ANTIGONA O EL PODER DE LO REAL

Enzo Solari Alliende*

Antigona es el titulo de una celebérrima tragedia, pero es
también el acontecimiento de un enigma. En el relato de la joven
desgraciada que por tirdnico decreto ha de sufrir la muerte luego
de dar entierro —tal como prescriben las leyes divinas— al caddver
de su hermano, emerge una voz que no puede ser desoida, un
mandamiento de lo alto, un poder tremendo, algo terrible.

En Antigona comparece muy realmente, si bien de diversos
modos, un poder, un cierto dominio que transciende todas las de-
terminaciones y posibilidades humanas. Mas, antes de mostrar
este poder es preciso caracterizar la tragedia de Séfocles y, en
particular, los rasgos mads distintivos de su Antigona.

1. Durante largo tiempo fue canénica la interpretacion que de
Antigona dio Hegel:

‘0 Antigona es] ... una de las mds sublimes obras de todos los tiem-
pos, primorosa bajo todos los aspectos. En esta tragedia todo es conse-
cuente: estdn en pugna la ley piblica del Estado y el amor interno de la
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familia y el deber para con el hermano. El pathos de Antigona, la mujer,
es el interés de la familia; y el de Creonte, el hombre, es el bienestar de
la comunidad. Polinices, luchando contra la propia ciudad patria, habia
caido ante las puertas de Tebas; y Creonte, el soberano, a través de una
ley proclamada publicamente, amenaza con la muerte a todo el que
conceda a dicho enemigo de la ciudad el honor de los funerales. Pero
Antigona no se deja afectar por este mandato, que se refiere solamente
al bien piiblico de la ciudad; como hermana cumple el deber sagrado del
sepelio, segin la piedad que le dicta el amor a su hermano. A este res-
pecto apela a la ley de los dioses; pero los dioses que ella venera son los
dioses inferiores del Hades (Séfocles, Antigona, v. 451; he xynoikos ton
kdto thedn Dike), los interiores del sentimiento, del amor, de la sangre,
no los dioses diurnos del pueblo libre, consciente de s, y de la vida del
Estado”!.

Empero, Reinhardt dio un vuelco a tal interpretacion,
concibiendo de otro modo la tragedia de Séfocles:

1.

“Los dioses de S6focles no proporcionan consuelo al ser humano y,
aunque dirigen su destino para que se conozca, el ser humano como tal
se concibe primeramente como ser expuesto y abandonado. Sélo a
partir de su aniquilacién parece que su esencia, al purificarse, consigue
pasar de su disonancia a un estado de armonia con el orden divino. Por
esta razén, los personajes tragicos de Séfocles son seres solitarios,
desarraigados, rechazados: monoiimenoi, dphiloi, phrends oiobétai,
como sefialan todas las palabras que los definen. Pero el desarraigo
violento no lo padecerian de forma tan dolorosa si no estuvieran tan
entrafiablemente enraizados en su naturaleza... Los dramas de Esquilo
no conocfan ese arraigo ni su contrario: desconocian por completo esas
formas de desnudez y desamparo; el ser humano, el semidi6s o el héroe,
sea cual fuera el lugar que ocupara, no estaba solo, siempre permanecia
en el interior de las relaciones divinas y humanas... El héroe de Esquilo
podia caer victima de la lucha por la preeminencia de un orden sobre
otro, podia ser precipitado en la mds espantosa de las desgracias, ser
cazado, atropellado y atormentado, pero no podia perder de golpe su
pertenencia al entorno, su estado de inclusién en el mundo y quedar tan
ajeno, tan abandonado y traicionado como el ser humano de Séfocles.
Porque en Esquilo todavia no se habfia disociado del cosmos divino
un ambito puramente humano... La voluntad de los dioses también se

HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich, Estética (trad. Rail Gabas, Edi-

ciones Peninsula, Barcelona 1991) 2, p. 43.
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impone en las tragedias de Séfocles, pero ya no como un poder omni-
presente e igualmente inmediato, perceptible en los propios actos y la
naturaleza del ser humano, sino que sale repentinamente al ercuentro
del ser humano como algo ajeno, ininteligible, como un hélito que surge
de un mundo distinto al del hombre, ante el cual sélo queda como
salvacién la humildad sofoclea de la ‘reflexién’ —que no es la humildad
cristiana, trascendente, sino la que recuerda el pesimismo de la mo-
dernidad. Si el ser humano quiere orientarse en su camino, sé6lo lo
puede conseguir conociendo sus limites —en cierto modo mediante el
tanteo doloroso y siempre renovado de su exterioridad que, como una
piel vulnerable y desprotegida, deslinda lo humano del hélito y de la
esfera de las relaciones daiménicas. Y, no obstante, si la humildad
‘reflexiva’ no se apreciara asi, el ser humano, grande y auténtico, no
serfa tan indeterminado, tan altivo, tan desmesurado, tan entregado
exclusivamente a su virtud, tan arriesgado y orgulloso. En cierto modo
todos los personajes tragicos de Sé6focles son disidentes. Lo que vale
para ellos, no se mide con la escala comiin; lo que para ellos es central
no es el centro de los acontecimientos a su alrededor”2.

Reinhardt propuso, por lo mismo, una nueva manera de
entender Antigona:

“De la misma manera que lo tragico en Séfocles consiste en de-
terminar el lugar de los centros humanos y fijar su excentricidad con
respecto al centro de las relaciones divinas o, lo que es 1o mismo, las
relaciones daiménicas, también esa misma discordancia trdgica puede
convertirse en drama... [En Antigona esto se verifica] ... a través del
movimiento de dos centros humanos y sus mundos respectivos, ambos
igualmente excéntricos, alrededor de un unico centro invisible, cada
uno de ellos privado por igual de su equilibrio y mesura y desviado
brutalmente de su trayectoria. En ese caso, la unidad del proceso ya no
se manifiesta en el aislamiento de un solo individuo, sino en la situacién
de reciprocidad entre ambos y en la relacién respectiva con el centro
inaprehensible del contexto de relaciones daiménicas, que s6lo se puede
intuir y puede ser interpretado mediante signos... Por otro lado, las
categorias y concepciones usuales con las que, desde Hegel, se han
esforzado en penetrar en la esencia de Antigona —la causa triunfante y la
causa perdida, el juego y el contrajuego, derecho contra derecho, idea
contra idea, familia contra Estado, culpa tragica y expiacién, libertad

