una manipulacién por parte de Platdén -a través de
Socrates- de los hechecs y de lo que se dijo en la casa de Calias, de
manera que cuande evidencia el uso que hizo Protdgoras del mito como
forma no 1ldgica, Sdécrates condena, de algin mode, la exposicién del
scofista. Entre otros argumentcs, Balaban arguye que el Protdgoras es un
didlego del dialoge, pues Platdn construye el discurso de Sdécrates con el
sofista para un interlocutor desconocido, de tal modo que, desde el mismo
planteamiento escénicoc, puede hallarse la manipulacion del mensaje. Plato
and Protagoras, pp. 39-41.

* Filebo 1l4a. En la Republica 11, 380c y ss., Platdn expone el cardcter
contradictorio de los relatos miticos.
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una clara diferenciacidn entre los seres irracionales..(dloga)
vy el hombre. Este elemento que aparece en el didlogo es
relevante porque sefiala la preexistencia de lé razdén en el
ser humano: Prometeo corrige el error de Epimeteo que
consiste en haber dejado al hombre sin armas con: las cuales
defenderse, pero hace esto en virtud de que en .el hombre va
existe el 1dgos. Si esto es asi, resulta evidente que el ‘mito
es, como piensa Platén, una caracteristica irracional y, por
lo tanto, propia de los animales.

Asi pues, de antemano es posible saber gue el mito que
elabora Protagoras es parte de las técnicas retdricas qué
buscan persuadir con auxilio de la mitologia y no
precisamente ensefiar a los oyentes, y que ante los ojos de
Platdn resulta una artimafia propia de las abuelas que cuentan
historias placenteras para entretener a losvnietds“:comorél
mismo afirma.?°°

De esta manera, no sdlo la historia :édntadé  por el
sofista, sino tambiénk el auditorio»‘quéf“presta :oidq a sus
palabras gquedan descalificados a ‘priori. En yla pérté
introductoria del didlogo, Platdn preéenta la figura del

sofista tomando como referente la forma de ensefianza de

M ygipias Mayor 286a. Cfr. la critica de Hans-Georg Gadamer a esta visiodn
sobre el mito en Mito y razdén, pp. 12-22, especificamente. pp. 15-16: EI1
mito se convierte en portador de una verdad propila, inalcanzable para la
explicacidn racional del mundo. En vez de ser ridiculizado como mentira
de curas o como cuento de viejas, el mito tiene, en relacidén con la
verdad, el valor de ser la voz de un tiempo coriginario mds sabio.
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Protagoras, £ con ello deja abonado el terrenc para
establecer qué giro tendrd la disputa entre el sofista vy
Sécrates.”®! La preparacién del escenario para el didlogo
entre Sdécrates y Protagoras responde a una visidn mordaz de
Platdn al descalificar la profesidn y las ensefianzas del

sofista:“®*

Hipdcrates, ¢el sofista viene a ser un traficante
o un tendero de las mercancias de gque se nutre el

alma? A mi, al menos, me parece algo asi.

Esta afirmacidn de Sdécrates establece un simil entre el
sofista y los mercaderes, como si la ensefianza fuera una vil
mercancia. "’ Si pensamos que lo dicho por Sécrates responde
al espiritu platdnico, cabe preguntarse, entonces, qué valor
puede tener el mito para este fildsofo y, sobre todo, qué
sentido tendria discutir la ensehnanza de la virtud sobre la
base de una técnica sofistica y mitoldgica. Asi pues, el
preambulo del Protdgoras es una especie de descalificacidn
anticipada, porgue Sdécrates cuestiona al sofista con la

certeza de que el tipo de argumento -el mythos- gque éste

= Protdgoras, 312c vy ss.

* protdgoras, 313c: Gpu odv,d IRrdxputeg, 6 GOMOTAS TU7ZGvE GV Epropdte ug iy
xdnnlo;:dnwlwaynmn:do’&vuuzﬁtpﬁouuu:bufWRU|ydpﬁu01w:nn00106;%m.

“*¢ Una definicidén similar se halla en el Sofista 223c - 224e y 231d. En
todos los casos en que se refiere a los sofistas, Platdén maneja el mismo
tono irdnico: una estrategia gue le funciona para acentuar la

desacreditacion de estcs pensadores. Al respecto, cfr. George E. Kerferd,
op. cit., 37-58; Oded Ealaban, Platc and Protagoras, pp. 15-17
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usara- menoscaba- la naturaleza- de su ensefianza. Tal parece
que, en efecto, en otros didlogos, Platdn utiliza la palabra
Holog para designar la vacuidad del argumento esgrimido por
el adversario y, de esta manera, cataloga a éste como un ser
absurdo y peligroso a la vez, a tal grado que la ensefianza
gque se recibe por este procedimientc es una especie de
mercancia, pero ésta se puede depositar en cualgquier espacio,
mientras gue la ensefianza tiene como recipiente al alma, de
modo que lo que entre en ella no es posible de vaciar o por
lo menos ofrecerad cierta dificultad.?®

Sin embargo, a pesar del descrédito platdnico hacia el
mito en general, el relato gue cuenta Protagoras a Sdécrates y
a otros sabios griegos resulta muy importante porque en él se
explica el origen del orden que civiliza a la humanidad.
Protdgoras hace un compendio del mito, en comparacidédn con lo
gque narra Hesiodo, con el fin de dejar sdélo aquellas partes
gue convienen para dar una interpretacidén de la manera en que
la técnica politica se diferencia de las otras téchnai, ya
que éstas son por la existencia de la primera.

La sociedad sdélo crece y se desarrolla cuando los
hombres han aprendido la técnica de vivi; en éociedad. Asi,

el fuego, simbolo de 1la rébeldia~pr¢meteica'representada en

parte por el hUrto,dé éste a:ﬁéféété y'Atéhéa},pasa'a segundo

3 prot. 3ld4a-b
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término por la interpretacidn gue Protdgoras hace de  este
ingrediente mitoldgico. El fuego es un medio de
sobrevivencia, un instrumento como puede serlo paralelamente
la agilidad o las garras para las fieras, pero su uso y su
aplicacidén no tendrian razén de ser si el hombre no hubiera
aprendido a convivir con sus semejantes. Una de las
ensefanzas principales de los sofistas era precisamente la
politica, de 1lo cual surge la importancia de su magisterio:
Protagoras propone que la téchne politiké ayuda al
perfeccionamiento de los hombres para el servicio de 1la

ciudad y para si mismos:“®t

Mi ensefnanza es la buena administracidén de los
bienes familiares, de modo que él (sc. el joven
Hipdcrates) pueda dirigir su casa de manera
Optima, y sobre los asuntos politicos, para que
asi pueda ser el mds capaz de la ciudad, en 1o

que concierne a su proceder como en el decir.

A nuestro Jjuicio, el mito de Prometeo en este didlogo
platdénico es una manera simbdlica para explicar también el
nacimiento del Estado. La sociedad, entonces, tiene un origen

racional a través de la interpretacidén de Protdagoras: a los

jovenes, interlocutores inmediatos de los sofistas,?’® se les

255Protégoras 319a

30w, K.Cc. Guthrie, Historia de la filosofia griega, t. III, p. 38
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ensefia no a ser -mds sabios, en estricto 'sentido, sino a ser
mejores. Sélo de este modo es posible que haya gente capaz de
dirigir la polis, como si de un hogar se tratara. El1 buen
juez por su casa empieza. La ensefianza de. Protdgoras, como la
de cualquier otro sofista, es pragmdtica, pues se trata de
crear mejores ciudadanos para que la sociedad pueda
sobrevivir. Con esta postura, el sofista de Abdera es de los
brimeros pensadores gue teorizan sobre el Estado; su teoria
se basa en la physis como razén y origen de una forma mas
avanzada de organizacidén: el ndmos.

En el plantemiento de la physis frente al concepto de
ndémos puede hallarse la divisidn qgue hay entre el pensamiento
del sofista y del fildsofo, en torno al problema de la
composicidén social. El1 mito que utiliza Protdgoras, para
ilustrar la importancia de la sofistica y dentro de ésta el
lugar primordial que tenia la politica, no puede determinarse
hasta qué punto sea obra propiamente de él1, o bien sea un
recurso platénico puesto en boca del pensador de Abdera. Se
puede conjeturar que Platédn respeta en cierta medida 1las
ideas e incluso el estilo expositivo propioc del sofista; pero
para algunos comentaristas, en cambio, se. ﬁréta de ‘una
postura filosdfica propia del estilo dé nPiatéﬁ}?“ ;Sin

embargo, a causa de la descalificacidn del miﬁo:que recorre

* 3. M. Cohen, The Myths of Plato, pp. 212-213; cfr. también M.
Untersteiner, op. cit., Firenze 1961. ) ) ’
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la- “obra platdnica, no se podria hablar de uné -postura:-
particular sobre la temdtica gue sea capaz de demostrar las
intenciones filosdéficas que sean propias de ‘Platdn, e incluso
una mezcla de ambos pensadores.?°® En el trazo dialéctico del.
didlogo, Protagoras puede ser visto como Léif aptagonisﬁa
‘conveniente - por dos razones: por su§; ésc¥iEos, sobfe
organizacién politica y por suvtésis'sobre'ia'enseﬁénéé’de la
areté,. |

A partir de'esté situacién, se manifiesta el espiritu
contrario que hay entre ambos pensadores: Platdédn propone a lo
largo de 1la Reptblica un modelo de polis Jjerarquizada,
autoritaria y vuelta hacia si misma frente al modelo de la
democracia que fue el caldo de cultivo propicio para 1las
teorias de los sofistas. La teoria de la physis y el ndmos,
que estos Ultimos sostienen, sugiere que el individuo tiene
su escala de valores propios, totalmente subjetivos y sdélo el
valor comiun, el que acepta el bien social, permite gue exista
la comunidad entre los hombres. En esta postura de los
sofistas, la physis es Epimeteo, el Titdn que entrega la
naturaleza propia de cada ser para defenderse de la misma
naturaleza Y scobrevivir, mientras que el némos ' lo
constituyen, segin la versidn mitoldgica de Pr¢tégdfés; la

trinidad formada por Prometeo, Hermes y, evidentemente, Zeus.

3 cfr. Ute Schmidt 0., op. cit., p. XX, n. 11
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Asi, el Estado no - es:otra cosa mads que.el.equilibrio gue hay
entre la physis y el ndémos, porgue se trata de una especie de
contrato entre los hombres -en este caso el acuerdo es

promovido por.Zeus al regalar la politica- que es

como una prolongacidén del llamado ‘“estado de la
naturaleza" (sc. la physis)... o como una violencia
artificial (el ndmos) ejercida para eliminar la
violencia natural que enfrenta a unos individuos

con otros.?**

Es asi como el mito sirve de alegoria para ilustrar una
postura ideoldgica y educativa en torno a la physis y el
némos; este procedimiento es llevado .a cabo tanto por

Protdgoras, como por Platédn, tal: como lo ha sefialado

Jaeger ;260

Platdn de apropia asi de una de las formas de la
ensefanza sofistica, pero tranformdndola e
incorpordndola orgdnicamente al didlogo
socrdtico. Sin embargo, lo esencial del mito
platdnico reside en gue colabora con el logos al
mismo fin. ...el mito se convierte, asi, en
simbolo del contenido filosdfico de toda la

obra... doctrina... y vida de Platdn.

259
260

Antonio Campillo, Adids al progreso, p. 16
W. Jaeger, op. cit., p. 540
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El mito se manipula 'pafa“hacer'*de’“éi un* instrumento
didédctico, el cual ni siquig;éles QQ elemento original de los
tiempos de los primeros1s§fiétaé;~pués ya los poetas de 1la
época arcaica utilizabah?éi%mi§¢;bon:fines pedagdgicos, vy
Platédn, como a los’ ébf&égég;  téﬁbién se encargdé de
descalificarlo, a pesar de,qqg $e sirve del mito,2?% sélo que
en él se puede apreciar la manipﬁlacién filoséfica: en cuanto
a la reproduccién del- mito -de  Prometeo en labios de
Protagoras, el fildsofo matiza el medio en que éste se
produce, aludiendo a la forma de ensefiar del sofista y a su
caracter agndstico.

En efecto, se sabe gue Protdgoras era agndéstico en
materia religiosa, e incluso, segin algunas noticias
referidas por Didgenes Laercio,?®® fue acusado de impiedad en
su vejez por Pitodoro, un miembro de los Cuatrocientos, y su
libro Sobre los dioses fue quemado en publico; sin embargo,
el sofista aceptaba el valor social de la religidén y, tal
vez, en el fondo de su filosofia no habia mids que el
reconocimiento general de un dios universal. Este asunto de
la validez social de la religidn resulta trascendente porque
hay una relacidn directa con la explicacién del avance

cultural gue desde siempre ha permanecido en el mito

! Marcel Detienne, La invencidn de la mitologia, pp. 35 y ss.

262 Didgenes Laercio, 1IX, 52, 54. Sobre los procesos de impiedad: cfr. Luis
Gil, La censura en el mundo antiguo, pp. 53 y ss. ¥y también ‘M.
Untersteiner, op. cit., pp. 19-20. .
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=prometeico. ‘En efecto, 1la-misma- ciencia politica como -el

fuego, algo subjetivo y objetivo, pueden ser explicados de
forma metafisica a través del mito de Prometeo, que conduce,
aungue no necesariamente, . al reconocimiento de un ~dios
supreme y de una forma de @ religién bien definida' v
establecida.

Por otro lado, cabe pensar que si bien "es posible que
para Hesiodo el mito tenga una funcién precisa en el terreno
de la religidén, no puede haber sido asi para Protigoras; es
decir, que para este filésofo el mito prometeico es una mera
imagen para explicar un fendmeno social. Hay un avance
sustantivo entre la constitucién de un sistema de pensamiento
religioso y otro politiceo, de tal manera gue el mito en
Hesiodo garantizaba al hombre que su conocimiento sobre 1la
naturaleza no era arbitrario, mientras que la conformacidn
del Estado a través de la politica aseguraba al hombre que su
relacidén con otros hombres no debia ser autodestructiva, ni
deberia contradecir su esencia natural. Esta idea es evidente
al observar que la alegoria del mito sirve sdélo para
introducir una tesis referente al origen e importancia de la
politica, a la cual se puede acceder por medio del
aprendizaje de la areté, que, posteriormente,; es delimitada \%
demostrada mediante una argumentacién. Iégiéa: ‘que es la

estrategia gue Protdgoras 1lleva 'a cabo; para convencer a




} de ‘modo- que;

Sécrates de la validez- de- sus- argumentos,?®
paraddjicamente, la disputa dialéctica entre los dos
personajes da un giro completo: uno y otro son convencidos’de
las posturas antagdnicas iniciales. El mito, asi, es sdélo un
instrumento pedagdgico que en este caso pretende demostrar
cémo es que la areté politica es objeto de ensefianza y cdmo
hay, también, una gran distincidén entre la tdéchne politiké y
las demés téchnai.

Se puede considerar, entqnces, que a. Platdn no 1le
interesa el material mitico en su aspectd}religioso“ porque
excluye algunas partes del mito‘préﬁeﬁgiédﬁéniéﬁ{Vérsién mé&s
antigua: no hay enemistad entre eikTitéﬁ‘i;ééuéﬁ ni-éste lo
castiga por sus delitos, entre;otraé Eéséé.yééif se puede
observar que ya desde la antigiiedad la utilizacidn del mito
como forma alegdrica o metafdérica funciona eficientemente en
tanto gque es una especie de estrategia retdrica.

A partir de este didlogo platdnico se puede inferir,
entonces, que, a pesar de su agnosticismo, Protdgoras
reconoce el valor de ciertos elementos religiosos Y
mitoldgicos en la conformacidn de las ideas. Al recurrir al
mito prometeico, €l establece y reafirmé‘ el ~vinculo que
existe en la sociedad en torno al mitéf la referencia

compartida, la influencia y el uso retdérico del mismo.

262 Protdgoras 324e-325e
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Tales elementos: - -son, en esencia, los mismos que
aparecieron ya en la tradicidén mitica del Cercano Oriente y
que son visibles en Grecia a través de distintas versiones.

En efecto, en primer término, la versidén de Protagoras
incorpora la creacidén de los tipos o figuras de las especies
mortales a partir del fuego y de la tierra, elementos que
estdn mencionados explicitamente. Pero, ademds, no debe
dejarse de lado la posibilidad de que tales elementos entren
en juego con el aire y el agua, lo cual recuerda las teorias
de Empédocles y de Parménides, pues dentroc de la misma
explicacidén, el sofista habla de los elementos que se mezclan
con ellos.?%

El fuego, entonces, segun las palabras de Protagoras en
Platdén, es uno de los elementos primordiales que participan
en la creacidén del hombre, de tal modo que la esencia humana
tiene una parte importante de él. El mito sugiere gque el
hombre tiene dentro de su naturaleza una parte de fuego, por
lo que el obsequio que Prometeo le hace resultaria un proceso
por el cual hace evidente esa parte de los seres humanos.
Resulta, asi, que el fuego no sdélo’ es creacidn de loé

hombres, sino que €&l mismo es  capaz de producir’  vida

2 3 By . . A s 3 P
e Protdgoras 320d: 1V yap noic ypovoc. 61c Beoi pév ﬁcmv, Ovnyta 8€ yévn oux v, &neidn 8¢
xal tovtoie gpdvoc NABey Lippapudvog yevéorug, Turodciv-autd Beoi yig xai nupde pikavies xai
1oV Goa tupi xai v xepavvotal.
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“humana’. 2% El proceso ‘mayéiutico, “segin laaplicacidén ‘de este

mito, haria nacer el .fuego ”qqe;~e1 ’hombré posee por

naturaleza. En suma, -el fuego"éé itamblgnﬁfun simbolo  del

conocimiento- -que- --los=--hombres-: por-+=medio--de---la

mayéutica.

Segun las’ ensefianzas de Empédocles  de Acragés,k las
raices del ser son cuatro: el fuego, el agua, el éter o aire
y la tierra.?%® La combinacién de estos elementos es lo que da
origen a los distintos seres, incluido el hombre.?%" Esta

teoria se acerca a lo expuesto por Parménides sobre 1la

composicidn de los seres a partir, también, de seres
contrarios: el Fuego etéreo... semejante en todo a si mismo,
y la Noche oscura, densa y grdvida.’®® ambas posturas

presocrdaticas sugieren la creencia de que los setes, al
menos, tienen el fuego como elemento comin ¥y- primigenio.
Hasta este punto nos hallamos frente a una explicaciénvfiéica
de la naturaleza humana. |

Ahora bien, a pesar de los adelantos que,propbréidna el
fuego, el hombre se asemejaba a las fieras, por*éiio Zeus le

dio el sentido moral y la justicia; estas virtudes fueron

3G, van der Leeuw, Fenomenologia de la Religidn, p.52

* piels, frag. 6: 1E00Gpu 74P RGviwy Milhuata Tpdtov dxove / Zeve dpyic “Hpn te
dcpEaProc nd’ "AlSwvede / Nijotic 07 1 Saxpuoig tdyyer xpovvepa Ppdteiov. Cfr.también
Arist. Met. 985 a 31-3; G. S. Kirk, et al., Los fildsofos presocrdticos,
pp. 408 y ss.

*" Diels, frags. 8, 21; Kirk, et al., op. cit. pp. 416-417

** Leon Robin, EI pensamiento griego, pp. Bl y ss.
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entregadasf pér ‘Hérmeé'.zﬁg ‘Y, - entonces;- de ~una 'ﬁ*expl»iéaéién'
fisica, sef:p’ésa a otra de carécteri ‘polli‘t:i;':éfmg;'a:]’._‘,“.by, més
generaimente, bmetafisicaf Con. -tales i‘dg'as"‘::é/vs p051b1e ia
,existericia,de las..ciudades. ,y‘,t:‘ambién,,flaficoﬁvi'verf_l’c’i’a’_,,‘ej’nt're,,,lds
hombres. ’ | T

Resulta interesante notar la manera . ‘en que las
reparticiones de los dones con las gue se dota a los seres
vivos responde al proceso en gue evoluciona la humanidad: 1la
reparticién de Epimeteo estd encauzada a 1las fieras, en
detrimento del hombre; luego, Prometeo resarce este error con
el fuego, pero se puede observar que éste se halla al mismo
nivel qgue una garra o que la velocidad u otro rasgo semejante
de los animales. Como en los mitos mesopotdmicos, en 1la
versidén filosdéfica se manifiesta el mito de las deidades
gemelas que tienen la misién de generar a 1los hombres vy
darles el orden necesario para gque puedan vivir.

Finalmente, Zeus tiene gque otorgar la justicia y el art;e
de la politica para lograr la co-existencia humana.. Esta
forma de ver 1la disposicidn narrativa del mltoen Plat:on

sugiere la misma idea del progreso humano ya’"'p'la_ﬁ eada por

Esquilo.?®’® Este proceso de creacidén y de orden :universal,
sugiere gue en la mitologia griega no: existe sélo - un' dios

creador: al menos en la versidén que ofrece  Protdgoras  hay

269
270

Protdgoras 322c¢
Prometeo encadenado vv. 350-354
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tres deidadés‘qUe intervienen - en éi: EpimeteOp”Prémeteo Y
Zeus.

Ahora bien, la narracidn hesiddica sobre ei mito de las
cinco razas y la manera en que el género humano.se.degrada _en
cada una de ellas apunta al proceso contrario a la evolucidn
del hombre. Zeus, segun Hesiodo, a final de cuentas es quien
provee al hombre de la Justicia, esto es, de un don gque puede
lograr que las diferencias entre los humanos se resuelvan de
manera civilizada. E1 fuego es la explicacidén metafdérica del
progreso y la causa de gue surjan todas las artes. La idea
anterior indica que la visidén de Protdgoras llega hasta el
punto en que la actuacidén de Zeus en su personificacidn de
aidds y de dike salva al hombre de la destruccidn, vy en
Hesiodo podriamos observar cdémo esa justicia termina por
corromperse a través de la naturaleza humana: la justicia de
Zeus en manos de los hombres termina siendo un error con el
peligro latente de que desaparezcan las sociedades.

Hay gque observar que Prometeo no sdlo es creador de la
especie humana, sino también de todas las demas seres gue
pueblan la tierra,?! lo cual difiere también de las versiones
hesiddica y esquilea, pues en éstas Prometeo sélo crea
(versidén de Esquilo) y salva a los hombres (versiones  de

Hesiodo y de Esquilo), mientras que lo dicho por Protégoras

271

Jacquelin Duchemin, op. cit., p. 99
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sugiere ‘una creacidn que abarca-a-todos ‘los seres que viven
sobre la tierra. La mala distribucidn gue hace Epimeteo de
las defensas de cada uno de los seres, al dejar al hombre
desprotegido, sugiere una.  nueva creacidén: la intervencidn
divina destruye a una parte de los hombres y salva a algunos
de ellos para que lleven a cabo, de manera consciente, el
nacimiento de otros seres parecidos a los dioses pero
mortales.

Las cuatro partes arriba sefialadas estdn claramente
demarcadas y la estructura gue se encuentra en este mito es
original por los elementos que se afiaden y la nueva visidn
del relato gue apunta hacia varios direcciones.

En primer término, es claro que la ayuda que Prometeo le
proporciona al hombre es incompleta, pues por si sola la
utilizacién del fuego no era causa suficiente para el
progreso humano, como sugiere la versidén de Esquilo:; 1la
intervencién de Zeus es necesaria para proveer al hombre de
aiddés y de dike, es decir, de la moral -elemento que rescata
André Gide y que veremos mds adelante- y de la justicia, para
gue la especie humana pueda tener las bases de la convivencia
social. A partir de ello, se hace posible la existencia de
una nueva ciencia: la politica, la cual es el motor qué
regula las sociedades. Entonces, a pesar dé @ﬁéﬁéiiﬁbmbfe

puede llegar a tener un avance técnico en sentido éstricto,
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nada -de. esto podria.servir a la humanidad en..tanto no exista
el principio de la convivencia regida por'aidés y dike: el
hombre es diferente de las bestias, que fueron creadas al
mismo tiempo que él, en cuanto que forma comunidades que
perduran espacial y temporalmente gracias a la intervencidn
de Zeus y gracias a sus cualidades de conciencia moral y de
justicia.

En segundo lugar, asi como el fuego es un bien que
beneficia a toda la humanidad, también aidds y dike son un
bien comin; éste es un principio que refleja la ideologia
imperante en el momento en que Protagoras compuso el mito:
los elementos en los gque descansaba la democracia ateniense
se fundaban sobre la idea de que la téchne politiké es una
ciencia comin dado que todos participan de algin modo de
ella. Este es, sin duda, uno de los mds grandes logros de la
llamada Ilustracidn ateniense, el haber pensado al hombre
como un animal politico. Lo anterior es posible corroborarlo,
ademds, cuando el espiritu colectivo de aidds y de dike se
expresa textualmente como un mandato de Zeus a Hermes, guien

entrega estas cualidades a todos los hombres por igual:?2’?

Le pregunta, entonces, -Hermes a Zeus de gqué. modo

daria el sentido.-moral .y -la justicia. a’' 'los.

' protdgoras, 3224
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hombres: “¢Las reparto como estdn. repartidos: los. =
conocimientos?. .. ¢Entonces la justicia .y el
sentido moral los infundiré asi (sc. de “modo
individual A selectivo como las artes
especializadas) en los hombres o los_;;epafggrwaw,
todos?” “A todos, dijo 2Zeus, y que todos 'sean

participes.”

Pero no sdlo aparece en este pasaje del mito un eco de 1la
vida democrdtica ateniense al hacer participes a los hombres
de estas cualidades propias del desarrollo cultural, sino que
esta intervencidén hace responsable a todo ser humano del
orden social. El1 aidds es como el concepto de la sophrosyne
hesiédica: el sentimiento de conciencia moral®’® que sefala,
por un lado, la verglenza o respeto ante los demdas y, por
otro, ante si mismo. Séloc con este valor se puede hablar,
entonces, de dike o dikaiosyne, segun Hesiodo.2?"*

En tercer lugar, a partir del conocimiento del fuego los
hombres empiezan a desarrollar los elementos propios de la
civilizacidn, y entre éstos los primeros gque aparecen son el
lenguaje y 1la religidén. E1 hecho de que sean éstos los
primeros indicios de la civilizacidn se explica  por 1la
necesidad de tener contacto con los dioses, es decir, por la

urgencia de establecer relaciones para que luego se den otras

*? sobre el sentido de aidds y de dike, cfr. Rodolfo Mondolfo, La
comprension del sujeto kumano en 1la cultura antigua, pp. 538 y ss.
M Erga, vv. 190-210
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formas que atestiguan el desarrollo de la civilizacidn, como
la agricultura, el vestido, la escritura, etcétera. Pero a
pesar del fuege, la tdéchne politiké definid, incluso, 1la
forma de establecer el contacto con los dioses; dicho de otra
manera, la organizacidn humana se edificd como una imagen de
la sociedad divina, fisica e ideoldgicamente, pues Zeus dio a
los hombres las virtudes de la justicia (dikaiosyne) y de la
moderacidn (sophrosyne) ' para poder dirimir sus diferencias
dentro de un orden social con reglas definidas. De ahi que el
parecido que Protdgoras sefiala entre los hombres y los dioses
no sdélo se refiere al aspecto fisico, sino a la manera en gue
resuelven sus diferencias a través del arte de la politica,
que no es otra cosa que la manera de saber convivir con los
semejantes y que corresponde en parte al espiritu del propio
Zeus. Asi pues, el Cronida adgquiere, en este nuevo mito
prometeico, la imagen de la politica, gque es sintoma del
progreso social basado en la justicia y en la moderacidn.
Entre las versiones del mito prometeico de Hesiodo y de
Protagoras surgen dos visiones del desarrollo humano muy
claras y con diferenciaciones profundas. Es evidente que para
el sofista el ser humano avanza progresivamente a partir del
uso del fuego y sobre todo de la aplicacidén de la téchne

politiké. E1l hombre sin el fuego se encontraba inerme ante la

™ pro tdgoras 323a
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naturaleza, como ya se..dijo;.-una vez superado este problema,
debia salvar uno mayor: la convivencia con sus semejantes.
Este Ultimo escollo sdélo podia ser superado con la ayuda de
Zeus -la maxima inteligencia segun 1la versidn hesiddica.
Visto de este modo, el dios supremo del Olimpo aventaja ‘a
Prometeo en inteligencia, pues no se trataba sdlo de proveer
al hombre de la materialidad del fuego, sino de heredarle laé
reglas de la moral, de la justicia y de la moderacién. para
gque pudiera progresar en otras Areas. El desarrollo social no
debia ser un regalo completo y exclusivo de los dioses pafé
la humanidad. El1 hombre debia progresar a partir de la
habilidad politica y crear nuevas artes.

Asi pues, la visién sofistica es positiva, optimista y
progresiva; en tanto que la postura de Hesiodo es negativa y
pesimista: la intervencidén del Titdn sdélo sirvid para
degradar al hombre porque usd el engafio para retar la
inteligencia de Zeus. Hesiodo observd cdémo la' raza humana fue
de mds a menos: de la Edad de Oro hasta su propia época, en
la gque el hombre pasa por muiltiples 'penurias para poder
vivir. En cambio, en el didlogo platdnico es posible entender
una postura opuesta porgue la humanidad précticamente inicia
su historia ascendente con los dones de los dioses, y entre

ellos la politica, como elemento medular.
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Si para Protigoras es determinante la herencia del aidds
y de la dike para que el hombre progrese soéialmente, para
Hesiodo tales virtudes corren el riesgo de desaparecer y con
ellos la raza humana, la civilizacidén. Es decir, con el mito
de Prometeo Protdgoras explica el inicio de una nueva épdc&,
es practicamente la refundacidén del género humano, pero para
el poeta beocio es Jjustamente lo contrario: Prometeo sefiala
el inicio de la edad mds dura para el hombre. Esta polaridad
se puede explicar desde el punto de vista histdérico, pues se
enfrentan dos mentalidades marcadas por los cambios en las
estructuras de poder: de la oligarquia a la democracia; y por
el desarrollo econdmico gue transita de wuna sociedad
eminentemente agricola -en la nunca benigna Ascra de Hesiodo-
a otra badsicamente comercial como sucedidé en Atenas en la
época inaugurada por el estratega Pericles. Sin embargo,
ambos autores coinciden en el punto de la justicia como
elemento primordial y necesario en 1la naturaleza de 1la
sociedad.

Por otro lado, la postura de Sécrates en el didlogo de
Platdén parte de que no es posible hacer buenqs’ciudadanos a
los hombres, lo cual quiere decir que la areté no es
susceptible de ser ensefiada y, por lo tanto, aprendida. De
modo que el plan didactico de Protdgoras -la politica- queda

en segundo término, si se acepta la postura de Sécrates, pues
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es claro que ninguin otro arte que comporte una ética definida
en términos de moral y no sdlo del cardcter de las personas
podréd ser enseflada. De ahi que, entonces, la divisidén de las
téchnai resulta totalmente ldégica y aceptable: el arte como
herramienta concreta es asequible, mientras que la téchne
politiké como herramienta de mediacidén o forma de control de
la sociedad es practicamente inexistente como ensefianza. -
Sécrates lo explica de un modo inmejorable: tanto los gue
ejercen diferentes oficios como los gue son socialmente
distintos pueden dar un consejo en torno a los problemas de
la pdlis, pero lo hacen no por haber aprendido a aconsejar,
sino porgque es natural gue participen como ciudadanos.?’¢
Ahora bien, si es cierto que la propuesta mitica de
Prometeo en el didloge del Protdgoras se aparta de la
tradicidén fijada por Hesiodo en los sentidos ya expuestos,
también hay que reconocer que la visidén filoséfica de Platédn
ofrece una recepcidn particular " al centrarée en la
posibilidad de gue la areté sea enseflable y establezca un
mecanismo de convivencia social gue permita el desarrollo
humano. El1 mito expuesto por Protééqras recoge ciertos
elementos de la tradicidén oriental que ﬁesiodb ,‘y Esquilo
soslayan, pero lo interesante es m‘éé: queesto el uso del

mito, especificamente el mito prometeico, para demostrar la

¥ protdgoras 319d-e

184




importancia de la politica vy la posibilidad-de adquisicién de
un sentido moral. Lo que Hesiodo tal vez quiso hallar en‘la
representacidn religiosa y mitoldgica de Zeus como dios de
justicia cae bajo el pesimismo de una sociedad perdida . en los
problemas cotidianos. Pero Protégoras recupera la posibilidad
de que la sociedad se encamine haciaiuna estructura justa a
partir de la ensefianza politica. Gide, mds tarde, volvera
nuevamente a insistir en el aspecto moral del mito
prometeico, para negar, a diferencia de Platdén, que la areté

como el fuego es algo que dificilmente puede permanecer al

aire libre y que cuando se posee de manera consciente lleva

al hombre a su perdicidn.
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Luciano y el triunfo pirrico de Prometeo

Titan! to whose immortal eyes

the sufferings of mortality,

seen in their sad reality,

were not as things that gods despise.

George Gordon Byron. Prometheus

¢Cual es la importancia que revela una versidén mas de
Prometeo en la historia de la literatura griega, escrita ya
en época del Imperio Romano?,?”” o dicho de otro modo, ¢cudles
son los posibles intereses de Luciano de Samosata al escribir
este didlogo? A nuestro parecer, no hay mucha diferencia éon
las versiones sobre Prometeo ya analizadas anteriormente,
salvo por algunos rasgos que estipulan la configuracidn
definitiva del tema sobre este Titdn que habria de pasar a la
posteridad en la literatura de Occidente. Luciano tuvo 1la
capacidad de recoger la tradicidédn helénica, los arquetipos
literarios y los distintos géneros, para crear su versidn del
mito de Prometeo. Se puede decir, parafraseando a Adrian

Marino,"’® que en la obra de Luciano la dicotomia formada, por

una parte, por la historia y, por otra, por las cuestiones

7 Luciano de Samosata nacié hacia el 117 d. C., bajo el imperio de
Trajano. La fecha de composicidn del Prometeo de Luciano ha sido fijada
alrededor del 158 a. C. Cfr. Paul Turner, Lucian, pp. 7-8.

™ adrian Marino, *Repenser la littérature compareée”, pp. 9-38
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estéticas y tedricas es el resultado pleno del mode de

recepcidn gque parte del mismo conocimiento literario; en

otras palabras, los textos lucianescos serian en si una

propuesta de la misma teoria literaria. De hecho, puede verse

gue no se separa demasiado del canon mitico documentado por

la tradicidn arcaica v clasica de Grecia y se puede afirmar,

incluso, que el mito prometeico corond en el didlogo de

Luciano los atributos gque la cultura griega pudo reflexionar

en él, pues su creacidén se dic, justamente, en el momento en

que los ideales de la paideia griega gozaban de un

renacimientc en plena época de la Roma imperial con el

aticisme.”

Sin embarge, no sdlo el aspecto linglistico fue el punto

de interés de pensadores como Luciano, sino que se buscd

practicamente una reconstruccidén cultural y, en algunos
casosg, hasta COomo forma de wvida del glorioso pasado
ateniense. A este respecto vale la pena citar las palabras de

E. L. Bowie:

Mis que ver el arcaismo lingiiistico (sc. el

aticismo) como un preoducto de los avances internos

¥ Hay que entender el aticismo ante todo como reaccidén contra la
ampulosidad asidnica, rerc constituye un signo de debilidad v
anquilosamiento el gqgue no tuviera que opecner a aguél sino una forma de
lenguaje y estile que en siglos anteriores habia sido expresion de denso
E] aticismo encontrd su expresidn extrema en la elaboracidn

contenido. ..
material lingiistico consagrado. Albin Lesky, Historia de la

lexical del
Literatura Griega, p. 864.




de " la +~literatura que iban- paralelos - a otras
manifestaciones de arcaismo, o considerar el mds
probable y general punto de vista gue tales
manifestaciones son por si mismas productos de tales
avances lingtisticos, deberiamos quizds ver esta
situacidén literaria como un factor de un patrdn
arcalzante de comportamiento general, gque no causa

una parte de las consecuencias de otros factores,
0

sino que es parte de tales consecuencias.?®
En efecto, la época de Luciano se distinguid por el interés
intelectual en torno al pensamiento griego, en todas sus
dreas, el cual experimentd un prolongado florecimiento que
abarcéd desde el periodo de Nerva hasta la muerte de Marco
Aurelio. La intensa recepcidn, andlisis y recreacidn de los
modelos culturales de la Grecia antigua constituyen. -un
fundamento importante para la definicidén de la éultﬁ;é  de
Occidente, pues son los pensadores de esta época, entre elléé
Luciano, guienes interpretan a sus predecesores  griegos
despueés de gque este pueblo habia entrado en decadencia.
Dentro de las obras de Luciano, el didlogo prometeico
puede ser agrupado entre los Didlogos de los dioses, en tanto
que el tema es desarrollado por personajes divinos: Prometeo,
Hermes y Hefesto. Vale la pena anotar gque, si bien Zeus es

juez y parte en la causa en contra del Titdn y, por lo mismo,

g, L. Bowie, “Los griegos y su pasado en la segunda sofistica”, en M.
I. Finley, Estudios sobre historia antigua, p. 226 :
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es - mencionado constantemente, se mantiene ausente de  la
discusidn, como sucede con los relatos de Esquilo vy de
Protdgoras, que abordan este tema en la literatura griega de
la época clésica.

El didlogo ofrece diversas cuestiones interesantes. en
cuanto a su composicidn: no se trata de una estructura al
estilo impuesto por Platdn en sentido estricto; no obstante
que, efectivamente, su forma obedece a la influencia
dialéctica en el modo de abordar un tema filosdéfico, como
puede observarse por el simple hecho de gue hay el tiempo
necesario para que Prometeo pueda defender su causa antes de
que llegue el 4&guila a torturarlo.?®® En efecto, en los
didlogos platdnicos es un tdpico el que haya disponibilidad
de los personajes para dialogar con el tiempo suficiente.?®

El didlogo también puede analizarse como un discurso de
cardcter judicial®®® o, incluso, como una apologia del
proceder del mismo Prometeo ante sus verdugos. Se trataria en
todo caso de un ejercicio retdrico, como se acostumbraba en
las escuelas de oratoria, cuyo fin era adiestrar a los

alumnos en la defensa de tesis antagdénicas, las 1llamadas

:s'Luc., Prometeo 4

® cfr., por ejemplo, Platdn, Idén 53la: Séc.- Yo, por mi parte, tomaré
tiempo para escucharte. En el mismo sentido cfr. también Cdrmides 153c¢c-d
y Protdgoras 310a.

* asd, por ejemplo, dice Hefesto.- yo no dominc la oratoria judicial, lo
que constituye un lugar comin para excusarse Y no hablar como parte
acusadora frente al discurso de Prometeo. Luc., Prometeo 5.
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antilogiai. Este Ultimo aspecto también rescataria una -parte
de tradicidén sofistica. La antilogia en el mito de Prometeo
es la que ya se conocia desde la versidn de Hesiodo: Zeus
contra el Titan por los motifs de la creacidn de los hombres,.
de la divisidn dolosa de las carnes del sacrificio y del robo
del fuego y la donacidén de este elemento a los hombres. La
causa de la disputa entre los personajes divinos debid ser,
en este sentido, una fuente fecunda para practicéf en los
certamenes retdricos.

Como guiera que sea el asunto del género elegido -no
necesariamente el texto debe ser examinado por medioc de una
sola estructura, sino como la mezcla de varias, como un
género mixto-, hay en el fondo y en la forma de todo esto una
visidn sofistica, novedosa, como la tradicidén la ha llamado,
una segunda sofistica: el manejo y el conocimienteo de
diversos géneros y temas literarios muestra el interés
intelectual de Luciano y, en si, los principios culturales
que privaban en la época imperial romana. Tales
caracteristicas se observan dentro del mismo . opdsculo
lucianesco, pues hay varias referencias a este'hech¢ cuando

se califica a Prometeo de habilisimo en el uso de la palabra,
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o,**més**adelante, no: es- fdcil, Prometéo,'¥litigar.rcon .un
sofista tan. excelente.?® |
La forma en que Luciano mezcld loé mads variadbs temas y
..las. formas literarias heredadas por la cultura de la apoca
cldsica hacen de este autor uno de los representantes del
modelo intelectual que se desarrolld en la antigliedad del
Imperio Romano, y especificamente el siglo II que se
distinguidé por ser una especie de Renacimiento de la cultura
cldsica, segun la opinién de Alsina Clota.?®®

Por otra parte, también se puede examinar el vasto
conocimiento de Luciano y su interés por -los autores de la
Grecia Clésica a través de las citas sobre las obras de
éstos. Especificamente, en Prometeo es evidente su
conocimiento de la poesia de Homero y de Hesiodo, poetas que
cita con frecuencia, al mezclar los versos de éstos con la
idea general por él desarrollada; ademds, de las referencias
implicitas al Prometeo encadenado de Esqguilo. Asi, por
ejemplo, la expresidn xolvyoag Gpyett du® (tras cubrirlos de
luciente grasa, sc. a los huesos) es un duplicado evidente de

parte de un hexdmetro de Hesiodo.?®® Para Graham Anderson, el

pastiche es una particularidad que define, en cierto modo, el

™ 1ue., Prom., 4.10 y 20.1
#5cfr. su introduccién a Luciano I, p. 7 y. ss.
* yesiodo, Theog. 541




estilo de Luciano:?®” en la medida en que este autor .conoce. a
profundidad las fuentes en las gue se basa para crear una
obra nueva, tiene la capacidad de incorporar y mezclar‘ﬁodbs
los elementos disponibles, de modo que si el lector,np,goﬁoqe
tales fuentes, pensard que lo escrito por Luciaﬁo es ‘algo
totalmente original.

Al respecto, hay opiniones encontradas}' para ‘algunos
criticos,?® el siglo II d. C. es una época en la que los
autores se dedican Dbasicamente a la imitatio de los
escritores antiguos, por lo cual su obra literaria no tendria
un valor mas alla del conocimiento y del acercamiento a las
formas ya tratadas por los cldsicos; para otros estudiosos de
esta época,:‘:‘Sz la manera en que los escritores de los primeros
siglos de nuestra Era abordan el fendmeno literario, no es
simplemente el principio de la imitacidén como ejercicio
préctico, sino que, con ello, se crean verdaderas formas y
corrientes literarias basadas en la mimesis, es decir, en la
manera en que tratan de emular las formas y los temas
clisicos, pero con un sentido propio, tal como sucede con el

didlogo Prometeo.

¥7Luciano, p. 1y ss.
% como. por ejemplo, VW. Schmid, Der Atticismus in seinen Hauptvertretern,
Stuttgart 1887-1876 (citado y comentado por A. Clota en su introduccidn a

Luciano, pp. 17-18)

284 N . s N ) »

9 Esta nueva visién sobre los estudios de la Segunda Sofistica se debe,
en gran medida, a la obra de J. Bompaire, Lucien écrivain: imitation et

creation, Paris 1958,
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La forma que.-adopta 1é-disputé,:éntife:lc}'s dioses . .no es la
Unica caracteristica que seﬁalié f];;a_"influéncia sofistica que
se percibe en esta obra; pkly.léé“,k“'ademés, se hallan los
materiales miticos que Luci,’an‘o recoge y que demuestran los
alcances del intelectual de la época Segunda Sofistica, el
cual tiene a su disposicidén las distintas versiones sobre los
temas mitoldgicos: Luciano es un escritor que conoce lés
fuentes que marcan los hitos de la cultura gque le precede,
pero, ademds, es un agudo receptor y creador d.ewun'a nueva
visidén, 1lo cual hace que su obra tenga vcarécteristicas
propias en cuanto al estilo y respecto de la cultura de su
época: no se trata de un simple repetidor.