2. REINHARDT, Karl, Sdfocles (trad. Marta Ferndndez-Villanueva,
Destino, Barcelona 1991), pp. 15-17.
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personal y destino, individuo y comunidad politica (Estado, polis)— y
que han sido extraidas de la estética cldsica o neocldsica, son tan gene-
rales que también se pueden aplicar al teatro aleman —y, por consiguien-
te, son excesivamente amplias—, o parece que coinciden con Antigona,
pero ya no con cualquier otra tragedia que se conserve de Sé6focles -y,
por lo tanto, son criterios demasiado limitados—... En Antigona las
oposiciones se amplian y se profundizan de tal modo que se convierten
en algo que es excesivamente heterogéneo para nuestros conceptos
como, por un lado: la sangre, el culto, el amor fraternal, el imperativo
divino, la juventud y la entrega de uno mismo hasta el sacrificio, y por
el otro: la voluntad de dominio, la razén de estado, la moral de la polis,
la ruindad, la rigidez, la mezquindad, la ceguera de la edad, la afir-
macién del yo en nombre de la justicia hasta llegar a transgredir los
preceptos divinos. Con semejante despliegue de elementos es compren-
sible que se llegara a creer que esta gran diversidad que aparece ante
nuestros ojos tiene que proceder necesariamente de una unidad, de una
idea, precisamente de una lucha de ideas... Sin embargo, la oposicion
existente en esta tragedia, encarnada en los personajes de Antigona y
Creonte, no es conflictiva por s{ misma, ninguno de los dos constituye
un objetivo de ataque para el otro, no busca adaptar a la otra forma de
ser, la otra legalidad, la otra idea o la otra moral, al sentido propio...;
para Creonte, Antigona no es una victima que por razones de Estado
tendrfa que sacrificar y Antigona tampoco tiene que forzar su naturaleza
y su inclinacién innata hacia la obediencia para llegar a la autoinmo-
lacién. Atin menos se podria decir que Creonte llega a tomar conciencia
de haber incumplido en la persona de Antigona una ley ajena, que va
contra €1. Por esta razén, él no perece finalmente porque haya sido justo
el curso de las cosas (segtin los conceptos humanos), ni por el pecado
de la sangre que €l ha derramado, sino porque €l, perdiendo toda me-
sura, se precipita en la hybris por su propia ceguera. Por su concepcién,
Antigona tampoco es un conflicto de normas, sino la tragedia de dos
ocasos humanos, separados por su naturaleza pero unidos por el dai-
mon, que se suceden uno detrds del otro como imagenes contrapuestas...
En Antigona se desarrolla tnica y exclusivamente una lucha, una forma
de ser se dirige contra la otra, desplegando su pro y su contra y, simul-
tdneamente, los &mbitos que entran en conflicto son mds amplios y més
esenciales, tienen un mayor alcance tanto por su elevacién como por su
profundidad y el antagonismo llega a cuestionar la diferencia entre los
imperativos humanos y los divinos, entre los preceptos efimeros y las
normas eternas. De esta manera, al llegar al final se vuelve a una
especie de ‘dialéctica’ que, sin embargo, no se ha pretendido, sino que
es consecuencia de la manera de ser y de la situacién peculiar de ambos
centros... [ Antigona) ... es un fenémeno nuevo del teatro atico..., una
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colisién gradual y continuada que se dirige hacia un final oscuro y pasa
de una a otra situacién, cambiando de un lado a otro, ya no como una
contraposicién de actitudes ni un destino contra otro, sino una voluntad
frente a otra, un poder contra lo que se le resiste, una accién contra
otra..., la experiencia teatral en la que lo divino se complace en des-
cubrir lo humano en su humanidad y en transformar intenciones y
objetivos en destino y fatalidad”3.

Esta concepcién de Reinhardt ha hecho fortuna en los estudios
sobre Séfocles y, en particular, sobre Antigona®.

2. Pueden presentarse, ahora, de mejor manera algunos pa-
sajes de Antigona que dan fe de una poderosa presencia’.

3. REINHARDT (n. 2), pp. 95-99.

4. Vid. JAEGER, Werner, Paideia. Los ideales de la cultura griega (trad.
Joaquin Xirau y Wenceslao Roces, Fondo de Cultura Econémica, México
1996), sobre todo pp. 250-251, 255-256 y 258-261; FERNANDEZ-GALIANO,
Manuel, “Introduccién”, en SOFOCLES, Tragedias (trad. Manuel Fernandez-
Galiano, Planeta, Barcelona 1985), sobre todo pp. XXXI, 389 y 399; PIN-
KLER, Leandro y VIGO, Alejandro, “Introduccién”, en SOFOCLES, Antigona
(trad. Leandro Pinkler y Alejandro Vigo, Biblos, Buenos Aires 1987), sobre
todo pp. 50-51 y 58-59; LASSO, José, “Introduccién general”, en SOFOCLES,
Tragedias (trad. Assela Alamillo, Gredos, Madrid 1992), sobre todo pp. 46,
47-52 y 81: “Antigona y Creonte se contraponen tajantemente. Antigona es
una muchacha, como debe ser una muchacha de elemental ingenuidad. Nada
de heroismo romantico, ni de figura ideal. Sabe y estd segura de pocas cosas:
que hay unos dioses arriba y otros de abajo, que aquende estdn los vivos y
allende los muertos y que a los difuntos, que son del reino de los dioses de
abajo, menester es enterrarlos. Esto lo cree firmemente y desde ésa su convic-
cién saca fuerzas para enfrentarse al tirano y a la muerte. Al otro lado, Creonte,
tan estricto en el cumplimiento de sus obligaciones de rey y de padre y, en el
fondo, tan débil. En lugar de abrirse a la comprension y corregir actitudes, se
enrigidece, se endurece mds cada vez y acaba por asistir al fracaso de sus
principios demasiado estrechos y, jcosa para él mas terrible!, los que mds
queria (su hijo, su esposa) declinan también. Pierde lo que tenfa. Antigona
gana lo que era”.