Las caracteristicas sefialadas para Luciano se verifican
en ‘el didlogo en cuestidén. Asi, en primera instancia, se
aprecia, por un lado, la imitacidén del didlogo plato’nicq en
la presentacidn dialéctica del asunto: la defensa que
Prometeo hace de su causa -la ayuda que prestdé a los hombres
con el robo del fuego- frente a los emisarios de Zeus,que
son Hermes y Hefesto. En la estretegia retéricf;a_ "kqufe sev
plantea, el Titdn expone sus motivos a modo de’ érguméntqs
para tratar de convencer a los subalternos de Zeus ae: qﬁe su

proceder fue correcto. Prometeo tratara de demostrar que“‘el
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90’

reparto-de- las carnes -eco del texto—hesiédi¢o—3,‘yxelfrobou

del fuego -motif que aparece en los tegtps analizados
anteriormente-""! fue un acto justo y, por 1o tahto, el
castigo, impuesto por Zeus, de ser encadenado _al Cducaso fue
una injusticia. Por su parte, Hermes, deberia tratar de hacer
valer la voz de Zeus, en tanto su representante, pero ante la
evidencia del poder que detenta éste, no hace la acusacidn
correspondiente, pues su validez es de todos conocida: los
argumentos implicitos ad hominem y ad autoritatem se imponen

a través de la figura del Cronida.

Asi pues, tal como Hermes lo afirma,??® la defensa de
Prometeo es innecesaria porqgue, a final de cuentas, recibiréd
el castigo que ya Zeus habia determinado.??® Ciertamente no
hay, en sentido estricto, un verdadero agdn entre Hermes y
Prometeo; e@s este personaje el dnico que plantea una
verdadera argumentacidn con la cual refuta la validez de los

designios de Zeus. La postura de Hermes es pasiva, como

también lo observd Esquilo en el Prometeo encadenado, ya que

““Hesiodo, Theoy., vv. 535 y ss.

' Hesiodec, Theog., vv. 565 y ss., Esq., Prometeo encadenado, vv. 106-112
y Platdn, Protdgoras, 321e
' Luc., Prometeo 4

* Luciano sigue la tradicion del mito prometeico al colocar a Hermes y
Hefestos come comisionados de Zeus para cumplir con su voluntad, pero a
este aspecto se suma el hecho de que bajo el Imperio Romano del siglo I
d. C., un juicio comc el de Prometec no seria tomado con tanta
importancia al punto de gue fuera necesaria la intervencidn del emperador
¢ del senado, pues bastaba con la resolucidén que tomara el Praefectus

Urbi o el Praefectus Praetorio. Cfr. G. E. M. de Ste Croix, “¢Por qué
fueron perseguidecs los primercs cristianos?”, en M. 1. Finley, op. cit.,
p. 241.
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se- limita a volver a enumerar los errores. gque. cometid el
Titdn sin ofrecer una argumentacidén suficiente: el engafio en
la reparticién de las carnes, la creacidn de los hombres y el
robo del fuego.?%!

A cada una de estas acusaciones, Prometeo responde con
una serie de argumentos basados fundamentalmente en una tenaz
ironia y en la busqueda de las contradicciones gue comporta
el pensamiento y el actuar de Zeus.?*® Sin duda, el autor
destila a través de Prometeo su habilidad retdrica, sobre
todo el arte de construir argumentos convincentes. Al igual
que en las antilogias, la técnica retdérica de Prometeo
consiste en hacer de su postura el elemento fuerte y en
probar que las razones que sostiene la acusacidén de Zeus son
irrelevantes; por su parte, Hermes se limita a enunciar las
causas que sostienen la condena de Prometeo, sin gue ofrezca
una argumentacidn efectiva que fundamente la sentencia de
Zeus.

Pero no sdélo importa el cardcter retdrico de ~este
opusculo de Luciano, 'sino ¢ie en los mismos argumethSISe
puede apreciar la visidn que este autor tiene sdbfe' la
tradicién prometeica. Asi, la forma retdrica déi mito péfﬁite

columbrar la finalidad de los contenidos mitoldgicos, ykes

zqf Luc., Prometeo 6

" La tendencia arcaizante alcanzé en Luciano la burla .e ironia de los
temas de la cultura griega antigua y del modo de tratarleos. Cfr. E. L.
Bowie, op. cit., pp. 192-193.

196




por-ello que-resulta pertinente analizar .cada.argumento .que

esgrime Prometeo.

96

Argumentacidén sobre el motif de la divisién de la carne:?

En torno. i al: asunto de la vreparticién de. 1las.:carnes

sacrificiales, Prometeo defiende su causa -echando ‘mano:-de
tres recursos retdéricos: el dthos de Zeus,?®’ el lugar comin

de hacer del argumento débil el més: fuerté;' v la

descalificacidén del argumento del adversario; élVCréﬁiaa, al
analizarlo como causa falsa.

El éthos es una caracteristica gue el orador debe tomar
en cuenta para llevar a cabo la persuasién. Se trata de un
proceso que, en este caso, no sbélo involucra al receptor y al
emisor, como propone Aristdteles, sino que el interés en
definir el &thos estd puesto sobre el sujeto que acusa: Zeus.
El éthos de Zeus es delineado como mezquino y represor,
adjetivos que recuerdan la descripcidn esquilea para
definirlo como tirano.?°® Tal caracterizacidn resulta del
enojo infantil del Cronida por haber hallado un hueso oculto
en la carne que le correspondia en el ya citado banquete

entre los hombres y los dioses. Se reconoce de modo claro que

:%Luc., Prometeo 7- 10

*’ sobre el éthos en general cfr., Arist., Rhet., 1356a 5-15
" prometeo encadenado, v. 35
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la- revelacién del cardcter. de ,Zeﬁsﬁ,proyecta sobre el
potencial auditorio una impresidén adversa a partir. de 1ask
caracteristicas enunciadas.

En efecto, en la manera de presentar la evidencia dg;
castigo qgue Zeus impone a Prometeo, se puede vislumbrar la
diferencia que hay entre el castigo y la venganza provocada
por la ira.?®® Como el mismo texto lucianesco indica, la ira
de Zeus es el motor gue mueve al Titdn hacia la crucifixidn,
de manera que se trata no de la aplicacidén de la justicia,
pues no se puede hablar de acto justo cuando las pasiones
dominan al que acusa y, ademds, determina el castigo, sino de
una venganza disfrazada de justicia.

Esta manera de recrear el mito por parte de Luciano
coloca a la visidn de Hesiodo como una puerilidad, pues en la
versién de este poeta el engafio fue el principio de 1la
inmensa cdlera de Zeus y de las desgracias que posteriormente
sucedieron, en tanto que no se trataba de un pequeflo hueso,
como afirma el Prometeo lucianesco, sino de todos los huesos
cubiertos dolosamente de grasa. Si, en efecto, resulta que
sélo fue un hueso entre la carne y, ademds, el Titédn le habia

gastado una broma a Zeus, resulta exagerada la reaccidn de

N°Arist., Rhet. 1369b 13-15: la venganza es diferente del castigo porqgque
éste estd motivado por gqguien lo padece y, al contrario, la venganza por
quien la toma con el fin de tener una satisfaccidn.
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éste, sobre todo en el ambiente del-banquete en.qgue..se.lleva
a cabo la guasa o el engafio.

Como en los discursos Jjudiciales, Prometeo delinea el
ambiente en que le juega la broma a Zeus: en un banguete
priva la broma, la risa, el festin, el ingenio, de manera que
su engafioc al Cronida es algo propio de acuerdo con 1la
situacidén imperante. El efecto retdrico, entonces, resulta
adecuado, pues el orador establece de manera velada 1la
relacidn que existe entre el éthos del sujeto y el ambiente
en qgue ocurre determinada accidn: el sujeto se comporta de
acuerdo con las caracteristicas gue se dan en el ambiente, de
modo gque es propio de guien asiste a un convite el ser
bromista y aceptar también las bromas, de lo cual resulta que
Zeus actia de manera injusta al castigar a Prometeo con el
suplicio de la cruz.>%

Hay que observar que, para que la impresidén de una
actitud inapropiada por parte de Zeus resulte con mayor
evidencia, Prometeo, de modo inteligente, afirma que serid
clavado en la cruz sdlo por el motivo de haber puesto un

hueso en la racidn del Cronida y omite las otras causales de

0 pg importante resaltar que Prometeo no es atado al Cducaso con cadenas
y grilletes, sino que en la versidén de Luciano aparece la cruz como lugar
del castigo., hecho que revela el momento en que el didlogo fue compuesto
y la manera en que el contexto cristiano influye en la reconstruccidén del
mito prometeico. Sobre los motivos de las persecuciones cristianas y los
castigos desde una optica legal, cfr. G. E. M. de Ste Croix, “:Por qué
fueron perseguidos los primeros cristianos?”, en M. I. Finley, op. cit.,
pp. 233-273.
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su “enjuiciamiento: la creacidn del - -hombre:.y. el - robo -del
fuego, acusaciones que rebate por separado, pues de esta
manera es factible argumentar cada uno de los elementos de la
acusacidén a fin. de desmembrar lo gque en sintesis da; la
impresidn de ser pfincipio v causa de grandes cosas.3%

En efecto, la acusacidén de Zeus es vista .de manera
global, como una sintesis que bajo el andlisis (diairesis) de
cada una de sus partes permite llegar a una definicién méas
evidente y clara que permite descubrir 1la wvalidez o 1la
invalidez de 1los argumentos, proceso gque 1lleva a cabo
Prometeo desde el momento en qgue divide su defensa en tres
partes.?%” Ademds, al proceder de esta manera, es posible
descartar las causas en gue se basa la parte acusadora, pues
se pone en evidencia la estructura de 1los argumentos
contrarios y su misma esencia.

Otro elemento retdrico sobresaliente consiste en
sostener que el enojo de Zeus se da al dia siguiente del
banqguete.®®”® El motivo del tiempo pone en evidencia por 1lo
menos dos peculiaridades que soportan el Dbosquejo del

cardcter del Cronida: que no es propio de un dios proceder de

' arist,, Rhet., 1365. Cfr. también Quint., Inst. Orat., IX 3, 54

T Bl tépico &x Swpiorws es analizado por Aristdteles tanto en la Rhet.,
1398a 30, como, mas ampliamente, en los Tdp., 109b 13-29.

R o5 tépico X oD 10v ypovov axontiv se refiere agui al momento propicio en
cuanto al proceder del Cronida, es decir, gue éste debid demostrar su
enojo cuando cse dio el banquete y no después. Sobre el uso de este
tépico, cfr., Arist., Rhet., 1397b 30 vy ss., Top., 111b 24 y 115b 11;
Quint., Inst. Orat., VvV 10, 42.
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tal manera, por lo gue su poder queda en entredicho; y que al
no deponer el enfado dentro del tiempo prudente, se perfila,
entonces, un é&thos vengativo y rencoroso. Es claro gque el
procedimiento utilizado presupone que el cardacter de Prometeo
es contrario a estos rasgos que €l mismo atribuye a Zeus: al
afirmar determinada idea, se define por extensidn 1lo
contrario.

Al hacer estos contrastes, Prometeo, en el mas puro
estilo sofistico, hace del argumento débil el punto mas
fuerte que sostiene su defensa: el castigo que Zeus le impone
resulta proporcionalmente injusto y fuera de toda ldégica, de
acuerdo con la situacidén dentro de la cual se lleva a cabo el

banquete:

a. Prometeo le qguita a 2Zeus, en broma, una porcidn
pequefia de carne,

b. Zeus, en respuesta, decide castigar a Prometeo
revolviendo el cielo con la tierra, recurre a cadenas, cruces
y al Cducaso entero, y envia dguilas para que le hieran con

sus picos en el higado.
De tales premisas se infiere, por medio del razonamiento

antitético, que se sostiene en el tdpico ad maius, que
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c. Si Prometeo le ‘hubiera quitado- ‘todo--elbuey- del

sacrificio, el <castigo hubiera sido mucho mayor del vya

sefialado.3%

Con este razonamiento, Prometeo define, en consecuencia, gque
Zeus es de gran mezquindad de espiritu, de dnimo- innoble v de
predisposicién a Jla ira.’® Este argumento se halla en
relacidn, nuevamente, con el cardcter que define a un ser
tirdnico y que, por lo mismo, resulta de una naturaleza
inferior a la del hombre. Tal deduccidn resulta importante
porgue Prometeo no sdlo descalifica el proceder de Zeus al
tomar medidas desproporcionadas en su contra, sino - que,
ademas, demuestra dgue humanamente estd muy alejado de los
hombres, 1lo cual guiere decir dque éstos se comportan, en
tales circunstancias, con mejor juicio gue el mismo Zeus. Con
lo anterior se demuestra que las causas que sostienen la

acusacidén son falsas, pues se basan en los sentimientos y no

en elementos objetivos.

™ Este argumento comporta también la férmula de la abEnocic en cuanto gque
enfatiza la importancia cuantitativa del engafo y 1la importancia
cualitativa del castigo. Cfr. Arist., FRhet., 1368a 10 y ss., y G.
Kennedy, The Art of Persuasion in Greece, pp. 60-72. Hay que recordar que
en el Prometeo encadenade los distintos personajes que dialogan con el
Titdn, le senalan la importancia de ser prudente y callar, so pena de que
el castigo de Zeus resultara mas fuerte.

** Luc., Prometeo 9




Argumentaciénrsobre—elamo#ifédella creacidn . de.los

hombres:*°%

En la querella de la creacidn.de los _hombres, Prometeo refuta

dos causas gqgue sostienen la acusacidn:

a) Los hombres no debieronlsef créados,’pero una vez que
ya lo fueron,

b) debieron ser creados ‘en- forma: distinta, ‘es decir,.sin
tomar en cuenta ei modelo divino y a partir de otro

material que no fuera la. tierra.

Sin embafgo, la misma creacidén del hombre responde de modo
natural al orden divino, en tanto que la humanidad fue
creada, de manera directa, por Prometeo y Atenea, asi que su
naturaleza es de origen divino. Ademds, esta parte del mito
gue recrea Luciano, hace énfasis en el hecho de que Prometeo.
cred a los hombres amasando agua y barro, como ya lo habia

7 lo cual sugiere que el escritor ‘sigue,

sefialado Hesiodo, *°
por un lado, el antiguo patrdén del mito del origen de la raza
humana y, por otro lado, conserva la idea de que la tierra -

Gea- continua siendo, hasta este punto, la generadora de vida

Wy ue., Prometeo 11-17

m7Hesiodo, Theog. vv. 45 y ss.
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primigenia:>°¢ el hombre sale de la 'ti’err,a‘””y, t;.r'abaja eﬁ ella -
para obtener' su sustento, al mismor tiempo qué crea rcésas,
pues, como explica Prometeo, la tierra en si es una extensién
salvaje, sin -movimiento, sin arte.y sin religién.3%

La relacidn de hechos que hace Prometeo funciona como
una especie de narracidén Guimoic),?!® en tanto que recupera
parte de la historia primitiva con el fin de demostrar que la
invencidén del hombre resultdé un favor de su parte para los
demds dioses. Y, también, esta narracidn sostiene la tesis de
que son los hombres gquienes con sus téchnai llevan a cabo los
sacrificios, construyen los altares y los templos, hacen
fiestas en honor de los dioses. Prometeo, desde esta
perspectiva, no sdlo es benefactor de los hombres, sino,
también, de 1los dioses. Se demuestra asi el desarrollo
alcanzado por la humanidad, pero asimismo la mezguindad de
Zeus, al no reconocer el trabajo de Prometeo y de los

hombres. A final de cuentas, el hombre siempre estara un

escaldédn abajo de los dioses, si es que el temor del Cronida

108 Hesiodo, Erga, vv. 108-109; cfr. también el comentario de Giancarlo
Finazzo, La realta di mondo nella visione cosmogonica esicdea, pp. 1056~
106

™ 1uc., Prometeo, §12

M0 E1 uso de la &njymoilc en este didlogo es indicio del interés retdrico y,
especificamente, de la estructura del discurso forense. Sobre la funcidn
de esta parte del discurso, cfr. Arist., Rhet., 1414a 37-39, 1414b 14,
1416b 17 y ss., Cic., Orat. XXXV 122, 124; De Inv. I 1, 18-21; Quint.,

Inst. Orat. IV 2 y ss.
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era que el hombre alcanzara--las mismas- virtudes..que. .poseen

los dioses.3!?

En efecto, la humanidad es inferior a las deidades, pero

ellas mismas 1la necesitan..para que pueda dar fe de la

creacién divina, sin la. cual dejaria de tener 'razdn ' su
existencia.?!? Ahora bien, hay un mensaje sofistico oculto en
esta afirmacidén. Si, como afirma Prometeo, el hombre- es
testigo de la obra divina, entonces resulta que tal creacidn
fue hecha para él y no para los dioses; pero, a falta de
testigos, desaparece esa obra divina y los dioses dejan de
tener también vigencia, puesto gue su naturaleza exige que el
hombre, como ya se dijo, le construya templos y le haga
sacrificios, pero sobre todo gue dé testimonio de que ellos
existen, a través de 1la admiracidén que les manifiestan y la
reconstruccidén que hacen del trabajo divino.

Como Protdagoras, Luciano, gue es un neo-sofista y como
tal heredero de éste, parece sugerir gque 1los dioses  no
existen, pues esta interpretacién que se hace del dicho
lucianesco tiene que ponerse en relacidn con la teoria sobre
la percepcidén de las cosas como método para obtener el
conocimiento:*'? si 1los hombres perciben por medio de  los

sentidos lo que es la creacidn divina, entonces los dioses

M e, Prometeo, 13-14

"':Luc., Prometeo, 15

3

" efr. w. K. C. Guthrie, op. cit., III, pp. 234 y ss., W. Jaeger, La
teologia de los primeros fildsofos griegos, pp. 172 y ss.
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‘existen, ‘puesto que el hombre los asimila“por “este medio: Asi

pues, ‘si--Zeus niega para el homb;e~1afpoéibilidad de percibir

en tanto que los destruye o los déjéfeh pnies:ado irracional,

-como:-las -demds fieras, al negarles:e

que pruebe que los dioses existen.
Ahora bien, ademds de 1la respdnsabilidad que el hombre

observa en relacidn con los dioses, éstos tienen a su vez la

14 pe este

tarea de ejercer sobre aquéllos su providencia.
modo, se confirma el vinculo que existe entre el mundo divino
y el humano, tal lo como sugeria el sacrificio en Mecona
narrado por Hesiodo y que, segin lo ya visto, es ineludible y
fatal. Hay, en efecto, un parentesco entre la divinidad y el
hombre porgue éste fue hecho a imagen y semejanza de aquél y,
ademas, porque participa de las esencias de sus dioses
creadores que, en la versidn de Luciano, son Prometeo, Atenea
y de manera colateral pero esencial, por ser la que aporta la
materia prima, Gea, la tierra; pero sobre todo porgue entre
el hombre y dios hay una especie de pacto gue consiste en el
reconocimiento mutuo, con lo cual pueden llegar ser.

Hay dos argumentos mds que defienden la postura
prometeica de haber creado a los hombres de manera similar a
los dioses: en primer lugar, la figura de éstos esfia mas

absolutamente hermosa y, en seguhdo 1ugéf;velihaber hecho a

Mue., Prometeo, 16

206

fuego,-no-habra. nadie -




la humanidad de otra manera que no - fuera ia que—desigﬁ6 e1fJ:
mismo Zeus, hubiera supuesto una raza fiefa y ’§a1§aje,
incapaz de hacer sacrificios a los dioses, con 16’cﬁéi ﬁna 
parte esencial del por qué fueron creados los. hombre;,:noﬁ;
tendria razdn de ser, como ya se sefialéd. :

Un aspecto que vale la pena recalcar en este- punto es
que Luciano sugiere que la religidén es un signo del progreso
humano. En efecto, es posible hablar de civilizacidén cuando
los hombres son capaces de revelar un conocimiento superior
gque crea todo el aparato que sostiene y organiza las
relaciones entre los dioses y los hombres.

La divinidad es un problema que interesd a los sofistas
de la primera generacidén y que el renacimiento de esta forma
de pensar vio enriquecido por el contexto histdérico en el que
se desarrolld 1la Segunda Sofistica. Las ideas de 1los
fildésofos griegos al respecto fueron Dbasicas para la
concepcidén de los sistemas religiosos que tanto auge y
progreso tuvieron en la época del Imperio Romano: cuando
Luciano plantea que los hombres son necesarios para llevar a
cabo todo el aparato ritual que se debe a los dioses, no hace
otra cosa que poner en la mesa de discusidn, nuevamente, la
visidn de Protdgoras sobre la condicidén del desarrollo social

bajo el cual nace la religiédn.
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La ‘maldad esjbtro:de lbs'aspéb:oé;hégéti06§ que Zeus 'y
los demés dioses ven en el hombre:~e1 adul;erio, la guerra y
la falta de respeto a los padres:ns,sin embargo, como esta
forma de ser también es propia deﬂlaS—divinidades, entonces,
cémo puede exigirsele a 1la humanidad que tenga un mejor
comportamiento si su modelo, dios, es igualmente perverso.
Hay, pues, por parte de los dioses, una doble moral (un doble
argumento) en este aspecto, misma que se muestra a través de
otros mitos en los gque Luciano, a través de Prometeo,
recuerda los amores de Zeus con Europa, Antiopa y Leda,
cuando se tranforma en otros seres para saciar su apetito
sexual.?® Nuestro autor echa mano aqui del uso del nrupddeiypa,
el ejemplo, para demostrar la igualdad que existe entre los
hombres y los dioses en cuanto a las pasiones y a la manera
de actuar ante situaciones como ésta, con la desventaja que
tienen los hombres de no poder convertirse en otros seres. !’

Con lo anterior, se demuestra que la pasidn es propia de
los dioses y que si éstos censuran también, con mayor rigor,
la creacidén de la mujer, no deberian luego buscarla para
engendrar dioses con ellas, puesto que la consideran peor que

el hombre. De manera que este argumento sefiala gue no sdélo el

s
e

Luc., Prometeo, 16

Luc., Prometeo, 17

7 arist., Rhet., 1357b 27 y ss.: no hay (sc. en el ejemplo) una relacidn
de la parte con el todo, ni del todec con la parte, sino de la parte con
la parte y de lo semejante con lo semejante.
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proceder de Zeus es un modelo que se imita entre los hombres,
sino que también esta misma forma de actuar es incoherente:
si el Cronida desprecia a la humanidad, :(cdmo es posible que
sostenga relaciones sexuales con las mujeres? Se trata, pues,
de un argumentco gue identifica el caso planteado con uno
analdgo para demostrar la invalidez de la forma de actuar de
Zeus .’!®

21¢

Argumentacidn sobre el motif del fuego:

El asunto del fuego en el marco del planteamiento retdrico de
Luciano afecta también el é&thos de los dioses: sélo se puede
explicar por un cardcter egoista el que se piense que el
hecho de que los hombres posean el fuego se deba a un hurto,
pues no se puede robar lo que no se agota.*® En cambio, si

los dioses fueran como los definen Homero Yy Hesiodo,

dispensadores de beneficios,®*' no verian como una falta el

que los hombres puedan compartir el favor del fuego divino.
De hecho, los hombres necesitan del fuego mientras que

los dioses no, puesto que los alimentos de éstos no regquieren

del cocimiento y los de los hombres si. De lo anterior,

KIEY . . . . .
El arcumento se refiere al andlisis que se hace en una igualdad de

razeones, de ahi la comparacidn entre el proceder de 2eus y el de los

P?mbres. Sobre este tdépico, cfr. Arist., Rhet., 139%a 35 y ss.
: Luc., Prometeo, 18-19
0 ruce., Prometeo, 18

3

Homero, Odisea VIII 325 y Hesiodo, Theog., v. 46
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Prometeo observa también gue gracias al ergo'lds*hbmbreST

como ya se menciond, pueden llevar a cabo los . sacrificios a

los dioses, guienes salen beneficiados con ello: porque ésta

es la- manera - de- honrarlos vy, en- --cierta«+- medida:; -+ de-

alimentarlos.

El motif del fuego es cerrado por ‘Prometeo con un
argumento gque involucra la exageracidn y la ironia: si el
hombre no debe poseer el fuego, entonces también deberia
quitdrseles el sol, puesto que es mds divino y ardiente.’?® Es
evidente que esta forma argumentativa tiene relacidn con la
prueba anterior en torno a la naturaleza infinta del fuego:
el sol es un bien comin y natural que en nada disminuye si el
hombre goza de sus beneficios como los dioses. La envidia
haria nuevamente que al hombre le fuera privado este don,
pero, como ya se observd, los dioses necesitan gque  .los
hombres existan para que ellos también puedan ser.

El cierre del discursoc prometeico es una muestra de la
manera en que terminan los discursos judiciales: la fdérmula
he dicho marca no sélo el fin del discurso, sino gue muestra
también la estimacidn que el acusado tiene en sus palabras,
es decir, aporta una sentencia que implica que 16 dicho es

asi y no de otro modo, a pesar de que pide a los dioses que

corrijan y refuten lo afirmade por él, pues hébfé iUgaf‘paré'

¥ 1uc., Prometeo, 19
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gque haga una segunda defensa.® Este hecho confirma-el-cardcter
antildgico del opusculo, a pesar de gque no se manifiesta la
parte contestaria.

Finalmente, el discurso de .Prometeo resulta, por cierto,
una prueba del modo en que se puede hacer la defensa de una
causa perdida:®?® ante los razonamientos del Titén, no hay
posibilidad de cambiar 1la sentencia de Zeus. Hermes Yy
Hefesto, a final de cuentas, oyen el discurso de Prometeo
como quien ve llover y no se moja, pues Se presentan Ccomo
lugartenientes de Zeus para hacer cumplir su voluntad.
Indiscutiblemente, Prometeo sabe gque nada conseguiria con
hacer su defensa, pero, como narra la tradicidédn y como
aparece en esta misma obra, €1 conoce la identidad de aquél
gque lo salvara del suplicio, Heracles, y gue tendria la
posibilidad de derrocar a Zeus.>*® El secreto de Prometeo es
lo que, a final de cuentas, lo salvd para que pudiera
nuevamente departir con los dioses.

En suma, resulta evidente que los intereses de Luciano
en este opusculo son, en primer término, la recreacidn del
mito como material satirico, como en la mayoria de sus
didlogos, es decir, gque le interesa la reflexidn mitica,

religiosa, moral y politica del mito, tal como ya se vio en

' Lo cual acerca a este discurso con la tradicién sofistica, cfr. como
ejemplo La defensa de Helena de Gorgias.

12 P .

"JLuc., Prometec §20 y Didlogos de los dioses 1
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los autores anteriores a ¢él. Luciano ”bﬁScS’;el”’matéfiai
mitolégico para hacer escarnio de los dioSesry;de ios héroes,
lo cual apunta hacia un sentido moral eﬁ el duevdesmitifica
la tradicién literaria al dafle"otrosf tintes- al  relato
prometeico, sin olvidar los modelos qué le antecedieron. En
segundo término, Luciano realizd un ejercicio retdérico en el
que fue capaz de tomar diversos temas con el fin de demostrar
que cualguier tesis, incluso aquellas qQue se oponen a la
tradicidn, tiene la posibilidad de ser defendidas. Como en el
caso de Gorgias en la Defensa de Helena, Luciano defiende a
través de los recursos retéricos lo que es indefendible de
acuerdo con los modelos literarios previos, pero hizo suyo y

demostrd en este opusculo la validez del discurso antildgico.
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IV. Dos visiones sobre el mito de
Prometeo en el siglo XX: el héroe

moderno vs. el héroe postmoderno

15




El héroe moderno

Feu créateur, destructeur, flamme artiste!

Feu, héritier des lueurs du couchant!

L ‘aurore monte au cer du solr trop triste;

le doux foyer a joint les mains; le champ

a pris le lieu des broussailles brilédes.

Le métal dur jaillirc dans les coulées,

le fer ardent plie et céde au marteau.

Une clarté sous un toit comble 1 ame.

Le pain mirit comme un fruit dans la flamme.

Qu il vous aima, pour faire un don si beau!

Simone Weil. Prométhée

Desde que el ser humano reflexiond por primera vez sobre la
naturaleza de su entorno hasta la raciocnalizacidn matemdtica
montada sobre un mundo medible por su eficacia, la esencia
del mito ha evolucionado a tal punto que cabe la duda de que
su razdén de ser tenga cabida en el mundo actual. El1 hombre
mds antiguo se habria preguntado, primero, qué es lo que
originaba y movia a su mundo. A través de la especulacidn,
atribuia poderes y caracteristicas fuera de su propio alcance
a potencias desconocidas gue sdélo percibia por medio de sus
efectos, faustos o nefastos. Al hacer . -esta dltima
diferenciacidn, la humanidad c¢ruzé el umbral hacia lo
religioso. Los mitos primarios entraron en un corpus ético

para darle forma a la religidén. E1l mito de Prometeo debid

nacer primigeniamente de un acto natural e inexplicable -el
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fuego- ykde’la'institucionalizaciéﬁ~de1fdiés-héroe»a—éﬂiénrse
le debia ‘el culto respectivo. Mé&s tardé, dehtronae ia‘misma
cultﬁra griega antigua, el mito fue un‘ espacio para
filosofar, entendiendo este t2-mino.en los parametros del
pensamiento platdnico, pues habria que considerar que desde
el primer estadio de la especulacién fisica habria nacido ya
la filosofia.??®* La racionalizacién del mito implica wun
prcceso inverso: una vez gque el mito alcanzdé el rango de
texto religioso, la misma filosofia se encargd de
desacralizarlo con el fin de llevar a cabo una reflexidn més
allad del simple relato folkldérico. Gide y Camus procedieron
de este modo y colocaron a Prometeo como un prototipo de
rebelién de los tiempos modernos.

En nuestros dias el mito sigue vigente como una manera
necesaria para explicar la realidad gque no alcanza una
elucidacidn concreta, pero vya no se trata solamente del temor
primitivo ante 1l& nacuraleza y de la rebelidn del héroe
contra la ideologia tradicional; sino que, ahora, el mito
presenta con mayor evidencia su cardacter fantdstico; al
relato mitico se agregan los mecanismos que ofrece 1la
tecnologia, por extrafio que parezca; la fortaleza fisica de

los héroes, por ejemplo, es magnificada por los prodigios de

23

Cfr. supra pp. 35-38
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.

la tecnologia; asi,. los medios han llegado a  ser mas
importantes que los sujetos. 7

Sin embargo, se da la paradoja de que, con- toda. la
tecnologia gue se tiene a disposicidn, la humanidad necesita
de los mitos, no sdlo para entretener o pararengaﬁai}rcoﬁb,ya“

se creia desde Platdn,>?®

sino también, y gquizd sea 1Q~més
importante, para sostener una historia para quejel:hoﬁbfe hoi
se sienta huérfano en un mundo ya de por. si éé:éﬁﬁé :ae'
héroes, a pesar de la multiplicacidn mediétiqé de éstdégf?‘

Algunos pensadores de la Ilustracidn, principio evidente
de la modernidad, sentaron la vana esperanza de que las artes
Yy las ciencias, es decir, las formas del progreso ejercerian,
por un lado, un control sobre las fuerzas de la naturaleza y,
por otro lado, promoverian el progreso moral, la justicia de
las instituciones e incluso, como resultado de lo anterior,
la felicidad del hombre.?’

Por ello, la modernidad fue vista en su_momento gomo la
fuente que poseia todos los recursos'matefiéiégrjf ﬁbfaiés
para que la humanidad tuviera una vida encéﬁinéﬁéﬂ é ‘dn
progreso creciente hasta alcanzar una plenitudl;égeg_:én
términos mitoldgicos, seria semejante a .un’ é;ﬁéda, dé 

divinizacién. Algo semejante a la edad de oro mencionada: por

36

Cfr. Wilhelm Nestle, Vom Mythos zum Logos, p. 286; oded ‘Balaban, op.
c:it:., pp. 179 y ss.
3"Jih:gen Habermas, op. cit., p. 95
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Hesiodo o a la organiZadiénfbolitica”delfEstado platdnico-
Sin embargo, la historiafﬁelvsiglb XX . fue la tumba: de los:
suefios de los ilustrados. E1'p#bgré§o demostrd que no:sé debe

ser soberbio y pretender¥ddﬁiﬁ§r¥a¥la%naturaléza,yia;la,moral:

humana . 328

Si bien es cierto” que ‘la ‘Iiuétracién dio un-impulso
enorme a la historia de las ideas y a la forma de concebir la
realidad, también lo es el hecho de que el separar de la

mitologia y de la relididn. a . las distintas d&reas del

conocimiento llevéd el pensamiento humano a una
hiperespecializacidn, entre otras cosas, lo cual zanjé
profundamente al conocimiento al olvidarse de la

concatenacidn necesaria entre ciencia y espiritu. En efecto,
la difusidén de 1la Ilustracidén hizo que el hombre ya no
aceptara tan facilmente la fatalidad o el destino gue se
manifestaba a través de 1la voluntad de dios, y con ello

cid un proceso de necesidades que hallaban consuelo en 1la

[
.

n
razén, en los resultados de la ciencia.??*

La ciencia, que nacidé desde el momento en que Prometeo
le dio el fuego al hombre, sirvid, como el Titdn queria, para
gque el hombre viviera mejor, para que pudiera sobrevivir en

un mundo adverso, pero como Zeus maldijo este don, la ciencia

e
¥ 1dea que ya se encuentra en los antiguos griegos, tal como se puede

leer en el coro de antigona, wvv. 332-375, 1la célebre tragedia de
Séfocles.
" 1vdn Illich, “"Necesidades”, p. 16
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también traeria consigo males infinitos. Y, en efecto, ese ha
sido el destino de la ciencia: por una parte ha procurado al
hombre una vida mds amable, porque lo ha protegido de 1la
propia naturaleza, perc, por otra parte, ha creado también
una deshumanizacidn cada vez mas acentuada.

Con los avances tecnoldgicos, el hombre creyd que cada
vez mds podria superar aquellos estados primitivos en los que
era necesario recurrir al mundo de la religidn y al de la
mitologia para explicar los fendmenos fisicos y sociales.
Marx llegd al punto de afirmar que la religidn era el opio de
los pueblos. Los cientificos positivistas desdefiaron el
conocimiento precientifico de los pueblos primitivos. Lo
cierto es que ni la ciencia social ni la ciencia pura han
podido sustituir ni hacer gue desparezca del mapa mental de
los seres humanos el campo mitico, gque debe residir en alguna
parte de su cerebro, es una parte incrustada en sus
costumbres, es decir, de su memoria colectiva.

La humanidad no cesara de crear sus mitos a través de la
simbologia que le permite el lenguaje, en tanto exista una
necesidad de explicarse una realidad que sdélo puede ser
expresada en términos de la metdfora, por llamarla de algun
modo; es decir, gque hay que entender aqui que la
representacidn simbdlica de la realidad y los resultados de

la mitopoyética son un la elaboracidn compleja de simbolos 'y
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signos. Tal necesidad es por natUralezafobjetivé y"sﬁbjetiva

a la vez:3*°

cuando existe un gédigqiiﬁé:};ggiohai (académico)

que respalda la teorizaciéh”faéiklésﬁfﬁ?odudtds semidticos,

entonces es cuando se»puedé?dééifTQUéfsé—Vuelve objetiva. la.-
triada formada por el mit07 é1 éigno‘y el simbolo; pero el

origen de éste es subjetivo, por més que pertenezca a una
colectividad.

El poeta, entendamos aqui esta palabra en su sentido
etimoldégico de creador o inventor, busca representar una
sensibilidad particular que sea capaz de evocar la forma de
percibir 1la realidad, su realidad. El sacerdote medieval
imagina un icono a nivel conceptual gque serd representado
materialmente por un escultor o grabador: la expresidén de
estas dos realidades no es absolutamente la misma. Sin
embargo, la sustancia simbdélica del poeta busca ser
decodificada por el receptor; se espera, en dado caso, cierta
respuesta y cuando esto sucede al nivel de la superestructura
se puede decir gue, entonces inicia el proceso de instituir
un modo de sentir y de ver.3*?

Se puede afirmar que en 1a_ actualidad' existe en la
cultura de masas la misma mecéniéa mitdﬁé&ética gue'ée ﬁsé én
la antigiedad: hay una identificacién" subﬁétiVéi*ehtré,<el

objeto y la finalidad, de manera que,raérmdééfédnééieﬁte o

330

i

U. Eco, Apocalipticos e integrados, pp. 220-221
U. Eco, Apocalipticos e integrados, p. 221




inconsciente, se realiza una.unidad entre las. imdgenes.y las
aspiraciones del hombre. La cultura de masas eﬁ la
postmodernidad tiene como una de sus caracteristicas
principales 1la wunificacidén universal de su sistema de
valores, o al menoskes lo que se pretende con los mensajes
globales de los mass media. El mito, para ser reconocido como
tal, en sus origenes, necesita de un significado gue se basa
en una serie de elementos subjetivos que cobran permanencia y
objetividad en el reconocimiento externo de los mismos
elementos. El signo es la representacidén icdnica del mito. E1
receptor de tal mensaje conoce hasta c¢ierto nivel los
elementos significativos de la creacidén mitémica. El consumo
del simbolo es un ejemplo de la manera en gque los receptores
son parte de este proceso mitopoyético.

Hay una paradoja que se da en los tiempos acﬁuélgg; la

sociedad ha alcanzado un desarrollo que haf,supéfédo‘ las:

expectativas de la ciencia y de la industriaa—ﬁlflééog, el
razonamiento puro, debia haber derrocado aqueilgégféfmésrﬁe}
pensar primitivas; sin embargo, en la ‘ciyilizécién‘,
industrializada se observa el mismo fendmeno dé‘fd%eaéign
mitica tal como sucedidé en los pueblos primitivos.péﬂ¥ ﬁ§ esk'
que se trate de una inversidén de 1la historia1 o‘>gnau

decandencia del pensamiento humano, simplemente “hay = que"

a

Cfr. U. Eco, Apocalipticos e integrados, p. 221




considerar que las manifestaciones -miticas son-.inherentes a
los hombres y que, por profunde y sorprendente gue sea el
desarrollo cientifico Y tecnoldgico, el pensamiento
mitoldégico no puede desaparecer. Asi, las imdgenes que
conforman el mito actual son la manifestaciones de lo que el
hombre quiere ser en el futuro y de lo gque no pudo ser en su
historia.

El mito que es compartido por los miembros de una
comunidad es similar al contenido y a la forma de recepcidn
de los héroes actuales. En cambio, en la antigiiedad nadie
hubiera pensado que Hércules seria llevado al c¢ine y mas
tarde a los dibujos animados, y nadie hubiera imaginado que
un nifio 1llegaria a pensar que al vestir un traje como
representacién de este héroe adquiriria sus poderes, al menos
el de la pertenencia social y el de la posesidn simbdlica.
Los pueblos de la antigiiedad se jactaban de haber sido cuna
de tal o cual héroe como ahora los paises luchan
ideclégicamente a través de los medios por tener las mejores
series televisivas en las que reflejan ‘sus aspiraciones
heroicas vy, asi, demostrar gque son: lés’ “*buenos” de la

pelicula.




Le Prométhée mal enchainé de André Gide: una ironia

para torturar la conciencia

Cuando la vida se siente como un caos,

cuando ya no hay un Padre a través del

cual sentirnos hermanos, el sacrificio

plerde el fuego del gque se nutre.

Ernesto Sabato, La resistencia

Entre las numerosas obras que escribid y publicdé André Gide
(1869-1951) se encuentra una sotie,**? poco conocida vy
estudiada: Le Prométhée mal enchainé.®* E1 titulo no podia
ser ma&s irrecusable en relacidén con la fuente o, mds
precisamente, con la literatura gque toma como modelo: la
literatura griega antigua, y especificamente al poeta trégico
Esquilo y su Prometeo encadenado. En efecto, hay numerosas
referencias a los autores de la antigiedad clasica griega vy,

en menor medida, de la literatura latina del mito prometeico,

va tratados en el capitulo anterior, las cuales son renovadas

' What are soties? A synonym for sottise, niaiserie, propos léger, toward
the end of the fifteenth century sotie (or sottie) lent 1its name to
farces, where actors 1in fool’'s dress played allegorical rcles with
satirical significance. Related to the merality play, the sotie
illustrated the Renaissance idea of the fool’'s freedom. Cryptically clad
in the fool’'s motley, dangerous and unpleasant truths could be boldly
expressed with Impunity. Kurt Veinberg, On Gide's Promethée, p. 24. Cfr.

también, Alan Sheridan, andré Gide, pp. 392-393.
g o . X . . c . .

La composicidén del Prométhée mal enchainé se realizd en 1898. Al mismo
tiempc, Gide trabajaba en otros dos textos con temas mitoldgicos

relacionados con la cultura griega antigua: Le Rol Candaule y Philoctéte.
Le Prométhée se puklicd en 1829 en tres partes en los primeros numeros de
ese afo de L ‘Ermitage; al afo siguiente fue publicado en un solo volumen
en Mercure de France. Cfr. Alan Sheridan, op. cit., p. 158, 160.




“por la“pluma de Gide. Los préstamos que este escritorwtomaﬁde~'

la literatura griega ancigua para -su Prometeo ébarcanf;anto
la estructura como laé diStintas temdticas, que yax~sé, han
analizado en lo que correponde,aﬁesta cultura{ila;Simeiogié,,,
del fuego, el progreso humano y el problema‘ée 1ailibertéd.
entre otras.

La relacidn temdtica mds explicita gue hay entre el
Prometeo de la literatura griega y la sotie de Gide es que
éste sdlo interpuso la palabra mal en la tragedia de Esquilo
para ironizar el planteamiento de esta historia.®?*® aAsi, del
Prometeo encadenado de Esquilo que enfatiza la rebelidn y la
libertad como instrumentos para afianzar la cualidad de ser
humano, Gide en Le Prométhée mal enchainé parece proponer
que, efectivamente, el género de los hombres tiene un origen
prometeico, divino, y éste estd fincado en la conciencia, a
partir de la cual se plantea, nuevamente, el conflicto de la
libertad.

Hay que entender conciencia en su sentido epistémico, es
decir, como el motor de la civilizacién, en tanto que

proporciona las reglas de convivencia entre los hombres, como

113 2 . .
" La relacién mds directa en torno al tema de Prometeo se establece entre

Gide y Esquilo por la presentacién del tema y los personajes. Alan

Sheridan, op. cit., p. 158, sefiala, ademas, que el Prometeo de Gide is
an... allusion to... Sheliey’'s Prometheus Unbound, and might be rendered
as a Prometheus Misbound or Prometheus Il1l1-Bound: as in the other
soties, the setting is modern, the tone light-hearted, flippant even,
Parisian, while possessing an underlying, very Gidean seriousness of
intent.
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bien lo observé Protdgoras al tratar el mismo tdpico del mito

6

de Prometec en torno al origen de la politica,?3® asi como

también las herramientas para obtener los recursos dque le
permitan subsistir.

Pero también hay que concebir el término conciencia en
el plano de la moral judeo-cristiana, pues Gide le da un
sesge al mito griego desde esta perspectiva, al hacer una
mezcla de identidades culturales diferentes -la griega y la
judeo-cristiana-, que confluyen en gran medida en la
conformacién del espiritu de Occidente. Gide encontrdé en 1la
estructura de la sotie el espacio propicio para realizar tal
mezcla de ideas.

Le Prométhée mal enchainé es pues, en tanto sotie, una
ironia del mito griego que trata de Prometeo. La ironia es un
recurso que el escritor utiliza para disfrazar una idea con
el rostro de la parodia. Este rostro, a su vez, estd lleno de
sentidos y matices: a veces es la comicidad que reproduce un
hecho de modo grotesco o absurdo, pues estos dos elementos

7 otras veces, es

son caracteristicos de un estilo irénico;?*?
una paradoja que pone de relieve las cosas aparentemente
inverosimiles que componen la vida cotidiana; es también una

imitacidén particular en la que el autor 3juega con la

¥ cfr, supra, pp. 151 y ss.
ey, Wolfgang Kayser, The grotesque in Art and Literature, pp. 184-187;
Monique Yaari, Ironie paradoxale et ironie poetique, pp. 97-99.
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inteligencia del lector, ‘guien debe descubrir-las  fuentes de
las cuales se alimenta el texto para comprenderlo cabalmente,

como parcdia de modelos literarios previos. En esta sotie,

Gide aborda un problema -serio, -pero-- como- si - fuese :--un-
galimatias filosdéfico: la conciencia y su relacidn con el

acto gratuito, desde una perspectiva irdnica para reducir
ambos elementos al absurdo.

El Prometeo de Gide es altamente irdnico sobre todo por
los elementos pardédicos con gue retoma el mito antiguo: no
sélo se trata de la ironia como una figura exclusivamente del
dmbito retdrico, sino también como una verdadera reflexidn
sobre los componentes de tal mito, cuya finalidad es la de
adoptar una actitud sobre el problema de la conciencia y de
la libertad; es decir, que la ironia reside, en este caso, en
dar una visidén original del mito, cuyos simbolos son imitados
de forma parddica, de acuerdo con el = pensamiento judeo—
cristiano.?3?®

Como sucedia en la Edad Media, la sotié gideana ejérce
la critica de modo grotesco e irdnico sobre lawmgrai‘y 155
instituciones, sobre los signos de éstas, sin llegar a una

solucidn concreta, de modo que el problema planteado

1o largo de la obra de Gide, se percibe una constante reflexidén sobre
la dialéctica existente entre catolicismo y protestantismo; ademds, estd
presente también la negacidn de tales sistemas religiosos. Para Gide, 1la
religidén fue motivo de incertidumbre gque resolvid, en algunos casos como
en esta sotie, a través de la ironia. Cfr. al respecto Klaus Mann, André
Gide, pp. 139-169.
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careceria de razdén de ser y no conduciria a nada, a pesar de
que las ideas de cada uno de los personajes sefialen una
postura bien definida. Se puede afirmar gque las soties de
Gide adelantan, en este sentido, ciertos aspectos del teatro
del sigle XX, al presentar problemas del sujeto de manera
aparentemente absurda y sin solucidn evidente.?**?

En la ironia hay una rompimiento (rupture de
1°illusion)?®® que marca el texto gideano respectoc del modelo
griego. En efecto, es una premisa recurrente el afirmar gque
la civilizacidén occidental nace y se aliménta de la cultura
griega antigua. Asi, el modelo del Prometeo griego es el
referente central y tradicional del cual parte la relectura y
la reelaboracidén de los componentes de este mito. La ruptura
qgque da origen a la parodia tiene su origen en el conocimiento
gque se tiene del modelo tradicional del héroe prometeico;
pues ésta se produce entre el modelo cldsico -griego- y una
lectura gideana que es dificil de clasificar por Su misma
naturaleza parddica, esto es, por las distintas fuentes en

las gue se alimenta y por la originalidad que el mismo Gide

¥ El teatro del absurdo, en cierta medida, parte de las premisas
propuestas por Gide en torno al tratamiento de la sotie. Asi, dramaturgos
como Beckett y Ionesco ironizan la situacidn humana al demostrar la
imposibilidad de un mundo coherente entre lo gue se dice y lo que se hace
en el plano de la moral y del conocimiento. Cfr. Monique Yaari, op. cit.,
p. 97 ¥y Kurt Weinberg, op. cit., p. 23: Narrative and dramatic dialogue,
intermingled in the Prométhée, anticipate certain aspects of twentieth-
century grotesque theatre (Beckett, Icnesco, Pinter, Albee, et al.).

M0e-fr. Monigue Yaari, op. cit., p. 5
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le otorga, “al dar un "giro a "los conceptos” éticos ™ que~nacen
del relato sobre Prometeé hacia una visidén juaeo—cfistiana,
El giro temdtico se centra en el hecho ‘de qﬁe Gide‘
~aborda--el mito prometeico desde la cultura cristiana, desde
la moral que manifiesta este sistema de pensamiento. Asi, la
conjuncidén del esguema griego y de la moral cristiana da el
efecto de una mixtura de ideas, ! cuyo fin es el de explicar
desde otra perspectiva, la de la cultura griega, el modo en
que la moral occidental -cristiana: catdlica y protestante-
representa un conflicto en la conciencia del hombre por 1lo

que toca a la libertad. Klaus Mann apunta al respecto gue

the three crucial discoveries of his youth were
the Bible, Greek Mythology., and the Arabian
Nigths. The complicate structure of his

intellectual organism is entirely based upon this

triune revelation.3%®

Los temas y las estructuras de estas tres variables
literarias fueron determinantes en la composicidén de 1las
soties gideanas. Les Caves du Vatican, otra obra que por su

temdtica es vista también como una sotie, representa la

“'La sotie, como la sdtira, tiene la caracteristica de mezclar tanto las
formas del texto, los génercs, como los temas. Cfr. U. Knoche, La sdtira
romana, pp. 16 y ss. La semejanza entre Luciano y Gide en el manejo del
aspecto satirico es bastante cercana: ambos autores recurren a las més
variadas referencias cobre el mito de Prometec con el fin comin de
ggsacralizar los componentes mitoldgicos.

KL

“Cfr. Klaus Mann, André Gide, p. 48




coronacién de Gide en su busqueda estética y moral -—en-

.

relacién con la 1libertad humana, Dbisqueda que inicié,
precisamente, con Le Prométhée mal enchainé.??

Cuando el autor toma el material mitico ya elaborado y
asimilado por una cultura o por la historia de 1las ideas,
lleva a cabo una alegoria de los elementos mitoldgicos en los
que centra su atencidn, pero tal alegoria se refiere sdélo al
hecho de leer los simbolos prometeicos, de otra manera hasta
este punto sdlo tendriamos una versidén mds del mito de
Prometeo como los muchos que se han dado a lo largo de la
historia de la literatura.’%

En tanto simbolo, en esta sotie permanecen de modo claro

los atributos originales de Prometeo: creador del hombre y

ladrén del fuego. Tales caracteristicas adquieren en el texto

™' En torno al desarrollo de la sotie como género, tal vez hubo un plan
determinado por Gide que transita del Prométhée mal enchainé a Les Caves
du Vatican, y de esta obra hasta llegar a Les Faux-Monnayeurs. E1 12 de
julio de 1914, Gide escribid en su Diarie: Lec Caves du Vatican
habitaient depuis quinze ans dans ma téte comme aussi j'y avais porté
prlus de q@quinze ans Le Porte étroite er & peine ur peu moins
L Immoraliste, premiIer sorti. Andare Gide, Journal 1889-1939, p. 437. Cfr.
también Alan Sheridan, André Gide, pp. 112-113, 2609.

Y4 cfyr. Elizaber rrencel, Diccicnaric de argumentos literarios, pp. 392-
395, En 1691, F. PRacon en su De Sapientia veterum aborda el mito de
Prometeo para resaltar la libertad de pensamienteo; Goethe escribid un
drama inacabado: Prometheus, obra en la que identifica al Titédan con el
creador o el artista. Mas tarde, el tema prometeico fue favorito del
Romanticismo; asi, Shelley escribid¢ su Prometeo liberado (1820),
simbolizando a la libertad con el dios; y G. Leopardi en Bruto Minore
habla de Prometeo en su dimensidén humana, dejando de lado su aspecto
divino. Dos ensayos de Albert Camus coronan en el siglo XX la tradicion
del mito prometeico: Prométhée aux enfers y L homme révolté, en donde el
autor hace de Prometeo el ejemplo de la rebeldia humana. A estos textos
gque consigna Frenzel cabe sumar el Prometeo de Franz Kafka, sintesis
apretada de la historia del mito prometeico, y Las mancs de Dios de
Carlos Soldrzanc, tragedia latincamericana que aborda la utopia del

progreso.
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‘de 'Girde la significacidn"plena de ”'LL'Y'a'Val?‘agd’ria: “Prometeo “es
presentado tanto como. la pefsonificécio’n kde los - signos
abstractos de la conciencia (el dguila).y de la libertad (las
cadenas, los escrupulos morales) ,---como---también  en - -la-
representacién tangible de estos mismos elementos, los
dolores fisicos y morales.

Esta alegoria adquiere el rostre de la ironia por el
sentido qgue Gide establece en los simbolos ya sefialados. Es,
entonces, la intencidén la que determina gque el Prometeo
gideano sea formulado como una parodia del simbolo c¢lésico
procedente de la cultura griega antigua.

El conocimiento pleno del mito prometeico por parte de
Gide se aprecia en el manejo gque hace de las distintas
versiones que se dieron en el seno de la literatura griega
para otorgarles un giro nuevo, pero, ademds; también este
elemento es visible en la estructura que el autof francés
determindé para su sotie. De este modo, la ironia se da en dos
niveles: por una parte la metamorfosis del mito de Prometeo,
especificamente en sus tdpicos y los simbolos de éstos, vy,
por otra, los modelos literarios que imita, particularmente
los textos de Esquilo y de Luciano.

A mi juicio, el tema y la forma son ironizados por Gide
con el propdsito de revelar otro rostro de la conciencia que

se habia tenido en el olvido, comc el mismo Prometeo: la




conciencia gque ata -y tortura -al hombre en lugar de hacerlo
libre. La estructura literaria del Prométhée mal enchainé es
libre, como también lo es la postura de los personajes en

torno al manejo de su conciencia.3%®

-Los. rostros de la conciencia

La cuestidn de la conciencia y de la libertad en esta .sotie
se plantea y se desarrolla por medié de la caracterizacidén
ideoldgica de cada uno de los personajes. Asi, en el
planteamiento escénicoc de esta obra, se presentan dos grupos
de interlocutores: el primero formado por Prometeo, Cocles vy
Damocles, quienes desarrollan tres visiones distintas en
torno al modo de abordar el tema de la conciencia. El segundo
grupo estad formado por Zeus, el Camarero (el gar¢on) y el
dguila. Estos dos ultimos son meros instrumentos de Zeus y
estdn por encima de los demds personajes en tanto gue son
poseedores y representantes de la conciencia.

En efecto, Zeus es simbolizado con el argquetipo del
millonario gordo que posee todos los bienes, tanto materialeé

como inmateriales; entre estos utltimos, las conciencias y los

M considering the brevity of the Prométhée, its architecture is
remarkably complex. Here the multilevel structure of the roman a tiroirs,
analogous to that of the Arabian Nights, reaches extreme portions. It
would seem as though the episodic novel, by nature a grotesgue and
burlesqgue genre, parodied itself in the Prométhée. Kurt Weinberg, op.

cit., p. 18
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actos gratuitos. ‘asi, con 1a ‘répréséntééiénffdé;“eStos‘
personajes, Gide explora las miltiples ,posibil?dadesbldel
género humano sobre la moral y el doble rostro dé ésté: la
moral religiosa y la pagana, la moral pﬁblica“yflaxpriQada'y~—
las repercusiones qgue estos modelos de pensaﬁientbk ﬁieneh
sobre la libertad y la manera de alcanzarla.

Gide desacraliza de modo absoluto a Zeus, al cual hay
que verlo también como una significacién del dios judeo-
cristiano, pues, como se verd mds adelante, - la cultura
cristiana aparece en la recepcidn y concepcidn gideana del
mito de Prometeo. Como Luciano, este escritor se burla de las
cualidades fisicas y morales de la divinidad con el fin de
mostrar gue no son mds que creaciones del mismo hombre y que
responden a una conducta similar a la humana. Hay una
intencidn irdnica al simbolizar a Zeus con las
caracteristicas de los hombres, de tal modo qgue con esta
representacién se establece un paralelismo con el caracter
del personaje y, asi, se desacraliza. Sin duda, en el fondo
se puede percibir la creencia de gque dios hizo a los hombres
a su imagen y semejanza, pero el hombre duda de que también
sea posible la idea contraria.

El Camarero, por su parte, es una especie de despensero
de conciencias, un enviado de Zeus entre los hombres -aunque

en estricto sentido en esta obra todos son mortales, incluso
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Zeus. Tal caracteristica demuestra la total desacralizacidn
del Cronida al quitdrsele el rasgo mds evidente y esencial en
torno a la diferencia entre dios y el hombre.>%¢ El Ccamarero
funciona como una especie de espiritu o parte ludica de Zeus,
pues como éste, tiene la facultad de llevar a cabo actos
gratuitos, siguiendo una especie de juego de azar en el que
los hombres son los juguetes. Su posicidn como Camarero de un
restaurante le permite entrar en contacto con los comensales
a quienes relaciona entre si, al presentarlos mutuamente vy
dejar que entre ellos, siempre en numerc de tres, sSe conozcan
a través de una charla que aparentemente no conduce a nada,
pero que, en el fondo, lleva a descubrir las conexiones mas
inverosimiles entre un hecho y otro, 1las cuales, ademas,
parecerian no tener nhingun contacto l1ldgico.

El aguila es la conciencia encarnada, simbolo del mismo

Zeus, como ya aparecia en la tradicidén griega.? En efecto,
los griegos pensaban que el dguila que Zeus envid para gque se
comiera el higado de Prometeo era una especie de sefial para
que los hombres y los dioses repararan en el destino de los
rebeldes. Hesiodo, sin duda, veia en este castigo una tortura

fisica en tanto gue era un dano equivalente al trabajo que

debia desarrollar el hombre para obtener su sustento. Esquilo

1 . . . .
M6 Bl Camarero cubre, en términos generales, las caracteristicas de
Hermes, el mensajero divino al servicio de Zeus.

k! . . . - .

“”Arlst:., Historia de los animales 9.32
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vio ‘en ese castigo ‘no'sélo el  dolor fisico; “sino un~intento=:

por destruir la razénj_‘rmo;jbal y, 'conﬁ elllor,‘r el »ya"ilorrrdle‘ la
libertad. El movin’xientk:b'w 'teméﬁico, en b‘j'GJ'b.d’e’ exi}ibé ':~otra‘
simbologia: el éguilaf%;s—igno ——defZeus—y,—i'— es —ila———fmetéfcra de-lav
conciencia que mértiriza a Hlos; hombres, . lo que' conauce,
ademds, al dolor fisico. Cada hombre le da un énfasis-a ﬁna u
otra cara del castigo y esta opcidn tal vez sea la unica
posibilidad de libertad para él. ’

Prometeo y su 4dguila representan la compleja relacidn
entre el conocimiento previo (la praescientia o la fpro;r;retis)
y la conciencia sobre ese conocimiento 'y su’ realizacidn
efectiva (la conscientia) acerca del destino y la fatalidad
interna de la culpa que determina: la vida de los hombres,
pues Prometeo se encuentra fuera de esta circunstancia. En
efecto, como ya lo habia visto Hesiodo, en lugar de un bien,
el hombre recibidé un mal mayor con la posesidn del fuego,
pues a los castigos que simbolizan la mujer y el trabajo,
ahora, en la versidén gideana, se suma el &Aguila que resulta
un castigo absurdo y desproporcionado dada la naturaleza
efimera del hombre.

Los griegos creian, también, que en ‘elrj higadd se
encontraba el asiento del a\ylm'a; ‘por” lo ktanto,' el agulla ae
Zeus inferia un dolor én la{~ conc1enc1a de Prometeo ;I‘ait véz

fue Esquilo el primero en observar cémo es‘nk’que" el Titdn

[8)
W
[38]




manifestaba una conciencia nueva frente a la tradicidn - que
representaba Zeus y la corte de los olimpicos.

Ahora bien, veiamos ya que entre los griegos este Titan
revela una parte humana al expresar  sus sentimientos
filantrdépicos al renunciar, en parte, a su jerarguia divina.
Este rasgo que lo acerca a los hombres tal vez sea lo que le
permite hacer consciente la vida de la conciencia, valga la
redundancia. Si para Esquilo el fuego es el elemento esencial
que hace que el hombre progrese en tanto gue nacen las
técnicas, Gide demuestra que a la par de tal desarrollo se
origind también la idea de una conciencia avasallante. EIl
fuego descubre una parte de la esencia humana, pero cubre
otra que esta latente: la conciencia puede estar dormida por
siglos, como le ocurridé a Prometeo, hasta que se descubre su
origen. Gide parece decir que cuando este proceso ocurre la
conciencia muere. Si Nietzsche, junto con los nihilistas,
habia declarado la muerte de dios, a mi juicio, Gide encontrd
la misma raiz de la idea de dios en la conciencia humana. Si
el hombre deja de alimentar a la conciencia, ésta muere Yy
dios junto con ella. Pareciera gque agqui el problema se reduce
a que la conciencia se convierte en sindnimo de la existencia
de dios y, por lo tanto, de la angustia.

Asi, el problema de la conciencia se resuelve

bdsicamente en la dialéctica en la gque se ven envueltos




Cocles’y Démoblés{”cuando”por azarés'del‘destino'se*topan"con
Zeus.. Por ello, hay que cénsiderar cudl es el;reflejq que
pueden tener estos perscnajég:'qué significan, de quiéhes éon
-~eco- a- partir -de -las -narraciones griegas. Desdermi—pgntO—de>
vista, aquéllos son piezas nuevas en la narracidén qué'gféa
Gide, es decir, personajes que aparecen por primera vez gn’la
historia prometeica y que obedecen a un desdoblamiento de la
naturaleza de los hermanos Titanes: Prometeo y Epimeteo,
aungue, como veremos mds adelante, Damocles y Cocles serian
los herederos de la esencia epimeteica, mds gue de la
prometeica .8

El encuentro fortuito de Cocles y Damocles con Prometeo
tiene lugar en un restaurante parisino. En este lugar hay un
sistema de mesas para tres personas gue organiza y atiende el
Camarero. Dicho sistema sirve de marco para gue . los
comensales se conozcan y dialoguen sobre los hechos
relevantes de su vida. Asi, Cocles y Damocles resultaran
unidos por el acto gratuito que Zeus, el banquero, llevd a
cabo en sus personas sin que ellos se dieran cuenta. Zeus

entregd a Damocles gquinientos francos y a Cocles una

* gurt Weinberg, op. cit., pp. 63 y ss., ha hecho una lectura religiosa,
catélica y protestante de estos dos personajes: The dichotomy of
*Histoire de Coclés,” “Histoire de Damoclés”, represents twce blundering
attitudes of the faithful throughout the history of Christianity.
Inseparably linked by Providence, Coclés and Damoclés play the sotie of
the two equally impenetrable aims, the mysterious ends of predestination
according to Augustine an Calvin.
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cachetada. Por su parte, Prometeo:  no tiene;*girénicamente,
nada que contar, a pesar de que su estancia en Paris sera
relevante para comprender la naturaleza del acto gratuito. La
estructura de las mesas, supone, ademds, que sélo
plantedndose tres posturas distintas se puede llegar a una
resolucidn: tesis, antitesis y sintesis. En este silogismo
las premisas estdn desarrollas por Cocles y Damocles, y la
conclusidn resulta el planteamiento prometeico.

La tesis es la postura adoptada por Damocles en cuanto a
su teoria del ser individual. Para este personaje la
existencia consiste en pasar desapercibido en la mayor medida
de lo posible; esto se logra pareciéndose a los demds, a la
gente mas comun de su entorno. Su plan de vida reside en
llevar a cabo una especie de simbiosis con lo cotidiano para

no sobrepasar los limites de la vida burguesa:

Je menals une vie parfalitement ordinaire et me
faisais un devoir de cette formule: ressembler au

plus commun des hommes.

Cocles es la antitesis de lo gque significa Damocles, no en el
plano de la contradiccidén absoluta, pues su -cardcter y su
personalidad no distan mucho de la de Damocles. De hecho, se

puede afirmar que Cocles representa lo que Damocles gquiere




ser: un hombre” tan ordinario que carece*de‘personalidad.349
Ambos persconajes son parte de un mismo cuerpo, de una misma
idea: la busqueda del acto gratuito, aunque los resultados al
final sean completamente distintos.

En efecto, Cocles se sitia en ‘el plano contrario de
Damocles en el sentido de que busca la oportunidad de hacer
algo por los demds y gue este acto sea reconocido, de manera
gue su bondad es una burla, puesto que, de modo involuntario,
ironiza el prototipo del buen cristiano: el hombre gque esté
dispuesto a hacer un bien por los demds y aceptar como pago
un golpe vy, luego, tener la capacidad de poner la otra
mejilla, aunque ¢él no llega a tanto. Sus sentimientos
cristianos ridiculamente se reducen a actuar en favor del
préjimo para que su ego se alimente de este acto banal. Asi,
la actitud de Cocles frente a Zeus recuerda, sin duda, 1la
fabula del buen samaritano: el hombre que hace un bien sin
mirar a quien, pero que, en caso de Cocles, en el fondo
espera algo a cambio.?®°
En el momento en que Cocles tiene la duda de que la

cachetada que 1le ©propina Zeus estuviera verdaderamente

M cfr. Prométhée, p. 25. La escritura de Cocles en el sobre que le
entregé Zeus refleja su cualidad andnima tan apreciada por Damocles:
L ‘adresse €tait d’'une écriture inconnue. Le mangue complet de caractére
qu‘elle m’'a révelé dans la suite par 1'entremise des graphologues
consultés ne m’a permis de rien apprendre.

B The sufferings of the self-satisfied Cocles, who bkelieves in his
natural bounty, finding himself trop naturellement bon. call for a
Pauline rebuke: “But the natural men receiveth not the things of the
Spirit of God” (1, Cor. 2:14). Kurt Veinberg, op. cit.., p. 57
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dirigida a €1, del mismo modo en gue Damocles se tortura
pensando que los quinientos francos no estaban destinados
para €l sino para otra persona, se rompe el esquema de ambos
personajes en torno a la visidén del mundo que tienen hasta
antes de que aparezca Zeus. En teoria, ellos son personas
amables y correctas, que viven de acuerdo con los principios
de su sociedad burguesa, libre pensadora; sin embargo, el
esquema cartesiano no da de si para explicar el por qué tiene
gue aparecer, sin razdén Jjustificada, un hecho que, al no
poder definirse, se define y cataloga como gratuito.

Asi, en términos de <cierto pensamiento cristiano,
Damocles busca redimirse con sus actos ante los ojos de la
sociedad y, por lo tanto, a los ojos de dios. Lo irdnico es
gque su vida es tan insulsa gque no tiene nada de que
redimirse. Por su parte, Cocles, gquien busca esperando no
encontrar nada, resulta ser una especie de elegido cuando se
topa con Zeus y se convierte en el motor de un acto gratuito.
Su intencidn no fue la de hallar a dios (Zeus), sino que éste
se le presentd, pero Cocles no fue capaz de reconocerlo a
pesar de sus convicciones religiosas o, precisamente, a causa
de ellas.

Prometeo es la sintesis de las ideas de Damocles y de
Cocles. Peroc no se trata de una sintesis en términos de que

en su visidén confluyan las ideas de tales personajes, sino,
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més bien, se trata de una solucidn préctiCa'ailos:prOblemas
que genera la cuestidén de la  conciencia. El aspecto
pragmatico que Prometeo le da al problema de la conciencia
(su dguila) nace de la confrontacidén sin sentido entre Cocles
y Damocles. Estos dos personajes, paraddéjicamente, nunca se
dan cuenta gue sus vidas sirven para que Prometeo descubra la
raiz del acto gratuito

En efecto, mientras Cocles y Damocles son torturados y
luego destruidos por su conciencia, por medios distintos,
Prometeo es capaz, en tanto que parece recuperar su afamada
cualidad de profeta, de destruir al 4&guila negandole su
higado y, asi, dejar gque aquélla muera de hambre. Pero antes
de esta situacidn, Prometeo actua como el mds comin de los
hombres gque se solaza, incluso, déndocle de comer a una
conciencia qQue siempre estd hambrienta y no hace otra cosa
méds que alimentarse del hombre, de sus aspiraciones y de sus
ideas.

Cocles y Damocles son, por decirlo de algin ‘modo, la
representaciodn de la humanidad. Su péﬁsamiento es
significativo en torno a la visién del \génefo ‘humano mé&s
comiun y simple en torno a las posturas :aa;ptadas ante el
problema de la conciencia. Son los herederos de la naturaleza
de Epimeteo, mds que de Prometeo, como ya se sefiald, qguien, a

pesar de todo, en la postura gideana sigue siendo su creador,
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tal como lo sugirid Esquilo. Si  estos dos personajes - -son
guienes representan a la humanidad, resulta que éstav es
también andnima, sin rostro definido y esto se debe él mismd
castigo de Zeus. En todo caso, para Gide. ésta,,sériaw,la,
verdadera punicidn: el legado de 1la conciencié, lo ﬁual‘
significa, ateniéndonos nuevamente al carécte? dé'Coqles y;de
Damocles, que los hombres no tienen la capacidad,para'ser
humanos, aunque ellos si estdn  convencidos de tener tal
naturaleza.

El caracter del héroe estda dado por el espiritu
prometeico: heroismo y tragedia. Prometeo cumple con la
funcidén del héroe al sobrepasar la miope visidn gque Cocles y
Damocles tienen sobre el hombre, a partir del modo en que se
perciben a si mismos. El ser humano no puede entender cabal y
completamente a su especie; el héroe si, por ello es
reconocido como tal. Epimeteo heredd su torpeza al hombre,
pero ésta a veces va disfrazada con el cuerpo prometeico.

En tal sentido, el mito de Protdgoras sobre Prometeo,
presentado por Platdn, demuestra que la herencia de Zeus para
los hombres es la politica que 1les permitiria vivir en
sociedad. La politica es parte de la conciencia de 1a que
habla Gide porque ésta es la que permite a los  hombres
establecer relaciones de cualguier indole entrekéi.zséio‘qué

la conciencia es un arma de dos filos: pdr‘una4parte'puedé
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hacer que el hombré:fﬁfégfééé'jdehtro de' 1d" "sociedad” “al
establecer reglas de cqnvivéncia, bero, por otra 'parte, ée
convierte en una especie dé cadena. que ata al hbmbre'é'las
ideologias, las cuales; en suma, resultan castrantes.-Como--en
el mito de 1la caverna, la conciencia es la cadena que
mantiene atadc al hombre dentro de ella y no le permite
llegar a la otra orilla de la conciencia. Y, como la
esperanza hesidédica, que posee dos rostros, la conciencia que
propone Gide revela también dos orientaciones: la que conduce
al hombre al progreso, al obtener su libertad de pensamiento,
y la que lo encadena moral y fisicamente. En el mito de
Prometeo tratado por Gide se conjugan ambas situaciones para
demostrar el cardacter humano en torno al problema del
desarrollo de la conciencia y de la libertad. Es decir que,
al final, el progreso que supone la razdén y la libertad no es
mas Qque una utopia, pues, al establecer de modo natural o
coercitivo una norma de vida -la politica o la moral-, la
idea de progreso da pie a gue se legitime la dominacidn entre
los hombres.?>®!

Ahora bien, hay una remembranza del Prometeo de Luciano
en donde cabe la posibilidad de que Hefesto y Hermés sean
crucificados junto con Prometeo, si es que el pensamiento es

consecuente con los actos; esto obviamente no sucede, pero

¥ sobre la tesis de progreso y dominacién, cfr. Antonio Campillo, op.
cit., pp. 19 y ss.
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puede existir una referencia cruzada con el hecho de que
Cristo fue crucificado en medio de dos ladrones; esta idea
cobraria mds fuerza si se considera que el mismo Luciano pone
en boca de Prometeo el reproche de que sea el dios de los
ladrones, Hermes, quien lo acusa de lo mismo de lo que
adolece, de ser un ladrdn del fuego sagrado.

En este punto, lo anterior resulta importante porqgue
agqui Cocles vy Damocles pueden ser esos dos seres, esos
sirvientes de Zeus que deberian ser crucificados junto con
Prometeo. Sin embargo, en la propuesta de Gide ya no se trata
de un sufrimiento fisico, si no de la angustia moral, es
decixr, dque lo que representa la cruz es la misma ideologia
que el hombre construye para coartar su libertad, vy los
ladrones roban y se autodespojan su compasidén moral. Es
cierto gue el Prometeo de Gide padece tanto como se lee en la
tragedia de Esquilo, pero en la sotie de Gide es mas fuerte y
trascendente el hecho de reconocer 1la existencia de. la
conciencia: un castigo de Zeus, el millonario, para tortﬁrar
a los humanos y a los mismos dioses rebeldes como Prometeqf

El dolor fisico también estd presente en la humanidaa:
la cachetada que Zeus le propina a Cocles y el ojoirque
posteriormente éste pierde en el restaurante; el deélive
fisico de Damocles, que es la evidencia de un dolor més

profundo que se basa también en la conciencia, y el dolor que
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padece Prometec cada vez que tﬁeﬁé:qué alimentar a st dguila.
Todo esto recuerda al hombre gue se ,enquent:a: entrelrdos
fuegos: por un lado, dios que le tortura"a travésufde - la
conciencia y, por otro 1lado, 1la dolenéia'jfisicé'fdue~+le
acarrea su condicidén de mortal.

Asi pues, Prometeo viene a ser el término r'nedviok:entre
las dolencias fisicas y la tortura moral de Cocles vy de
Damocles. Estos son los ladrones que simbolizan a las dos
partes en las que se divide la humanidad: los que padecen de
un mal moral y los gque carecen de éste, pero sufren por su
cualidad puramente humana en el sentido corporal.?’? Prometeo,
con su encarcelamiento y con la fatiga moral a cuestas,
padece ambas cosas.

La respuesta a este dilema es acabar de raiz con el
problema de la génesis de la conciencia que conduce de modo
irremediable al suplicio moral: muerto el perro se acabd la
rabia. Asi, resulta natural que, a fin de cuentas, Prometeo
mate de hambre a su &aguila. Conkello el autor simboliza 1la
manera de matar a la idea moral qgue la sociedad burguesa de
su época marcaba como linea a seguir de manera indeclinable,

esto es, la aparente razdén pura qgue debe guiar a los seres

*° samuel Beckett representé por medio de la historia de los dos ladrones
que fueron crucificados junto con Jestus esta idea de dolor y salvacidn en
Waiting for Godot, pieza del teatro del absurdo en gque se demuestra la
vacuidad de 1las dolencias fisicas y morales que nacen de la espera
infructuosa de Dios.
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humanos, a pesar de gue eso también implique sufrir. De.otro
modo, el hombre negaria su parte racional al justificar el
hecho de alimentar un 4&guila que nadie pide, gue es una
imposicidén de Zeus: dios, millonario y burgués.353

Sin embargo, la muerte de Damocles y la inmoralidad de
Cocles, apuntalada en los sentimientos cristianos, exhiben la
imposibilidad de alcanzar el dominio de 1la conciencia. La
definicién de lo que es la razdédn humana rebasa las
posibilidades del mismo hombre. Cuando éste se proyecta como
el ser capaz de definir sus actos mediante una serie de
reglas gque le confieren autoridad sobre otros hombres, mas se
aleja de la idea de progreso que nhace dentro de la misma
conciencia. El camino del progreso se hace en nombre de las
ideologias que tienen que ser revisadas constantemente. Por
cada paso que el hombre da hacia el dominio de su conciencia,
su mismo proceder le hace replegarse para empezar de nuevo en
la misma tarea. En torno a la idea de conciencia que propone
Gide, Prometeo es gemelo de Sisifo: la piedra gque se lleva en
la espalda es la conciencia, de la cual ni Cocles ni Damocles
pudieron escapar: el primero la lleva a cuestas sacando
ventaja de su tragedia, el segundo dejé qué lo aplastara

indefectiblemente.

W w_Je suis riche bien plus que 1’on ne peut imaginer. Tu es & moi, il
est & moi; tout e€sc a mei. -Vous me croyez banguier; je suis bien autre
chose.” Prométhée, p. 84
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Causa y razén del acto gratuito

El -acto-gratuito es definido como..aquello que. aparece en.la
vida, en el destino de los hombres, sin tener una razdn clafa
en apariencia: sans motif, sans raison.**' Es el designio del
uno, que es dificil de definir y entender, y parte de la
tarea del héroe es llegar a ese uno, que determina y cambia
el destino del otro, que es el resto de la humanidad; se
cumple de este modo el planteamiento existencialista de que
todo acto influye en la vida del otro a pesar de éste.?® Es
el caso de Zeus y la historia que lo relaciona de modo
gratuito cén Cocles y con Damocles.

El planteamiento que sostiene la razén del aptd gratuito
es la metdfora que establece el Camarero sobre.el destino del
hombre: Prometeo le pregunta a éste a ddénde va la gente que
pasa sin ninguin sentido aparente frente al restaurante. La
respuesta del camarero es que no se sabe a ddénde van; lo que
si se puede afirmar es que no llegan al lugar de sus

aspiraciones: su felicidad, pues todos los dias pasan del

¥ promérhée, p. 16. Klaus Mann, p. 209: The individual confirms and
amplifies his Independence by overcoming his Innate selfishness; the
desinterested act, the voluntary sacrifice, Is the postulate and the
consequence implied in Gide’'s individual ethics.

* para sartre, el existencialismo involucra dos sentidos: 1) el hombre no
es otra cosa que lo gue €l se hace, y 2) este hacer del hombre implica
una responsabilidad de los efectos gue se den en los demds. Cfr. Jean
Paul Sartre, El existencialismo es un humanismo, pp. 16 y 17




mismo modo, asi gque la gente nunca halla"lo7que?tiene—en'~
mente. Esta gente gue camina sin tenerx verdaderé nociép de
sus actos, se topa cualqguier dia con Zéus:o{cqﬁ eivCama;éro(
y es alli donde nace la historia derun,actbﬁgrapuito“-pues,1
estos personajes, como el aczar, modificaﬁ élf”rﬁme  del
destino, sin que el hombre se pueda explicar nunca por: qué
sucede esto.

El Camarero conoce la naturaleza del acto gratuito
porgue su figura de sirviente en el restaurante no es mas que
una forma por 1la cual se establece el vinculo entre los
hombres y Zeus: es un intermediario, es decir, un sacerdote o
un iniciado.?*® El1 es quien marca la relacién de los
personajes, los escucha, hace juicios sobre sus didlogos y
dirige la conversacidn de los asistentes al baqgquete de
acuerdo con los fines que ¢él mismo sefiala. Su verdadero
servicio estd dispuesto para Zeus, no para los comensales.

Zeus permanece siempre como un dios desconocido y sdélo
es posible acercarse a él1 por medio del Camarero, tal como
sucede con Prometeo. Que a Zeus no le importa ejercer el acto
gratuito de manera directa, con un fin propicio en la vida de
los hombres, queda claro por su absurda negativa de visitar a

Damocles y decirle que es él quien le envid los guinientos

30 Throughout the Frométhée the garcon plays the role of a mediator
between the natural and the supernatural. In fact he holds. the office of

a minister. Kurt Weinberg, op. cit., p. 44
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francos” y asi evitarle la angustia 'que” lo "tortura~moral-'y
fisicamente. Damocles muere a causa de esto sin gue Zeus se
inmute. Asi, el acto gratuito nace de la contingencia, pues
nada debe crearloc ni dirigirlo. Una vez gue el acto gratuito
empieza, las consecuencias resultan inexorables y siempre
mortifican al hombre. La revelacidén del acto gratuito por el
Camarero significa gue él también conoce cudl es la esencia y
el destino de Cocles y de Damocles, es decir, se convierte en

el mismo Zeus:

Si vous croyez gue tout g¢a le tourmente (sc.

Zeus)! C’est comme moi: il observe..’®’

¢El destino de la humanidad es ese ir vy venir sin sentido?
Asi parece ser, segin la descripcidn del Camarero, gue es la
de Zeus de modo indirecto.?® En ese inquebrantable ir y venir
las historias cotidianas y particulares se entretejen sobre
la mesa del restaurante, donde el Camarero parece oficiante
del rito en el que se cruzan los destinos heterogéneos de los
personajes, pero gue tienen en comin la naturaleza del acto

gratuito, incdgnito.?*® De ese tejido arbitrario nace 1la

7 prométhée, p. S0

¢ como Hefesto y Hermes, el Camarero es un comisionado de la divinidad;
pero a diferencia de los mensajeros griegos, el Camarero tiene voluntad
propia e, incluso, se puede inferir, en su descripcidn, que es un
desdoblamiento de Zeus.

*® The waiter, a parody of the loguacious, wordly-wise Parisian waiter,
embarks on a pseudo-philosorhical discourse about his prcfession, which
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tragedia: un hombre camina por la calle del modo . mds.
tranquilo y se topa con otro que le propina senda cachetada
sin que sepa la razdn de esta actitud inesperada.

La reunidén de Cocles, Damocles y Prometeo .en el

restaurante puede ser vista como un acto propiciétério,
aunque irdénico, es decir, una simulacidn del ritoven e;,que
el Titdn hace la reparticién de las carnes c'iel‘vsa‘c':vrif;io:;:io.,36‘o
Sélo que aqui la comunidén no se da en 1a~part;cipaCiéh del
banquete por parte de los personajes,  pues en ese.
restaurante, qu’on y mange fort mal,“i ée inicia 1la
disquisicidén del acto gratuito y el modo en que esto va a
determinar las vidas de estos personajes. Prometeo asiste a
este banquete ya no como encargado de hacer el sacrificio
como se daba en Hesiodo,?® sino como un simple asistente al
gue se le revela la naturaleza del acto gratuito.

El mds puro acto gratuito es 1llevade a cabo por el

millonario Zeus, a quien nadie puede enfrentarse, porque es

andénimo y porque posee los bienes para hacer lo que se le

he sees as “creating relationships” between people who would otherwise be
unaware of the other s existence. This is what he calls "a gratuitous
action”. Alan Sheridan, op. cit., p. 15%9.

0 gure Weinberg, pp. 64 y 65, interpreta la reunidén de los personajes
sefialados en el restaurante come la representacién del sacrificio en la
misa: Coclés, Damoclés, and Frometheus, served Ly the gar¢on, represent
the Church as the body of Christ with its members and head.

! prométhée, o. 21

3°:Hesiodo, Theog. vv, 534 y ss.
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venga en gana.®® Zeus, evidentemente; *“no - espera- ninguna-
reaccidén por parte de Cocles y de Damocles; ellos reciben la

gratuidad de la cachetada y de 1los dquinientos francos

respectivamente, sin apelar a la causa de este hecho. Y si

apelaran, no habria respuesta por parte del bando de Zeus,

pues por mds gue indaguen, jamds hallardan la raiz del acto

gratuito. En efecto, encontrar la causa del acto gratuito

seria destruirlo, y con ello desapareceria también el

concepto de dios. En efecto, seria como poder conocer a dios

y dar testimonio de él. Sin embargo, los hombres si creen
tener una respuesta al acto gratuito, porgque piensan que la
justicia radica en la equidad, en dar y recibir del mismo
modo: es una especulacidn cristiana que es desacreditada por
los mismos personajes, Cocles y Damocles, quienes celosamente
creen en esto.

Asi, se puede hablar de una reaccidén cristiana, que
consiste en poner la otra mejilla ante el golpe que recibid
Cocles, pero, ante tal acontecimiento, la respuesta de este
personaje es la perplejidad, Qque poco a poco se 1ird
convirtiendo en resentimiento, pues no hay justicia entre un
acto y otro, y mas tarde se ird convifﬁiéndé eﬁ usufﬁuctp de.
su propia desgracia. Poner la mejillabfsérié.:un;'é§t§  de:

humildad ante una injusticia del acto gratuito para demostrar .

% prométhée, pp. 84: -Moi seul, celui-la seul dont la fortune est infinie
peut agir avec un désintéressement absolu; 1'homme pas.
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lo-absurdo-~de su existencia. Pero enrelrfondépasi:serbusca—
gque conste un eqguilibrio, tanto para Cocles éomo para
Damocles, las cosas deben estar determinadas porxla jﬁsticia.
De. este modo, si Damocles recibié,_guinientpsl,frqngcsxw;
gratuitamente, entonces debia poner la otré‘ﬁéﬁo‘péra recibir
otros quinientos francos. Pero el problema aqui es quekuno
recibe un beneficio a costa de otro.

La ley en torno al acto gratuito es expresada por Gide
con diversos ejemplos: para que uno reciba un bien otro debe
recibir un mal. Para que Cocles se despegue de su vida
mondétona y gris, Damccles debe hundirse en la desesperacidn
por no saber a quién le debe los quinientos francos. Uno sube
y el otro cae: el ser humano vive con esta realidad
cotidianamente, pero se ilusiona con la imagen de la justicia
que a cada quien otorga lo que merece.3%® "El mismo caso se
repite con Prometeo o su &aguila, pues uno de los dos es el
que tiene gque vivir. Il faut qu’il croisse et que je diminue,
afirma Prometeo, aunque al final el resultado serd contrario
a esta aseveraciédn.

A la par de la respuesta cristiana, se puede hacer
también un planteamiento utdpico: el hombre no tiene ninguna
perturbacidn en su conciencia, ésta nace de su relacidn

cotidiana con los demds seres humanos, no con los dioses;

*! pamoclés "irredeemable ills increase while Coclés (for whom he worries)
painfully attemps to sacrifice himself. Kurt Weimberg, op. cit., p. 53
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pero si-no:'se diera este contacto y se conjurara la maldad
entre los hombres, naceria entonces el acto gratuito entre
ellos, que es tan absurdo como la misma existencia de dios y
de -1a humanidad. Es decir, gque la divinidad es un acto
gratuito del hombre en tanto gue es inventado aparentemente
para que se convierta a su vez en el ser Unico y capaz de
llevar a cabo los actos gratuitos, tanto los nobles como los
abominables. Pero tal invencidén es olvidada por el hombre de
manera que dios se vuelve en un lastre moral para 1la
humanidad. Es evidente que la tesis de Protdgoras sobre la
naturaleza de los dioses se halla agui retomada y superada.
Gracias a la cachetada gque Zeus le propina de modo
gratuito, Damocles dird que Cocles recibid, de modo injusto,
los quinientos francos. Se comete un acto injusto porgque el
beneficio gue recibe Cocles estd sobre la base de un dafio gue
no le correspondia a Damocles. Con ello se evidencia que el
acto gratuito es un enigma, porgue el ser humano no alcanza a
comprender su naturaleza, cdmo se origina y para qué; en todo
caso la historia de Damocles ensefia gue es mejor abstenerse
de indagar el origen del acto gratuito, pues se corre el
riesgo de morir a manos de la conciencia.?3®®
Asi pues, nadie tiene lo que por Jjusticia cada gquien

debe poseer, segin se piensa de manera comin. Nadie tiene lo

3¢l

“Kurt Weinberg, pp. 48 y 49

250




qgque merece, de modo qgue todos .los actos gQue ocurren a 1lo
largo del destino de los personajes gideanos son gratuitos.
¢Alguien los puede planear? Cocles y Damocles estan seguros
de ello. Segun su punto de vista, la planeacidn pormenorizada
y cotidiana de sus actos fundamentan su destino. Ellos creen
que a mejor y mayor planeacidén la vida resulta mas benigna,
lo cual refleja la pasidn de la modernidad por el dominio de
las variables posibles del destino para asegurar el triunfo
del hombre.

Tal vez una parte de lo que pasa en la vida de estos
personajes es el resultado de la planeacidn, pero ¢qué
porcentaje de los humanos planea conscientemente y tiene
conciencia de lo que le sucede en la vida tiene un objetivo?
Ahora, de este porcentaje hay gue restar otro tanto por
ciento de aquellos que, aun planeando, de cualquier modo no
saben cdémo se esperarian todos los hechos y las cosas; “si
esto se percibe asi, resulta que gueda un porcentaje minimd
de cosas que dependen de la voluntad humana y, por 1ortanto,
el gue Cocles y Damocles estipulen los actos de su vida
resulta un absurdo.

Monique Yaari apunta que toda incongruencia se basa en

la certeza humana de gue hay una armonia entre aquello que se
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propone vy la réalizaciéh'de¥1¢é’prGYeéEOSf3“ Ah;é'lé”hegécién’
evidente de la ldégica que el hompre_eg;aplece péra‘sus achs,

se origina la ironia que hacef;replanﬁear el camino

previamente trazado. Cocles y Damocles-se conciben como -seres

conscientes porque justifican sus acciones con la planeacidn
previa, pero ante el evento fortuito que saca del camino sus

expectativas se derrumba su sistema ldégico. La esencia de
esta ironfia es la base de una concepcidn absurda de la

voluntad humana.