5. Para la version castellana he utilizado libremente las traducciones de
Ignacio Errandonea: SOFOCLES, Tragedias: Antigona-Electra (Ediciones
Alma Mater, Barcelona 1965) 2, pp. 17-95, y de Assela Alamillo: SOFOCLES
(n. 4), pp. 239-299.
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a) Primero, en perspectiva divina, este poder aparece en
Antigona como Dike, justeza o ensamble de todas las cosas y, en
especial, entre los hombres y respecto de lo divino. Y también
como el poder irreprimible y dominante de Zeus, como ley no
escrita e inquebrantable de los dioses.

Asi, cuando Creonte averigua que Antigona conocia el decreto
de prohibicién que luego transgredid, le pregunta cémo pudo
atreverse a violarlo, respondiéndole Antigona:

“No era Zeus quien me imponfa tales 6rdenes, ni es la Dike, que
tiene su trono con los dioses de alld abajo, la que ha dictado tales leyes
[némous] a los hombres, ni crei que tus bandos habian de tener tanto
poder [sthénein tosoiliton] que habias ti, mortal, de prevalecer por
encima de las leyes no escritas e inquebrantables de los dioses [dgrapta
kasphalé theon némima]). Que no son de hoy ni son de ayer, sino que
viven en todos los tiempos y nadie sabe de dénde aparecieron. No iba
yo a incurrir en la ira de los dioses violando esas leyes por temor a los
caprichos de hombre alguno. Que habfa de morir ya lo sabfa, ;c6mo
no?, aunque no lo hubieses anunciado. Pero si muero antes de sazén, yo
lo reputo por ganancia; porque quien vive como yo, metida en males sin
cuento, ;c6mo no ha de salir gananciosa muriendo? Asf que a mi, al
menos, sucumbir en este lance nada me duele; por el contrario, si
hubiera consentido que el caddver del que ha nacido de mi madre
estuviera insepulto, entonces si sentirfa pesar; ahora, en cambio, no me
aflijo. Y si a ti te parece que es locura lo que hago, quizd parezco loca a
quien es un loco” (450-470)°.

6. Comenta Reinhardt que Antigona, aunque victima e instrumento de los
dioses, estd lejos de todo entusiasmo: “no estd poseida por el dios como una
fuerza que la impulse a la accién. Lo que, sin embargo, si la posee es la certeza
que le asegura que al igual que la comunidad humana tiene sus tribunales para
castigar a los culpables, asimismo los dioses disponen de los suyos, aunque
dénde y cémo ella no pueda precisarlo; si quisiera pronunciarse de forma més
precisa, pasaria entonces ilicitamente de lo humano a lo divino. Pero jcudnto
se aleja esta forma de actuar de la naturaleza de una mértir o de una santa! La
garantfa y la seguridad de ese otro orden no le llega desde arriba, su certeza no
es de origen celestial ni ha surgido de las fuentes subterrdneas y misteriosas,
sino que nace del propio &mbito de Antigona, de sus lazos de sangre, de lo més
natural de este mundo... Desde el momento en que [ Antigona] se pone en
manos de la totalidad divina, eterna, y guarda asimismo obediencia a Zeus
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Ni Zeus ni Dike han dictado tales proclamas tirdnicas; éstas,
pues, no poseen ni pueden poseer el poder que es propio de las
leyes divinas. La conviccién de que lo divino se estd haciendo
presente ya ha aparecido antes: habiendo relatado un guardian la
violacién del decreto tirdnico, en el Corifeo prorrumpen las si-
guientes palabras:

“Tiempo hace, joh rey!, que me estd diciendo el corazén si no
andard en todo esto la obra de los dioses [theélaton tovirgon) ” (278-
279).

Después, en pleno canto abismatico del Coro (v. 334: “muchos
son los misterios; nada mds misterioso/maravilloso/terrible que el
hombre” = polla ta deina koudén anthrépou deinoteron pélei), se
declara feliz a quien junta la justicia divina con la ley humana:

“Serd un alto cargo en la ciudad si armoniza las leyes de su patria
[némous khthonos] y la dike jurada de los dioses [thedn t’énorkon
dikan] ” (368-370).

celestial y a la Justicia de las profundidades cumpliendo la ley que no estd
escrita, lo que ha hecho por su hermano... se somete a su orden y se llena de un
sentido universal que proviene de la naturaleza. Eso que ella designa con el
nombre de Zeus y de Dike, del cielo y de la tierra, es la plenitud, el todo, del
cual su acto s6lo es una parte. (‘Zeus’ y Dike’ es una ‘expresién polar’)...
Cuanto mdés abiertas y libres se presentan las cosas, cuanta mds clara se
presenta la verdad divina, tanto més estrechamente queda encerrada la fuerza
humana en su circulo. Todo lo que se le oponga serd necesariamente ‘hybris’,
consternacién, y lo que no quiera encajar ahf, aparecerd como un disfraz y un
‘disimulo’. Como si se tratara de reducir a un adversario igual en fuerza, el
soberano se rodea de las imdgenes de su mundo... sin sospechar el reflejo de su
propio ser en ellas. Su propia estrechez le empuja, prisionero de sus propios
votos, atado a su propio edicto. Para autoafirmarse, Creonte necesita que la
rebelién quede humillada, reducida a las dimensiones de su propio mundo,
castigada con los medios que tiene a su alcance. Aqui no se contrapone su
justicia a otra justicia, ni su idea a otra idea, sino lo divino, como aquello que
todo lo envuelve y con lo que la muchacha se sabe en armonia, frente a lo
humano que, en su limitacién, en su ceguera, finge, se da caza y se falsea a s{
mismo”’: REINHARDT (n. 2), pp. 110-113.
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Posteriormente, a propésito del infortunio de Antigona, que es
llevada para ser condenada a muerte, el Coro otra vez canta:

“{Cudl ser4 la insolencia [hyperbasia] de los hombres que alcance a
atajar tu poder [dynasin] , oh Zeus? Ni el suefio le sorprende que todo lo
sujeta; ni le rinden los Meses infatigables de los dioses; soberano sem-
piterno, intangible a la vejez, ti dominas poderoso [dyndstas katékheis]
en los reverberantes resplandores del Olimpo” (604-610).

Finalmente, habiéndose consumado la tragedia, el Corifeo es-
peta al tirano esta exclamacion:

“;Oh qué tarde parece vienes a entender lo que es dike!” (1270).

b) En perspectiva humana, este poder se presenta como una
pasién que no se puede domeiiar o desoir, como un viento que
agita y arrebata el alma. Y ante este poder, el tirano finalmente
debe ceder. Algunos ejemplos.

El Corifeo lanzara a Antigona un reproche —al fin y al cabo
s6lo aparente— por haber violado el mandato del poder humano:

“A ti una pasi6n impulsiva te ha arruinado [autégnotos éles’orgd]
(875).