En efecto, esa voluntad no es del hombré, porque no la
posee, ni la domina y tampoco estd consciente de su éguila.
Las 4&guilas son de Zeus y éste es el duefio de las
conciencias, él las envia para que torturen al género humano

y para mantenerlo sujeto a su propio pensamiento. El es el

7 Otros dioses

tinico que se encuentra libre del 4&guila.?3®
menores, nunca Zeus o el dios judeo-cristiano, también deben
estar sujetos al &dguila-conciencia. Prometeo es un ejemplo de
ello.

Pero el hombre, evidentemente, como inventor o como
creacidén de dios, tiene la propensidn natural a llevar a cabo

actos gratuitos: el Prometeo mads antiguo qgue haya existido

dentro de las ideas literarias presentaria ya esa naturaleza

% Monique Yaari, pp. 50 y 51

7 A la peticidn de Prometeo de ver el A4guila de Zeus, éste responde
irdnicamente: -Mais je n’ai pas d’aigle, Monsieur. Prométhée, p. 86.
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a realizar el acto gratuito. La  gratitud--es- un. rasgo
enteramente humano. Este es el giro que Gide le da a la
figura prometeica, pero gque es ya de suyo un elemento
intrinseco o de su naturaleza. . Si_.el. hombre posee en su
esencia de 1la herencia titénica, ésté se aprecia en su
voluntad de realizar actos gratuitos, a pesar de que éstos no
sean mas que una utopia.

Prometeo, en la representacidén de los griegos y del
mismo Gide, 1llevéd a cabo segun éste dos actos gratuitos:
robar el fuego y salvar al hombre de la muerte. No hay nada
mds cruel para guien lleva a cabo un acto gratuito que el
olvido. Y 1la humanidad se olviddé de que Prometeo quedd
encadenado al Caucaso por miles de afies, a pesar de  1os
beneficios que recibid. Olvidar equivale a no tener
conciencia. La herencia de Prometeo fue darle la conciencia
al hombre junto con el fuego; asi, la humanidad con su
negligencia desprecia lo hecho por el Titédn en su favor.

Olvidar es una peste que ciega al hombre que abandona su
historia y se olvida de lo que es él mismo: un ser humano.
Prometeo también fue negligente en todo el tiempo gue estuvo
atado en el Caucaso, pues extravid la causa de sus actos
gratuitos. Se limitdé a cumplir con el destino y su rebeldia

quedd, por lo tanto, en el abandono.
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Resulta irénico el Heéhd;aé”qﬂé el baStigc[fal"baéf en”
una suerte de costumbre, tambiénihaYarcaidQ en el blvido; se
olvidé la razdn del castigo, comokaice Kafka, 3% déymodo que
su existencia llega a ser su propia negacién. Tal-observacidn
se justifica en el momento en que Prometeo afirma que €l no
puede contar nada a Cocles y a Damocles porque no tiene una
historijia, lo cual evidencia una ironia por partida doble: en
primer lugar, las historias de los interlocutores del Titan
estdn hechas de actos futiles, si leemos de manera textual lo
gque dicen, pues su vida es mondtona y chata, sin ningun
relieve gue las haga interesantes hasta que aparecen Zeus y
el mismo Prometeo para evidenciar, precisamente, la
simplicidad de su existencia. Sin embargo, para Cocles Yy
Damocles su historia es unica y digna de ser contada en el
restaurante, el lugar de 1las coincidencias aparentes. En
segundo lugar, la historia de Prometeo es vista por los demés
personajes como algo verdaramente insulso, porqueiyé no se
estila llevar un &guila y porgue nadie, en su sano juicio,
acepta haber fabricado cerillas, como €l lo ha declarado.

Para la gente de Paris, Prometeo yVSU dguila son vistos
como fuera de moda, pues es de mal gustofténérfé ééta dra un

buitre (en su caso da lo mismo (-Un aigle - ou Vautour'peut-

S pranz Kafka, Prometheus, en Sidmtliche Erzdhlungen, p. 306




étre. .. -on -hésite) ;3% -porque-se-trata de~animaleé carrofieros
gque se alimentan  del cuerpo y de las coﬁciencias de los
hombres. | ‘ ' ‘

El simbolismo que la historia:de Proﬁeteo encierra es lo
gue la hace vidlida en los blanés humano 'y divino, pero la
humanidad, representada aqui por Cocles y por Damocles, no
alcanza a comprender tal validez.

En efecto, pareceria que los discursos de Cocles y de
Damocles estan fundamentados en la modernidad, en el
liberalismo religiosoc, de manera que ellos serian hombres
libres de prejuicios y de ideas tradicionales: tener un
dguila y, peor, enseflarla en publico va en contra del buen
gusto, pero sobre todo es signo de pensamientos ya superados,
pues nadie, en apariencia, estd atado a un A&aguila, como
sucede con Prometeo. Ahora bien, si ya se tiene un &guila lo
mejor es ocultarla, lo cual ostenta la hipocresia de 1la
gente.

La critica de Gide a este respecto demuest;a el,dbble
discurso de la moral. La moral publica y la morai pxivada'en
el Prométhée son vistas como nociones incomprenéiﬁieéya la
luz de un sistema légico, pues la existencia aefuna hace ‘a uﬁ

lado a la otra:

6

FProméthée, p. 38
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‘Quand ma "joue fut calmée et que Je pus-enfin -+
sortir, je recherchai bien mon glifeur; oui, mais
ce fut pour 1’éviter. D’ailleurs, je ne “le

rencontrai point, et si je 1°évitai, ce fut sans

le savoir.?®

Cocles y Damocles son presentados como personajes gue estdn
conscientes de lo que quieren y cémo lo pueden conseguir,
hecho que es refutado por el camino que toma su destino a
partir de la intervencidn gratuita de Zeus en sus vidas. En
tanto, Prometeo carece de la certeza con la gue sus oyentes
perciben sus actos:’’' &1 estd fuera de historia (Vous avez
chacun votre histoire; je n’en ali pas), porque simbdlicamente
ha estado atado en el Cd&ucaso, lo cual se traduce en su
inconexidn ideoldgica con el tiempo presente en gue aparece y
en la perplejidad y en el irrisorio asombro de Cocles,
Damocles, e incluso del Camarero. Asi pues, Gide advierte dos
tiempos del mito: la edad en que el hombre es un esclavo .de
las decisiones de los dioses y el tiempo del hombre que a
partir de la conciencia se rebela contra esos mismos dioses.
Esta Ultima observacidn es de suma importancia porgue el

camino de la ironia de Gide pretende despojar al hombre de

Y0 prométhée, p. 32

1 Rurt Weinberg, p. 40, interpretd en esta cuestidén del planteamiento de
las historias un reflejo biblico al asimilar 1la figura de Adén con
Prometeo: Only when the time is ripe and harvest at hand does he appear
symbollically at the hcur cof the last supper whose reenactment connects
the old Adam with the new man. In his sacramental concealment Prometheus
remains incognito, unrecognizable.
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una moral anquilosada que lo uUnico. que-hace.es:.atarlo.a una
serie de convencionalismos, es decir, de ideas preconcebidas
por el mismo hombre, que no lo dejan ser libre porgue las
acepta como norma, que conduce su vida por un camino del cual
parece imposible apartarse. Las necédades de Cocles y de
Damocles son ejemplo de la manera en gque el hombre se ciega
con sus propias ideas y se vuelve esclavo de ellas, por
cotidianas e insulsas due parezcan.

Prometeo, en tanto dios, puede romper con las cadenas
que lo atan a esa moral estrecha gue el hombre ha creado para
justificar los limites de su libertad. Pero la humanidad,
representada por Cocles y Damocles, no tiene conciencia de su
conciencia, de modo gque sucumbe ante la imposibilidad de
destruir su dguila o al menos reconocerla y no negarla, como
sucede cuando Prometeo da a conocer la existencia de su
dguila y la gente del restaurante protesta por esa aparicidn
injustificada, como si fuese una afrenta a la moral, que se
disfraza con la estulticia del buen gusto.’’® Finalmente, la

milenaria condena de Zeus resulta mds pesada y odiosa’'para el

hombre que para Prometeo.

Y2 .Mais nous ne le portons (sc. el &guila) pas & Paris. A Paris c est
trés mal porté. L’ aigle géne. Voyez un peu ce qu’'il a fait! Si cela vous
amuse de 1lui donner & manger votre foie, libre & vous; mais je vous
affirme que pour ceux gui voient cela, c’est pénible. Quand vous le
faites, cachez-vous. Prométhée, p. 42




Asi pues,  si Hesioao hablaba del trabajo -y de la-mujer
como signos del casﬁigo determinado por Zeus para el hombre,
a causa de poseer el fuego robado por Prometeo, incluso a
causa de su misma existencia, como ya se menciond, para Gide
el castigo es algo mds intimo en la naturaleza humaﬁa, fan
enraizado que es imposible evitarlo por cualguier medio. EL
hombre desde que descubre el fuego, descubre también el
conocimiento y parte de éste reside en la conciencia. Se
habla de conciencia en el sentido moral, cuya base es el
simple reconocimiento del bien y del mal. Sélo cuando éi
hombre abandone el conocimiento, dejarad también de lado la
conciencia que lo amarra a las ideas que lo destruyen.

La confesidén de Prometeo de que antes de aparecer en
Paris se habia dedicade a hacer cerillas (allumettes)?’’
constituye una reverberacidén del mito de las versiones
griegas que Gide conocid, pues es claro que las cerillas son
los hombres que cred Prometeo. Resulta evidente la fuerte
alusidén que hay agui en torno a la idea de la creacidn. La
cerilla es fuego en potencia, es un ser no nacido en
apariencia. Prometeo emerge nuevamente como creador de vida.
Pero, por otro lado, es sugerente el hecho de que esa
actividad es algo que ya ha dejado atréas. Hay .que tener en

cuenta gue es un personaje que ha olvidado. y que ha sido

3 prométhde, p. 18
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olvidado durante su castigo atado al. Cducaso, -como.. ya . se
dijo. El1 fuego en potencia y la creacidén estdn presentes en
la manera en que los hombres salen a la luz. Y tampoco hay
que olvidar que guien da la conciencia es Zeus,

Asi, en la trama gideana, Prometeo es creador, pero no
da la conciencia a los hombres, ésta la da, a final de
cuentas, Zeus, por lo que sigue estando arriba deyla potestad
de Prometeo. Sin embargo, ambos dioses se complementan y dan
certeza de la existencia de los hombres. La cerilla necesita
ser encendida y Prometeo puede ser capaz de crearlas vy
encenderlas, pero el fuego sin la razdn es algo

incontrolable.

En efecto, cada cerilla es un hombre en potencia, pues
sdlo necesita ser encendido para existir, aungue su vida sea
breve. El1 fuego es lo gue le da sentido a la naturaleza de la
cerilla. Ahora bien, como la profesidn de hacer cerillas es
algo fuera de la norma en la que se ve envuelto Prometeo en
su aparicidén en Paris, el Camarero decide anotar en la ficha
que contiene los datos de los comensales que la profesidn del

Titdn es la de escritor:

-...dans les présentations, je dis bien les noms,
quand on veut; mais ce qu’on fait, jamais.. -
Voyons, voyons: Monslieur faisait..

-Des allumettes, murmura Prométhée rougissant.
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~Alors mettons: homme de lettres.

Es evidente la relacidén simbdlica que Gide, a través del
Camarero, hace de las cerillas con el fuego, y esta analogia
sirve para elaborar una segunda: la encarnacidén del fuego en
el hombre como la palabra y la profesidén de escritor que se
decide para Prometeo. Y como la palabra no es otra cosa que
conocimiento, de ahi que sea también, en cierto sentido, una
creacidn prometeica y que su raiz primigenia sea el fuego.
Cuando el hombre a través del conocimiento cree hacer
evidente la causa y la razdn del acto gratuito, éste deja de
serlo, al menos aparentemente para l1la humanidad, pues toda
accidn gratuita se mantiene como tal y la explicacidén
racional no hace mas gue destruir la ilusidén de un hecho que
modifica de manera profunda el destino de los hombres.
Prometeo se diferencia de Cocles y de Damocles, el grupo en
el que Gide lo coloca, por su mitica astucia para descubrir
agquellos elementos que no son visibles para los demds. E1
Camarero estd consciente de ello y, por lo mismo, le revela
los misterios del acto gratuito. Asi, Prometeo, poseedor de
cierto tipo de conocimiento (la astucia), entiende por medio

del Camarero que si el hombre llega a;saber‘cuéi es el motor




del -acto gratuito, .entonces. no .quedaria..el mds . minimo rastro

de misterio que sostenga las creencias humanas:

Et puis on ne sait plus... on s’y perd -Songez
donc! Une actionfgraEUite! Il’nfyfa rien de plus

démoralisant.?’%

Gide parece decir que la razdén humana reduce la posibilidad
de que el hombre 1lleve a cabo una accidén 1libre. El
conocimiento determina las cosas que los hombres llevan a
cabo, de tal modo que el acto gratuito puede ser definido,
también, como una hecho irracional. Las cosas que no tienen
explicacidn son cataleocgadas como absurdas, pero en el fondo
muchas de las empresas humanas tienen, de hecho, un origen
poco racional. Gide esta en contra de las teorias
positivistas de su época, filosofia que para todo hecho
humano parecia tener una respuesta cientifica, de tal modo
que cualquier fendmeno caia en el dictamen de la causa y el
efecto. Gide, a mi juicio, parte de la observacidn
penetrante, cientifica, de los positivistas, pero para
descubrir las inconsistencias entre lo que se afirma y lo que
se hace, entre la causa y el efecto. Asi, su Prométhée
ironiza el rostro religioso de una sociedad que no predica

con el ejemplo.

Y prométhde, p. 18
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sobre la ﬁistofia de Titiro tiene su raiz en la explicaciédn
que trata de hacer Prometeo de la muerte de Damocles, pues
este personaje se deja morir torturade por su conciencia, es
decir, por la idea que, de modo gratuito, le siembra Zeus en
la mente al darle sin ninguna Jjustificacidén los quinientos
francos., Ademds, es gracias a la muerte de Damocles gue
Prometeo comprende que lo mejor gque puede hacer en su
existencia es darle muerte a su Aguila.

Del mismo modo, 1la historia de Titiro plantea el
nacimiento del primer hombre, €1 mismo,?® y la manera en que
organiza la vida de la humanidad a partir del regalo
primigenio de dios, representado aqui por un personaje de
nombre Menalcas:?”’ la Simiente (graine) que es la Idea, es
decir, el conocimiento que dios siembra en la mente de Titiro
Yy cuya simbolizacidn es un roble. El roble-idea deseca el
pantano que rodea a Titiro y asi comienza la creacidén. Lo gue
para Titiro fue una Simiente, para Prometeo el fuego.

El demiurgo, cualquiera gque sea su nombre, siembra en
los hombres la Idea o la Conciencia a modo de juego. En otroé
casos parece olvidar para qué sembrd tales cosas en el

hombre. Gide ironiza la misma idea de dios -Zeus, Menalcas o

* 5ide ironiza sobre el Evangelio seguin San Juan 1:1. Gide escribid: Au
commencement é&tait Tityre..., a partir de la frase de San Juan, En el
p_rincipio era el verbo.

" Menalcas es un personaje que aparece también en Les Nourritures
terrestres y en L 'Immoraliste. Gide 1lo presenta siempre como un ser
amoral.




el dios judeo-cristiano- al presentarlo como un accidente. en
el destino de la humanidad y porque éste cree gque tales
dioses son todopoderosos, en tanto que no comprenden la
naturaleza del acto gratuito. Asi, Zeus juega con los hombres
al hacerles creer que les hace préstamos, que lo que les da
es un acto gratuito, pero en el fondo es el oxigen de su

tragedia:

J’aime qu’on ne sache pas que Jje préte. Je joue,
mais je cache mon jeu. J’expérimente... Ce gque je
préte aux hommes, ce que je plante en 1 homme, je
m’amuse & ce que cela pousse; je m’amuse & le

voir pousser. L homme sans quoi serait si vide.’%°

La confesidén de Zeus revela el elemento ldidico que Gide ve en
la relacidén gque dios y los hombres sostienen y, también,
anticipa la esencia de la paradbola de Titiro y su arbol. Asi
como Zeus se divierte con los hombres, Menalcas aparece
repentina y gratuitamente ante Titiro y lo abandona,

dejéndole la responsabilidad de la Idea:3%!

Au commencement était Tityre.
Et Tityre étant seul s ‘ennuyait, complétement
entouré de marais. - Or, Ménalque vint a passer,

qui mit une idée dans le cerveau de Tityre, une

380
asl

Prométhée, p. 104
Prométhée, p. 104
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graine dans le "marais devant - lui. Et cette idée

était la graine, et cette graine était 1 'Idée.

La Idea es, en la historia de Titiro, el motor que impulsa el
desarrollo social del hombre. Este relato es uﬁ' mitd
etioldégico en tanto que explica el modo en que la sociedad
nace y se organiza para poder existir como tal. En todo mito
de origen, la explicacidn de las causas llega hasta cierto
punto de la exégesis en el dgque sus evidencias resultan
verosimiles, pero nunca explica la raiz 1dltima de donde
aparece cada uno de los elementos gue lo componen, tal como
sucede con el problema de la génesis del acto gratuito. Gide
ironiza sobre la aparicidn fortuita del hombre, Titiro, y de
dios, Menalcas, para evadir la responsabilidad de explicar el
absurdo de la existencia de estos dos personajes. Es el mismo
fendmeno del mito de Prometeo: no hay explicacién posible,
que sea demostrada en términos epistemoldgicos y, por ello,
recurre a la figura mitoldgica. Lo qgue importa es la
demostracidn de que los afanes del hombre resultan
insuficientes y, a la larga, incoherentes entre los fines y
los alcances verdaderos del género humano.

La Idea que crece hasta convertirse en un fuerte y
robusto roble sugiere el crecimiento y desarrollo mismo de la

humanidad: asi como el &rbol al crecer se convierte en una
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especie de andamio confuso, la  sociedad- también semeja un
entramado gue sin la existencia de las normas inventadas por
el hombre, Titiro, no podria organizarse para poder
sobrevivir. Titiro, como en muchos otros ejemplos, es el
legislador primigenio, un poietéds, que tiene como tarea dar
un orden al mundo de los hombres.?3%?

La tarea de Titiro es dar el orden necesario para que la
Idea/Roble no decaiga y, al contrario, cada vez sea mds
fuerte y resistente. En este sentido, Gide acopla la imagen
de Virgilio sobre 1la perennidad del &rbol al extender su
prosperidad.3®® Asi, al ir creciendo el roble, se fue haciendo
necesario gue Titiro delegara responsabilidades en personas
especializadas en cada tarea para cuidar el desarrollco del

arbol. Se puede afirmar que Gide se refiere en este caso al

nacimiento de las artes:

Il s’ adjoignit donc un surcleur, un bineur, un
arroseur, un émondeur, un astiqueur, un épileur,
un échenilleur, et gquelques gar¢ons fruitiers. Et

comme chacun devait s’en tenir strictement a sa

182 Virgilio al inicio de la Bucdlica 1 presenta a Titiro como poeta,
ademds de ser campesino. El poeta legislador o© el pastor poeta son
figuras proverbiales en la tradicidén clécsica; recuérdese, al respecto,
los casos de Hesiodo y de Soldn. Gide le otorgd también a Prometeo el
cardcter de escritor que bien puede verse como poletés; vid. supra p.
234-35

¥ virgilio, Bucélica I, 48-49: Et tibi magna satis quamvis lapis omnia
nudus ~ limonesqgue palus obducat pascua junco.
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spécialité, il y avait quelque chance pour que la
4

besogne de chacun fit bien faite.’
La historia de Titiro sigue un proyecto en el gue se delinea
la manera en que, dentro dé la sociedad, van apareciendo las
diversas actividades que regulan el progreso del hombre. Asi,
en primer término, florecen las actividades primarias que
tienen como objetivo el cuidado directo del roble. Luego,
surge la necesidad de administrar los bienes del roble y de
pagar a los que lo cuidan; de este modo aparece el contable y
el cajero (comptable, caissier). Mas tarde surgieron los
problemas legales, con lo cual se hizo perentorio nombrar
abogados, secretarios y archiveros (avocats, secrétaires,
gardes), los cuales, a su vez, necesitaron de la policia
(police des rues) y un cuerpo de guardias (agents) para hacer
valer la moral. Cuando Titiro se sintidé enfermo y abrumado,
tuvo dque nombrar un alcalde (maire), que era su adjunto, pues
él no dejé de velar por su creacidn a través de la
imparticidn de la justicia gue hacia diariamente. "

En términos generales, se puede observar gque el relato
sobre Titiro, en tanto mito, es andlogo al recurso de Platdn
para ilustrar sobre el origen de la politica en el didlogo de

Protdgoras. En efecto, Prometeo utiliza el mito. de Titiro

s

Prométhde, p. 105
** prométhée, pp. 105-106




como una forma -diddctica -para demostrar que la politica es
regalo de wuna divinidad, cuyo fin seria que el hombre
encuentre y construya el camino del progreso. No hay que
olvidar gue, ademds, Prometeo. estd justificando sus actos en
el relato sobre Titiro, de modo que ambos son héroes
culturales porque le dan al hombre la oportunidad del trabajo
gque los hace avanzar y ser cada vez mejores. El trabajo no es
un castigo, como en la visidén hesiddica, sino una forma de
tener al hombre excessivement ocupée para conservar el
desarrollo de la Idea.

Si bien es cierto que Titiro es un.  hombre  feliz
impartiendo Jjusticia y sirviendo a los demas, nob déja de
quejarse, cual es la costumbre humana, de que tédas las
actividades nacidas en la Idea lo agobian. ﬁe ,agui' ia
cuestidén absurda: €l se afana trabajando Y Zhaéé 'ae las
labores cotidianas su forma de vida, al grado gue encuentra
en éstas una obsesidén que lo convierﬁei:en el hombre mis
industrioso y sabio. Pero un dia aparéCié ~Angela, la
bibliotecaria ambulante, 8¢ y ella le hizo ver lo absurdo de
su apego al trabajo, es decir su dedicacidn absoluta al
roble-Idea. Que sea una bibliotecaria la que cambia en Titiro
el sentido de la vida menifiesta la ironia sobre lafluz de 1la

sabiduria: es ella, como antes el Camarero con ~"Prometeo,

¥ ps indudable que Angela es un eco del tema de Pandora.
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guien hac'é”evideﬁtefpara"I‘it:iro 1a exi’sﬁeﬁci’a' de “otra vida,
pero. tal iconrocimiento serd el principio del abandono de
Titiro. 'Lé mujer de los libros ambula‘ntes seduce a Titiro y
~lo--aleja--de-  la --creacidn que le. .habia- sido encargada por
Menalcas. La tragedia de Titiro es su obsesidén por la cosas
que va creando, al punto gue no puede separarse de ellas y le
ocurre lo mismo gue a Prometeo y su A&guila, pero ambos
personajes son inconscientes de lo que poseen, pues nunca han
nombrado las cosas. Prometeo hace decir a Titiro en su relato

la misma cuita gue €1 ha padecido:

...ces solidarités -activent mes scrupules; s°il

augmentent, je diminue. Que faire?’%’

Mientras que Prometeo ya habia. afirmado:

Il faut qu’il croisse et que je diminue’®®®

Gide elabora una analogia entre los dos mitos en cuestidn: 1la
relacidén de Prometeo con el 4dguila es correspondiente en
términos temdticos y simbdlicos con Titiro y su &rbol.
Simbdlicamente el roble, como el 4dguila, es un atributo

mitoldgico de Zeus-Jupiter, y es esta deidad la gque decide

7 Prométhéde, p. 110
¥ prométhée, p. 52




entregarlo a través del acto gratuito.”? Ambos personajes se
encuentran atados a una imagen que representa el
confinamiento de sus cuerpos y de sus ideas. Su libertad
depende del crecimiento de cada una de esas imdgenes: entre
mas crece el roble, Titiro encuentra mas obligaciones; del
mismo modo, el dguila es mds fuerte y robusta cuanto mas come
del higado de Prometeo. Y cuando éste declara “formalmente”
la muerte de su &aguila, da un pasc hacia su reconciliacidn
con Zeus a través de la comida que tiene con el Camarero:
finalmente los dioses se salvan y todo queda bien entre
ellos. El1 hombre es el que sigue queddndose al margen de los
acuerdos de dios.

La conciencia y el desarrollo depende, entonces, de la
voluntad de los hombres por dejar gque las cosas Yy los
pensamientos crezcan tanto como les sea permitido. El
problema, que conduce a una percepcidn de lo absurdo, es que
es necesario gque haya un factor gratuito que haga evidente al
hombre que sus tareas pueden ser contingentes, a pesar de gque

existe una razdn aparentemente justificada en lo que hacen

los personajes.

Werr, Virgilio, Georg. 3.332, Eneida 3.680. El roble es presentado como
un d&rbol oracular para Zeus, al respecto cfr. también Cic. Att, 2.4,5;
Ovidio, Met., 7.623, 8.716; de igual modo, el &guila es un pajaro usado
en los oraculos: cfr. Homero, Il., VIII.247; XXIV.315 y Arist., Historia

de los animales, B8.18




Tanto Titiro como Prometeo :acéptéi'fléﬁ'rééﬁaﬁéésiliaéd'*’
que entrafia el haber recibido un acto grétuitgﬁp§? pé£t§,dé
la figura divina. Su destino estad cifrado eﬁ?;é'féia¢ién éue‘
guardan con el drbol y con el éguila;?espeéﬁiQamentgprnfel”f
momento en que comprenden que no puedeﬁuéVédirréu 6biigécién,
encuentran en ésta su felicidad. En efecto, al inicio de 1la
sotie el Camarero proponia que la gente anda en busca de su
felicidad (le bonheur), pero como todos volvian diariamente a
pasar por el mismo rumbo se podia deducir qgue no la hallaban.
Prometeo y Titiro si la encuentran; pero ellos no son
hombres. La divinidad los eligid para llevar a cabo un acto
gratuito; es a ellos a qguienes dios se manifiesta y, en
consecuencia, son una especie de elegidos.

Asi pues, los mitos de Prometeo y de Titiro son gemelos

en lo que concierne al descubrimiento de la felicidad. Depuis

390 Sfirma

la mort de Damoclés, j 'ai trouvé le secret du rire,
Prometeo al haber domefiado la conciencia que léﬂataba a su
obsesidén por el castigo impuesto por Zeus. .Titiro halla
también la felicidad cuando conoce a Angela, a pesar de que
ésta al final se marcha con Melibeo y él vuelve a verse como
al principio: rodeado de pantanos.

La risa es signo de felicidad. Pero la gente que rie al

final del relato de Prometeo lo hace por ignorancia. Su risa

W prométhée, p. 114




oculta la incomprensidén. de 1la fabula --sobre Titiro. Sdélo
Prometeo sabe en qué reside la fdérmula de reir una veé gque se
ha avasallado a la conciencia. Pero la risa incoherente de
los asistentes al funeral de Damocles tiene en la sotie un
fundamento en cuanto a los fines 1literarios de ésta:
presentar o provocar 1la risa como una forma de la locura,
elemento propio de la sottise medieval.’®’ La risa de Prometeo
es irdnica porque comprende que su audiencia rie a causa de
su ignorancia o ©porque cree haber entendido un_ juego
especulativo en sus palabras. Es la risa de quignr se iha
desprendido de la conciencia de dios, pero no lo sabe} ni lo

sabrd nunca.

¥ The original soties were satirical plays put on by law students and
clerks in late medieval Paris: a favourite theme was the election of a
'pope of foeols”. Gide’'s sotie 1is shot through with just such youthful
irreverence. Alan Sheridan, op. cit., p. 269
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L ‘homme révolté de Albert Camus: la utopia del ser

rebelde

Las ruinas del santuario del dios del fuego
fueron destruidas por el fuego.

Jorge Luis Borges, Las ruinas circulares

L ‘homme révolté de Albert Camus es el resultado de un examen
exhaustivo de la nocién de rebeldia a lo largo de la historia
de las ideas, asi como de una reflexidn critica gue supone un
desarrollo en el pensamiento de este fildsofo, enriguecido
por su experiencia directa en los acontecimientos de la I y
de la II Guerras Mundiales. Hacia 1943 y hasta 1947, Camus
dirigid Combat, el periddico emblemdtico de la Resistencia
francesa, y desde sus pdginas se convirtid en el critico mas
influyente de la izquierda no comunista.’®® Las notas y
articulos que Camus escribid durante este periodo llegaron a
fructificar luego en L ‘homme révolté, que aparecid publicado
en 1951.

La tesis de L "homme révolté reside en la demostracidn de
las distintas justificaciones del crimen ldgico. Se trata de
un pensamiento absurdo porgue busca las causas que dan pie a

cometer crimenes y que éstos sean aceptados por la sociedad

¥ cfr. conor O‘Brien, Camus, pp. 74-75; David Sprintzen, Camus, p. 4




de modo comun, haciendo hincapié, -sobre todo, -en=el~hecho de
que se hayan perdido los sentimientos naturales en torno a la
idea de la muerte. Los tiempos de guerré gue Camus vivid y la
idea de gque el socialismo se _estaba. convirtiendo en un
imperio totalitario,?®? sin duda necesitaban de una
explicacidén formal para hacer que la barbarie cometida en
nombre de la paz y de las ideologias entrara en 1los
parametros de la humanidad y su rostro civilizado, hecho que
este pensador trata de refutar, pues €&l se plantea la
cuestidén de gque la ética, fundamentada en la razdédn humana,
puede llegar a servir de respaldo a la naturaleza ldégica del
crimen. 3%

En efecto, si el nihilismo como filosofia llevd a sus
representantes mas radicales a afirmar qgue si dios habia
muerto, entonces todo estaba permitido, incluido el crimen,
Camus persigue la demostracidén de que la necesidad del
asesinato es un absurdo, a pesar de que este mismo dios
abandondé su creacién y permitid el caos absoluto.

El absurdo es una idea que recorre toda la historia del

hombre, pero el momento histdrico que le toca testificar a

¥ Albert Camus nacid el 7 de noviembre de 1913 en Argel. Su padre, a
quien no cenocid, murid en la batalla de Verdum, en la I Guerra Mundial;
postericrmente Camus viviéd de cerca la II Guerra Mundial e inicié una
critica a lc gque considerd errores ideologicos del comunismo. Cfr. Lev
Eraun, Witness of decline, p. 108

¥ camus s rroclaimed intention in writing The Kebel was to express an
ethics suitable for cur time. It had to satisfy both the mind and the
heart and we know that Camus was atracked both as philosophically unsound
and emotionally obsolete. Lev Braun, op. cit., p. 131.
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Camus "es -el ‘punto concfeto'que démuésEra“1osvhbrrofes;que=se’
pueden cometer en nombre de ﬁna 1égiéé, lo cual ésegura la
validez del asesihafo. El asesinato ¢6m5 un acto‘gratuito,
diria Gide. Ante. esta. cuestidn,.. la. . respuesta lUnica . que
encuentra Camus es la rebelidn: cuando el absurdo demuestra
la ineficacia de las reglas que crea el hombre, lo que gueda
es sublevarse contra ellas, tal es la vocacidén del héroce
rebelde, cuyo primer modelo es Prometeo, el Titdn que ensefid
a la humanidad los caminos de la rebeldia.

Asi, este ensayo, como toda la obra de Camus, sé halla
sostenido por el concepto del absurdo: los hombres- rebeldes
gque Camus encuentra a lo largo de la historia humana tienen
un rasgo en comuin: la rebelidn gue se apuntala en la
afirmacién de su ser, a pesar de que esto sea un absurdo y
gue no haya comprensidén de los actos heroicos por parte de
los mismos hombres.??® La indiferencia humana es el artilugio
de los héroes rebeldes. No se trata de colocar al absurdo
como la finalidad del héroe y del hombre en general, pues el

encuentro con el absurdo es tan sdlo el principio de un

¥ conviene senalar gue para Albert Camus, la rebeldia es practicamente la
esencia del héroe; esta premisa choca frontalmente con parte de la
tradicidén griega, sobre todo con la visién de Hesiodo, pues para este
poeta el héroe es aquel que es justo porqQue reconoce sus limites y acepta
someterse al orden de Dike. Al contrario, el héroe camusiano llega a
identificar a la dike como una cadena que lo aprisiona y gue hay gque
vencer. Sobre este enfoque del héroe griego cfr. Jean-Pierre Vernant,
Mito y pensamiento en la antigua Grecia, pp. 39 y ss.




proceso en el que se adquiére la conciencia.?® antela”
naturaleza evidente de lo absurdo, el hombre regularmente se
aferra a los sistemas de pensamiento -la religidn, la
mitologia, 1la filosofia- que, segin €1 mismo piensa, le
permite liberarse de los errores que supone la idea absurda,
pero ocurre justamente lo contrario, pues la raiz del absurdo
estd en las ideologias que la humanidad ha inventado. Asi, se
puede decir que el encuentro con el absurdo supone un largo y
espinoso camino para evitar la confrontacidn y, luego, la
muerte.

Ahora bien, ser héroe es una forma de accidn que
encamina al sujeto practicamente al suicidio. E1 suicidio
seria una forma justificable de la muerte o del asesinato,
pues nace de la decisién libre del hombre ante la resignacidn
y la pasividad del mundo. Cuando el tiempo se detiene porque
se descubre la vena de lo aksurdo que corre a través de los
hombres, el suicidio se justifica como una forma de
liberacidén. El Prometeo de la antigua Grecia pretendid salvar
al hombre de la muerte al darle el fuego y ensefiarle las
diversas técnicas. Camus parece demostrar gque el nuevo
Prometeo debe salvar al hombre, ahora, de la vida sin

sentido, de sus actos absurdos que se justifican en 1la

¥ pavid Sprintzen, Camus, p. 15, 17: In short, the absurd is a point of
departure, not a conclusion. It is the rock to which we must hold firm if
we are to find our way out of our desert of doubts.
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racionalidad: asesinato 'y rebelidén ‘'son formas andlogas- ‘de
suicidio y absurdo, los cuatro conceptos son dirigidos por
Camus hacia una interpretacidén del hombre rebelde de todos
los tiempos, incluso de los futuros Prometeos, quizd para
descubrir una tapia a la que sdélo es posible subirse y mirar
por encima de ella: la libertad. La ideologia que aparece en
cada época es lo gue limita el salto del muro, cerca al
hombre gque aspira a ser libre, pero que, por absurdo que
parezca, crea, al mismo tiempo, las condiciones para no
hacerlo.

Hay que notar que el planteamiento de lo absurdo gue
Camus hizo en L ‘homme revolté tiene una de sus raices en la
teoria del acto gratuito que Gide elabord a lo largoc de su
obra.?” En este caso, no hay que perder de vista, también, lo
yva dicho en el apartado anterior en torno al mito de Prometeo
Yy su relacidn con el acto gratuito: es aquel gue no tiene
causa, porque lo define la accidn primordial, no buscada ni
planeada, simplemente nacida de la voluntad de un espiritu
deificado, que puede ser Zeus, el dios judeo-cristiano o el
mismo Prometeo.

Una segunda raiz de L homme révolté habia sido vya
desarrollada por Camus en Le mythe de Sisyphe (1942); en este

ensayo, &1 concibié la idea del absurdo en torno a la

37 para Kurt Weinberg, op. cit., p. 127, Camus es el hijo espiritual de

Gide.
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felicidad del hombre y la 1légica del suicidio. Sisifo es el
simbolo de gquien, ante la adversidad, encuentra la razén de
ser en vla més absurda y miserable de ' las tareés: subir
T eternamenteuna roca que siempre se despefia~de *]:a*mqntaﬁa. El
mismo Camus séﬁalo’ la diferencia filoséfica éntre un libro vy

otro:

Au temps de la négation, 1l pouvait étre utile de
s ‘interroger sur le probléme du suicide. Au temps

des idéologies, il faut se mettre en régle avec le
£

meurtre.’?
La primera referencia en la cita es a Le mythe de Sisyphe, la
negacidén, y la segunda a L ’homme révolté, la ideologia. En
ambos ensayos, el absurdo es la premisa central, 'la cﬁél, al
relacionar la validez del suicidio y del asesinato, pone en
evidencia el grado de inconsecuencia en la§ valoraciones
humanas. Hay que considerar, también, que las diferencias que
se pueden encontrar en uno y otro ensayo se deben, ademds, a
las variables histéricas.?® Le mythe de Sisyphe es una

reflexidn situada en la pre-resistencia francesa, es decir,

cuando el totalitarismo es una estructura politica en

8 1, *homme révolté, p. 16

¥ pavid Sprintzen, op. cit., p. 120; Olivier Tood, Albert Camus, p. 756.
Para este ultimo autor, ademds, L homme révolté est une illustration
théorique de La peste; Le Mythe de Sisyphe fut le contrepoint de
L’Etranger. L homme révolté font partie du méme cycle avec L’‘Etat de
siége et Les Justes.
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desarrollo; en cambio, ' L ’homme révolté es- un --andlisis
posterior a la II Guerra Mundial, que va mas allad de los
limites histdéricos contempordneos a Camus, con el fin de
llevar a cabo una retrospectiva de la rebeldia, sin perder de
vista el asunto del absurdo y del crimen ldégico comoc su
ejemplo mds evidente. En este contexto se halla la simiente
del absurdo gue Camus desarrolla en este ensayo.

Asi pues, Camus busca la esencia de los actos gratuitos
y lo que logra es desentrafiar los absurdos en 1los dque se
justifica la vida humana. El examen de los motivos gue mueven
al hombre rebelde desembocan en la contemplacidén de una vida
sin sentido, plena de actos aberrantes que son disfrazados de
actos gratuitos, es decir, de una doble moral, pues, como ya
se demostrd en el capitulo anterior, el desarrollo de este
concepto es imposible entre los hombres. El1 absurdo gque
analiza Camus obedece a la misma ldégica gque el hombre ha
creado para defender sus posturas bdarbaras, por 1lo qué el
concepto de lo absurdo resulta tanto una forma irdnica para
desenmascarar los verdaderos mecanismos de la ideologia, como
el uso de la misma herramienta 1ldgica para descubrir sus
fallas.

Los modelos que le sirven a Camus para plantear el
concepto de rebeldia caen en el juego de lo absurdo, sin

poder trascender sus propias limitaciones ideoldgicas.  Si
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Gide se mofd de las reStricéiones”morales que“el'mismO'hombre
inventa para guiar su vida en nombre de la libertad, Camus
tratd de descubrir, en los ejemplos literarios y filosdéficos,
los artilugios que llevan al hombre a ser rebelde, a pesar de
los absurdos que este mismo proceso genera. Es la esencia de
la rebeldia como motor que mueve la conciencia de los hombres
y. por lo tanto de su historia, pues en el fondo cada uno de
ellos quiere ser héroe, pero pocos saben rebelarse en el
momento propicio: L ‘homme est la seule créature gquil refuse

d’étre ce qu’elle est.%%
Prometeo: simbolo de la libertad humana

El ﬁombre rebelde se define por su empefio en alcanzar la
libertad. El primer meovimiento del héroe es la negacién del
sistema establecido con el fin de encaminarse hacia otra
situacidén. A la vez que rechaza las circunstancias en qgue se
encuentra, busca su afirmacidén en un nuevo cdédigo que
instaure y garantice su concepto de libertad. Para Camus, ‘el
instinto primigenio que da 1la 1libertad se halla: en la

ecuacién sencilla de resolver un si o un no. lLas rebeliones,

100 1, ‘homme révolté, p. 24; cfr. también sobre la cuestidén de la historia

como un absurdo, pp. 378-379.
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-para ser llamadas asi, se hacen. . porgue..es necesaria la

libertad entre los hombres.*®

La libertad humana, como la rebelidn, es una
convencionalidad y, en consecuencia, también es un concepto
relativo. En los miltiples rostros que puede adoptar la
libertad se finca uno de sus aspecteos absurdos. Las razones
que llevan al hombre a rebelarse en favor de la libertad
varian a cada momento: a través de la historia es posible
verificar las diferentes causas que dan pie a la rebeldia,
pero lo gue no cambia, lo gque perdura a lo largo de las
rebeliones, es la legitimidad de su existencia. Un ejemplo de
esto lo ofrece Camus al exponer brevemente la aplicacidn del
concepto de rebeldia al pensamiento desarrollado por Marx:*?%
las tesis econdmicas de este fildsofo alemdn demostraron que
el hombre es, en términos practicos, un esclavo de los
sistemas de produccidn, y que la libertad se encuentra en la
transformacidn radical de tales sistemas. Sin embargo, 1los
modelos politicos que llevaron a la practica las ideas de
Marx corrompieron el espiritu rebelde, que no hay que
confundir con 1la conciencia revolucionaria, que les habia

dado su razén de ser. De hecho, para Camus el marxismo

presentd desde sus entrafias un error filosdéfico porque, al

W ra liberté “ce nom terrible é&crit sur le char des orages” est au

principe de toutes les révolutions. L’ 'homme révolté, p. 139. Cfr. también
Oliver Todd, Albert Camus, pp. 748-749.

0 1 ‘homme révoltée, PE. 250 y ss.
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: & ‘ . : -
querer apartarse de las falsas promésas” de ‘redencidn, ‘torcid"

el método critico para permanecer fiel a sus propias

profecias: %

On ne s ‘etonnera donc pas qu’il ait pu méter dans
sa doctrine la méthode critique la plus valable

et le messianisme utopigue le plus contestable.

Las condiciones injustas e incomprensibles son las qgque dan
lugar a la rebeldia humana. El héroe exige dentro del caos la
reinvindicacién del orden, su esfuerzo estd encaminado a
buscar la manera de sobreponerse al status quo porque éste ha
sido corrompido. Hay, en este sentido, un acercamiento
temdtico entre Hesiodo y Camus. El primero escribe sus poemas
épicos tal vez con la misma finalidad que Camus sefiala en sus
ejemplos de héroes rebeldes: dar un sentido al caos, al
desorden divino y evidenciar la corrupcidén humana con la
intencidén de evitarla. Para el poeta griego, en efecto; la
justicia en manos de los hombres se pervierte y pierde éu
razén cdésmica, el orden,® vy, por lo mismo, 1la fﬁﬁciéh
poética de su obra se torna una forma de rebeldia, a pééar ae_

gue sus versos pueden parecer tradicionales.

% rbid., p. 239
Wefr., supra pp. 172 y ss.
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Paraddéjicamente, la rebeldia, de modo general, remite a
la idea de desorden, de caos, pero el proceso rebelde esta
encaminado a encontrar un orden nuevo, contrario al anterior
en la medida de lo posible. Se trata de destruir, con el fin
de edificar una nueva forma de vida sustentada en el concepto
de 1libertad enarbolado por el héroe rebelde, aungque en
algunos casos ni éste sepa a ciencia cierta hasta qué
fronteras llegard su movimiento de rebeldia.

Y, también, se halla una paradoja en los mismos fines de
la rebeldia: el orden social estéd fincado, en parte, sobre
las instituciones y los conceptos ideoldgicos que el mismo
hombre desarrolla para poder convivir. Ya Protdgoras referia
que la politica, ademas del fuego, permitiria la
sobrevivencia de la sociedad; pero llega un momento tal en
que la rebellion says no to the continuation ' of an’
intolerable situation, asserting the rebel’'s right ¢to a
limited social and personal integrity.'c*

El hombre rebelde busca modificar las: estructuras
sociales para encontrar un espacio de 1ibeftad; él cual serd
cooptado por una nueva regla ideolégica ‘gue nace de la
convencién social. Asi pues, en todo movimiento de rebeldia
se halla un debate entre libertad y sjusticia,®® pues el

hombre que busca ser libre necesariamente tiene que

“ pavid Sprintzel, op. cit., p. 127

% cfr. Lev Braun, op. cit., pp. 183 y ss.
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enfrentarée al~régimen; cualquiefa%que~éeaalaznaturaleza«de—
éste. Se puede decir que la rebeliéﬁ es gnfmomento tal envéuel
se enfrentan dos antiromias: 15‘ libertéd ; Jjuétiéi%' ael
rebelde frente a la libertad y justicia,ael sisﬁéﬁéi;caéa:pna,”
con un corpus pleno de justificaciones.?%? A k

La libertad se manifiesta en la medida en gue el hbmbre
mantiene la independencia de su pensamiento 'y de sus
palabras. Quien pierde estos dos valores cae en una especie
de esclavitud, se convierte en una herramienta del sistema.
El bloguec de Berlin por parte de los soviéticos fue un
ejemplo para Camus del modo en que los sistemas totalitarios
son la mds grande amenaza para la civilizacidén, pues reducen
al hombre a la esclavitud.%®

La rebelidn por antonomasia es aguella en la que el
hombre se levanta en contra del Creador y de su obra. A este
tipo de rebelidén Camus la llama rebelidn metafisica. El fin
de la rebelidn metafisica es llegar a la unidad, después de

haber fragmentado a la misma. Prometeo lucha contra un orden

W olivier Todd, Albert Camus, p. 753, plantea la paradoja del siguiente
modo: Liberté et justice s’ opposent: sans compromission, i1 faut
déboucher sur un compromis. Camus développe un paradoxe apparent: avec
une totale liberté, il n'y a plus de jucstice; avec la justice totale, la
liberté€ est inutile.

™ En 1950 se reunieron varios intelectuales en Paris, entre los cuales
estaban Gide, Mauriac, Rousset, Russell y Dos Passos. Camus no asistid a
tal reunién pero estaba de acuerdo con las reflexiones de estos
intelectuales en torno a la injusticia que significaba la intervencién
soviédtica en los paises que eran sus aliados. Un afo mas tarde aparecia
L 'homme révelté, que, sin duda, refleja en parte el debate en torno a los
sistemas totalitarios. Cfr. Clivier Todd, Albert Camus, p. 755.
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impuesto por la divinidad olimpica, pero- no porgque pretenda
derribar su poder y ocupar su lugar, pues su vocacidén estéd
determinada por el heroismo y no por la cualidad de 1los
diocses. Se puede afirmar que dios y héroe son conceptos que
se atraen y se rechazan a la vez. Las ‘acciones gratuitas de
dicses y héroes pueden ser vistas como.un acercamiento a los
hombres, en términos de un beneficio, pero también es posible

mirarlas como un desafio:

lui parle (sc. el rebelde a dios) simplement
d’égal & égal. Mais i1 ne s’agit pas d’un

dialogue courtois. Il s’agit d’une polémique

qu‘anime le désir de vaincre.®%®

La imagen de Prometeo que llevd a cabo Luciano tal vez sirviéd
de inspiraciodn a esta percepcidn camusiana: el Titdn polemiza
indirectamente con Zeus, pues éste habla a través de Hermes,
con el fin de demostrar la injusticia de sus actos; para ello
se basa en la inconsistencia de los juicios del Olimpico, ya
qgue éste afirma y exige a los hombres una moral que él1 mismo
no cumple, al contrario, se comporta igual o peor gue 1los
mortales. En términos del pensamiento camusiano esto seria un
acto ildgico, totalmente absurdo. No hay que‘perdér‘de vis;a

gque Camus hizo una lectura de los griegos basada en' la

1, *homme révoltd, p. 43
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'necesidad;de'una coherencia estricta, que él,mismojqbserva

como un .procesc natural en el pensamiento de la cultura
griega.%® El1 Prometeo de Luciano lucha por medio’ de una
~ldgica- basada en la retdrica para poner en evidencia la
tirania de Zeus, sin que sea su finalidad el destronamiento
de éste, sino simplemente la demostracidn de quién tiene la
razdén en torno al robo del fuego.

A partir de lo anterior, se puede decir también que
Camus toma prestada de la cultura griega la idea de mesura
que priva entre los héroes y los dioses; mesura gue los aleja
de 1la hybris y 1los diferencia, ademds, de 1la naturaleza
humana. El1 exceso en los actos y en las palabras destruye
tanto a los personajes que lo cometen, asi como a la
estructura del cosmos. De ahi que, para Camus, el rebelde de
la tradicidén griega conoce hasta qué punto pueden llegar sus
gritos de rebeldia: el hérce rebelde cumple su propdsito y su
destino sin llegar a ser un revolucionario, es decir, sin

cometer un solo crimen. Para Camus, casi todas las

M0 camus cultivé el teatro no sélo como escritor, sino también en el
montaje de diversas obras. En 1936 participé en el montaje de Prometeo
encadenado de Esquilo. Por ese tiempo el escritor francés trabajaba en
tres de sus obras: L Envers et 1 Endroit, Noces y La Mort heureuse.
Ademds de Esquilo, Camus se sintid atraido también por la comedia
aristofdnica y por la filosofia de Platén, a cuya obra llegd por medio de
sus lecturas de San Agustin y de Plotino. Cfr. Olivier Todd, op. cit.,
pp. 171-174, 428, 593, 606, 679, 970 y 1045. Sobre la necesidad ldgica de
Camus, David Sprintzen, op. cit., p. 8, ha expresado lo siguiente: He
(sc. Camus) felt passionately the need to give coherence, order, and
meaning to the human drama.




revoluciones prennent leur .forme et 1eur,9rigiQalicé dans un
meurtre. 4

Entonces, se puede afirmar que mientras el
revolucionario lleva a cabo su tarea por medio del crimen,
que se Jjustifica en los mismos fines de la revolucidn, el
rebelde se mueve por la realizacidén de un acto metafisico. En
efecto, no basta con romper las estructuras dominantes, es
necesario, también, una metamorfosis de las ideas de los
hombres, misma gue supone una rebelidn metafisica. Sin
embargo, en otro momento,‘? Camus definia al acto
revolucionario como un moyen au service de la justice et de
la vérité., Si elle ne sert pas ses fins, comme c ‘est visible
pour le moment, 11 faut 1le reconnaitre et le dire. La
diferencia entre un acto rebelde y uno revolucionario se da
en la medida en que los medios son los adecuados para
alcanzar los fines: el fin no justifica los medios.??

El procedimiento de la mesura implica, asimismo, un
mayor bosquejo, pues toma como base la cultura y el

desarrollo de los pueblos. Se percibe en el pensamiento de

N L ‘homme révolté, p. 142

2 La cita estd tomada de un fragmento de una carta gque Camus escribiéd
entre 1950 y 1952, cuyo destinatario se desconoce. Olivier Tood, Albert
Camus, p. 750 y p. 1116, n. 16.

¥ Incluso para el movimiento revolucionario cabe la pena preguntarse,
junto con Baudrillard, si el fin gue persigue no ha sido adelantado de
antemanc y la historia no tiene ninguna posibilidad de realizarlo. Asi,
€l revolucionario cree vivir fuera de la utopia porque la historia se
encarga de justificar sus actos. Cfr. Jean Baudrillard, La ilusidn del
fin, pp. 20-21.
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Camus una oposicidn dialéctica entre. la. negatividad . de
Europa, territcrio del nihilismo y del terror, y Grecia, una
sociedad ideal de la justicia, la 1libertad y 1la mesura.
Grecia dic héroes rebeldes, Europa revolucionarios del
terror. La paradoja mayor es que fue Grecia quien alimentd
espiritualmente a Europa.414

La conciencia del limite es, entonces, 'lo que ‘permi'te 'kal
rebelde alcanzar sus objetivos. El1 revoluciénario; como el
nihilista, desconoce la frontera que debe tener su
movimiento, de ahi, pues, que ambos finissent par se jeter
dans un movement uniformément accéleré,®'® como una maguina
gque no tiene gquien administre su velocidad. La rebelidn,
pues, a diferencia de la revolucidn, establece la medida y el
limite de su propia naturaleza. La revoluciédn, como
‘movimiento constante, también debe conocer la pausa que le
permita la reflexidn, si no se convierte en una situacidn

perversa a la cual ataca en busca de la libertad. Camus

explica esto con un ejemplo claro: Herdclito sentd las bases

M La oposicidén de los conceptos marca con precision la frontera que Camus
vio entre el pueblo griego de la antigliedad y la Europa de su tiempo.
Cfr. Francoise Hobby, La symbolique d euphémisation dans 1 'univers fictif
d ‘Albert Camus, pPP. 57-59: Dans L "homme révolté, camus oppose
dialectiquement a la négativité de 1 Europe. contrée de la méchanceté, du
nihilisme et de la terreur, la Gréce, qui revét 1 'aspect d’'un idéal.
Tandis que 1 'Europe est le reflet de la pensée purement historigue gue
Camus rejette avec violence, la Gréce représente 1 'envers de cette
vidéologique européenne”.

4 L “homme révoeolté, p. 367

292




del ‘devenir y, a la vez, establecid el limite de. .este flujo
perpetuc a través de Némesis, diosa de la mesura. ¢

La concepcidén gue Camus tiene de la naturaleza humana
opuesta a 1la historia y a la ideologia esta tomada del
pensamiento griego antiguo. En efecto, entre los filésofos
griegos y particularmente en Herdclito, la naturaleza humana
se caracteriza porgue posee razdn (ldégos), es decir, 1la
capacidad para crear un mundo intelegible, la negacidn del
caos y de las apariencias. La razdén humana para el filédsofo
francés no sdéloc es la operacidn ldgica de causa, efecto e
identidad, sino la habilidad para descubrir el propdsito y el
principio de unidad en una cadena de eventos y la manera en
que éstos se imponen en la vida del hombre. Sin embargo, en
este punto, la visidn de Camus se acerca mas a la de los
poetas y a la de los fildsofos presocrdticos: la razdn es
algo que concierne mads a la conducta humana (el éthos y el
pathos) que a la epistemologia (el 1dgos). En efecto,  1la
razdén es la que le permite al hombre conocer los limites de
sus actos y de sus palabras. La razdn evita gue se incurra en

un acto de hybris.

He rpid., pp. 369-370: Héraclite, inventeur du devenir, donnait cepedant
une borne a cet écoulement perpédtuel. Cette limite était symboliséde par
Némésis, déesse de la mesure, fatale aux démesurés. Un réflexion qui
voudrait tenir compte des contradictions comtemporaines de la révolte
devrait demander 4 cette deesse son Iinspiration.
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- Camus -adopta-el postulado del Idgos como la- forma que da
un orden al género humano, y se aleja de la visidn
tradicional heredada por Aristdételes y por Platdn en tanto
gue. otorga a la razdédn la cualidad ética por encima de la
epistemoldgica. Asi, se justifica el por qué la razdén llega a
convertirse en el fundamento del absurdo, mientras que los
valores, a pesar de que pueden ser también absurdos, son el
medio por el que el rebelde actua en contra de la historia y
de las ideologias como sistemas totalitarios. De este modo,
se puede llegar a afirmar que el absurdo estd totalmente
enraizado en la historia concreta del hombre, pues es el eje
de la experiencia humana.

Si para el pueblo griego tanto los esclavos como los
bédrbaros carecian del valor de la moderacidn Y. en
consecuencia, no poseian una naturaleza humana, para Camus
todos los humanos serian esclavos de su hybris en tanto que
no son capaces de experimentar los valores del rebelde: la
dignidad, la solidaridad y la universalidad.

A partir de lo anterior, la impresidén gue Camus tiene de
Prometeo adguiere una resonancia metafisica: es .el héroe por
antonomasia no sélo porque se rebela coﬁtra l.osf d‘ios‘fe‘s yu lo‘s‘

tiranos, sino porque siempre tiene en mente el limite 'de su

condicién frente a los opresores y, por - tanto, hasta qué
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‘punto pueden’ llegar sus ‘actos rebeldes. !’ Prometec se halla"

en el término opuesto- de-Sisifo, puesrpafafél;la cOnfpimidadk

no existe en tanto. que signifiéa, dbb}égarSéﬁﬁante  los

requerimientos del--tirano, -a pesar-desquesZeus—o-el-destino

sean los limites del hombre. ’

El movimiento que encabezd Espartaco, :e1:?éjem§1Q
contrario de la mesura, demuestra hasﬁa qué pun£d e1‘¢fiﬁen
no aportéd nada nuevo en la constitucidén de-:la soc%e@ad
romana. Los gladiadores se levantaron contra sus'aﬁq§;¢§nﬁél
fin de hallar la libertad.’® Pero si 1la libertaagSé é§hQée£te
en una institucidn, aparece nuevamente el peligtp?ﬁe.qgefia;
ideologia corrompa este valor que ha nacido epklé5éaagﬁg; La7
lucha de Prometeo contra Zeus no es sangrienEa,gcémoalé Qué‘
sostuvo Tifdn, por ejemplo. La rebeldia deﬁ:Pfdhéteé busca
liberar a los hombres de un sistema»querlos.engeﬁafé y- los
abandondé a su suerte.

El rebelde metafisico, tal como lo -concibe Camus,
emprende una lucha contra dios con el fin de demostrar que
éste es el padre de la muerte y del escandale, aunque de

antemano puede saber que el enfrentamiento es estéril, ya que

es un absurdo el querer introducir a dios a la historia de

En La peste, Rieux y Tarrou descubren a través de la experiencia que la
enfermedad es el limite que anula cualguier razonamiento ldgico.

Y L ‘homme révolte, pp. 143-145




los hombres. Se trata”de‘la”mismé'tarea'que va Esquilo-habia-
tratado en su Prometeo.encadenado. .
Desde Cain has;é1 llegar a Dostoievsky .Y Nietzsche 1la

rebelidén tiene,com07¢entrora dioszcla:negacién,yﬁelaqlvidogde,

dios . por partel?ééy'iOSf hombres fructifiéé ‘en. lé'1ré§elaia
humana . que, de'igual manera, declara la mﬁéfte de dios, lo
que constituye el epitome del nihilismo. Pero cuando dios
deja de estar en la rebeldia del hombre, éste tiene que
inventar nuevos sujetos contra los cuales rebelarse. Para
Camus no es que los nihilistas, con Nietzsche a la cabe:za,
hayan side los gque asesinaron a dios por medio de su
interpretacidén y de sus actos y escritos rebeldes, sino que
ellos lo encontraron ya muerto en el alma de los hombres .1*?
Si bien este argumento resulta vdlido a la 1luz de 1la
experiencia metafisica entre el hombre y dios, habria gque
considerar si fueron los nihilistas quienes con su filosofia
llegaron a justificar la idea del crimen. ¢La tecnologia fue
el nuevo dios que subyugd a la humanidad? El1 hombre se
desnuda de dios, pero inmediatamente se arropa en otro

sistema de pensamiento. Abandonado por Dios o dejando de lado

W contrairement & ce que pensent certains de ses critigues chrétiens,
Nietzsche n’'a pas formé le projet de tuer Dieu. Il 1°a trouvé mort dans
1’dme de son temps. L homme 2évolté, p. 94. De acuerdo con esta tesis,
Nietzsche, y posteriormente Heidegger, presagid la crisis de los tiempos
moderncos que ha tomado forma en las ultimas décadas del siglo %X: la
postmodernidad, a la que nos referiremcs mds adelante. En efecto, de
acuerdo con esta postura, estariamos asistiendo a una etapa d2 transicidn
apocaliptica, en la que se cuestiona toda ideologia gue sustenta la
historia de la humanidad.
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a éste, el hombre siempre-ha buscado afianzarse»frehté ala
naturaleza y frente a sus semejantes. En la técnologia, el
hombre creyd encontrar las respuestas a sus necesidades y a
sus miedos, pero se ha comprobado que en ésta no se halla
tampoco ni el progreso ni la felicidad, al menos no en la
medida en gque una parte importante de la humanidad 1le ha
apostado. ?%°
David Sprintzen se cuestiona: If the Christian God is

dead.. why discuss Christian Doctrine??! La respuesta que
ofrece estd orientada a la pertinencia del sujeto creyente y
a los valores culturales que el cristianismo ha aportado a la
civilizacidén de Occidente; pero, mds alld de la validez
religiosa y cultural, a mi juicio la pregunta debe centrarse
en el problema de la rebeldia: si dios ya no estd mas entre
nosotros, entonces ¢contra gquién es posible rebelarse en
vltima instancia? La muerte de dios no significa
necesariamente la libertad del hombre, al menos en el aspecto
religioso, pues la racionalidad que el mismo Camus buscéd y
practicé afanosamente no~ ha resultado suficiente para
desterrar al mito de la conciencia humana, como causa y como

explicacidén primigenia de todo aquello que el hombre no

2 ynida por la tecnologia y un lenguaje universal, la humanidad logra un
poder nocivo. El poder en si no es peligroso; pero la imaginacidén ligada
al poder puede exceder los limites de la condicidn humana y aspirar a la
divinidad. Roger Shattuck, op. cit., p. 33

¥ pavid Sprintzen, op. cit., p. 16




alcanza™ " a  comprender por medio - -de un razdnamientd_
estric;amente légico.

’Cuando el hombre rebelde se asila en dios o en: la
historia- para ponerle premisas a sus actos, traiciona su
espiritu libertario, deja de ser un héroe para conveftirée en
un ser rencoroso y tirdnico, capaz de venderse al ~mejor
postor en nombre de cualguier ideologia.®®® si bieﬁ es Cieftq
que no hay negacién absoluta en el movimiento rebelde cénﬁré,
los opresores, también es cierto que el rebelde terﬁina{
siendo amarrado al Caucaso o crucificado porque iisu
generosidad colectiva envuelve su dignidad: Plutét- ﬁourir

debout que de vivre a genoux.??

El mito prometeico como pretexto para explicar la. tragedia

del hombre

El progreso tiene gran parﬁe de.su ofigen en la rebeldia del
hombre, es su motor. Pero no se trétaf56lo de los avances que
se pueden analizar a lo largo de lé_hisﬁbria del hombre, sino
de una serie de valores gue naéen también con la rebeldia:
not obedience and devotion, but revolt was... the source of

4

genuine virtue, including devotion.??? Es la rebeldia en' su

42 1, ‘homme révolté, p. 380
2 rbid., p. 29

¥ Lev Braun, op. cit., p. 116
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concepto mds amplio: no sélo la lucha ideoldgica entre los
hombres, sino también la rebelidn metafisica, el grito del
hombre contra dios y su naturaleza. Se puede decir que el
sentimiento de rebeldia se encuentra insito en el hombre,
pero es necesario gque se dé a la luz a través de la
conciencia, a pesar de que ésta conduzca al absurdo.

El rebelde representa los valores de 1la dignidad, la
solidaridad y la universalidad. Los pardmetros de estos tres
conceptos son los que, en la teoria camusiana, definen al
verdadero rebelde. Muchos hombres se hacen llamar héroes,
cuando en realidad se disfrazan de una actitud absurda,
porgue buscan la realizacidn personal sobre cualquier
compromiso humanitario. El ser rebelde no implica que estos
tres valores existan en el hombre antes de llevar a cabo su
movimiento rebelde: nacen de la experiencia gue el héroe
mantiene con aguellos con quienes se solidariza. Tal vez esta
postura gque Camus desarrolla en relacidén con el héroe tiene
que ver con su experiencia propia frente a los problemas

generados en la II Guerra Mundial:

Camus insist that his development from the

“negative” Sisyphus to the ‘“"positive” Rebel was




of the nature of an unfolding, not a

conversion.

En efecto, Le mythe de Sisyphe fuelesCritd‘en‘el segundo afio

de la guerra, mientras- -quex-las. .reflexiones 'vertidas en

L "homme révolté pasaron poruialeipéxiéﬁdig~deféamus en-el
frente de batalla, como ya se dijo.

El hombre, en general, piensa gue a mayor ﬁivei de -
conciencia, la libertad es mds amplia.®?® La cuestidn absurda
en este caso se debe a que el conocimiento generado por 1la
conciencia no asegura la calidad y la cantidad libertaria en
el hombre, pues paraddjicamente una conciencia mas robusta se
puede convertir en un lastre.

De este modo, 1la rebeldia que concibe Camus puede
considerarse como un elemento imaginario propio del medio vy
de las estructuras mentales del individuo, cuyo nacimiento se

da en

1’incessant échange qui existe au niveau de
l’imaginaire entre les pulsions subjetives et
assimilatrices et les intimations objetives

émanant du milieu cosmique et social.?®?’

5 1ev Braun, pp. 119-120
4 1, ‘homme révolté, p. 24
7 yves Durand, L’'exploration de 1 ‘imaginaire, pp. 38-39

300




Si—~ hay- un lugar para la rebeldia, -éste se halla en 1la
dialéctica del mundo exterior y el fuero interno del héroe.

La rebelién metafisica estd situada antes o después de

_.lo sagrado, pues en este estado no cabe la idea de rebelidn;

en un sistema de revelacidén divina, las reglas = estan
manifestadas de manera incorruptible y no hay ’modiﬁicacién
posible. Si existe un cuestionamiento del hoﬁbre énéﬁo%ﬁo a
lo sagrado, su proceso estd fuera de la revelacién(réiiQibSa, 
porgque quien se encuentra dentro de lo sagrado séio percibe
verdades absolutas. Asi, con este ejemplo, el hombre sdélo
tiene dos posibilidades: vivir el tiempo sagrado?®® o el de 1la
rebelidn. 4?°

La historia ensefia que el hombre se desarrolla a partir
de sus revoluciones, cualguiera que sea el &ambito en que
éstas se dan. La revolucidn industrial, por ejemplo, fue un
proceso de rebelidn en contra de 1los antiguos medios “de
produccidén. Que las mdquinas se hayan convertido en el nueva
Cducaso, con sus cadenas y grilletes para atar a los obferéé,“
es el pago que el hombre tiene gque hacer por  su creénéia;
ensoberbecida en los postulados de la modernidad. Los hombres

que recibieron el fuego prometeico tuvieron que pagar con el

B pg Tiempo no es, para el hombre religioso, homogéneo ni continuo.
Existen los intervalos de Tiempo sagrado, el tiempo de las fiestas...,
existe, por otra parte, el tiempo profano, la duracidn temporal ordinaria
en que se inscriben los actos despojados de significacidn religiosa.
Mircea Eliade, Lo sagrado y lo profano, p. 63

1 ‘homme révoltsé, p. 24
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castigo de la mujer vy del trabajo, segin’ 1a “versidén -de
Hesiodo. Los herederos del Prometeo moderno también tienen
gue amortizar su cuota. Para Camus, las Guerras Mundiales son
parte de esa factura que el ideal del progreso endosd al
hombre.

Entonces, se puede decir que el progreso es una ilusidn
y que el concepto tradicicnal de historia es una mera fdbula.
El progreso lineal que quiere dar un sentido a la humanidad
no existe.®® La traicién de 1las ideologias son el mejor
argumento para desacreditar la idea de una hiétoria
sustentada en el concepto de progreso lineal, pues é&ste
supone, asimismo, el fin de 1la historia, por lo cual se
convierte en un principio arbitrarioco y en la simiente de un
Estado fundado en el terror.4®

Si se entiende gue la ideologia es una cadena que tiene
amarrado al hombre a una serie de absurdos, entonces, de esto
se puede seguir que el progreso no es mas gue una ilusidn, no
importa el rostro ideoldgico con el que se presente. La

publicacidén de L homme révolté y las reacciones contrarias

a2 . : ; .
® La historia es concebida como un progreso lineal que va de la

ignorancia al saber, de la tirania a la libertad, de la infancia a la

madurez... Es la idea de progreso lineal la qgue permite articular la
tesis de la wuniversalidad del sujeto con la constatacion de las
variaciores culturales e histdricas. Antonio Campillo, op. cit., pp. 18-

19. La postura que adoptamoe acerca de la idea del progreso y la historia
es la que propone una tesis dialéctica, tal como se plantesa desde la
filosofia socrdtica -la meyéutica- hasta los modos de produccién (Marx) o
los paradigmas cientificos (Kuhn).

Hefr. Frangoise Hobby, op. cit., p. 185
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‘que provocéd en su -momentoc le dieron. la.razdn a.Camus,..a.pesar
de qgue recibid atagues tanto de los comunistas, como de

aquellos que no lo eran y qgue tenian un peso intelectual en

la Francia de la post-resistencia.®’® En efecto, la reaccidén: =

virulenta de Jean-Paul Sartre, quien polemizdé con Camuszéni
las paginas de Les Temps Modernes, justifica y ejemplificaiei
sometimiento de la razdén a la ideclogia, pues ’baré~‘éste
intelectual el fin justifica los medios, y si Camus criticéd
la filosofia marxista, pero sobre todo su aplicacidén en la
Unidn Soviética, Sartre defendid la construccidn del
socialismo a pesar de la persecucidédn y el terrorismo
institucional que prevalecian en aguella época en el Estado
soviético. Sartre llegd a decir gque todo anticomunista es un
perro, con lo cual no sdlo buscaba descalificar las tesis de
L "homme révolté, sino que también, paraddjicamente, exhibid
la pobreza de sus argumentos para descreditar la filosofia de

Camus. Sartre fue, pues, ante los ojos de Camus un anti-

rebelde.

2 sobre la polémica entre Camus y Sartre en torno a las ideas presentadas
en L "homme revelte, vid. Jean Meyer, “El retorno del rebelde”, p. 4.
Simone de Beauvoir hizo, en Les Mandarins, un retrato satirico de Camus
al pintarlo como un intelectual poco serio e interesado mds en la
grandilocuencia del estilo y en andar tras las jodvenes estudiantes. Cfr.
Lev Braun, op. cit. p. 183. Pocos dias después de la muerte de Camus,
Sartre publicé en France-Observateur un elogio a la persona y a la
filosofia de este escritor. Alli Sartre escribid que Camus reafirmaba, en
el corazon de nuestra época, frente a los maquiavélicos, frente al
becerro de oro del realismo, la existencia del hecho moral. El mismo era,
por asi decir, una afirmacidn inguebrantable. Cfr. Pietro Prini, Historia
del existencialismo, p. 22
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La filosofia en torno al hombre rebél’cﬁe:se:"inicia'con
Prometeo, pues esta deidad es 1la primerav':que\ emprende la
rebelién metafisica. De Hesiodo a Esquilo, }Cainus observé un
desarrollo profundo en torno a 1la- idea--de- rebelidn,- - pues
desde la simple negacidén del Titdn a pedir perddn é Zeus,
hasta el pronunciamiento colérico contra la iﬁjusticia
divina, se establecidé un modelo de insurreccién que ’h'ast:a
nuestros dias sigue vigente, ’

La vigencia de la rebeldia prometeica perdura "a"tra:wéjs
de tres rasgos: la lucha contra la muerte, 'la filantropia 'y
el mesianismo. Esquiloc fue gquien por primera vez vio en el
tema de Prometeo tanto el motif de la salvacidén de la muerte,
como el de la filantropia. En efecto, dentro de los males que
el Titdn heredd a los hombres se encuentra, segin la tragedia
esquilea, el haber sembrado la vana esperanza de vencer a la
muerte con la posesidén del fuego. La tecnificacidén de 1la
sociedad siempre ha estado encaminada a un progreso tal gue
sea capaz de liberar al hombre de sus males; por ello, se ha
visto a través del simbolo del fuego un instrumento que en

manos de los hombres seria suficiente para evitar 1la

muerte.?3?

Wetr. supra pp. 126-127; Esqg. Prometeo encadenado, vv. 246 y ss.
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‘ Para- Camus;,:' rlal fcon'rscri'encyielf"? vient “rau Jour=: ‘avec la
révolte, 3 idea. qgé ya se encént"r‘abva’ en 'quideieni su Vte'q’ria’
sobre el-acto: gratuito.4¥ E1 'nacimiénti‘c" de 1a conc1enc1a, y
en..consecuencia de -la rebeldia, es un proces_”c);,[t_an mlsterloso
como la misma revelacién de la naturaleza del af@:;tc;i‘,g;ré‘ﬁuifto}'
El hombre rebelde, el héroe en potencia,k’ sedlstlngue del
resto de la humanidad porgque en apariencki"avﬁ'Sal.oe‘k en qué
consiste la ruptura con el sistema que. l‘o‘ ‘confina. y . se
identifica totalement & ce bjen {sc. la-libertad) dont 11 a
soudain pris conscience.®*® El rebelde se encuentra suspendido
por un momento entre un pasédo estéril y un futuro que‘i;se
rige por el valor gque le asigna a los elementos contra los
que se rebela. E1 rebelde no parte de la nada, su accidn
halla su validez en la historia, pero ésta es una ‘cradenalde
justificaciones morales que, al no encontrar mayor evidencia
en el mundo concreto de los hombres, se refugia, en uUltima
instancia, en los oscuros designios de dios. Los mismos
textos hesiddicos, a pesar de su autor, ya permitieron

vislumbrar lo que Camus demuestra con creces:

Solamente los héroes no pueden beneficiarse de

una transformacidn que no podria suministrarles

au
315
11

L "homme révolté, p. 29
Cfr. supra pp. 204 y ss.
L "homme révolté, p. 29
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(sc’. Hesiodo “en ‘sus’ poemas)... °“sino ~lo ' gueya
437

ellos poseen: héroes son, héroes permanecen.
El héroe, segin Camus, asume su papel integramente cuando
procura salvar a los hombres por el conocimiento que le
proporciona su conciencia, y puede ensefilarles también el
sistema de su rebeldia. Se puede afirmar que el héroe propone
la rebelidn sin pensar en quién lo va a seguir. Su magisterio
es abierto porgue exige un sometimiento ciego.

Prometeo sdlo seria entendido como un héroe cultural con
el regalo del fuego que hizo a los hombres, si no se hubiera
comprendido en €1, como lo hizo Esquilo, un ejemplo de lo que
se puede hacer cuando nace la conciencia y la sensacidén de la
rebeldia. Esta le permite al hombre verse en elkﬁiémo nivél
de guienes detentan el poder.

Pero la rebelidén no se limita sdélo  a cevidenéiar la
tirania en la que viven sometidos los_hombres,de’todos los
tiempos, pues, segun Camus,®’® 1a semilla de la rebelidén (el
cogito) saca al hombre de su soledad vy, entonces, hay una
comunidén con los otros hombres. La solidaridad es un signo de

rebeldia porque implica un reconocimiento del otro y una

7 Jean-Pierre Vernant, op. cit., p. 23; este mismo autor recoge la
opinidén de E. Rohde, Psychd, pp. 75-89, acerca de la definicidén del héroe
y la resume asi: lo gue Iinteresa a Hesiodo en el caso de los héroes, no
es su existencia terrenal, sino su destino pdstumo. Es claro gue para una
visidén como la de Rohde, Prometeo no es considerado héroe; como se puede
cqlegir. no compartimos esta tesis.

¥ L homme revolts., p. 38
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lucha para no renunciar a lo que el héroevrebeldekcreé—como
verdad propia y universal. Esto implica que para”llegar a ser
es necesario rebelarse: el hombre es en cuanto queléomulga en
la rebelidn con el otro. Octavio Paz-razonéyésta,misma,idea

con las siguientes palabras:?®®

El hombre es el unico ser que se siente solo y el
tinico gue es bilsqueda de otro. Su naturaleza...
consiste en un aspirar a ser otro. EI1 hombre es
nostalgia y biusqueda de comunidn. Por eso cada
vez que se siente a si mismo se siente como

carencia de otro, como soledad.

Asi, el hombre no sdlo busca al otro para reafirmarse, sino
también para comprender las razones que lo mueven a ser
rebelde. Sin embargo, al final, el descubrimiento que se
puede ver en el ensayo de Camus es que la misma situacidn
absurda de la soledad o de la solidaridad termina siendo,
también, un sentimiento de lo absurdo.

De este modo, lo absurdo es la serpiente que se muerde
su propia cola. A pesar de la tautologia, la certeza es que
lo absurdo es aquello .que .carece de sentido{‘ pero la
salvacidn esta en;que, al definirlo, se establece un proceso

légico. Lo absurdo se ‘convierte en una regla. ldgica por el

4% g1 laberinto de la soledad, p. 175
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uso y el compromiso necesario'del'hémbre'con‘sus creencias:
L “absurde, considéré comme  reégle de vie, est donc
contradictoire. %4°

Gide ironiza el olvido ‘en que el hombre tiene a - 1la
figura prometeica,®?’ lo cual seria un absurdo, en tanto que
la rebeldia es una condicidén humana irrevocable; asi, no se
trata sdélo de tener en mente las hazafias del Titédn, sino que,
al caer en esta especie de amnesia, el ser humano puede
llegar a convertirse, incluso, en  esclavo de si mismo.
También Esquilo en la tragedia de Prometeoc describe
magistralmente el nacimiento de ese olvido: atado al Cducaso,
sélo las Ocednides e Io acompafian al Titdn, por unos
momentos, en su dolor, un grito rebelde gque mueve las

entrafias de la misma naturaleza. Camus también observdé esta

soledad:

Le long silence de Prométhée devant les forces qui
1’accablent crie toujours. Mals Promdthée a vu,
entretemps, les hommes se tourner aussi contre lui
et le railler. Coincé entre le mal humain et le
destin, la terreur et 1’arbitraire, il ne lui reste

que sa force de révolte pour sauver du meurtre ce

H0 7, *homme révoled, p. 22

! Le Prométhée mal enchainé, p. : La prison, isolée du reste du monde, ne
donnait vue gue sur le ciel; du dehors elle présentait 1 aspect d’une
tour; au-dedans s ennuyait Prométhée.
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qui ‘peut 1’'étre encore, -sans -céder- a-1-‘orgueil -du

blasphéme.?%?

El hombre rebelde es un ser al gque se le manifiesta la
opresidn porque la padece: es un sentimiento hatural contra
la imposicidén de un sistema. El regimen de Hitler o el de
Mussolini son ejemplos extremos de opresidén, en donde el
Estado legalmente garantiza la libertad del pueblo, pero a
costa de entregar la voluntad y de un servilismo ciego, ai
grado de deificar a los lideres que, por paradéjico que
parezca, nacen también en el seno de la rebeldia y, por lo
tanto, pertenecieron al grupo de los oprimidos.?® La rebelién
del oprimido, segiun Camus, ‘! no nace del resentimiento, pues
tal emocidén lleva al hombre a fragmentarse, porgue pierde la
visidén de que sus actos deben estar encaminados a la solucidn
colectiva. El rebelde defiende lo gque es, por encima de lo
que los otros pretenden que sea. Pero también el rebelde
surge de aquellos que son expectadores de las desgracias
humanas, se solidarizan con ellas, a pesar de no padecerlas
Yy, en consecuencia, actuan para revertir la perversidad que
se presenta ante sus ojos,?® como en el caso de Prometeo,

pero no en el de Hitler y de Mussolini.

[, ‘homme révolté, p. 379
3 rbid., pp. 165 y ss.

M rpid., p. 32

S rbid., p. 30
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Si aplicamos las ’cohdicionés:*que'yéamus”"propone"'eni”la
definicidén del ser rebelde{ se pUedgfobserva; qugvéspasrse
ajustan a Prometeo sdélo de ménera p&rdiai:fia rébéli§n se
opone al resentimiento.porque el:héroe;buséafhéqer,valerasu»
rebeldia, aunque no conquisté nada (Prometeo. y‘ su> lﬁcha
contra Zeus), mientras que el resentido se convierte en
arribista, si es fuerte, o en un ser acre, si es débil. Otra
vez los ejemplos de esto son Hitler y Mussolini. El rebelde
también acepta el dolor, siempre y cuando su integridad sea
respetada. De aqui nace el respeto individual gue Camus exige
del héroe.

Prometeo no persigue el poder en su actitud beligerante
contra Zeus; su rebeldia se origina de aquello cque el héroe
considera actos injustos, y él, ante la imposicidn del
castigo que lo lacera moral y fisicamente, acepta el dolor
como otra forma de 1lucha contra el tirano. La rebeldia
prometeica no desagravia al mismo Titdn, sino a los hombres
y, éstos, a su vez, actian como seres resentidos ante los
dones que recibieron de manos de Prometeo.

A pesar de dque el Prometeo portador del fuego no
responde a una trilogia proyectada por Esquilo en términos
absolutos, *%® para Camus si es una prueba de que la rebeldia

cabe en la mesura, pues el atentado que el rebelde lleva a

H5 A1bin Lesky, Historia de la literatura griega, p. 283
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cabo no debe alcanzar tintes “de  soberbia ~(la- ﬁybrisrf:'La:'
rebeldia prometeica se desmorona ante la anipqégnéia ‘de
Zeus, Y no sdélo porque el Titdn sea un semidiosg_qémo opina
camus, ¥? sino por otra razén que el mismo .filésofo. francés
encontrd: el griego comprendia que es un absurdo'élvtratar de
imponerse a la naturaleza, al destino gue, una vez revelado,
no es posible eludir. La tragedia de Prometeo en comparacidn
con la de la mayoria de los héroes griegos -Aquiles, Edipo,
Antigona-, es idéntica en la actitud ciega que impele a estos
personajes a tratar de solucionar los problemas de acuerdo
con su pensamiento. La condena de los actos injustos’ no
destruye el sistema del cual emanan. No hay una condené ﬁotal
en la actitud de los héroes griegos. Asi, lo que se}encuentra
en ellos es que, dentro de su rebeldia, hay'una aceptaéién
explicita de que su destino humano es padecer y -sdélo de este

modo pueden llevar a cabo su oposicidén.?4®

W1, ’homme révolté, p. 46: Mais on ne peut oublier que le «Prométhée
portefeu», dernier terme de la trilogie eschylienne, annoncait le régne
du révolté pardonné. Les Grecs n’'enveniment rien. Dans leurs audaces les
plus extrémes, ils restent fidéles & cette mesure, qu’'ils avaient
déifide. Leur rebelle ne se dresse pas contre la création tout entiére,
mais contre Zeus qui n’est jamais que 1 'un des dieux, et dont les jours
sont mesureés. Prométhée lui-méme est un demi-dieu. I1 s’agit d’un
réglement de comptes particulier, d’'une contestation sur le bien, et non
d'une lutte universelle entre le mal et le bien.

M. I. Finley en su obra El mundo de Odiseo, pp. 139-140 explica esta
caracteristica del modo siguiente: Los dos personajes de la 1Iliada,
Aguiles y Héctor, estaban destinados a vivir una vida corta, y los dos lo
sabian. Eran hérces, no porque ante el llamamiento del deber marcharan
orgullosamente hacia la muerte, cantande himnos a Dios y a la patria, por
el contrario, se rebelaban abiertamente contra su destino, y Aguiles, por
lo menos, no cesdé de quejarse después de llegar al Hades, sino porgue,
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Pero todos estos héréésf’méht’i}enen*v‘iﬁtactaVsu 'dign_idad’,v
cuyo testimonio se advierﬁe en yyla Varc,r'ept»acién de su destinrov,
La tragedia griega alcanza una exposicidn drémética
penetrante en el momento en - -que el -héroe  tragico-:camina
conscientemente hacia su destino que .le es totalmente
adverso. A pesar de ello, el rebelde sabe que hay algo en él
que debe ser valorado por si mismo, Yy no espera ninguna
recompensa o juicio de ningun otro hombre, ni se considera
una especie de juguete de dios o del destino. Entre mas
adverso es el destino, mayor es la gloria del héroe.

Esta revelacidn hace del Thombre rebelde un ser
individual. El1 acto del rebelde trasciende su ego y, junto
con éste, la defensa de su propia dignidad, dque es lo que
confusamente entiende como aquel elemento gue lo hace ser
libre. A través de este proceso, el hombre descubre la

solidaridad humana:

Il y a seulement identification de destindes et
prise de parti. L individu n’est donc pas, a lui
seul, cette valeur gqu’il veut défendre. Il faut, au
moins, tous les hommes pour la composer. Dans la
révolte, 1 ’homme se ddpasse en autruli et, de ce
point de vue, la solidarité humaine es‘kt'

métaphysique. Simplement, 1l ne s’ agit pour,;,;_lre

ante el llamamiento del henor, obedecieron el co’digb del’: héroe sin
titubeo ni discusidn, . g
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moment ‘que- de cette - sorte -de -solidarité qui- nalt

dans les chaines.?%®

Ademds, Camus observd gue el rebelde, al descrifrar el valor
de la solidaridad, no sdlo actia en faver de los oprimidos,
sino que su rebedia involucra también a los opresores. Si el
hombre rebelde impone su voluntad de manera absoluta al
sistema tirdnico, s6élo estéd perpetuando un destino de
persecucidn y de venganza; es, pues, un resentido,*®

Al hombre rebelde lo mueve el sentimiento contra la
imposicidén del opresor y del sistema al que representa. Este
sentimiento estremece su conciencia para exaltar su
contrariedad ante lo gue aparece como un mundo ordenado y
justificado. Pero la verdadera prueba del rebelde es la
capacidad que tiene para entregarse a los hombres a riesgo de
ser incomprendido e, incluso, ultrajado. La conciencia del
rebelde permite observar el absurdo humano que no comprende
su sacrificio. Los hombres pasan junto al Cducaso sin
preguntarse por qué esa deidad estd atada alli, en la roca,
sin desatarse, cuando podria hacerlo puesto que es un dios.
El rebelde se niega como dios, estd cerca de la divinizacién
porque supera con mucho las cualidades fisicas y morales del

resto de los hombres, pero no accede al mundo de los dioses

I "homme révolté, p. 31

B ev Braun, op. c¢it., p. 117
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porque este acto seria renegar de su naturaleza y fincar sus
esperanzas en el resentimiento. E1l héroe dice no a la
divinidad, pero no para convertirse en hombre, pues también a
éste dice no. Aqui se encuentra también una de las raices del
héroe absurdo.

Asi, cuando el hombre se rebela contra dios, reconoce su
existencia y, en gran medida, su postura se funda en querer
alcanzar lo que ese dios representa: los griegos no separaron
de modo absoluto al hombre de dios, por eso cuando se lleva a
cabo el sacrificio de Mecona, cabe hacer dos lecturas de este
acontecimiento, porgue, por un lado, se puede decir que tal
sacrificio a la vez que implica una relacidn con los dioses,
también manifiesta un alejamiento. Esta dialéctica
naturalistica se transpone a la rebeldia metafisica que el
hombre desarrolla para sentirse escuchado por dios. Es por
ello que los griegos, también, no resposabilizaron a dios de
las cosas que les acontecian, puesto que constituiria una
soberbia el hecho de hablar de una deidad univoca, personal y
dirigente del orden césmico. Para los griegos, Zeus no era
mas que otro dios aungue fuera el padre de los mismos, y
rebelarse <contra &1 no significaba atentar contra el
universo.

La soberbia engaﬁa'muqhas veces  a los “hombres, . quienes

creen gue han vencido - al' . destino cuando éste sélo- se ha
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aplazado. La filosofia - de Camus--desarrolla. .claramente. .los
tipos heroicos y los diferencia a partir del modo en que se

enfrentan al destino:

Oedipe, GSisyphe et Prométhée sortaient d’autant
plus victorieux de 1°’absurde qu’ils devaient
combattre un destin implacable. Par la suite, la
victoire de Rieux, Grand et Lambert contre la peste
n’‘est que previsoire puisque le microbe de la peste

reviendra. ‘%!

Camus también diferencidé desde siempre las formas culturales
de los griegos y de los cristianos: mientras los primeros
creian en un mundo ciclico, eterno y necesario, Que no era
compatible con una creacidén ex nihilo y gque de antemano
sefialaba el fin del mundo, los segundos crearon la i1dea de
pecado y redencidén para hacer de ese mundo un lugar de
transito al cual no hay que apegarse, como si fuese el fin
propio de la existencia.?®? V

Asd, la rebeldia griega puede diferenciarse muy
claramente en sus causas y fines de la rebelidén de la cultura
de Occidente, a la que nutre de modo primordial junto con la
versién cristiana de la rebeldia. Al tomar en cuenta este

razonamiento, algunos comentaristas de la obra camusiana han

B pracoise Hobby, op. cit., p. 210
2 pavid Sprintzen, op. cit., pp. 6, 8
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sefialado “qle ":_ia'f"rebeldia no~nace“ con “Prometeo,??* :sino-con
Cain, Vlo c‘gal‘ quierrrer decir que la rebeldia gque pzyciv’a en lya
cultura occidental es ei {al.‘zamiento de la humani’dad’ contra el
dios individual -que -exige, asimismo, el . sacrificio. de  los
hombres como forma de dominio. Cain, al é’sesinar a Abel,
lleva a cabo el primer crimen, con el gue a la vez propone
también el primer acto de rebeldia®®® en 1la cultura judeo-
cristiana. Un rebelde como Cain pierde de vista el limite al
que le esta permitido acercarse por la propia naturaleza de
dios; Prometeo acepta la voluntad de Zeus, a pesar de su
cardcter rebelde y sabe cudl es el horizonte en el que puedé
explayar su descontento. Prometeo y Cain, a pesar de las
miltiples diferencias temdticas y simbdlicas, son: pilares
inaugurales de la rebelidén Occidental.