Cuando, en medio de su atroz sufrimiento, Antigona sigue
creyendo estar del lado de la justicia, el Corifeo dir4:

“Las mismas rdfagas de los mismos vientos [t6n auton anémon
hautai hripai] atin dominan [ékhousin]) esta alma” (929-930).

Mas, a la larga, el tirano sucumbe ante una pasién movida por
los dioses y no puede sino decir:

“... es terrible ceder [#6 t’eikathein gar deindn) ” (1096).

Ya que no tiene objeto enfrentar al destino, ni aun tratdndose
de alguien humanamente poderoso:

%

. es vano luchar contra la necesidad [andgke(i) d’oukhi
dysmakhetéon) ” (1106).
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c) Luego, otra vez en perspectiva humana, el poder de la rea-
lidad irrumpe en cuanto respeto o piedad para con los manda-
mientos de lo alto. Y también como cordura. Nuevamente, al-
gunos ejemplos asi lo demuestran.

El Corifeo proclama todo el absurdo de la situacién de Anti-
gona, cuya piedad ha chocado contra el mandato del poderoso:

“Ser piadoso es una cierta forma de piedad [sébein mén eusébeid
tis] , pero de ninguna manera se puede transgredir [parabaton] el poder
del poderoso” (872-874).

Poco antes de morir, Antigona proferird palabras terribles y
desazonadas:

“... mirad qué males y de quién los padezco, por lo piadoso de mi
piedad [tén eusebian sebisasa) ” (942-943; vid. 923-924).

La tragedia concluye con lo tnico sélido e indisputable: aten-
tar contra la piedad y la cordura séla acarrea males sin fin:

“Es con mucho la cordura lo primero para la felicidad. Contra los
dioses jamds hay que cometer impiedades. Las palabras arrogantes aca-
rrean a los soberbios grandes desgracias y les ensefian en la vejez la cor-
dura [ pollé(i) to phronein eudaimonias préton hypdrkhei- khre dé td
g’es theous medén aseptein- megdloi dé l6goi megdlas plegas ton
hyperaiikhon apoteisantes géra(i) to phronein edidaxan] ” (1348-1353).

II

(Qué decir de este poder que acontece en Antigona? Para
entender lo que ocurre en Antigona hay que dar el rodeo de un
pensar meditativo’, dnico modo de esclarecer lo que sea dicho
poder. Para meditar, en todo caso, no hay que evadir los propios
prejuicios, sino manejarlos critica e histéricamente, revisdndolos

7. Cfr. HEIDEGGER, Martin, Serenidad (trad. Yves Zimmermann, Odds,
Barcelona 1994), pp. 17-19.
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siempre desde las cosas mismas, como sugiere Gadamer: la
Tlustracién, que fue el prejuicio contra todos los prejuicios, estd
superada.

En la historia del pensamiento se ha conceptuado abundante-
mente la comparecencia mundanal de lo poderoso: arkhé en Ana-
ximandro, l6gos en Heraclito, der Wille zur Macht en Nietzsche,
das Mystische en Wittgenstein, das Ereignis en Heidegger, etc.
Aqui utilizaré la idea del poder de Xavier Zubiri —auténtico
prejuicio— para mejor comprender Antigona.

1. La de Zubiri es una filosofia del poder. Segiin Zubiri, el
poder es un caricter transcendental de la realidad en tanto que
realidad. Transcendentalmente hablando, toda realidad y toda la
realidad es formalmente poderosa:

“Real, decimos, significa ‘de suyo’. Pero este ‘de suyo’ tiene a su
vez tres momentos formales distintos. Tiene un momento segun el cual
la cosa es lo que es ‘de suyo’ en y por si misma como es. Es lo que
1lamo la nuda realidad. No es algo idéntico al ‘de suyo’... El ‘de suyo’
tiene también aquel momento que expresamos en espaiiol cuando de-
cimos que tal o cual cosa ocurre, o tiene que ocurrir por la fuerza de las
cosas. Aqui fuerza no es lo que significa en la mecédnica de Newton. Es
mds bien la forzosidad de que la cosa sea asi ‘de suyo’. La forzosidad
compete al ‘de suyo’, compete a lo real. Pero ademds el ‘de suyo’ tiene
el momento de poderosidad. La realidad de lo real es... ‘mds’ que su
contenido talitativo. Este ‘mds’ significa que la realidad domina sobre
su contenido. Esta dominancia es lo propio de la poderosidad. Evidente-
mente no es forzosidad. Toda forzosidad puede ser poderosidad, pero
no toda dominancia es forzosidad. Poderosidad es la dominancia de lo
real... Nuda realidad, forzosidad y poderosidad se recubren en cierta
manera... en toda inteleccién sentiente. Pero como momentos del ‘de
suyo’ no son idénticos. Por esto han dado lugar a conceptos distintos.
No hago sino citar algunos casos para aclarar las ideas que vengo
exponiendo. Asi, el ‘de suyo’ como nuda realidad es lo que concibid el
griego en ¢l concepto de 1o que llamé naturaleza, physis. La forzosidad
se expresé en el concepto de lo necesario, andnke. Evidentemente no
todo lo natural es necesario, ni todo lo necesario cuando no es nece-
sidad de la nuda realidad es natural. La poderosidad concebida explicita
y formalmente como real no es dominancia simplemente, sino que es
dominancia de lo real en cuanto real. Es el poder de lo real en cuanto
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real. Pero cada uno de estos tres momentos es tangente, por asf decirlo,
a los otros dos. No hay fuerza de las cosas, no hay necesidad, que de
alguna manera no roce més o menos a la nuda realidad; y no hay poder
que no tienda a ser forzosidad y alcance de alguna manera a la nuda
realidad. El predominio de uno de estos tres momentos sobre los otros
dos puede incluso constituir distintos tipos de inteleccién; pero siempre
estdn presentes los otros dos. El predominio del momento de nuda
realidad constituy6 el orto de nuestro saber. Sin embargo la forzosidad
estuvo siempre presente en el pensamiento griego. Asi Arist6teles nos
dice (Met 984 b 10) que los primeros presocraticos se vieron forzados
(anankatsomenoi) por la verdad. El predominio de la forzosidad es lo
que subyace por ejemplo a la matematica egipcia y asirobabilonia.
Descubrieron por ejemplo lo que para nosotros constituye el teorema de
Pitdgoras. Pero su necesidad es mera forzosidad, no tiene el cardcter de
la necesidad propia de los elementos de Euclides, fundados en la nuda
realidad y no en la forzosidad. El problema del poder dio lugar a la
interpretacion animista del poder. Poderosidad no significa ni 4nima ni
animismo, sino que el animismo es tan s6lo un desarrollo conceptivo de
la poderosidad. Incoativamente, por asi decirlo, cada momento... es
tangente a los otros dos. Su unidad intrinseca es formalmente consti-
tutiva de toda inteleccién sentiente. Tal vez esta unidad de los tres
momentos es lo que transparece expresamente en el sentido, tan deba-
tido, del arkhé de Anaximandro... Nuestro saber, afincado en la nuda
realidad, ha olvidado los otros dos momentos de forzosidad y pode-
rosidad. Urge recuperarlos™.

2. Lo que de poder tiene el pensar de Zubiri aparece con
mdxima nitidez cuando aborda la cuestién teologal, en lo que
aqui concierne expuesta sobre todo en El hombre y Dios. El
problema teologal del hombre, por lo demas, es el punto en el
cual alcanza maxima tensién toda la metafisica de Zubiri.