Uno de los herederos de Cain es el Marqués de Sade, a
gquien Camus ve como un tedrico de la rebeldia de primer orden
en los tiempos modernos. Si lo que el género humano busca es
la justificacidén de los crimenes que se llevan a cabo en
defensa de una ideoleogia absurda, a pesar de que ésta nace de
la racionalidad, entonces resulta natural que Sade haya

encontrado en el instinto la Unica forma de la légica a 1la

gque es posible acogerse.

483
454

Marla zZarate, Camus, p.38
L "homme rdvolté, p. 52
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El pensamiento "de "Sade "se ‘acopla a la visién*camgsiaﬁa“"
de la perversidad de dios: ambos pensadores lo miran tho;pn
ser cruel y criminal con los hombres. Esta,:iaéaf’eév una
-reverberacidén moderna de lo ya expresado —por,gEsquiiorry,
Luciano en torno a la postura de Prometeo respecﬁo:déVzeus_ﬁs
Si dios se comporta como hombre no hay moral que valide 1la
negacién del crimen, lo cual coloca a la humanidad en el
plano extremo de la convivencia civilizada. Si el mito que
narra Protdgoras en el didlogo homdnimo de Platdn establece
que la politica le permitiria a los hombres el fijar normas
para la supervivencia de 1la sociedad;*%® Ssade, por el
contrario, parece decir gque toda regla aniquila la libertad
del hombre, pues, para él, sdélo por medio del instinto se
encuentra la verdadera libertad.

Para Camus, la politica, es decir, las normas. .de
regulacidn social, organiza los asuntos de todos para que
cada quien busque el absoluto, otorga el tiempo y la libertad
para que, contradictoriamente, el hombre se ilusione con la
idea de que la historia permitira encontrar el absoluto.?®®’

Protdgoras, a través del mito, sefiala que la politica es un

":Esquilo, Prometeo encadenado, v. 35: el corazdn de Zeus es inexorable y
riguroso todo aguel que empieza a ejercer el poder. Luciano, Prometeo

§7: Zeus es definidec como mezguino y represor; Luciano recuerda en este
pasaje, sin duda, el verso esquileo citado anteriormente.

“fPlatén, Protdgoras 319%a, 322c¢-d

7 wMais la société et la politique ont seulement la charge de régler les
affaires de tous pour que chacun ait le loisir, et la liberté de cette

commune recherche”. L 'homme révelte, p. 377

317




regalo de Zeus, pero también dice que-la -virtud -que-hace-que-
el hombre pueda convivir con sus semejantes es algo que se

puede enseflar. En estas dos explicaciones . se halla la

dialéctica entre mito y razdn, que. para Camus serian parte.de. . ..

una misma ilusidén. Tal vez sea por esto mismo qué sade
destruye, en su obra literaria, todo sistema creado por el
hombre, sea éste de origen divino o no, para explorar en su
interior, a través del instinto, la posibilidad de ser libre.
La politica, en términos absolutos, tiende a borrar el
aspecto irreflexivo por medio del argumento de la convivencia
civilizada.

Sade es el ejemplo del escritor que lleva a cabo su vida
de acuerdo con lo que piensa. Hay en €l una coherencia entre
el pensar y el hacer. Asi, la naturaleza humana que él
defiende se opone a la historia. No hay competencia entre el
instinto natural y la historia, porque el primero busca la
libertad espontédnea, mientras que la segunda es una muestra
de las ideologias dogmdticas que niegan la libertad al
hombre, al convertirlo en un instrumento de la sociedad o de
los lideres de ésta.

El problema es, pues, que ante. la negacién‘dé la ley o
de la palabra divina se ahré'ia poéibilidad, y por lo tanto
la libertad de eleccién, éobfé.la necesidad y la validez de

un corpus ético. Para Camus, el dilema es dios o Sade, pero
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habria que afiadir que se corre el riesgo-de que:él—Marquéé'se
convierta, también él, en una deidad y, por ;o tanto, llegue
a representar todo agquello que él mismo detésté. E1l ejemplo
de Sade recuerda, sin duda,. la. controversia aﬁejah,_perb
siempre vigente, entre Apolo y Dionisio. o .

A diferencia de Sade, la vida y 1la obra de Arthur
Rimbaud son el simbolo del héroe derrotado, pues de haber
sido un genial poeta y adolescente rebelde, decaydé en un
adulto convencional que porte perpétuellement huit kilos d’or
dans une ceinture qui lui barre le ventre.?? Sade y Rimbaud
hicieron de la literatura su trinchera para luchar contra las
reglas de sus sociedades, pero mientras el Marqués murid
creyendo en sus escritos, Rimbaud cambidé la pluma por el
dinero. Para Camus, los poemas de Rimbaud son rebeldes, pero
él, como ser humano, no lo fue porgque al final traicioné la
raiz que le permitid, por un momento, ser la voz de los
rebeldes franceses que luchaban contra la inmovilidad del
arte, como reflejo del anquilosamiento social. La decadencia
acabdé por devorar a su enfant terrible.

Asi, sade asume la postura rebelde del todo o nada. ‘En
busca de la libertad no hay claroscuros, porque la hegacién
debe ser absoluta para que sea verdaderamente una ldéha

contra la organizacidn legal. Y es en este punto en donde se

Wolivier Todd, op. c¢it., p. 759
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encuentra la tragedia de su tesis sobre la rebeldiar*eliarte o
fue orientado por su postura rebelde, lo cual no es algé'que
desmerezca, pero fueron las instituciones quieneskintegraron
a su ideologia los postulados criticos de- Sade. ComO—observa
Camus, el rebelde roméntico le debe a Sade su atuendo
prometeico. Sin embargo, el Marqués quedd relegado a. las
paginas de la literatura come un ser extravagante, cuyo
defecto fue seguir, al pie de la letra, la coherencia del
instinto.

Si Sade reniega de dios y no pretende ser como €1,
Dostoievski, a través de su personaje Ivdn Karamazov, juzga a
dios por su infinita maldad al someter al sufrimiento de la
muerte a los inocentes. El héroe bosquejado por Dostoievsky
se solidariza con los oprimidos 'y, con ello, desdefia el
paraiso. Para Ivdn Karamazov la justicia estd por encima de
dios, y es por esta razdén que se atreve a colocarse como juez
del creador y de su obra. Sin embargo, el proceso de rebeldia
envuelve a Ivan en una serie de contradicciones -el absurdo
camusiano- hasta que llega a la locura, atrapado en las redes
de su pensamiento dialéctico.

En efecto, por medic de Ivadn se descubre lo‘qué sadé'
aborrecid: el hombre debe ocupar el  ‘lugar der7di§é“:§aré
reconocer que todo esta permitido:y,'aéresgeimoéé, égcbﬁgiafr

la justificacidén ldégica del crimen. Es ‘esta 1a - causa que
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explica por qué -Ivan -acepta con una fria indiferencia "elf
asesinato de su padre. Si dios ha dejado de existir o nok'héce
nada para que el hombre sepa de su existencia, el personaje
de Dostoievski tiene razdn —al afirmar que  todo . estd
permitido, pues, entonces, nada puede ser valorado
éticamente: no hay ética sin religidén y sin dios, pero la
59

presencia de dios anula también a la é&tica.’ La rebeldia

metafisica de Ivadn le permite despojarse de toda suerte de
sentimientos y pasiones, sin duda pensando en una emulacidn
de dios, a guien el hombre ha legitimado para cometer los
crimenes mds atroces. Ivdn se rebela contra el padre,
creyendo que con ello puede alcanzar su libertad.

Camus se fascina por la forma en que Ivdn piensa, porgque
se opera en €l una especie de simbiosis: 1la tortura .y el
sufrimiento causados por la muerte de un ser inocente. les da
derecho a ambos personajes a impugnar 1la créacién de dios,
asi como a juzgar el amor gue se le tiene 'a un creador gque
permite que a un hombre virtuoso le sobrevengan desgracias
gque, por su conducta, no merece.®® Esta aparicién de 1la
maldad en la vida de un Jjusto es lo gque Gide definid,

también, como un acto gratuito: dios establece un juego cruel

con los hombres haciéndoles creer que manejan sus vidas,

¥ Ccfr. Fernando Savater, La tarea del héroe, p. 34
0 pavig Sprintzel, op. cit., p. 7. Se obvia el referente biblico, pero es
claro que agui se encuentra un eco importante de EIl libro de Job.
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cuando’ en realidad-él-se divierte-al ver cémo‘se:desesperén
al grado de llegar a‘;la muerte. Pero lo verdaderamente
terrible es que ese dios es creacidén humana. L

A partir de. lo.. anterior se puede . .afirmar que  la
rebeldia, para Camus, es una cualidad del hombre gue no
termina hasta que éste muere. Las causas que conducen a la
rebelidn son eternas dentro de la precariedad humana, pues, a
pesar de la voluntad del rebelde, su sacrificio no elimina ni
la injusticia ni el sufrimiento.?? La wvisidén de Camus
responde también a un ideal: el rebelde seria la forma mas
cercana al espiritu humano propiamente dicho, pues la esencia
de la rebeldia no se halla en levantar la voz en contra de
los opresores, sino en descubrir la simiente  de ‘la
solidaridad con los oprimidos y cuidar de ella para gque sus
frutos alcancen para todos. Es claro gue el héroe que propone
Camus es una utopia. Y aun aquellos rebeldes que la historia
ha conocido son parte también de un imaginario que abunda en
sus capacidades para no morir ahogado por la miseria humana.
Siempre habra un Prometeo o un Titiro, sobre la tierra, en
tanto el hombre no termine de autodestruirse.

Es dificil creer ijunto con Camus‘qﬁeVSiﬁifé es feliz

T§V~Siﬁ duda, el

subiendo eternamente su roca a la montafi

humanismo trdgico y el heroismo humano de Camus son las bases

! 1, ‘homme révolté, p. 380




para interpretar la tarea de’"Sisifo como unser 'irre'x‘ni;sible',” =
la felicidad que se busca ‘de manera constante. La i.f‘eliCidad

del rebelde se halla, segun 'fvel v fiylé;soif;o“‘ 'f;;aricés:‘;‘ en . la

solidaridad de éste- éon."j’:r—losf—!hémbr:es,;:, p’e»safif: ;T,aef»;lg:;,,soledad—r !

que acompafia este procers’o":.b ¢Como '“:séi:pﬁieder esAt‘ar;:soilo" vy ser
feliz? ’

Camus, al hacer un recuento de lo que es la rebeldia y
guiénes son los llamados héroces que se acercan a esta idea,
elabora un complicado esquema de simbolos cuyo contenido
ensancha el prototipo prometeico: Camus, coherente con la
idea de que en el mundo no habria nada que escapara de la
maldicidn del absurdo, no ofrece un paradigma concreto del
hombre rebelde. El mismo es el ejemplo del héroe que, a pesar
de la adversidad y de la certeza de que la vida es un
absurdo, emprende la lucha contra las incongruencias de  la
humanidad. Es un héroe vencido, pero triunfante.

En efecto, en la filosofia de Camus, Prométhée apparalit,
bien plus encore que Sisyphe, comme le modéle du héros
vaincu-triomphant.'%® Prometeo vence porque resulta mas duré
que el peflasco y mds paciente que el aguila de Zeus. El Titan
reinvindica siempre el derecho del hombre a la Jjusticia y a
la libertad. Pero el limite de su triunfo es el mismo hombre

que abandona la rebeldia cuando la justicia y  la libertad,

¥ Francoise Hobby, op. cit., p. 101
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por las que tanto se ﬁa'luchadof’se~éonviertén én“élicéucasof
v en el &guila, en la cdrcel 'y en isu ,gﬁa:dién;; E}lihéfoe
vencido-triunfante es quien revela un carécter’ﬁeroico en. su
lucha contra la adversidad de su destino.~Estéres,imposible
de vencer, el verdadero triunfo se encuentra en la lucha y en
la exposicidén de lo motivos que mueven al rebelde, porque son
la base de su rebeldia y, al mismo tiempo, la argumentacidn
qgque le permite exhibir 1la tirania del sistema y de sus
dirigentes.

El siglo XIX formuldé o sembrd teorias de todo género
para que el desarrolloc humano ;fuések mds amable; pero las
teorias confrontaron al hombre y ‘lo llevaron a cometer
crimenes en su nombre. Y parece que, ante la negacidn del
razonamiento, el hombre pide un iluminado que lo sague de las
sombras en las que se debate el espiritu moderne y su hijo
gue no acaba de nacer, pero al gque que ya se le ha bautizado
con el nombre de postmodernidad. La vraie passion du XXe
siécle, c’est la servitude,®®® escribié Camus, quien, con este
enunciado deja huérfana la idea de rebelidn. Con todo, €1
tiene razdén en gran medida. Desde Prometeo hasta los falsos
héroes gue sustentaron la ldégica del crimen en nombre de las
ideologias, se verifica la vacuidad del espiritu rebelde:

primero fue la rebelidn primigenia del no,‘luegé una rebeldia

6} I, ‘homme révoltd, p. 293




metafisica que sustituyd poco a poco los elementos. -abstractos
gque nacian o guiaban el espiritu humano, y que dio origen a
la rebeldia contra los sistemas opresores que se
fundamentaban en la ideologia o en la historia, hasta llegar
al héroe qgue nace ya no de los valores de solidaridad,
universalidad e integridad, sino de un hecho fortuito, un
acto gratuito que no puede ser, porgque no estad en la
naturaleza del hombre el llevarlo a cabo.

Los valores que Camus piensa y desarrolla por medio de
un héroe rebelde que no existe, pero que ai mismo tiempo son
todos aquellos hombres gque a través de la historia de 1la
humanidad han generado los movimientos necesarios para dgue
haya progreso, cualquiera que sea el rostro de éste, son el
resultado de la ética cristiana que solidariza a los hombres
y, tal vez por lo mismo, prescinde de la idea de dios, y de
una ética griega cuyas bases mds notorias son la némesis y la
armonia, pero sin su racionalidad cdsmica. E1l hombre rebelde
que contiene estos elementos sdélo puede ser resultado de la
civilizacidén occidental, que Camus teoriza a través de un
eclecticismo gque trata de tomar lo que al fildésofo le parece
rescatable de las dos culturas mencionadas.

La rebelidn metafisica y la rebelidén que se da en el
seno de las instituciones es, a final de cuentas, una sola.

Cuando el rebelde se levanta contra dios es gue  ha superado
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antes las cadenas que’ la sociedad-le-ha impuesto.- Y no es que
haya destruido el sist;emé social, pues' el desdén es
suficiente para obviar las'ffkr‘evgl'ésl“ de los hombres. Estas

reglas son t:ambiénrde,,dio‘s;‘y ‘seflalan -1la relacién entre los

hombres y los dioses. ‘La rébéldia, en suma, parece haber

agotado su espiritu en-los- dos ultimos siglos transcurridos.
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La recepcidn del mito prometeico en la cultura

postmoderna

Llamando, llamando, 1llamando.

Llamando desde el radio portdtil oculto en cualgquier parte,
llamando al sueno con métodos ciertamente sofocantes,

con artificios inudtilmence reales.

José Carlos Becerra, Batman

cCémo se puede saber en qué momento la humanidad pasa de una
etapa histdrica a otra?, cqué es lo que marca la divisidn
entre ‘la modernidad y la postmodernidad?, ¢el mito tiene
cabida en un mundo postmoderno?, ¢quiénes son los herederos
de Prometeo? El tiempo dird con certeza en qué momento
dejamos de ser hombres de la modernidad y pasamos a otro
estadio que ya se ha bautizado como postmodernidad, ncmbre
gque no aclara con precisidn la etapa que corre actualmente,
pero que si refleja su sentido de incertidumbre, pues por una
parte, en estricto sentido etimoldgico, la postmodernidad
seria una etapa ulterior de la modernidad, algo que estd mas
alld de ésta pero que sigue unida a la raiz que la generd, vy,
por otra parte, para algunos intelectuales el término

postmoderno implica una clara separacidén de una etapa a otra
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e incluso una'marcadé crontraposicién' con -~la-época moderna.?®
La incertidumbre se manifiesta en el choque de estas dos
visiones, porque la primera ve a la postmodernidad como
progreso y la segunda como un retroceso histdérico. En todo
caso, como opinan otros criticos méds optimistas, no hemos
pasado a otra etapa histérica que apuntaria a la decadencia,
pues la modernidad se hallaria en una crisis gque, incluso,
seria positiva, porque permitiria revisar los errores que se
han cometido en su nombre.®® Y en el otro extremo, el
pesimista observa que el futuro ya no existe, puesto que 1la
historia ha llegado a un punto tal en gque ha echado marcha
atrds: si la historia moderna se concibe como lineal, la
historia de las tres 1uUltimas décadas del siglo XX, por 1lo
menos, muestran que la repeticidn incesante anula el tiempo
histérico.%%® Tal es el espiritu iluso de la modernidad.

Con el fin de tomar una postura intermedia, puesto que

67

la definicidén todavia no estd clara,® habria que decir que

el siglo XX es una etapa de transicidn entre modernidad y

Y JUrgen Habermas, “Modernidad versus postmodernidad” en José Picé,
Modernidad y postmodernidad, D. 87. Sobre el concepto y las
caracteristicas de la modernidad cfr. Antonio Campillo, op. c¢cit., pp. 13-
36
5 Antonio Campillo, op. cit., pp. 26-27

W6 cfr. Jean Baudrillard, pp. 23 y ss. Este autor anota, incluso, que la
reversioén de la historia, y por lo tanto su fin, se inicié en la década
ci_e los ochenta.

7 a1 respecto, Félix de Azuva, Diccionario de las artes, p. 236, afirma

que: FEl1 posmodernc es un movimiento artistico tipicamente moderno,
caracterizado por su exasperadacicon ante la lentitud de acabamiento de la
era moderna. Con cierta candidez, leos tedricos posmodernos dan por

concluida la modernidad de lo moderno.
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postmodernidad, quex,la5~§diiﬁcidécidnés histéricas, de esta
ultima son objeto de anéli§is“y dé’controversia tedrica en
este momento, y que 105 miﬁss:écguales como el de Superman,
Batman y Terminator, que aﬂnQéﬁ;:o juicio son herencia de 1la
tradicidén prometeica, y quené§~nuéstro eje de andlisis, aun
estdn inmersos en un proéeso de transformacidn constante y
profunda, comc la misma cﬁltura que los ha engendrado.

En efecto, por medio de la tranformacidn cultural que se
estd operando, los tedricos de la postmodernidad han
establecido un principio que se origina por la rapidez con la
gue suceden las cosas y el caos en el que se insertan; ambas
variables determinan los procesos culturales y definen el
principio de incertidumbre, que es una caracteristica en la
cultura de masas que marca el desarrollo de ' un kérte
aparentemente sin profundidad, descentrado, sin fgndamentos,:
autorreflexivo, atemporal y que rompe las fronteras ehtré la
cultura alta y la cultura baja.%®® '

El siglo XX fue la edad de la Vanguardia.iLa esﬁética se
desarrolld a través de diversos movimientos vanguardistas, lo
cual representd la frontera entre un arte considerado
académico y tradicional frente al espiritu revolucionario que

los vanguardistas defendian. Punto medular de los movimientos

% Terry Fagleton, Las ilusiones del posmodernismo, p. 11. Sobre la
definicién de cultura y su estudio semidtico, cfr. Umberto Eco,
Apocaliticos e integrados, pp. 49 y ss.
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de ‘vanguardia, la destrucci'o’h' del+llamado-arteconvencional
era necesaria, si se queria éncont:rar la libertad creativa,
qgque alcanzd su epitome en el Café Voltaire y en las proclamas
dadaistas, segun algunos criticos, cque luego dieron origen al
més trascendental de estos movimientos: el surrealismo.?%?

La Vanguardia se convierte en moda debido a su propio
proceso de cambios rapidos y, algunas veces, poco profundos.
La moda es un espacio de tiempo breve, su trascedencia se da
en la penetracidén analitica y en la cantidad de quienes la
aceptan. Las revoluciones vanguardistas fueron tan rdapidas
que el asombro ante la creacidén artistica no dejé lugar a la

reflexidn, a pesar de que sus obras se celebran ahora en los

museos, pero en su tiempo fueron despreciadas:

La moda es celebrada en el museo y relegada al
trastero de las preocupaciones intelectuales
reales: estd en todas partes, en la calle, en la
industria y en los media, pero no ocupa ningun
Jugar en la interrogacidn tedrica de las mentes

pensantes.®’®

De cualguier modo, el desdén se convirtid, paradéjicamente,
en la forma implicita de aceptacidén del valor artistico. Se

acabdé el placer o el tiempo para la observacidén meditada y

469
470

Cfr. Matthew Josephson, Mi vida entre los surrealistas, pp. 111 y ss.
Gilles Lipovetsky. El imperio de lo efimero, p. 9
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reflexiva. Fue y es..necesario. producir, cada vez mas, arte
escandaloso para atraer a la gente, de manera que la creacidn
artistica se ha convertido en un producto comercial.
Entonces, se puede afirmar que la rebeldia de la Vanguardia
se tornd también eh una moda, al no reflexionar sobre sus
postulados o al. traicionar, tal vez inconscientemente, su
espiritu revolucionario. Incluso, se podria decir que

realmente éste nunca existid.

Si lo anterior es correcto, la muerte de la modernidad
se puede ver, segun algunos, en el reciclamiento de 1la
cultura en general, y en especial de las uUltimas décadas de
la misma modernidad. Asi, Octavio Paz considerdé que a partir
de la década de los afios sesenta las vanguardias empezaron a
ser recicladas.®’! En efecto, algunas teorias de todo género
se rebautizaron con la preposicidn post y ha llegado el
momento en que cada guien puede esgrimir su verdad sobre las
cosas, pues no sabemos si ese post es una marca tedrica o
histdérica,?’® todo depende de cémo se presenten sus postulados

tedricos y si son respaldados por el medio adecuado. Los mal

llamados sofistas esta vez han triunfado sobre Platédn.

' pesde hace afos {(la primera edicién es de 1974) sus negaciones (sc.
las de la modernidad) son repeticiones rituales: la rebeldia convertida
en procedimiento, la critica en retdrica, la transgresién en ceremonia,
la negacidn ha dejado de ser creadora. No digo que vivimos el fin del
arte: vivimos el fin de la idea del arte moderno. Octavio Paz, Los hijos
del limo, p. 463,

4T':Terry Eagleton, op. cit., p. 57

331




Asi, la modernidad  fue el*rdltimo5ffesquici0f histdrico
para el mito del hombre rebelde. La historia del rgbelde
esquileo y camusiano se detiene justo en el procéso de las-
dos Guerras Mundiales, pues la indefinicidén de los;tiempdsh
las venganzas y las defensas a ultranza de las ideqlogiaé Y
la falta de compromiso para ser libres no ha dadp nuevas
luces sobre el hombre rebelde. Si Camus no toca las versiones
postmodernas del héroe es porque se trata de seres vacios que
no defienden nada, pero que si llenan las expectativas de una
sociedad consumidora de iconos y de historias con finales
absurdos. Camus fue guizd una de esas personas gue supieron
ejercer su libertad rebelde en medio de las inconsistencias
del mundo moderno.

En los estertores de la modernidad todavia se creia en
la permanencia histdrica de las ideas; asi se pensd que la
figura de Superman, junto con la saga de héroes que bajo este
concepto nacieron, no seria modificada pronto, porgque ya
existia en la galeria de los héroes un modelo mitico y un
dicurso ideoldgico que no seria transfigurado
sustancialmente, porque, de modo ilusorio,v ya se habia
establecido en la cultura popular orde~més§é.:sih embargo, el
tiempo dio la razdn contraria y'los?ﬂérﬁéé;aéﬁiés:comics;que
nacieron entre la . I y 1afrii.:éuéffgé{'Mﬁhaiéles fueron,

reciclados a partir de la década ‘de" 'los ‘ochenta Yy ‘sus
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caracteristicas se adaptaron a los nuevos tiempos.- - El- comic-
como parte del concepto de vanguardia corridé la misma suerte
gque las corrientes artisticas originadas en el seno de ésta.

Asi aparece una peculiaridad de la postmodernidad: lo
que sucedidé en los afios treinta y fue un acontecimiento
histdérico, en los ochenta o los noventa se modificd a través
del reciclaje porgue las circunstancias determinaron cambios
profundos. Séloc habria que pensar gque en el siglo XX hubo dos
Guerras Mundiales, llamadas asi porque se vieron involucrados
los paises de Europa y los Estados Unidos, ademds de Japdn en
la Segunda Guerra Mundial. Se entiende que los conflictos
fueron mundiales por 1la cantidad de paises que se
involucraron, pero es, pues, una historia todavia
eurocéntrica, con los Estados Unidos como guardian del orden;
en otros conflictos como el del Cercano Oriente se han
involucrado también varios paises y nunca se le ha dado la
importancia requerida. Alli no hay héroes, todos son los
*malos de la pelicula”.

El orden geopolitico posterior a las Guerras Mundiales
tuvo una notable influencia en 1la manera en que se
concibieron a los nuevos héroes: los soldados que iban al
frente de guerra eran vistos como superhombres, pues de algun
modo habia que convencer a esos soldados en potencia que

morir por su nacién era un honor y un deber. Y las guerras de

333




Corea y de Vietnam Ffueron también "un~semillero "de héroes.

Hollywood y otros medios masivos se encargaron, y. lo siguen -

haciendo, de glorificarlos y de establecer su culto;?”® pero,

“al™"final, la beatificacidén medidtica no les evitaba. la
muerte. Vencer a ésta fue nuevamente una obsesiédén: ¢cdmo
hacer para gque el héroe regrese de la muerte?, y una
aspiracidén mayor aparecid también: (cédmo detener el tiempo y
ser eternamente joven y hermoso, como los super-héroes?

La antinomia juventud y muerte no tiene solucidn, basta
recordar a James Dean, el arquetipo del rebelde sin causa,
para observar cdmo esta utopia cayd por su propio peso. Dean
fue devorado por todo aquello que sostenia su imagen de
rebelde: el mundo de Hollywood, el dinero facil, el alcohol,
su forma de vestir, etcétera. La idea de mantener en la
atencidn colectiva el drama de los héroes en la guerra o . en
otras situaciones semejantes de las que se dice, incluso,
crearon una forma de histeria colectiva:

Y aqui ocurre un fendmeno curidso, El héroe antiguo
estaba sujeto al destino, o al azar,ko/a los dioses. Pero la
gente que asistia al teatro en la antigua Grecia sabia de
antemano la historia y el fin que tendrian los héroes que

servian de material a 1los poetas trdgicos. El placer del

M A este respecto son emblemdticas peliculas como Brigde over the River
Kwai, Platoon, Born on the fourth July, Apocalyse Now, Saving Private
Ryan y The thin red line.
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teatro antiguo "residia- - en éue el mito "que se" sabia 'y se
aprendia de los . abuelos o de los poetas tomaba forma en la
representacidén escénica. Sin llegar al plano religioso, los
héroes de las culturas antiguas estaban determinados. por .una
imagen que permanecia constante en su esencia y su historia
central era irreversible.?’ La materia mitica de Prometeo
nacié en el folklor griego y los poetas llevaron a cabo la
simbologia del mito a través de sus relatos, es decir, que de
acuerdo con las circunstancias especificas de su contexto y
de sus fines, es qgue otorgaron a la figura de Prometeo una
serie de elementos que reproducian y reinventaban su
historia: los gque asistieron a la presentacidén del Prometeo
encadenado tenian ya el antecedente de la poesia épica por
medio de Hesiodeo o de la tradicién oral, en general, que por
naturaleza era mas rica y libre.

En cambio, los héroes de los mass media, al ser un mero
producto comercial, individualmente creade a pesar de gue
responde a intereses sociales del momento, dependen‘ de - su
autor, pero sobre todo de las reglas del mercado. La suéesién
insistente y repetitiva de las series televisivasfsﬁstenté

esta idea.?’” En efecto, se puede corroborar el ~manejo

Mefr. U. Eco, Apocalipticos e integrados, p. 227

4 por ejemplo, la serie Dallas alcanzé niveles de audiencia nunca antes
vistos. A pesar de que los guicnistas forzaban la historia para hacerla
mds extensa, el publico norteamericano -y el latinocamericano también- por
anos estuvo atento a las peripecias y argucias de J. R., a pesar de que
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pefsuaéiVofdemia figura dél”hérOe“O”de'sus*antagohistaS‘de
acuerdo con las reglas qgue el sistema de consumo imponeben
casos como el de Milton Caniff 'y su personaje  Terry dgue
“girvid para manipular los sentimientos patridticos de. los
norteamericanos durante la II Guerra mundial, o el caso de
Dick Tracy cuando Chester Gould decide que muera Flattop, un
antagonista de Tracy que yva se habia ganado la admiracidn de
la gente gue seguia este comic y que provocd, también, una
histeria colectiva.?®’®

La cultura de los Estados Unidos en el siglo XX generd
una saga de super-héroes que defendian la ideologia
nortemericana y que representaban las aspiraciones colectivas
de su sociedad, las cuales fueron y han sido creadas por la
misma cultura de consumo. Si en la antigiedad se puede hablar
de que los mitos surgen de manera natural como una forma de
representacidén del mundo y, luego, de la misma cultura, los
mitos de la actualidad son representaciones alimentadas por
una serie de necesidades artificiales, ficticias, pero que el
mismo uso las ha hecho tan necesarias como los mitos
primarios. Los héroes de los comics tal vez fueron pensados

como una manera de defensa psicoldgica frente a los enemigos

era el antagonista de una serie de personajes que nunca alcanzaron el
rango de héroes. . .
% gobre estos dos ultimos ejemplos, cfr. U.  Eco, Apocalipticos e
integrados, pp. 224-225 )
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potenciales; pero lo mismo debidé suceder, -~aungue en'Lmenor'
escala, en la cultura popular de otros paises.*”’

Sin embargo, si se puede asegurar que frente a estas
necesidades artificiales, los héroes son también de la misma
naturaleza. Por este motivo, Eco designdé a Superman como un

§ porque fue creado para que un

modelo de heterodireccidn,*’
publico pasivo, al cual se le dicta desde los mass media cdémo
guiar su vida, pudiera consumirlo facilmente. Pero no hay que
creer gque todos los héroes postmodernos nacen asi; si bien es
cierto que Superman fue creado como un mito que distraeria la
atencidén del publico que padecia los estragos de la recesidn
econdmica, también lo es el hecho de gue por circunstancias
fortuitas, e incluso por imitacidén, hay héroces postmodernos
que nacen de la tradicidn o folklor de los pueblos. E1 Santo
es un ejemplo de ello y en él1 no se aplica el concepto de
heterodireccidn.

Hay que notar, también, gque ya no se trata de simples
héroes, pues en los comics empezdé a aparecer el prefijo super
para subrayar las caracteristicas del héroe que, sin duda ese
era el motivo, superaba a las de los personajes comunes.

Prometeo es héroe pero no super-héroe como Brune Diaz; sin

7 En México, por ejemplo, tuvo gran recepcidén el mito de El Santo. Carlos
Monsivdis escribio en Los rituales del caos, p. 13, lo siguiente: EI1
Santo: una fdbula realista de nuestra cultura urbana; una vida
profesional cuya primera razdn de ser fue la carencia de rostro; una fama
sin rasgos faciales a los cuales adherirse.

4. Eco, Apocalipticos e integrados, pp. 240-241
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embargo, el primero-es-un-rebelde-metafisico,-mientras que el..
otro es un policia del sistema norteamericano. Si el

verdadero héroe rebelde era aquel gque anteponia a la

ideologia imperante los valores solidarios, la justicia y la

libertad, como afirmaba Camus a partir de su lectura de los

griegos, no se puede calificar en estricto sentido, entonces,

a los personajes de la cultura de masas del siglo XX como

héroes. Son meras mascaras.

Una diferencia mas: el héroe es una figura que opera en
su cultura un cambio esencial, no importa que pertenezca al
mundo de la fébula. Su accidén reinvindica la naturaleza de
los hombres, y ademds, es un ejemplo, un modelo ilustrativo
que, a pesar de su tragedia o precisamente a causa de ella,
ensefia al hombre una forma o un camino de vida. Los
detractores de los comics han argumentado que la manera en
que se presentan \% actian los super-héroes resulta
contraproducente en la educacidn de la poblacidén, sobre todo
la de los infantes.?”®

¢Son héroces o no Superman y Batman? Son hérces por el
uso y la imposicidn de 1la palabra, porque en términos

absolutos no se les puede considerar como tales. Si bien es

% En los textos destinados a los hijos, se teatraliza y se repite hasta
la saciedad un refugio interior supuestamente sin problemas. Al regalarse
su propia leyenda (sc. los adultos), caen en la tautologia: se miran a si
mismos en un espejo creyendo que es una ventana. Ese nifio que juega ahi
abajo en el jardin es el adulto que lc estd mirando, que se estd
purificando. Ariel Dorfman, Para leer al Pato Donald, p. 17
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cierto gque los poderes fisicos y, tal vez, intelectuales que
se les atribuyen son shpériores a los gue se presentan en los
héroes tradicionales, sus medios y sus fines los atan a un
tiempo breve que pronto se olvida. La historia del héroe
antiguo se construia poco a poco. E1l paso del tiempo
enriquecia su imagen hasta conformarla ‘en . el Qimaginario
colectivo. Los medios de comunicacidn masiVé hanpéﬁStituidd'
la manera artesanal de hacer historiés'yvgénérar?héféesi una
sola campafia publicitaria es suficiente ‘paraffqﬁ§_ en 'ﬁoco
tiempo se invente un héroe. ‘ B

Las sociedades actuales estdn mds unidas que nunca
gracias al desarrollo de las comunicaciones, pero el hecho de
tener la informacidén prdacticamente en el momento justo en que
ésta se genera, no es seguridad de que los hombres estén
verdaderamente comunicados o, peor aun, que se tenga la
informacidn necesaria y que ésta sea objeto de conocimiento.
Las redes de la comunicacidén siempre dejardn resquicios que
impiden la trascendencia de los mensajes.

La tesis de Eco para plantear el estudio de los mitos en
los medios de comunicacidén masiva es esclarecedora: y
determinante: la mitificacidn es la simbolizacidn
inconsciente que identifica, por un ,15@0, una .serie de
finalidades no siempre:racionalizables‘y;‘por:otro parte, es

la proyeccidén en la imagen de ‘tendencias, ‘aspiraciones y
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temores, los cuales surgen en un - individuo, en -una- comunidad.
o en un periodo histérico determinado.48°

A partir de las ideas de Eco, se observa que un mito de
la cultura alta se transforma en una representacidén que no se
puede obviar y que pertenece al mundo de la cultura baja: del
mito tratado por la cultura clésica griega, pasando por la
filosofia francesa del existencialismo, se llega al comic y a
los héroes que en ¢él habitan como una representacidn
simbdlica de la alta cultura. La razdédn para explicar esta
manera de analizar los fendmenos culturales es simple: tanto
Platén como Elvis Presley pertenecen a la historia,?®* y ésta
no es mds que 1la hilazdén de ideas, sean vistas como
pertenecientes a una alta o baja cultura, pues los términos
de la élite académica puede obviar, algunas veces, la
realidad humana.

Se ha dicho que la cultura de masas es anticultura. Esta
afirmacidn conlleva una paradoja, pues niega y afirma al
mismo tiempo la existencia de la cultura de masas. La

paradoja se explica asi: para un sector de la cultura alta no

se puede hablar de cultura de masas puesto gue ésta no es

¥y, Eco, Apocalipticos e integrados, p. 219

“' rbid., p. 12. Consideramos, junto con Eco, que el mito es parte de ‘la
historia por ser parte de un gran relato que explica el desarrollo del
hombre E1 mejor ejemplo de esto es el mismo mito de Prometeo. Sin
embarge, hay una tradicioén dentro de los estudios mitoldgicos que separa
el mito de la historia, y lo ven como un etapa anterior al mismo
razonamiento concreto del hombre. Sobre esto udltimo, cfr. Pedro Azara,
op. ¢cit, p. 12.
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sujeto de sancidn académica por parte de una autoridad
oficialmente reconocida.®®® La contraparte afirma que en toda
sociedad, cualquiera gque sea su nivel, hay cultura, basta con
gque exista una organizacidén social dentro de la cual se
generen elementos propios de una sociedad. El término masa es
parte de la modernidad tardia; practicamente significa la
puerta gue dio paso a la postmodernidad porgque marca el
momento en que la cultura deja de pertenecer a una élite y
llega a una colectividad cada vez mas amplia. Efectivamente
se trata de un término que puede ser despectivo, pero que
sefiala la esencia de nuestro tiempo, en donde la informacidn
que proviene de una cultura alta, media o baja se masifica
para poder ser sancionada, ya no por la institucidn oficial,
sino por los porcentajes de la sociedad, que acepta o rechaza
lo qgue se le propone. Esta postura ha llegado a extremos
absurdos con las llamadas encuestas de opinidén, las cuales de
modo indirecto influyen en lo que una sociedad puede y debe
pensar, a tal grado que un héroe nace ahora a partir del
rating.

En este contexto es en donde surge el comic como el
medio gque dio origen a una parte esencial de los mitos en el
siglo XX, pues ha sido a través de €l que los héroes de todo

género fueron creados y alimentaron las ilusiones de las

8 En el grupo que niega la cultura en los estratos bajos se hallarian
Adorno, Horkheimer y Guy Debord
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sociedades postindustriélizadas; El- héroe del- comic alcanzd
su gloria y su caida en un solo siglo. Los héroes que
nacieron con Superman y los Super-amigos han ido siendo
sustituidos por personajes que carecen ya de cualguier
elemento propiamente mitoldgico, es decir que no responden,
en términos estrictos, a un sentido histdrico. La decadencia
se observa en el mismo Superman. Este es pues el ultimo
reflejo de los héroes que, como Prometeo, tuvieron el suefic

de liberar al hombre de sus miedos.
Prometeo: antecesor de Superman y de Batman

En el afio de 1933, en plena recesidn econdmica mundial,
aparecid en el mundo de los comics un concepto novedoso de la
figura heroica: Superman, guien tiene por divisa Truth,
Justice and the American Way. Su &rea de accidén fue, al
principio, Metrépolis, icono del ideal urbano de los Estados
Unides, una gran ciudad funcicnal, en donde todo es perfecto,
pero de vez en cuando surgen problemas generados por “losv
malos”, los villanos que pretenden trastocar el orden de la
idilica ciudad. Con el paso del tiempo y a causa de la
repeticidn inocua de los malvados locales, el radio de accién
de Superman se extendidé mas alld de Metrdpolis. No hay que

dejar de lado el hecho de que el enemigo mads fuerte 'y
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peligroso -en términos ideoldgicos- estaba en otra-parte,--en
aquel mundo insospechado y que es visto a través ‘del
celuloide en tonos que van del gris al negro, y que empieza
un milimetro mds alld de las fronteras de 1los ,Esta§p§_
Unidos.%® Se trata de un mundo incivilizado que es capaz de
engendrar villanos mds peligrosos que los locales, porgque.ya
no se trata simplemente de detener al ladrdén de bancos o élk
secuestrador del alcalde, sino a enemigos gque intentan
socavar the american way of life, a fin de destruirlo.
Superman es originario de Kriptdn, un planeta que fue
destuido por una explosidn cataclismica. El padre del héroe,
Jor-El, un afamado cientifico, sabia con seguridad el momento
en que iba a suceder la catdstrofe vy por ello, de acuerdo con
su esposa, Lara, envid a su hijo, Kal-El, a la tierra en
donde fue criado por Jonathan y Martha Kent y adoptd el
nombre de Clark Kent. Siendo adolescente descubridé gue poseia
superpoderes, lo que le daba una responsabilidad especifica
por encima de los demas hombres, lo gue ademds le hizo ser un

ente solitario, pues no debia ni podia compartir el secreto

! Esta imagen plastica se ha convertido en un lenguaje paradigmatico y
racista de 1las peliculas que tratan temas que relacionan 1la vida
norteamericana y la de cualquier otra parte del mundo; para subrayar ésta
y todo tipo de diferencias, sobre todo las de cardcter racial, los
creadores de pelicula o de comics recurren a los colores negro o sepia.
Un ejemplo bastante reciente lo constituye Trdfice, EUA-Alemania 2000,
dirigida por Steven Soderbergh, pelicula gue marca claramente un mundo en
colores cuando se se refiere a los Estados Unidos y un mundo en color
sepia cuando se habla ds México. Es importante hacer notar que, en esta
pelicula, hasta los personajes estadounidenses gue cruzan la frontera
hacia México por alguna razdén, se tifien de sepia.
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de su origen y”éemsné¥péderes ¢on*naaie,*ni’siQuieré ‘con - sus -
propios pad?es_géopﬁiyos;'~ ;

Ahora :bien;f én ‘la era’ de los apocalipticQS Y dek 105
integraaqsﬁhgy5a6$iméne?as—de ver a,estewtipq;aéﬂhérbe;,la,
pfihexé‘ aéﬂyéil§§'“3e ’puéde explicar a tréVéémrégV éqé¢;ﬁan:
héroe ‘de la cultura de masas, su accién profunda: esté al
servicio de 1la pasividad social, ejemplo de una honrada
conciencia ética que es el imagen del discurso oficial,
desprovisto de cualquier intento de ideologia por si mismo;
La segunda se refiere al superhombre que opone el rechazo y
el silencio a la banalidad imperante, nutridd por‘ 14
desconfianza total en cualgquier accidn que pueda modificar el
orden de las cosas.%®

En términos estrictos, los héroces de la cultura
postmoderna son un reciclaje de la tradicidn clésica. Sdélo
que esta forma de reciclar desechd la parte humana del héroe
y se quedd sdélo con agquella cdscara gue resulta efimera
porgue carece de sustancia. Si se hiciera un andlisis
retrospectivo, los ahora 1llamados superpoderes serian la
parte externa de los antiguos héroes: la fuerza de Hércules,
la rapidez de Aquiles y los artificios de Medea tienen su
correspondencia en la fortaleza de He-Man, la sorprendeﬁte‘

velocidad del Ten Million Dollar Man (El1 hombre nuclear, como

* Umberto Eco, Apocalipticos e integrados, p. 30
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se tradujo al espafiol) o los estratagemas.de Péison,Ivy. Sin
embargo, hay una marcada diferencia entre unos héroes vy
otros, pues los primeros representan una evolucidén cultural,
la tragedia gque viven es un vehiculo de enseflanza y de
transmisidén de una cultura de la vida: la tragedia de Edipo
demuestra, entre otras cosas, la fragilidad de la confianza
gue el hombre puede tener en si mismo; en cambio, el héroe de
nuestros dias impele a sus receptores en sentido contrario.
Ahora bien, los héroes de los comics no padecen ninguna
tragedia, porque sus apuraciones son inmediatas, no
trascendentales. Su heroisme es una forma de escaparate en el
gque se exhiben los valores de honradez y de justicia, pero
gue en si no tienen ninguna manifestacidén de la cultura. No
hay justicia, sino justificaciones. Asi, a pesar de gue para
fildésofos como Lipovetsky el reciclaje provoca dgque - la
historia esté mds abierta que nunca y que la modernidad haya
alcanzado una legitimidad social, la cual permite gque las
naciones enderecen el rumbo en lugar de seguir con la
pronunciada lenta desaparicién,?®®® es claro, para nosotros,
que en la sociedad postindustrializada se - observa una

decadencia en lo que se refiere a sus valores elementales

como la libertad y la justicia.

¥ Ggilles Lipovetsky, El1 imperio de lo efimero, p. 15
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El héroe "griego aspiraba a encontrar- un --camino-—de-
glorificacidn que significaba no tanto hallarse en la cumbre,

sino cumplir con su destino, come lo hizo Edipo. Ahora, el

héroe prefiere la gloria efimera al compromiso consigo_mismo._ ..

y con la colectividad.

La brecha entre el héroe moderno y Superman se revela en
la manera en dgque 1llevan a cabo sus actos heroicos: 1la
rebeldia del héroe se confronta en la sumisidn del super-
héroe. Como afirma Eco, Superman nunca aparcard su coche en
zona prohibida ni organizard una revolucidn,?®® pues su
objetivo no es llevar al hombre a la libertad, ya que en su
contexto ésta se encuentra garantizada por el simple hecho de
estar inmersos en el sistema democrdtico de 1los Estados
Unidos, que en su esencia y en su estructura recuerda los
sistemas totalitarios de la II Guerra Mundial. Su misidn es
resguardar la libertad institucional a diferencia del héroe
rebelde gque constantemente juzga la libertad que se le ha
dado. El1 verdadero rebelde lo sera siempre. Esa es su
tragedia.

La actitud dogmatica de los super-héroes choca de frente
con el espiritu rebelde de los héroes trdgicos. La gente ya
sabe que Superman ganard la partida, pase lo gque pase. E1

sufrimiento ya estd dosificado. En cambioc, la bisgqueda del

%6y, Eco, Apocalipticos e integrados, p. 29
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héroe prometeico- es parteﬁde~la'natufaieéa'humanafque>nofse
conforma con las trébaé ideoldgicas que. lo guian por el
mundo. 7

El hombre rebelde tiene voz a pesar. de que los medios
masivos hablen mds fuerte y lleguen a mds lugares. Son estos
mismos medios quienes lo han acorralado para mostrarlo como
un producto anticuado. Si hubo un momento en que la rebeldia
fue una moda, ahora es una actitud que resulta incomprensible
vy los héroes que enarbolan las banderas de la rebelidn son
producto ya de la misma ideoclogia post-industrializada.

Paraddjicamente, héroes como Superman o Batman
representan el espiritu libertarioc de las sociedades post-
capitalistas. Ellos son resultado de la misma democracia que
se practica en estos paises y son ellos, también, los
reponsables imaginarios de que el sistema perdure.
Paraddéjicamente luchan contra los que se oponen al sistema
establecido, cuando por definicidén el ser rebelde, como

7 es aquel que rompe

habiamos dicho en el capitulo anterior,?t
con las reglas en las que ha nacido para poder alcanzar lo
que por si mismo define como libertad. Paraddjicamente, el
caos se da en la periferia, no en el corazdén del poder, y por

ello a veces los discursos postmodernos en nombre de ' la

libertad carecen de sentido: Zeus tenia el enemigo en casa,

Wefr, supra pp. 264 y ss.
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ahora los enemigos vienen der fueré, r;sohr losr——eXpul‘sad'osr por el
sistema que regresan a tomar .ven‘ganza‘:.r Y ch’;mdo no hay
enemiéo es necesario inventarlts. :A, falta dé la Unién
Soviética, estédn los érabes_,,q,;_loisﬁ narcot;:aflcantes A falta
de Checoslovagquia o de Poloﬁia, lqué’d’a;ﬁ;;(r':’l%ltechenia o las
repiblicas balticas. ’

El espiritu ludico, parddico y populista'de la cultura
postmoderna hizo que la modernidad se degradara,a‘ftal punto
gue es una regla no escrita el hablar de cosas que desde 1la
perspectiva de cierta postmodernidad ya han sido rebasadas:
los valores de 1la familia y de la nacidén, entre otros,
dejaron de ser parte del discurso oficial y, ann cuando en
éste pervive, son una minoria quienes creen en el amor a la
patria o en la libertad y en la justicia. En 1la historia
moderna, el individuo era pensado desde las categorias
colectivas: la nacidén, la cultura y la raza.?®® al diluirse
estos conceptos, la historia parece ser un producto light,'
pues la sociedad no es una empresa que se administre s:Ln
tomar en cuenta las individualidades. Este mismo reclamo’ que
estd ahora escrito aqui sonard fuera de tiempo ‘e;ji’ el
pensamiento de algin filo-postmoderno que lo 1lea.. A ml :
juicio, las libertades de la postmodernidad se confun‘dieﬁoh

con el sentido de una verdadera democracia, ninguna ‘palabra

“Scfr. antonio Campillo, op. cit., p. 21
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como ésta ha sufrido tanta desviacidén seméntica--durante el
siglo xx.%°

Los héroes que defienden esta postura no son mas que el
reflejo de ese sentimiento de angustia y de olvido en el que
han caido las naciones postindustrializadas, las cuales
disfrazan su barbarie con el reiterado discurso sobre 1la
democracia, el cual a causa de su uso y abuso ha dejado de
tener sentido real. Es curioso observar, por otro lado, que

incluso aquellos que no son pueblos post-capitalistas, siguen

la pauta de los paises dominantes:

En menos de medio siglo la seduccidn y lo efimero
han llegado a convertirse en los principios
organizativos de la vida colectiva moderna;
vivimos en socledades dominadas por la
frivolidad, ultimo eslabodn de la aventura

g

capitalista~democrdtica-individualista.”
A quien defienden los héroes postmodernos, Jjustamente es a
los sistemas dque corrompieron a la democracia. Si Prometeo

defendid al hombre de la tirania de Zeus en la tragedia

esquilea, ahora los nuevos prometeos son guienes, vacios de

B ...) en estos tiempos gue estamos viviento, cibernéticos, confusos y
angusticsos en sus perspectivas, cuando se habla mucho de democracia y,
sin embargc, parecs que tanto el concepto coemo sus logros se esfuman en
una realidad gque tiende permanentemente a negarlos. Pacla Vianello de
Cédrdova, “Ciudad y gobierno. El sistema democrdtico en la antigua Atenas”
en Memorias, Jornadas rilologicas 1985, p. 13

M Gilles Lipovetsky, El imperio de lc efimero, p. 13. Cfr. también Jean
Baudrillard, op. cit., pp. 9-22
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‘una conciencia rebelde, défiénden;a”zeﬁs/”gordo vy millonario’
como el personaje gideano, 'y luchaﬁ contra el hombre que‘de
acuerdo con la tradicidn clédsica era su razdn de ser y de
‘actuar.

¢Acaso no llegard, o es que ya llegd, el momento en el
que el héroe no tiene por cuién luchar, ni siguiera por él
mismo? El romanticismo fue 1la exasperacién del héroe que
lucha por su persona en el entendido de que evidencia al
maximo su tragedia personal, como el Prometeo liberado de
Shelley, pero en sus cuitas habia una razdén que justificaba
su rebeldia. Pero, ¢no acabd ya todo en el corazdn de los
rebeldes? ¢(Quién es el valiente en nuestros dias gue se
desnuda ante el tirano para qgue su higado sea devorado una y
otra vez?

Superman es una imagen de lo que el hombre comin
quisiera tener. La imaginacidén popular o el folklor desde
siempre ﬁan tenido estos seres imaginarios que permiten
sobrepasar a la naturaleza al menos en el plano de la
fantasia. Desde Hércules o Prometeo hasta Superman y Batman
pasando por Pantagruel y Orlando, el hombre encomia a
aquellos gque por sus caracteristicas fisicas y mentales
logran traspasar la realidad cotidiana. Pero el caso de
Superman es como el de Prometeo, al menos en este aspecto:

ambos provienen de un mundo ajeno al humano, no son hombres
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que van hacia la divinizacidn, sino que su..origen.mismo.los -
pone ya por encima de los mortales.

Durante toda la historia de la humanidad se han creado
diferentes especies de mito gque pretenden exaltar las
virtudes gque el hombre comin no puede alcanzar por sus
limitaciones naturales. E1 ejemplo mds claro en la actualidad
es Superman. En la sociedad actual, un mito de esta
naturaleza responde a varios aspectos.

1) Las frustraciones y los complejos de inferioridad,
los rasgos psicoldgicos del hombre actual que necesita tener
un referente en el cual pueda depositar la confianza, su
seguridad. El norteamericano medio aspira secretamente que de
su sociedad plana surja algun dia un ser con tales poderes y
cualidades que lo redima y que le llene sus vacios: Superman
es visto como el hombre mediocre que en situaciones dificiles
es capaz de trascender fisica e intelectualmente. Aqui, el
proceso de mitopoyetizacidén consiste, precisamente, en el
vencimiento de los complejos cotidianos y el rechazo de
nuestros semejantes.

2) El1 hombre de la sociedad industrializada no es mds
que un numero en una cadena de organizacidn aparentemente
democratica, la cual pretende igualar 1las condiciones
sociales y materiales. Lo anterior no es mds gue utopia que

crea una crisis estructural y existencial. El1 hombre es un
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numero productivo o improductiVO“en°1é*sociedad de -consumo,
no una persona con cualidades diferentes y vdlidas. Superman
justifica la mediocridad, puesto gue no se puede aspirar a
ser como él, a riesgo de. que. quien .lo intente pueda
provocarse mas insatisfaccidn, pero si se puede declinar ante
él porque representa lo gue no se es. Dicho de otro modo, no
se puede aspirar a ser una especie de semidios o de dios
mismo, de modo que lo mejor gue se puede hacer es mantenerse
al margen y bajo su proteccidn.

3) Las capacidades fisicas del hombre han sido rebasadas
por la mdquina. Incluso hay quien cuestiona el hecho de que
la robética sea capaz, en un momento dado, de rebasar la
inteligencia humana (Terminator I y II). Aqui opera el mismo
procesc va sefialado: Superman, en cuanto ser humano, es el
héroe que puede vencer una rebelidn robdtica, porque puede
seguir encarnande las virtudes utdpicas del hombre comin.

4) A nivel narratoldgico hay una serie de elementos que
lo identifican como el hérce prototipico (su figura ha creado
una saga de héroes, por ejemplo Los superamigos): posee una
fuerza descomunal, visidn de rayos X,  propiedades
energéticas, velocidad supersénica) etcétefa; tales elementos
son parte del semidios que ser‘compléméhﬁa poh. su parte
mortal: es timido, miope, de jﬁnéi iﬁtéiiéégéié;qﬁedidcre Y.,

como en muchos comics de  la’ cultura estadounidesnse, esté
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enamorado de su colega, quien representa -para.-él,.--ademis,..
algunos elementos maternos (otros ejemplos: la relacidn 'del

Pato Donald y Daisy, Mickey y Mimi).

Superman es la suma de todas las virtudes fisicas e

intelectuales, esta Ultima caracteristica en sehtidq irdénico:
puede ser mds veloz que la luz, el calor de sﬁ}mano puede
fundir el hierro, su mirada es tan poderosa’que'atraviesa la
materia, tiene una belleza fisica envidiable y cualqguier
santo palidece ante la infinita bondad y entrega gque tiene
hacia el género humano. En resumen, seria la imagen del
hombre perfecto, si no hubiera sido concebido como
extraterrestre.

Se puede afirmar, a partir de lo ya expuesto, gue el
héroe de los comics es un arquetipo de 1las aspiraciones
colectivas y por ello la manera en que es representado y han
sido creadas sus cualidades permite que sea fdcilmente
reconocido.?® Si el mito de la antigiedad marcaba una
relacién del hombre con la naturaleza inmediata que se
traducia en representaciones metafisicas, como el concepto de
libertad en el Prometeo de Esquilo, la saga .de los héroes
medidticos evidencia al hombre con la experiencia de sus
frustraciones \Y de su incapacidad para lograr la

trascendencia ética, como queria Camus. La repeticidn

! Umberto Eco, Apocalipticos e integrados, p. 229
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infcesarite” de ‘la ‘férmula-maniquea “en-la  gue--el -bueno-lo: es
tanto que sdélo le falta.la inmortalidad para ser dios, y el

malo lo es a tal punto que sus acciones se reducen-al absurdo

-de querer autodestruirse. con..sus .propios.actos,. . no: ofrecen

ninguna respuesta suficiente en los aspethsisocialeg como. 1o
hacia el mito antiguo. ‘ |

Agi, el mito postmodernc es un discurso Vaéid} detrds de
la capa de Batman y de la S en el pecho de Superman se
encuentran  los miedos de un sociedad que hé preferido
engafiarse a enfrentar su realidad histdérica cimentada en el
horror y el crimen.

En efecto, todos estos valores definen también Ila
vacuidad del personaje. Superman posee todos los atributos
que gran parte de 1la humanidad suefia; sin embargo, a
diferencia del héroce griego, este personaje estd humanamente
vacio. Si Prometeo es capaz de renunciar momentdneamente a su
dignidad de dics para servir a los hombres, Superman busca,
como el buen cristiano que parodia Gide, a quién hacerle un
bien a fin de que su reputacidén de héroe quede a salvo y sea
cada vez que se pueda reconocida por todos. Es el héroe como
la estrella de cine que necesita de la admiracidn colectiva
para poder nutrir su vanidad, qué es: a.:lé:'Vez la de 1los

mismos que se la profesan.
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Pero la admiracidn y el culto que se tiene por Superman
estd resuelto por la misma estructura narrativa de este
comic: tanto los personajes periféricos como los potenciales
receptores se subliman ante la imagen del super-héroe porque
en la vida cotidiana es el cldsico ejemplo de la mediocridad.
En efecto, Clark Kent es un periodista de poco caracter, con
una inteligencia poco afortunada y casi siempre menospreciado
por los demds, sobre todo por Lois Lane de guien estéd
enamorado. La doble vida de Clark Kent es un tema recurrente
en la cultura popular norteamericana: es la tragedia que
sufre el héroe que no puede revelar su verdadera identidad
para poder seguir adelante con las tareas que se ha echado a
cuestas .4

A través de la doble vida que llevan los héroes de 1los
comics, los receptores viven la fantasia de que al menos ‘en
la representacidén medidtica se llevan a cabo los ideales de
libertad y de justicia. No importa que éstos sean la imagen
del sistema imperante. Al contrario, mientras esté a salvo el
orden interno de la sociedad norteamericana todo estéa

justificado. Asi el mds mediocre de los ciudadanos se siente

" rdemas de Superman estdn los casos de Batman, Supercan, Mighty Mouse y
Spider Man, entre otros. Paolo Fabbri, Tdcticas de los signos, pp. 15-53,
habla de las estrategias simbdlicas qgue se manejan en los relatos a
propdésito de la figura del agente doble. Un agente doble es como Superman
y Batman que se hallan en la paraddjica posiciodn en la que las dos partes
{sc. que componen su doble identidad) a las que sirve simultdneamente
pueden saber muy bien que €l realiza un doble juego y atenerse a las

circunstancias.
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protegido por la"heroicidad—tinvehtada=ren dog-mediog-y .-
reinventa el mito cuandb éejsubliﬁa a'través de las acciones
de los héroes.

Los Estados totalitarios alimentan..el  espiritu heroico
al estilo de Superman, pues asi como el ciudadano comin ve en
este personaje las suma de sus ambiciones fisicas e
intelectuales, también ellos proyectan la fortaleza de sus
instituciones y de su ideologia por medio de un icono fuerte
e invencible: his powerful body personified the powerful
state.?®?

La manera en que Sse crean Yy se transmiten los mitos
sefiala una notable diferencia entre la antigtiedad, la
modernidad y la postmodernidad. La tradicidén oral erigia el
mito a través del tiempo que permitia que sus simbolos
maduraran y se afianzaran en el pensamiento colectivo. La
repeticidén del mito era parte fundamental de su proceso de
creacidén. No importaba, entonces, escuchar una y otra vez las
historias de la Iliada o prestar atencidn a los relatos ya

conocidos a través de la tragedia, pues

los narradores originales de la mitologia griega, (y
de toda mitolegia antigua) justificaban sus

variaciones simplemente mediante el acto de narrar

WBefr. J. A, Mangan, Superman Supreme, p. 5
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las -historias, --cada--uno .a -su-manera.-En--mitologia,

contar es justificar.%®t

El personaje del mito tradicional encarna una ley universal y
sus actos, aungue recreados, son previsibles. Ahora'bieﬁ, é
pesar de que los mitos del siglo XX tienen esta raiz, el modo
en que se perciben estd acordonado por los mass media.

Hay repeticién del mito, pero llevada a la exasperacidn
gque hace inverosimil que Batman surja de sus cenizas péra
enfrentarse una y otra vez al Joker, a Mister Penguin o a Cat
Woman. Resulta inverosimil que después de miltiples batallas
el héroe no padezca ni fisica ni moralmente. El1 héroe
postmoderno es frio en todo sentido como el arte pop que lo
engendrd. Pero, a pesar de esto, tal vez la gente, como en la
antigiiedad, esperaria ver qué nuevos superpoderes o
estratagemas aparecerian en el héroe. Desde esta perspectiva,
Prometeo y todos los héroes de la antigliedad cldsica resultan
limitados si los comparamos con los héroes postmodernos.

En el continuo enfrentamiento de héroes como Batman y
Superman, llega un momento en que su tragedia se revela en
gque no hay un verdadero enemigo, 1lo cual no ha sido un

obstdculo para que permanezcan en la atencidén del publico,

““Rarl Kerényi, op. cit., p. 18
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‘como penso"'IE:c»:o.‘195 No- puede': haber-héroe:-sin-antagonista y es
por ello que en la Wvltima versidn filmica de Batman el
publico tuvo mayor empatia con los “malos”, sobre todo con
Freezer, que con. el héroe mismo.

Asimismo, un mito, sea el de la tradicidén clédsica o el
de los mass media, no se puede consumir porgue, a pesar de lo
inverosimil de las hazafias, la forma en que son relatados
permite gue de una u otra manera estén presentes en la vida
cotidiana de las personas. El1 hérce es inalcanzable, pero
nunca como si fuera dios, porque entonces la empatia del
hombre y del héroe caeria por su propio peso. Dios no tiene
una doble personalidad como los héroes medidticos, en los
cuales esta caracteristica es esencial para poder llevar a
cabo su tarea de guardianes del orden y de la justicia. De
igual manera, la doble personalidad es parte de la magia que
permite mantener alejado al héroe del hombre comin.

De acuerdo con Aristdteles, el relato que llevaba a los
oyentes a sorprenderse nuevamente ante un mito ya conocido,
se debia al recurso poético de la palabra.?®® La habilidad

para crear y volver a re-crear la misma historia sdélo se

% y. Eco anotd en Apocalipticos e integrados p. 230-31, que Superman no
tendria posibilidad de desarrollo por la falta de un adversario, 1lo cual
no sucedidé y, al contrario, la demanda del mercado ha obligado a
repeticiones sucesivas de la serie en todas las formas posibles -cine,
comics, videos, etcétera- e incluso a re-inventar a los personajes
centrales. Este fendmente debid observarse ya en 1965, afo en gque se
publicd Apocalittici e Integrati, pero parece haber escapado de las
observaciones de Eco.

Y Aristételes, Podtica 1450 bl2-20
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puede “concebir en - la  medida- en que los oyentés ““son” o=
participes del relato. Cuando Esqguilo introducg alioVén;el
mito de Prometeo, transfigura la narracidén para ampliér los
argumentocs que sustentan la idea de un ZeuS—,ti;ano,u:pero:
sobre todo da un gifo dramdtico que permite sos;enér/‘ei
tiempo escénicp del mito. En otras palabras, asi‘ como: a
Superman se le hace revivir las veces que sean necesérias, el
que contaba un mito en la antigitedad introducia .- nuevos
elementos poéticos para captar la atencidn, pero sin alterar
la esencia mitoldgica. Por cuestiones de mercado, ahora no
importa si en principio Batman surgidé con un parecido fisico
a El1 Santo, por ejemplo, y maéas tarde fue un personaje con
caracteristicas gdticas y por uUltimo haya aparecido con una
apariencia totalmente retro.?’’ La moda de las apariencias se
impone en el modo en el que los personajes son presentados
una y otra vez. Un matiz en la indumentaria del héroe es
motivo mds que suficiente para que los medios masivos lo
presenten como algo totalmente nuevo.

Ahora bien, mds alld de las apariencias fisicas y de 1los

entresijos narrativos, 1los guionistas de los comics han

97 g1 sufijo retro sugiere una vuelta al pasado reciente, una nostalgia
por los productos de la cultura popular, desde la forma de vestir hasta
la manera en gue es expresada la literatura. Estas caracteristicas
confirman que el reciclaje es un signo con el que es posible identificar
a la postmodernidad. Al respecto, dice Lipovetsky, La era del vacio, p.
9, que en la sociedad postmoderna lo nuevo se acoge como lo antiguo, (..)
se banaliza la innovacicdn, en la que el futuro no se asimila ya a un

Pprogresc ineluctable.
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désarrollade, ‘como en cierto tipo de novelas, ‘un —espacio
carente de tiempo, en el -que . los _'k_hérges alcanzan 1la
inmortalidad sin necesidad de convertjirse en dioses. La
ambigiedad temporal del relato -permite--que .en la figura de
los héroes se entreveren historias que pricticamente llegan
al infinito. Un ejemplo: se ha dicho que Superman y Batman
manifiestan actitudes homosexuales o por lo menos poco
comunes en su relacién con el sexo opuesto. Superman parece
cumplir reverentemente el voto de castidad, porgue no puede
revelar su verdadera identidad, y 'B'atman se manifiesta feliz
junto a Robin. Una interpreta‘cién a e>sty:a manera de ser se
encuentra necesariamente dentr‘o de Unrfesr]‘;‘:aci,ol Mtempo‘ral. Si’ el
héroe sostiene una relacidén o peor: aﬁh »s'e;i’ca'sa,' entra en el
espacio temporal que lo cefiiria a una félét;o de cardcter
lineal, es decir, con un fin precisb.

A causa del tiempo, los comics son el ejemplo de una
sociedad asexuada. Para que el comic perviva debe desaparecer
cualquier situacidn que determine el tiempo de los
personajes, pues si no es asi, entonces el relato se torna
insostenible. Sin caer en prejuicios, el rompimiento del
orden temporal se ha traducido en situaciones sociales
deplorables. Si con Batman se observa un mundo masculino ‘en
el que sdlo es posible vivir a ocultas so pretexto»yﬁge‘ “noi

desenmascarar el misterio del murciélago, en Ranma % ya ‘no
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sélo es una cuestién de homosexualidad, sino de seres
abiertamente invertidos, personajes que cambian su cardacter
masculino al femenino y viceversa mediante el inverosimil
recurso de entrar en contacto con el agua.?®®

Sin embargo, el mito de Superman rompid el esquema de la
asepsia social que mantenia el espacio sin tiempo vy,
finalmente, aceptd casarse con Lois Lane. Casi sesenta afios
de noviazgo no explicito terminaron frente al altar en 1997.
Este evento modificd la esencia del Superman tal como sucede
con todos los héroes de la postmodernidad. En efecto, el
factor tiempo entré en escena y Superman se enfrenta al
dilema de ser esposc de Lois Lane y ser un hombre comin y
corriente vulnerable al dolor o seguir solitario pero con sus
superpoderes. Ademds, a su esposa tuvo que revelarle su doble
identidad, con lo cual también se volveria mas vulnerable.
Ahora tenia que cuidar a Lois Lane con mayor esmero, amén de
sus ya miltiples tareas.

La respuesta que los guionistas de Superman dieron al
factor temporal era previsible: el héroe tenia gue morir,
puesto que el haber abierto la puerta del tiempo mediante su
casamiento propicidé gue se acentuaran sus rasgos humanos,

sobre todo el més terrible e invencible: la muerte.

4% Takahashi Rumiko, Ranma %, Manga, 1998. Este comic aparecid primero en
formato de revista bajo el sello de la editorial japonesa Manga y, debido
a su éxito, mas tarde fue llevado a la televisidn.
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observar el mito en su totalidad'seﬁala:que, aydiferéndia‘del
mito antiguo, se le puedan  afiadir nuevos téﬁicdé ad
infinitum. Si bien es cierto que los procedimieﬁtos,orales
propiciaban que cada vez que se relatara el mito és£e fuera
distinto en cada ocasidén, ahora la forma de relatar el mito
se asemeja a una historia sin fin,*®® pues quienes 1los
escriben siempre tienen un elemento olvidado, un resquicio
del cual se puede hacer una nueva historia, de manera que de
cada una de las ramas gque emergen del relato central naceran
nuevos retofios y asi hasta la saciedad.

Cada nueva aventura de los super-héroes es una
reactualizacidén de su tiempo. Y es agqui en donde estid la
clave de su supervivencia, pues es el receptor quien olvida
aquellos elementos gue podrian resultar contradictorios en la
simbolizacidén del héroce. Como el olvido que padecid Prometeo
por parte de los hombres, en la actualidad la rapidez de los
mensajes hacen gue no haya un recuerdo de aquello por lo que
lucha el héroe. A pesar de su contemporaneidad, la justicia
por la que luchan Superman y Batman es distinta en cada uno
de los periodos en que aparece como algo novedoso. Asi, por
ejemplo, en la pelicula Batman y Robin ya no hay ni siquiera

un verdadero enemigo, pues la historia resulta tan banal que

% como en la pelicula de Wolfgang Petersen, Never ending story, 1992,
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son los “malos” quienes terminan-peleando entre si, mientras
el duo dindmico permanece mas como el motivo simbdlico de la
pelicula que como héroes centrales de la misma. En
definitiva, tanto Poison Ivy como. Mister Freezer son guienes
adquieren un papel predominante. Por medio de este mecanismo
tan simple Superman adguiere la misma categoria temporal que

Prometeo, e incluso la supera.
Visiones del Prometeo postmoderno

El héroe postmoderno también estd por definirse, pero los
mass media ya han dado muestras de cdmo serd o hacia dénde
apuntan sus caracteristicas. Para ello nos basaremos en dos
ejemplos gque por si mismos son una._ autorreflexidén de la
creacidn medidtica de los héroes: Terminator v The
Unbreakable.

La postmodernidad es la era del vacio y sus hérces
responden fielmente a esta condicidn. Este vacid‘ es el

resultado de 1la pérdida de confianza en el ’progre59‘¥y si

Prometeo es simbolo de éste, estariamos'khaﬁla
también del fin de una gran parte del mito mculturalg En
efecto, al no haber enemigo contra quien 1uchar.dkideélogia

que defender en el presente, porque ésta se ha ééotaab'én si
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misma o la’ cultura 'se ha convertido~en un“bien de ‘consumo, %

los héroes tienen que luchar cogt?a §;;futuro, el cual es
visto como una utopia porgue en él;;:éééhte no hay salvacidn
posible. En general, permea enxlalgente:de la era postmoderna
la idea de vida del aqui y ahoréf‘es decir, una especie de
retardacidén del tiempo individual y colectivo causada por el
desencanto y por la monotonia. De ahi que el futuro se
presente como el espacio en el que el hombre todavia puede
seguir sobreviviendo. Sin embargo, este futuro también se
vislumbra como apocaliptico.

Superman Yy Batman durante un largo tiempo lucharon
contra enemigos de su momento histdérico, contra personajes
gque eran sus contempordneos, pero la reiteracidn de sus
acciones desinteresd a su auditorio que ya no se conformaban
con la lucha contra los “malos” 1locales y los de otras
naciones. De alguin modo el comic mismo intuydé en la mente de
sus seguidores que los valores que defendia finalmente serian
derrotados y «que habia gque buscar la esperanza en otro
egpacio. Esto explicaria, en principio, la renovacidn de los
héroes tradicionales y la aparicidén de otros cuyo referente

temporal es el futuro.

500'I‘erry Eagleton, op. cit. p. 44; Gilles Lipovetsky, La era del vacio, p.
9. Parafraseando a éste ultimo fildsofo, se puede decir que la cultura
vista como una mera mercancia significaria la apoteosis de la sociedad de
consumo en la era postmoderna.
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En efecto, en 1981 se exhibidé en las pantallas de cine-
una pelicula futurista y de ciencia ficcidn en la que Arnold
Schwarzenegger hacia el papel de antihéroe: Terminator, un
cyborg modelo 600, capaz de mimetizar las caracteristicas
humanas al punto de que externamente no era posible observar
diferencias notables entre la maquina y un ser humano.

Esta pelicula plantea el f£in del mundo o, al menos, del
ideal del progreso, a partir de que las computadoras, por
algin motivo oculto, se salen del control humano y operan por
voluntad propia. El tan esperado Armagedon tiene como origen
la rebelidén de las madguinas que provocan una debacle atdmica
que destruye practicamente toda creacidn humana y son pocos
los hombres que sobreviven para enfrentar una guerra desigual
contra las mdquinas que, enloquecidas, pretenden destruir
todo rastro humano gque hubiera quedado después de la
explosidn atdmica.

Hay dos héroes en esta historia. Ambos - son humanos
comunes y corrientes al estilo de Superman y dé Bat  Woman,
pero sin los superpoderes de éstos: Kyle Reese y Sarah
Connor. Tanto Reese como el primer Terminator viajan del ario
2029 a 1984 en 1la ciudad de Los Angeles con un doble
objetivo: hacer que el futuro se cumpla cuando Reese logre
engendrar en Sarah al lider de la Resistencia, John Connor,

y. por paraddjico que parezca, darle a la corporacidén Skynet

365




la clave tecnoldgica del futuro para crear chips -
inteligentes. El1 futuro regresa al pasado para gue se cumpla
el destino o, como dice el primer Terminator: The future is
no set. There’s no fate we make it ownselves.

Hay una tradicién que pone a Prometeo como creador de
los hombres.®®! Este dios luego tiene que proteger a su
creacidén de los designios de Zeus. El robo del fuego es el
punto de partida que marca la evolucidén humana y el descenso
del Titédn, como ya se ha explicado. A causa de los dones de
Prometeo a los hombres, Zeus condena a estos ultimos al
sufrimiento eterno que conlleva la posesidén del fuego, es
decir, el progreso le traeria al hombre igual numero de
desgracias que de beneficios. El progreso es asombroso: desde
el fuego gque sirve para cocer los alimentos hasta las
supercomputadoras dque son capaces de convertirse en algo
superior la memoria humana.

En efecto, los descubrimientos de Skynet llegan a ser
tan benéficos porque permiten que los problemas tecnoldgicos
sean resueltos de manera rapida vy eficiente, pero las
mdquinas llegan a ser tan inteligentes que toman el poder por
su cuenta. Entonces, los hijos de los hombres postmodernos,

las mdguinas, se rebelan contra sus creadores, del mismo modo

0 Noticia gue no aparece en Hesiodo, por cierto. vid. supra pp. 129 y
ss., Esquilo, Prometeo encadenado, vv. 506 y ss., Pierre Grimal,
Diccionario de mitologia griega y romana, p. 455
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que hubo una especie de levantamiento-de-los hombres»contfa~
sus dioses que les negaban el derecho de participar de 1los
dones del fuego divino. 7

Terminator vuelve del futuro para vdeg;ruif, a Sarah
Connor y asi evitar gque nazca el lider de la Resistencia, el
cual ensefiaria a los hombres a luchar contra las maquinas y
emprenderia, con ello, la organizacidén de una nueva sociedad.
Pero la pelicula plantea sélo el hecho de que este nuevo
orden social puede hacerse realidad, pues, salvo algunas
escenas en donde se ve a las mdquinas luchando contra los
hombres, el futuro en que se da la Resistencia no es resuelto
por el director de la pelicula. Es el arte de dejar cabos
sueltos para preveer futuras historias que parten del mismo
problema, como sucedidé tiempo después en donde Superman
irrumpié en la saga de los Terminators, como veremos mMas
adelante.

Si con las aventuras de Superman la lucha contra el mal
era el objetivo medular, puesto que habia gque mantener a la
sociedad limpia de ideas o de seres extrafios, con Terminator
el mal se encuentra no sdélo en el hombre, sino en la maquina.
Pero ya no es una discusidén ética, sino el simple objetivo de
la sobrevivencia. La sustitucidén del hombre por la miaquina se
vuelve, en el futuro, una realidad apocaliptica: ‘El hombre no-

alcanza a comprender el alcance de sus descubrimientos y bajo
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la bandera del progreso “extralimita sus “posibilidades - para
engendrar un nuevo Frankenstein que; sin imaginarselo, 1lo
destruird. Tanto la creacidn como 1a‘destrﬁccién, desde esta
perspectiva, resultan absurdas.

El absurdo que definid Camus pareceria la reduccidn del
espiritu postmoderno. Al no haber una razdn trascendente gue
sostenga los actos humanos, sdélo se llega a verificar que la
humanidad opera como una gran mdquina, la cual no sabe quién
la maneja y para gqué. Por esta misma razdn, la miAquina
termina siendo mds inteligente que aquél que la credé., E1
cansancio del espiritu humano se ve en la;rébeticién de las
cosas; la repeticidén seria un absurdo porque la reproduccidn
anula la creacidén. El1 héroe de 1la actualidad seria, en
términos generales, una repeticidén de sus antepasados, con la
salvedad que se atribuye a las . .caracteristicas de 1la
postmodernidad.

Asi, el héroe actual es parecido a agquellos gque
surgieron en la linea divisoria de la modernidad y de‘,la
postmodernidad, pero han desafiado nuevamente al tieﬁpo{y si
bien no alcanzan la inmortalidad, si son capacesldé'ﬁenCer la

barrera del tiempo y viajar por el espacio. La ventaja es que

el tiempo actual todo lo registra. PerO'“gaCasq “Superman y
Batman no son ya obsoletos? Cumplierbﬁ;éu;Ciclb y fueron y

estan siendo sustituidos por hérbés_cada”vez mas efimeros. Es
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el héroe por un dia, como los de los comics..japoneses. .
Prometeo no necesitaba promocionarse y tener una camparfia
publicitaria para que fuera reconocido; en cambio; ahora el
héroe es un producto de las reglas comerciales. El1 héroe
metafisico no tiene lugar en la postmodernidad, pues en
nuestros dias la tarea se resuelve en las individualidades de
cada ser que estdn supeditadas a las leyes de la
globalizacidén. Hay que considerar el hecho de que la
postmodernidad se apropid de conceptos, como el de héroe, que
ha transformado de manera radical, y cuyos referentes poco o
nada tienen que ver con el mundo cldsico o moderno.

La raza injusta que describe Hesiodo terminaria
aniquilada, paraddéjicamente, por las mAgquinas, seres due
carecen de moral y, por lo tanto, del minimo sentido humano.
La primera generacidén de los cyborg eran capaces de mimetizar
la estructura fisica humana. La segunda generacidn de cyborg,
el modelo T1000, podia, ademds, mimetizarse con cualquier
objeto que tocara, gracias a la aleacién de titanio
(polialeacidn mimética, es decir, metal ligquido) con la que
fue construida. Pero més interesante es notar gque estos
cyborg también podian experimentar sentimientos propios de
los humanos. La paradoja es que el sistema Skynet pretendia
aduefiarse de la Tierra bajo la condicidn de que no guedaran

humanos més que como esclavos, pero las maquinas, al menos
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IOSZUé:minaﬁors} empezaron ‘a tener cierto-tipor-de-—acciones-
gue ya no éran propias de su naturaleza mecdnica. Un ejemplo
al respecto: en una escena de Terminator II, John Connor le
ensefla- al Terminator que lo proteje a no. matar simplemente
porgue fue programado para destruir, pues tiene que discernir
que el acto de matar es malo. Irdnicamente, mas tarde, en
otras escenas, Terminator ya no mata, pero les dispara en las
rodillas a los policias que tratan de detenerlo cuando va a
rescatar a Sarah Connor. El Terminator aprende poco a poco a
comportarse propiamente como humano y, de lejos, comprende
también por qué la gente 1llora, cuando John resiente la
pérdida de este robot.

Sin embargo, la magquina no evoluciona algo més en este
ultimo sentido. Al final, en ambas peliculas, los
Terminators, los buenos y los malos, terminan siendo
destruidos y se cumple la misién de salvar, por el momento, a
John Connor, dJde tal manera gque la Resistencia contra las
madguinas se ha asegurado, lo cual no implica que més adelante
el joven Connor tuviera mds aventuras peligrosas antes de
llegar al afio 2029.

En efecto, en 1999 DC Comics publicd Superman versus Thé
Terminator, Death to the Future, una historia en la que Sarah
Connor y su hijo John se ven envueltos en,una'peréeéucién

delirante por -parte de muchos 7@rmina;ors gque estdn siendo
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enviados desde el afio 2032. Sin ninguin Terminator -aliado -que
proteja a Sarah y a John, Superman entra en acciédn para
proteger al lider de la Resistencia en ciernes.

La historia de. Superman vs. los Terminators_ no_ . tiene
otro fin mds que el de alargar la historia -al infinito-
mientras llega el dia de 1la destruccidn total. ,Mientraé
tanto, el hombre de acero ha podido corroborar las:palabras
de Sarah porque, sin querer, entra al tunel del tiempo qﬁe;ha
dejado abierto la misma Resistencia y, de esa ﬁanera, conbce
a John Connor con mds de cuarenta afios, cuando minutos antes
1o habia conocido de tan sdlo diez.

Otra vez la ausencia de héroes en esta saga es evidente.
Superman no hace mds que aplazar la historia, pero no hay una
solucidn verdadera al peligro latente que se cierne sobre la
humanidad a causa del magquinismo repetido hasta la ndusea en
los Terminators que aparecen de la nada y se reproducen de
manera alucinante que cada vez mas cierra las puertas a sus
propios creadores. En efecto, si acaso en las peliculas
Terminator y Terminator II no habia quedado clara la idea de
que es el futuro el que viene al pasado para darle al hombre
la teconologia que habria de destfuirio, la intervencién de
Superman en esta historia intfoducé,a,uno de sus enemigos,
Lex Luthor, guien a peticidn dé Sﬁﬁérbirl tiene que ayudar a

vencer a los Terminators, en .el- entendido de que. si estos
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ganan;, Luthor también pierde”pofque,~a pesar-de su maldad,#es,
humano.

El maniqueismo cdn que  se preéentan de manera comin a
los personajes se.evidencia por la ayuda _solidaria _entre los
humanos “buenos” y “malos” para salvar a 1la hﬁmanidad. Pero
aparece una gran paradoja: los héroes y los villanos se
enfrentan contra las miquinas del futuro, pero no hacen nada
por rescatar su presente. Los Terminators son finalmente
eliminados gracias a un virus que Luthor inocula en las
maquinas, pero él se gueda con una muestra de esa tecnologia
con el fin de analizarla y explotarla en su favor.

Esta paradoja sdélo se puede explicar en el sentido de
que, como en la tragedia griega, los personajes saben gque se
dirigen a un punto tal que ya no hay retorno posible y sdélo
les queda la posibilidad de actuar entre el punto presente en
el gue se hallan y la llegada de aquello que ha sido mé&s que
anunciado: el ataque nuclear, no de los hombres, sino de las
maquinas, el gobierno de éstas y la reduccidn del género
humano a la esclavitud o a la muerte. Pero ni Superman ni los
Terminators de la Resistencia son capaces dekcompfender que
mads que salvar al lider de ésta, deberian de»hacerialgo‘para
salvar al presente.

En una escena de Terminator II, éafah Connor intenta

destruir todo vestigio del primer Terminator qﬁe' vino del
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futuro para matarla.y. que el laboratorio Cyberdine ha_estado
estudiando para aplicar la tecnologia del futuro a maguinas
inteligentes en el &drea militar. Sin embargo, sin ninguna
explicacidn mads qgue una bondad fuera de lugar que norle Qa
fuerza para matar al investigador que lleva a cabo el estudio:
de los restos del Terminator, Sarah da un paso atréé y la
historia vuelve a quedar en punto cero. E1 futﬁro( yva
manifestado una y otra vez, debe cumplirse, lo cual implica
otra paradoja, pues es evidente que los Terminators de la
Resistencia no pueden viajar al pasado si John Connor no ha
sobrevivido. Hay, pues, una seria inconsistencia en el relato
qgque hace poco creible el viaje al pasado a permitir gue se
cumplan ciertas condiciones porque éstas ya se dieron en el

futuro.
El héroe postmoderno

La utltima vez lo vi irse

entre humo y metralla,

contento y desnudo:

iba matando canallas

‘ con su candn de futuro.

Silvio Rodriguez. La cancion del elegido

El héroe postmoderno es un ser vacio moral e ideldgicamente.

Es un elemento més de la mercadotecnia que se usa para fines

muy distintos al de los relatos modernos y cldsicos. Ya Camus
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anunciaba el “fin de los-héroes rebeldes a causa -de=la- falta
de honestidad entre el ser y el querer ser. El héroe desde
siempre ha sido el reflejo del espiritu humano eh sus suefios
v en las posibilidades de la naturaleza .y _ el progreso. Por
ello, se puede decir que la humanidad de ﬁuesﬁ;oé dias es
igualmente vacia y camina sin sentido.

El progreso prometeico se ha agotado; Eémbién. ‘La
tecnologia vy la ciencia han fracasado en su inténﬁb;bor,hécer
de la vida del hombre un espacio del paraisofldéiicualffue
echado a causa de ese mismo conocimiento qﬁe nacié con el
fuego y permitid que su conciencia se desarrollara. E1
progreso ha intentado recuperar el paraiso perdide, arrancar
al hombre del miedo y de la muerte, pero el camino de esta
hazafia es un contrasentido que ha orillade a la humanidad a
una desvalorizacidn tal que ni los héroes gque han surgido en
la postmodernidad pueden hacer gue se vea una esperanza por
recuperar la esencia humana. Afirma Baudrillard que siempre

2 entendiendo a

ha existido un deseo de anticipacidn del fin,5°
éste como el progreso que el hombre pretende alcanzar, pero
no hay acontecimiento actual que resista la velocidad con 1la
el hombre transforma su cultura.

En efecto, es tal el sinsentido -~ de  ‘la. cultura

postmoderna que ahora la maquina se ha convertido en.el nuevo

%2 jean Badrillard, La ilusidn del fin, p. 19
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héroe, en el objeto de culto al ‘cual” se "apuesta toda
posibilidad de desarrollo. Asi, lo humano no sdélo es dejado
de lade, sino gue también hay un desprecio por la misma vida
que anula los valores gue sostienen a toda sociedad: -Si-los
Terminators tenian la posibilidad de mimetizarse con los
hombres tanto fisica como afectivamente, ahora es el hombre
que, tal vez sin estar consciente de ello, busca esa mimesis
con la maguinaria.

El tiempo, los sentimientos, el pensamiento, el gusto,
entre otros elementos ya no pertenecen estrictamente a la
voluntad del hombre. Los centros de poder tradicional -la
escuela, la iglesia, el gobierno mismo- son desplazados por
el sentido de incertidumbre que provoca la globalizacidn.®°?
El hombre estd cada vez mas cerca en el tiempo real a través
de las mdguinas, pero poco a poco se aleja cada vez mas de la
capacidad de entablar una relacién verdaderamente humana. Si
bien es cierto que las cosas se simplifican por medio del
maquinismo, también lo es el hecho de que el hombre se
desapega de sus capacidades afectivas y de comunicacidén por
el tamiz que significa depender de las telecomunicaciones

para poder estar dentro del universo postmoderno.

3 Hoy vivimos para nosotros mismos, sin preocuparnos por nuestras
tradiciones y nuestra posteridad: el sentido histdrico ha sido olvidado
de la misma manera que los valores y las instituciones sociales. Gilles
Lipovetsky, La era del vacio, p. 51
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81 lo anterior es'ciertd,”enﬁonCes se puede;aeéirfque"laj
figura del héroe ya no tiene . sentido porque .su 1abor,la puede
llevar a cabo una computadora 1lo suficienteménte‘iﬁtéligente
para desplazar tanto - a -su creador - como- --a-—cualquier
manifestacidén humana. Por ello, un héroe con caracteristicas
fisicas y morales como Prometeo es sustituido por un hombre
de acero que vuela, qQue tiene visidén calorifica, entre otros
poderes, es decir, un superhéroe, que, sin embargo pertenece
todavia al espectro de 1lo humano. Ese semidios -Superman-
debid desparecer para dar paso al héroe-maquina, al
Terminator que estd programado para llevar a cabo sus
funciones destructivas ya sea para hecer el bien o el mal,
todo depende de quién lo programa.

Pero todavia este robot estd sujeto a 1a mano- del
hombre. Es necesario, si el hombre mismo aspira a un mundo
perfecto, que sea una gran maquina la que gobierne sobre los
hombres-esclavos y las computadoras. En 1984, Orwell, al
adelantarse a su tiempo, dio un ejemplo de cdmo una
inteligencia superior podria estar en toda actividad humana y
tecnoldégica, de tal modo que nada escapaba a su mente.-  El
Gran Hermano puede ser un hombre, una ’ideoiogia  o uné
maquina. En el fondo da lo mismo: la humanidad, ai pérdéffia
fe en sus héroes y al carecef~6§'un‘espiritﬁrfégeiaéfléaé'

presa de sus mismos errores al  fundamentar la existéencia de
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un ser supremo gue no nace del mito como discurso que funda
la esencia del hombre, sino como la inercia del progreso gque
lleva a la humanidad a una depredacidén y a una degradacidn
sin retorno. Ante un espectdculo postmoderno de esta indole,
el héroe ya no tiene cabida en este mundo. Primero murid
dios, luego el héroe. ¢La siguiente en desaparecer serda la
especie humana? Si es asi, la justicia gque Hesiodo pergefié se

habra cumplido.>®

' En efecto, ya Jean-Pierre Vernant, op. cit. p. 79, habia advertido 1la
visidn profética de Hesiodo al senalar que el ciclo de las edades es el
fundamento del destino del hombre: de una Diké el hombre se dejé llevar a
la Hybris, la cual desapareceria con el hombre mismo y todo reiniciaria
en con la edad de oro.
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V. Epi
. Epilogo
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Epilogo

flota el Espiritu de Dios que gime

con un llanto mds llanto aun gque el llanto,

como si herido -;ay, El también- por un cabello

por el ojo en almendra de esa muerte

gue emana de su boca,

hubiese al fin ahogado su palabra sangrienta.

José Gorostiza. Muerte sin fin

La historia de Prometeo es la del héroe y de la humanidad
misma. Creador del hombre, salvador del mismo, profeta, héroe
de la rebeldia y primer y udltimo eslabdn de la esperanza
humana: todo esto ha significado Prometeo en el espectro de
la mitologia de Occidente. La figura del Titan resume el
progreso del hombre y explica sus contradicciones y sus
aciertos desde el momento en que roba el fuego sagrado.’®® Por
estos mismos motivos no es posible ofrecer un cuerpo de
conclusiones sobre este estudio que se ha hecho al respecto.
Concluir seria disimular el mismo espiritu prometeico: si hay

un mito gue ha permanecido en esencia a lo largo de 1la

historia y, a la vez, ha sido reiterpretado de modos tan

*% Roger Shattuck, Conocimiento prohibido, p. 30, resume la trascendencia
de Prometeo del siguiente modo: El1 regalo robado del fuego ha sido
interpretado de forma diversa como representacién de un gran mimero de
esenciales cualidades humanas: las artes mecdnicas, la ciencia, el
lenguaje., la imaginacion, la conciencia misma. Prometeo se convirtid en
nuestro benefactor llevando a cabo un asalto al conocimiento gue Zeus, en
su ira, nos habfa negado. La insolencia de Prometeo se convirtidé en
nuestra salvacidén en un episodio que parece rebatir el dicho de gue en la
ignorancia estd la felicidad.
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diversos, lo cual demuestra su fecunda potencia narrativa, es

el de Prometeo. Para comprobar lo anterior, basta con
observar que los relatos miticos de otros dioses griegos han

permanecido practicamente inalterables en cuanto . a su

tratamiento y reinterpretacidén literaria, mientras que la

figura prometeica ha sido analizada en Occidente desde la

perspectivas tan opuestas como hablar de dios y el diablo al

mismo tiempo.

De hecho, este mito no acaba de regenerarse y sdlo
concluye con la negacién del hombre y esto Wdltimo esta
demostrado con creces en la figura del héroe postmoderno.
Esta tesis ha apostado 1lo contrario. Se han eqguivocado
quienes afirman que la mitologia es una etapa primitiva,
ahistdérica, e infantil del género humano. El mito de Prometeo
es un caldero en el gue la humanidad exXperimenta sus ansias
de libertad, no sdélo es una etapa en la que se manifiesta la
rebeldia, pues ésta se halla dentro del mismo hombre.

Asi, me parece mejor establecer un epilogo, pues esta
forma textual permite cerrar el trabajo y, al mismo tiempo,
dejar abiertas las puertas a una historia que sdlo concluird
con la naturaleza humana. Mientras exista un hOmbfe; alli

habrd latente una semilla de Prometeo.
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Hubo una vez un hombre que de pronto fue despertado po# una
luz cegadora. Se acercd a ella. Pensd gque un rayo” O una
estrella habia caido del cielo. Alzd sus ojos?fy:,el, fuego...
caido brilld en ellos. Algo despertd en su interibr; E; calér
le resultdé agradable y se acercd todavia més."Adelanté su
mano y pudo comprobar que el fuego era bueno. No 'se atrevia a
tocarlo y en el fondo de su alma aparecidé el sentimiento de
veneracién al dios recién nacido. Lo cuidd y le dio de comer
ramas secas. Durmidé junto a él1 y sofié.

Una ciudad se alzaba en medio del pdramo ardiente. Las
casas estaban orientadas por la disposicidédn solar y por el
templo que en medio de ellas sobresalia rutilante. Desde sus
torres, se podian ver los confines de la tierra, y todavia
mas alléd se podia adivinar el lugar donde el sol dormia.

El hombre sofié a otro hombre dentro de la ciudad. Era él
mismo, vestido con una tunica blanca, la gente se inclinaba
ante su presencia y le llamaban Sacerdote. En su suefio tenia
un hermano gemelo al que llamaba Epimeteo. Todas las tardes,
después de darle de comer al fuego y de arreglar los asuntos
de la ciudad, entre ellos ensefiar a los hombres las técnicas
y el arte de argumentar, iba al torredén a otear la puesta del
sol. Se guedaba alli hasta que los mosquitos lo obligaban a

bajarse.
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Un-dia de un sopor narcotizante, Prometeo  observd que el
sol volvidé a dormirse en el lugar donde lo habia hecho hace
méds de trescientos dias. Tuvo la idea de perseguir su rastro.
Pensaba .que si era buenc tener una hoguera en el Templo,
mucho mejor seria poseer, por lo menos, una llama del sol.
Dejdé a Epimeteo al frente de otros hombres con el encargo de
vigilar el fuego. Tomd un morral con el avio y se echd a
perseguir al sol.

Anduvo varios dias sin alcanzarlo: cada vez gue se
detenia, se trepaba a un arbol para observar hasta déndé se
ocultaba. Pero cada vez se tornaba mds dificil seguir
adelante: la Esfinge lo dejdé marchar después de que soluciond
mas de veinte enigmas; se topd con Odiseo que se agasajaba en
la Isla de las Sirenas; vio cdmo Abel se dejdé matar por Cain,
pero por pudor guardd el secreto; sobrevivid a los suefios
perniciosos de las Moiras, gue querian que conociera mas alla
de lo evidente; un apdstol apocaliptico quiso convertirlo al
cristianismo contdndole unas fdabulas que resumian las
virtudes de la pobreza...

Se cansd, pero no porgue sus pies ya no rindieran mis,
sino porque intuydé que iba tras un suefio. Otro. Y qﬁe jamés~
podria conocer los secretos solares.kCompréndié}que;el sol
era inalcanzable para 1los hombrééiy'ﬁbf;sﬁ~ﬁeﬁté‘cru26 la’

idea de que todo aguello, incluido dios,. né era mids que el
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invento de sus suefios. Desanduvo el camino. Veia.ahora cada
amanecer y por 1la tarde le daba la espalda al sol. Estaba
derrotado, pero los dioses también.

Cuando ya estaba cerca de la ciudad vio a lo lejos que
una columna de humo subia hasta confundirse con las nubes.
Corridé desesperado porgue queria enterarse de qué habia
sucedido. La ciudad estaba en ruinas. El1 fuego habia
consumido todo el progreso gue poco a poco el hombre habia
ido aprendiendo. Los hombres se sintieron avergonzados.
Epimeteo desaparecid entre las llamas y nunca se volvid a
saber de é€l: no habia podido cumplir con la orden de cuidar
al dios. La ciudad estaba condenada a desaparecer.

Pero otros habitantes de 1la ciudad habian huido con
antorchas encendidas. Las ciudades se multiplicaron y 1la
tierra llegd a parecer un espejo del cielo. Cada ciudad tenia
su sacerdote del fuego y, por lo tanto, su texto revelador
sobre los secretos del progreso. Aparecieron mil religiones y
cada una afirmaba poseer las bendicioﬁes‘de‘dios y al dios
mismo. El primer hombre quedd en el olvido y vhasta hubo
alguna religidén que afirmdé que se trataba de5gn hereje que se
atribuia poderes que sdlo podian ser de'un;dioé; $l~prefiri6
olvidar también y se dedicéd a escribir el ﬁugurég »

El fuego siguié multiplicéndose al hiéﬁo;ritmd en que

aparecian nuevos duefios de este prodigio. . Las. 1llamas
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sirvieron, entonces, para hacer la- guerra, -dominar..a.-los.
pueblos, vender ilusiones, elabofar ideologias, comprar y
mercar conciencias, comerciar con la libertad, enajenar loé
sentimientos, hacer leyes, fundar utopias, destruir ilusiones
y hubo hasta gquien se erigié en el nuevo guardian del mundo
porgque poseia la facultad de desparecer ciudades con una
esfera que comprimia el fuego.

La esfera volaba y luego caia sobre el punto deseado por
el Falso Sacerdote. Se estrellaba en el ‘suelo y, como una
moderna jarra de Pandora, de ella salia la Muerte y su
séguito terrorifico: hambre, enfermedad, dolor, pero sobre
todo la desolacidén del alma que buscaba afanosamente, ahora,
aquel primer hombre que habia cuidado el fuego y que por su
ambiciosa empresa solar habia dejado el fuego en las manos de
los hombres nefandos, para que les diera la curacidén por
medio del fuego.

Pero Prometeo habia perdido la facultad de hablar. Los
hombres lo habian tenido en el olvido por mds de treinta
milenios y ahora querian desempqlVarlo,para que revelara los
secretos del fuego. Se le vio por ios bulevares de Paris, por
las anchas avenidas neoyorquinas, por 1las cerradas calles
tercermundistas, en un barco sobre el Eufrates y el Mekong;

sin ambargo, va sdélo era como un viejo santo en procesidn.
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Intentd levantarse, lo logré. Vold por los. aires,.-sus
ojos traspasaban los cuerpos; viajdé por el tiempo, su. cuerpo
era de acero; la noche era ya su aliada también no sdlo el
dia, tuvo la fuerza para derribar edificios enteros. Pero no
podia hablar, sdélo balbuceaba, o mejor dicho, de su boca
salia un idioma extrafic gue nadie podia descifrar. Intentd
todos los artilugios posibles, cred novedosas formas ~de
comunicacién, unificé las lenguas, cred signos pero todo. fue
infructuoso. Regresd al Cducaso donde lo esperaba Ifo. Se
sentd en una roca y volvid a caer en un mutismo de treinta
mil afios.

La gente, parte de ella, lo sigue esperando todavia.

La primera consideracidén que surge del andlisis que se ha
hecho del mito prometeico en los autores ya seflalados tiene-
gque ver con el concepto de héroe, y mas especificamente del
héroe cultural, por su influencia en el desarrollo de 1la
historia de las ideas y porque es dentro de esta concepcidn
donde se halla el signo y el significado de Prometeo. Cuando
se habla del héroe, la imagen tradicional remite al ser gue
se encuentra suspendido entre lo divino y lo humano; a partir

de esta premisa es posible constatar la existencia en las
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categorias mitoldgicas, de una manera general, de tres—-seres
bien identificados y diferenciados: dioses, héroes y
hombres, %% en este orden y en la misma escala de valores
fisicos y morales. De otra manera, el héroe es un ser humano
que sobrepasa a los demas hombres porque tieﬁé‘
caracteristicas que lo acercan a la naturaleza divinaf pero
jamds llega a poseer la cualidad esencial de esta Udltima: la
inmortalidad.

La inteligencia de Edipo no es nunca'suficiente;paralque
pueda vencer al destino, las hazafias bélicas’dé Aéuileé’nd 1o
salvan de una muerte temprana, aunéueyglorioSa en térﬁinos de
la heroicidad arcaica; la astucia y la magia de Medea no son
suficientes para traspasar su naturaleza humané Yy, peor aun,
su condicidén de mujer en una Grecia patriarcal y extrafia. De
este modo se puede ir construyendo un censo de los héroes de
la antigliiedad griega que, a pesar de sus cualidades fisicas e
intelectuales, no lograron llegar al término divino, pero
cuyas hazafias quedaron como modelos de ciertas conductas
heroicas para todos los tiempos.

En efecto, al héroe 1lo mueve, en muchos casos, . la
aspiracién por derrotar al tiempo vy a la muerte con ‘sus

dotes, y llegar, de esta manera, a convertirse en dios.’%

3% Asi lo marca claramente Pindaro en la Olimpica II 1
07 1os casos extremos de esta idea estén representados por Sibila y por
Heracles; la primera, una vez que hubo logrado 1la inmortalidad, se
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Esta condicidén aparece bajo el rostro de la fama en_ el héroe
de la postmodernidad. Gide asi lo entiende cuando coloca a
Prometeo en un escenario de la moderna ciudad de Paris con su
tesis sobre al acto gratuito. Es una aspiracidén natural en el
hombre de todos los tiempos, épocas y lugares. Las mismas
sociedades, en su conjunto, reflejan, a través de sus mitos
heroicos, la posibilidad de trascender en las figuras creadas
para tal motive. Son parte del folklore y, en consecuencia,
una especie de axioma popular, porque rige ciertos parémecros
del pensamiento comun. ‘

Pero el héroe, a pesar de sus caracteristicas
especiales, sabe que se encuentra suspendido entre dos mundos
Yy que su cardcter es Unico en un momento dado. Entre Zeus y
Prometeo se halla la posibilidad de la trascedencia humana.
El héroe sabe, también, que sus cualidades son efimeras como
consecuencia de su naturaleza. Y comprende, por udltimo, que
la designacidén de héroe se gana a través de la tragedia gque
debe vivir para ser reconocido como un ser superior, pero que
esto puede ser una utopia, como lo entendid Camus: el héroe
es el motor que mueve a los demds hombres, es la maguina del
ferrocarril que arrastra a los demds vagones, movidos todos

por la idea del progreso, dque es el acercamiento a la

arrepintié de esto al ver que envejecia infinitamente, pues jamds llegd
su muerte; en el caso de Heracles se trata del héroe que por sus méritos
y por la voluntad divina alcanza la inmortalidad; pero su asunto no es
comin en la tradicidn heroica.
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‘perfeccidn; sin embargo, -a veces--la-mdquina-va sola-porgue-en
el camino los hombres se detuvieron o perdieron el .rumbo.

Hesiodo tenia muy claro cudl era el lugar qUé_dcup%ba la
raza de los héroes: era aquella gue preqedié;a#iaw;aza:de”
hierro -a la que pertenecia el poeta beoci6 § éue'es témbién
la nuestra- y, a la vez, descendia de lCS‘dioses, puesto que
fue creada por Zeus.>%® Segin esta visiéh,“loé héroes son una
especie mixta: mitad humana, mitad divina. Hubo, seguin
también esta versidn, una edad especifica en la gque los
héroes se desarrollaron, y sabemos de ellos por medio de la
saga mitoldgica que conservaron especialmente 1los poetas.
Habria que considerar, de acuerdo con este testimonio, que
las mitologias de los pueblos antiguos conservan en su
memoria un espacio destinado para la edad de los héroes.>%®

Sin embargo, en cualguier etapa del desarrollo humano es
posible encontrar en determinados hombres las caracteristicas
que definen a los héroes. En estricto sentido, no hay un
momento especifico de una raza de héroes, pues éstos son
creados por las necesidades sociales de proteccidén, de

resguardo y de aspiracidon colectiva, de ahi que exista un

M Hesiodo, Erga vv. 156-159: Mas después que encubrié la tierra aun a esa
raza,/ de nuevo, aun otra, una cuarta, en la tierra multinutricia/ 2Zeus
Cronida cred, mds valiente y mds justa,/ divina raza de hombres héroes,
que semidicoses se llaman,/ generacidn que nos precedidé sobre la tierra
infinita.

* Tales son los casos de la epopeya sumero-babilénica de Gilgamesh y de
la historia de Rama en la antigua tradicién hindd, en las que se designa
tampbién un tiempo heroico.
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reciclamiento conétanté”ae ellos. Superman‘y’Batmaﬁ'son dos
ejemplos de la manera en'qpe la culturg c:ea sgs prototipos
heroicos con el fin de resguardar los’vaidres vigentes de la
época y, mas profundamente,~como un espéj§mdemlas carencias

humanas.

Si se observa desde esta perspedti&a al fendmeno
mitoldégico, el hérce resulta un modelo cultural, pues es la
encarnacidén de los anhelos populares y los valores propios de
la época en la que aparece. Ademds, la anhelada inmortalidad
que persigue el héroe se encuentra en la memoria colectiva de
los pueblos dque, de cuando en cuando, recuerdan los hechos
heroicos, los cuales, de acuerdo con el momento especifico,
merecen ser puestos en practica.

Ahora Dbien, segun las caracteristicas qgue se han
enunciado acerca del concepto de héroe, resulta claro que en
los diversos momentos en los que el mito de Prometeo se ha
recreado en la historia mitoldgica de Occidente, los poetas,
los filésofos y los escritores, en general, abstraen aguellos
elementos que estdn determinados por las preocupaciones
socioculturales de su tiempo y reciclan el modelo heroico del
mismo: Hesiodo plantea los problemas de la justicia y de 1la
necesidad de manera alegdrica al tomar como tdépico la luéha
que se da entre la inteligencia de Zeus y la de Prométéoﬁ

Esquilo recupera este mito y lo expone a través de 1la
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libertad y del’ progreso " humano; Platdn, por™ su ‘parte; =se
sirve del mito como un instrxumento comunicativo (retériqo-
filosdéfico), que ,lé ‘bermite desarrollar la cuestidn del
aprendizaje de la=wvirtud en relacidén con la téchne politiké;
Luciano ofrece unvsincretismo, caracteristica esencial de su
época, de todos los elementos gque constituyen la idea
integral del mito de Prometeo, a partir de una propuesta
retdrica dentro del estilo sofistico, con el fin de hacer una
critica de la religidn y de los mitos griegos. Gide y Camus
aportan elementos sustanciales del héroe moderno: la profunda
divisidén entre lo estrictamente humano y lo divino que se
toca a través de la utopia del héroe. Y, por ultimo, los
héroes de los comics, que son reflejo de los modelos heroicos
de la antigliedad clédsica que necesita del mito pafa
entenderse, y la manifestacidén de la tecnologia que los hace
vacios, porqgue ya no son humanos en términos estrictos. Es
pues el camino del héroe que se separa de dios en busca del
hombre, gue transita en la humanidad y que 1llega a
convertirse en un mecanismo electrdnico que supera la
inteligencia y las virtudes humanas. Es como unrcidlg,'pués
la mAquina es vista como dios y si Prometeo se a?aﬁtérdé'esﬁa
condicidn, ahora el hombre aspira a la inmbftaliaéa1§§r hedio

de un robot, tal como se plantea en Terminator. -
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El punto anterior es de suma importancia,porque exp1i¢ah
desde una visidén panordmica, 1la manera en‘qﬁéve1 mito de
Prometeo transita a lo largo de 1la hisﬁorié aé l; @itélogia
griega de la época antigua hasta llegar ayéggspggs:dias, Cada
pensador atribuye al mito prometeico eiementOS’que llegan a
ser, incluso, contrarios unos con otros, como la finalidad de
los actos de Prometeo en términos del progreso humano. Lo
esencial en ellos es que resulta evidente qgque la época y los
fines particulares determinan el tratamiento que se le da al
mito. El mito es un crisol en el que, con el paso del tieﬁpo,
se incorporan elementos de diversa ideologia y género gque
enriquecen la idea primigenia, en algunos casos, incluso, se
encamina hacia otras caminos que poco o nada tienen que ver
con la cultura en que el mito fue engendrado. Asi, por
ejemplo, de un mito etioldgico en la versidn de Hesiodpr
acerca de la necesidad y del duro trabajo para obtener el
sustento, en Esquilo se manifiesta un mito gue, sobre los
mismos materiales hesiddicos, incorpora el concepté de
progreso y de libertad.

Ahora bien, es importante seflalar, también, quek el
concepto tradicional de héroe se invierte en la figura de
Prometeo: él es un dios que se asemeja a los hombres y no al
revés, tal como lo sefiala la tradicién. Esto indica que el’

dios se asimila al -ser humano vy  pierde algunas de 'sus
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caracteristicas para adquirir otras:.dios no”puedé,ser humano
(entendiendo esta palabra en su sentido ético y no. sélo
fisico) porque dejaria de tener ciertas cualidadés, enﬁre
ellas la esencial que es la inmortalidad. Incluso, de manera
comun y corriente, nuestro pensamiento asocia lo divino con
lo perfecto y acabado en el tiempo y en el espacio y, por lo
tanto, como algo inmortal. De ahi que los héroes postmodernos
estén enmarcados en un espacio sin tiempo, pues con ello se
pretende tanto la duracidén para poder lucrar con ellos, como
el disponer de un esquema de las necesidades humanas para
inventar otras. Es la gran barrera: el tiempo mortal y el
tiempo divino, el no-tiempo.

Si Prometeo comete un error al robar el fuego, éste
seria el de querer sobrepasar sus limites, como se puede
colegir de lo que dice Hesiodo,?!° pues esto equivaldria a
romper el marco temporal que la divinidad ha determinado, en
tanto creadora del género humano. Siendo ‘esto asi, ‘todo
hombre se acerca, en cierto sentido, él modelo de héroe.
Ademds, este hecho que pareceria insignificante, el robo dél
1

P ) . s . ) . .
fuego, como irdnicamente lo maneja Luciano,®!! se convierte en

un evento de magnitudes olimpicas, seguin lo hace ver Hesiodo,

31 yesiodo, Theog. vv. 565 y ss.

*"iuc., Prometeo §18: cdcaso hemos perdido nosotros {(sc. los dioses) una
particula de fuego desde gue existe también entre los hombres? No podrias
afirmarlo. La naturaleza de este bien es tal, a mi juicio, gue en nada
disminuye si algun otro participa de €l, pues no se apaga porgue se
encienda otro fuego.
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vy en-el juego de tales posturas es posible. identificar cémo
se vislumbra la aparicidn de lo heroico.

Al oponerse a Zeus, Prometeo ha podidoc ser visto como un
antihéroe en el “sentido ortodoxo, es decir, desdg Vlgw
estructura religiosa de los dioses olimpicos. Pero para -la
humanidad rebelde -en los términos de Albert Camus- es  un
héroe porgue es un dios que rescata al hombre de la barbarie
y otorga una razdén de ser a la vida humana, es decir, es
héroe en el supuesto de que abandona parte de sus variables
divinas, como el hecho de verse despojado de su majestad que
todo dios posee, para adoptar rasgos humanos. Basta recordar,
por ejemplo, la solidaridad del Titén con los hombres, virtud
gue se halla sdlo en el género humano.

Asi pues, la conversidén humana de Prometeo no sdélo se
revela en los rasgos fisicos, que los hay también como vya se
comentd, sino en los aspectos morales que son la esencia.de‘
la virtud humana. De manera similar, Camus indaga socbre las
condiciones necesarias de un héroce como Prometeo y encuentra
pocos de ellos a lo largo de los hechos histdéricos y de la
historia de las ideas: el héroe es un ser gque se halla
inmerso en el mundo, pero estd trdgicamente solo en su lucha,
a pesar de la solidaridad absoluta que manifiesta a sus
semejantes. Si Gide parodia los sentimientos religiosos que

guian al hombre en la biusqueda del acto gratuito, Camus trata
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de rescatarlos a través-.de-la-historia con- el fin de entender
por qué la humanidad es absurda en sus juicios y en sus
actos. Si los griegos transformaron el mito en materia
filosdéfica, Gide lo desacraliza en el mismo sentido pero a
fin de demostrar la amoralidad del hombre, Camus navega en su
entrafia y sdélo encuentra incoherencia y  soledad, los
postmodernos repiten el discursoc mitico para vaciarlo vy
ofrecer las quimeras de la historia.

Se puede decir que, en el momento en gue Prometeo hace
que el hombre progrese, con el fuego y con la técnica, lo
rescata de un estado practicamente animal, y lo convierte en
ser humano, en sentido literal y metafisico, es decir, en 1la
imagen que de si mismo crea el hombre a través de la cultura
vy el modo en que ésta le permite vivir de modo civilizado. Al
respecto, se puede pensar, siguiendo el razonamiento de
Protdgoras, que el hombre es tal en el momento en que tiene
en su pensamiento el arte de la politica. Si este hombre es
un modelo de los dioses, entonces es entendible que no. se
conforma con su naturaleza y aspira a llegar a una escala
superior: este es el punto en el que lo humano con lo divino
se tocan, pero nunca se mezclan. Se trata de - una
yuxtaposicién en la que el hombre, como en la historia de
Moisés, sdélo alcanza a‘vislumbrér”lé tiefra prometida, pero

sabe que nunca podrd entrar en ella.-
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A este punto, cabe preguntarse si los dioses pueden
tener héroes. Las guerras suscitadas entre las mismas
deidades pueden servir de argumento para suponer gue, e€n un
momento dado, existe en ese contexto la figura del héroe,
pero que sdélo se otorgaria tal epiteto de manera genérica, es
decir, sin tomar en cuenta la esencia del término. Si
aceptamos esta premisa, Prometeo cumple con la misidén del
héroe dentro del wuniverso olimpico por dos razones vya
sefialadas: por la ayuda gque le prestd a Zeus en la
Titanomaquia®'? y por haber creado a los hombres, gue son los
testigos de 1la c¢reacidén divina a través del desarrollo

3

religioso.®® Es un héroce gracias a sus acciones creadoras,

pues incluso la traicidn que el Titédn sufre por parte de Zeus

*14 Lo anterior significa, pues, gue los

confirma su heroismo.
dioses deben, hasta cierto punto, su existencia a las
trabajos emprendidos por Prometeo, pues si éste no hubiera
creado a los hombres y no les hubiera otorgado el fuego, no
existiria el xdopo¢ entendido como la correlacidén de derechos

y obligaciones que existen entre el mundo de los mortales y

el de los inmortales, hecho tan importante que supone el

2 Esquilo, Prometeo encadenado, vv. 200-225; Cfr. también Hesiodo, Theog.
vv. 729 ¥ ss. vy 814 y ss., Luc. Prometeo, §13

12 Luc., Prometeo, §13: Este es el gran delito que yo he cometido contra
los dioses (sc. qQue Prometeo haya creado a los hombres)... Diriase gque
desde aquel momento los dioses son menos dioses porque existen sobre la
tierra unos seres mortales.

4 Esquilo, Prometeo encadenado, vv. 224-22%5: Si, en cierto modo, é€se es
un mal de la tirania: no confiar en los propios amigos.
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“nacimiento del pensamiento religioso yrfiloséficbry en si-del
misﬁo concepto de cultura.>!®

Entonces se puede asumir, de manera particular, que para
los dioses, especificamente para Zeus, Prometeo es._..un
antihéroe por su rebeldia, la cual se expresa a través de su
inteligencia al oponerse al plan creador del ndopog olimpico.
Esta rebeldia concluye en 1los héroes gue Camus trata en
L "homme révolté, pues si en un principio los hombres son
liberados de la tutela divina por medio del progreso, después
la busqueda de la libertad se abocd a independizarlo de las
ideologias, es decir, ' del mismo hombre. El proceso de
independencia de dios es sencillo si se compara con la
liberacién de la tirania humana. La rebeldia estd atestiguada
de manera explicita o implicita en los autores gue se han
revisado: desde Hesiodo hasta Luciano, la idea sobre un orden
divino violentado por Prometeo no se modifica de manera
sustancial y, al contrario, se <constituye como un motif
irrevocable e indispensable para comprender la condena del
Titdn vy, quizd lo mds trascedental, el"origen de 1la
naturaleza humana. La diferencia estriba, en toap caso, en:la

importancia y en la visién con que los distintos autores

registraron de acuerdo con sus circunstancias histéricas..
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En efecto, como ya se sefialaba, uno de los atributos. del
héroce es su pathos trdgico. Esta caracteristica se aprecia en
el mito prometeico en las posturas irreconciliables entre el
Titdn y el Cronida. Este es el nudo tragico del mito, por 1lo
que aparecerd en todo momento como motor de la controversia,
a partir de la cual se manifiestan otras disputas o motivos
menores. De lo anterior, resulta que la humanidad nace,
fisioldégica y culturalmente, a partir de este sino tragico.
Hay gque recordar que en la mentalidad tradicional del pueblo
griego arcaico, la hamartya -el error- se hereda. Asi pues,
la guinta raza, esto es nosotros, que consigna Hesiodo como
la etapa mas decadente, continuaria padeciendo las
consecuencias de aquella mitica rencilla.

El regalo del fuego es, a todas luces, el signo que
divide a los dioses y a los hombres. Prometeo es un héroe
para la humanidad cuando la rescata del salvajismo que
pudiera haberla llevado a su desaparicidén. Pero a la vez, el
mismo fuego ata al hombre a la divinidad, no sdélo por la
obligacidn inexcusable de llevar a cabo los sacrificios, sino
por la esperanza falsa que con el fuego, segin Esquilo,
Prometeo sembrd en la humanidad: evitar la muerte en el

destino del hombre.>!®

ste Esquilo, Prometeo encadenado, wvv. 248 y ss.: Hice que los mortales
dejaran de andar pensando en la muerte antes de tiempo.
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A-partir de esto, se explica rfuncionalmenté por.qgué .la
naturaleza de la humanidad conserva su 'espiritu‘de rebeldia
ante la injusticia, sea qQue ésta provenga de dios o de los
mismos hombres. El1 xdécpog a nivel espacial y temporal estéd
delimitado por la existencia de los mundos divino y humano,
de manera que rechazar por cualguier medio esta disposicidn
original (congénita) es un signo de rebeldia.

El héroe, entonces, es por naturaleza un ser rebelde. La
rebeldia de Prometeo, asi, tiene sobradas Jjustificaciones
porque con ella qguiere fundar un nuevo orden, cuya razdn
ultima se puede hallar en la configuracidén del humanismo. Tal
vez Protdgoras identificd este humanismo con el arte de hacer
politica: la rebeldia prometeica no es otra que aquella que
siente el hombre ante la Jjusticia divina, ante el orden de
dios y, en una pretensidén extrema, ante la imposibilidad de
llegar ser dios. Pero también, como expone Camus, es la lucha
del hombre que trata de rescatar sus valores al oponerse a
las ideclogias que los subvierten. El1 hombre rebelde, en él,
lucha contra el hombre que pervierte a la justicia y a la
libertad al imponer su voluntad o ideologia como si fuese
dios. El1 héroe como ser mixto, humano y divino, transita.a la
divinidad, dejando a su paso lo humano, desdefiando e inc‘:lukso
despreciando su parte humana. El héroe divino, 'ijbrﬁetéo,

desciende y busca lo humano: es ‘él quien hace “humano  al
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humano,  pues..con sus,actos,define;los_limiteswque existen . en
los territorios de dios y la manera en que éste marca los del
hombre.

Exceptuando la exposicién de Hesiodo, se puede decir que
Prometeo fue para los griegos de la antigiiedad un signo que
cubridé la esperanza y la rebeldia de los hombres por superar
su humanidad. Se trata de un signo ambiguo en tanto que se
lanza en busca de la justicia sabiendo de antemano que estd
condenado a la derrota: Prometeo, el que conoce antes, un
profeta, sabe que su rebeldia y su lucha no pueden hacer
mella ante los designios de Zeus, en los castigos que éste
impone a los hombres. Prometeo sabe las consecuencias de sus
actos y el castigo que el destino le marca, pero actia en
razén de que el hombre necesita de una esperanza que lo haga
sentirse libre y también tenga un margen de accién,‘rpor
estrecho que éste sea de acuerdo con la divinidad 6 a ié
ideologia imperante. La actividad politica es ‘la que séivay
en determinado momento, al hombre, aungue no es la ﬁnica ni
la mas socorrida, y el los tiempos postmodernos poco tiene

que decir, pues segun Lipovetsky:

ya ninguna ideologia politica es capaz de entusiasmar
a las masas, la sociedad postmoderna no .tiene idolo
ni tabd, ni tan sdlo imagen gloriosa ‘de 'si misma,

ningun proyecto histdérico movilizador, = estamos “ya
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regidos- por-elvacio, "un-vacio que  no comporta, -sin-
517

embargo, ni tragedié ni apocalipsis.
Se puede decir que toda ideologia del signo que sea limita
las posibilidades del hombre, pero también es cierto qﬁé 1g
proporciona una estructura que le permite sobrevivir. Gide,
por ejemplo, satiriza el discurso religioso de los catdlicos
y de 1los protestantes, cuyos postulados contrariamente
encadenan mds al hombre a una conciencia que lo martiriza,
qgque le echa en cara cada uno de sus actos y que no ie éefmiée'
elegir libremente entre todas las posibilidades que hay1§h ia
vida. | k

Asi, es otra caracteristica ésencialf eiM séber o el
conocer el sino gue el héroe tiene. Su heroismo es ir contra
ese destino que ya estd manifestado y que es irrevocable. En
el mismo conocimiento se encuentra, pues, la desgracia de
Prometeo: con su inteligencia reta y vence a 2Zeus, en
términos practicos, roba el fuego, es creador de las
técnicas, y. con todo ello, se convierte en el verdadero
benefactor de la humanidad.VZeus sobra en este escenario.

El conocimiento prometeico existe, como herencia, en los

hombres y, gracias a -él, ésﬁos aspiran a progresar, a pesar

de que tal idea sea una. vana ilusién. En efecto, si Prometeo.

"Gilles Lipovetsky, La era del vacio, pp. 9-10
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-sabia cémo iba a suceder todo, ¢por qué, como lo cuestiona
Hermes,*'® deja su majestad divina por salvar a unos seres
insignificantes como son los hombres? La respuesta puede
estar en que el saber lo que acontecerd en nada modifica el
futuro. Prometeo cumple puntualmente con aquello qgue vya
estaba designado por dos razones: porgue es el héroe gue debe
enfrentarse a su tragedia como requisito sine qua non y
porque su papel es necesario para que existan los hombres y
los mismos dioses. Esta ultima razdn es estrictamente
etioldgica en el material mitoldgico de las narraciones sobre
Prometeo, es decir, la figura del Titédn es la causa o el
motor gque mueve una parte del destino de los hombres y de los
dioses.

En la busqueda por hallar la trascedencia, a través del
progreso, sdlo queda la esperanza que Pandora heredd a 1la
humanidad a través de Epimeteo. Eso permite vivir y ser
hombres (Epimeteo es mas humano en términos de astucia qgue
Prometeo); en otras palabras, tener y ejercer la libertad. De
dios no se puede afirmar nada, como diria Protagoras:--° él es
el modelo en la busqueda del progreso, ya sea para acercarse

o para alejarse. Prometeo acerca al hombre, a pesar de su

518 Luc., Prometeo §3, dice Hermes dirigiéndose a Prometeo: luego modelaste
a los hombres, seres de inmensa astucia y maldad -sobre todo las mujeres.
Y para colmo robaste el fuego, el bien mds preciado de los dioses y lo
entregaste a los hombres.

' Euseb. P, E. XIV 3,7, Diels, B 4.
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cardcter utdpico; al ideal'del'progréso,:Zeué,4en'cambio; lo-
aleja.

Al saber cudl es el signo de hérbe que ?rometeo tuvo
entre los griegos de la antigliedad .es..posible preguntar .o
aventurar, al menos, cudl es su significacidén. Hay que
entender la significacidén aqui en dos sentidos: primero,  la
manera en que el griego de la antigitiedad escuchaba y otorgaba
determinado sentido a los elementos del mito de Prometeo v,
en segundo lugar, la significacidn como la explica Levi-
Strauss: “significar” significa la posibilidad de  que
cualguier tipo de informacidn sea traducida a un Jlenguaje
diferente, ... a diferentes palabras en un nivel diferente.%?°
De este modo se puede entender cdémo los mitos de la tradicidn
griega tienen en la cultura occidental una recepcidén y una
recreacidén determinadas a partir de dicha significacidn: la
rebeldia como utopia en cierta tendencia de la cultura
moderna y el vacio provocado por los principios que sustentan
a la cultura postmoderna en la figura del héroe.

Es también en este proceso en donde se puede hallar 1la
universalidad de 1los mitos, puesto gque se convierteéen en
metdforas que perduran en el tiempo y que son recobradas'en
ciertos momentos, sobre todo en aquéllos en ,ioé;;quév~e1

conocimiento puro (la ciencia concreta) no.puede explicar de

520

Claude Levi-Strauss, Mito 3y significado} p. 30
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manera racional. Al respecto, es oportuno seﬁalarQQUe;hayrun
indicio mds sobre el cardcter heorico ae Prometéo en donde
aparece, justamente, su significacién: el rito con:el'dﬁé se
honraba al Titdn no era de lo mds relevante, si,sg_éompagqﬁj
con otros cultos religiosos. El rito es de sumavimportancia,
pues la relacidn entre dios y el hombre se da de manera
concreta a través de la Ouoia -el sacrificio- que éste le
debia obligatoriamente a aquél. Se trata de un rito en el ‘que
se pide el favor de 1los dioses, su proteqéiéﬂ, “su
benevolencia; éstos son retribuidos por el hombre 'a través
del sacrificio.®®® Pparaddéjicamente, Prometeo, ' de bquien se
puede afirmar que hizo el primer sacrificio o participd como
oficiante del mismo,’? tenia un culto poco significativo en
Atenas, y ya para la época clédsica éste era compartido entre
el Titén, Atenea y Hefesto; la afinidad con las artes, sin
duda, era lo que permitid gue existiera un templo consagrado
a estos tres dioses.

Hay que observar. que desdenla’tragedia esquilea sobre el
Titdn el olvido 'apéreceiléomq ,unf'tépico gue mds tarde
repitieron Gidé y,Caﬁﬁg;:La;ées55iénédé; rito de Prometeo
sefiala el nacimiento dei blvidd éﬁ dﬁe éste Titdn cae. Por

esta misma razdn, se encuentra en la historia de Prometeo o

'A. Brelich, Gli eroi greci, p. 9
** E1 sacrificio hecho en Mecena puede ser considerado el primer rito de
este tipo en el desarrollo religioso de los griegos.
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del  héroe rebelde "el'::;:'sent:;imiento —fdé éoledad. =-Pal ~aspecto:
habia sido ya notado pborrfEsquxyilor.

Asi pues, el i;xéroe ,Vse enfren“ta" »solo ante las
adversidades. Nadie. puede acompafiar,,a,:‘Promertkeo: Hermes, es.el.
que ejecuta las dérdenes de zZeus yv'_blC'l"iace, hasta;c‘ie}rto:
punto, con la certeza de la justicia;. Hefesto abandqnafa*su
suerte a Prometeo, a pesar de gque se siente ide’ntifi‘qaao con
su razén; en este caso el miedo puede mds que la solidaridad.
No hay testimonio de gque los hombres sean. soliéariOS’de
manera honesta con el Prometeo de Gide o el hombre rebelde de
Camus: mientras el héroe lucha y defiende al ser humano, éste
corrompe la libertad que le ha sido otorgada gracias al
esfuerzo prometeico. El silencio de.los hombres no sélo es el
olvido al Titdn, sino también el absurde que significa
mantenerse atado a una conciencia martirizante. Al olvidarse
de Prometeo, el hombre se olvida de que él1 mismo es hombre.

En su scledad, Prometeo encuentra gran parte de su
esencia heroica; por esc estd a la mitadvdel camino, dando
vueltas sin dirigirse finalmente ni a . los dioses ni a los
hombres. Pero éstos son quienes debefyiz'axnyféﬁetir_ij‘ios—“actbs‘
del Titédn a través del sacrificio'&; del r:Lto éara,‘:ciue
trascienda en el tiempo, que es‘ a lo que puéde‘:;:;a‘siai:lrarf t‘caor
héroe. Entonces, es el olvide lo que mataalamemorlade io's’

héroes: Prometeo no cred ni siquiera - esta.  memoria,
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paraddéjicamente, porqgque fue abandonado porwlostioses:y”por
los hombres. Franz Kafka lo ha expuesto de  manera

inmejorable:

Conforme a la tercera (sc. versidén del mito de
Prometeo), su traicidn (sc. la de Prometeo) pasd
al olvido con el correr de los siglos. Los dioses

lo olvidaron, las dguilas, lo olvidaron, €1l mismo

se olvidd.

Con arreglo a la cuarta, todos se aburrieron de
esa historia absurda. Se aburrieron los dioses,
se aburrieron las dguilas y la herida se cerrd de

tedio.

Solo permanecid el inexplicable pefasco.5??

La visidn de Kafka lleva al absurdo no sdélo la historia de
Prometeo, sino la de todos los héroes: el trabajo del héroe,
como el de los hombres es algo gue no termina nunca, tal como

lo analizé Camus en FEl1 mito de Sisifo. Hesiodo y Esquilo

** von Prometheus berichten vier Sagen: Nach der ersten wurde er, weil er
die G&tter an die Menschen verraten hatte, am Kaukasus festgeschmiedet,
und die Gotter schickten Adler, die von seiner immer wachsenden Leber
fraRen.

Nach der =zweiten drickte sich Prometheus im Schmerz vor den zuhackenden
Schndbeln immer tiefer Iin den Felsen, bis er mit ihm eins wurde.

Nach der dritten wurde in den Jahrtausenden sein Verrat vergessen, die
Gétter vergafen, die Adler, er selbst.

Nach der vierten wurde man des grundlos Gewordenen mide. Die Gdtter
wurden mide, die adler wurden mide, die Wunde schlofi sich miide.
Blieb das unerklédrliche Felsgebirge. - Die Sage versucht das

Unerklé&drliche zu erkléren. Da sie aus einem Wahrheitsgrund kommt, mufl sie

wieder im Unerkl&rlichen enden.
Franz Kafka, Prometheus, en Sdmtliche Erzdhlungen, p. 306




‘intuyeron la necedadfprAﬁeteféafdéflié§é£fé ¢abo'una’accién -
el robo del fuego- qué @ésﬁqge ?i§p¢$ aéé:fearia para. el
Titdn una serie de infortuhiésfiaé5d§.1é3p¢f5§éctiva kafkiana
el 'mayor infortunio es el—olvidésQueahééeﬂQQé;1as;c05as,dejenv-
de tener sentido, pues se torhaﬁbiﬁdééc ff;b}és; ésfdecir,
inentendibles, sin significado. ‘ '

Para nosotros, hombres que inaugufaﬁés”ﬁn nuevo ~siglo,
tan mitoldgicamente esperado por cierto, Prometéo~reéu1té una
figura enraizada profundamente en la tradicidn mitoldégica de
Occidente, porque sigue siendo el signo gue nos acoraza ante
la imposibilidad de ser y conocer lo divino, cualguiera que
sea su definicidn, pero que también nos permite seguir la
bisqueda de la libertad y de la justicia incendiando nuevos
fuegos que amparen y hagan perseverar nuestro espiritu en la
decadencia gue no cesa. Este desciframiento se encuentra en
la posibilidad libertaria de encender el fuego como Unica
esperanza ante los oidos sordos y los o©ojos ciegos de 1los

dioses.
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