Hay que decir, a este respecto, que Zubiri intenta una reflexion
teologal mds que teolégica. Quiere hacer ver que la realidad, por
si misma, se apodera del hombre y que, por su propia fuerza,
plantea la cuestién del fundamento. El hombre qua hombre
padece el poder inexorable de la realidad. El es el absoluto que,
en medio de tantas cosas y problemas, estd arraigado firme y

8. ZUBIRI, Xavier, El hombre y Dios (Alianza Editorial, Madrid 1988),
pp. 27-29.
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férreamente en la realidad pura y simple. Religado a la realidad,
estd forzado por ella a inquirir respecto del fundamento de ese
poder de lo real. Con ser una dimensién humana, lo teologal es
aquella dimensién por la cual el hombre esta fundado en el poder
de lo real. Y esto, segin Zubiri, puede ser descrito por mero
andlisis de los hechos: tal es la tarea de una reflexién teologal,
previa a todo saber teol6gico.

El hombre, dira Zubiri, es una realidad relativamente abso-
luta. Que sea una realidad absoluta significa que el hombre esta
‘enfrentado’ a todo lo demds. M4s atn, el hombre esta forzosa-
mente enfrentado, con necesidad impuesta por su propia realidad:
esta imposicién hace que su realidad absoluta lo sea relativamen-
te. Entonces, el hombre guarda frente a las cosas una respectivi-
dad que intrinseca y formalmente constituye su propia realidad
personal. Pero, ;frente a qué estd el hombre?

Frente a todas las cosas, responde Zubiri. Para el hombre, vivir
es poseerse realmente estando ‘con’ las cosas ‘en’ la realidad. Y
estando ‘con’ las cosas, el hombre estd verdadera y radicalmente
‘en’ la realidad. Las cosas hacen estar al hombre en la realidad:
en cada accién, el hombre toma posicién en la realidad. De ahi
que, como persona, el hombre esté fundado en la realidad qua
realidad. La realidad, entonces, adquiere fundamentalidad. Estar
enfrentado viene a ser un aspecto del estar fundado. Zubiri pre-
gunta: ;qué es la fundamentalidad?10.

El hombre, afirma, se apoya esencialmente en la realidad para
ser lo que €l es. La realidad como apoyo para ser persona es
fundamento. Fundamento, primero, es la realidad como lo dltimo
en las acciones humanas, la suprema y definitiva instancia a la
que el hombre puede recurrir. Es 1a ultimidad de lo real. Se-
gundo, fundamento es la realidad en cuanto raiz de todas las
posibilidades humanas. Teniendo el hombre que optar por alguna

9. ZUBIRI (n. 8), pp. 11-13 y 382-383.
10. ZUBIRI (n. 8), pp. 79-81.
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posibilidad para configurar su propia realidad, haga lo que haga
tendrd que echar mano de la realidad como fuente de posibi-
lidades. Es la posibilitancia de lo real. Y tercero, fundamento es
la realidad en tanto que se le impone al hombre en cada una de
sus acciones. El hombre tiene que realizarse por una imposicién
de la realidad. Es la impelencia de lo real. En suma, el hombre
vive en la realidad (ultimidad), desde la realidad (posibilitancia) y
por la realidad (impelencia). Fundamentalidad de lo real es,
justamente, la realidad como tltima, posibilitante e impelente.
Realidad, pues, es lo més ajeno, lo que hace ser al hombre; pero
es también lo mds intimo, porque es la propia realidad del hombre
siendo!l,

La realidad determina fisicamente al hombre como absoluto
relativo: en una palabra, dice Zubiri, lo domina. Dominar es ser
mds, es tener poder. Y, en efecto, la realidad es ‘mds’ que una
cosa real, pero es més ‘en’ ella misma. En cada cosa, la realidad
domina sobre la talidad, justo porque es mds que la talidad. La
realidad ejerce un poder: el poder de lo real. Pues bien, el poder
de lo real se apodera del hombre, lo domina porque es més que él.
La realidad funda apoderandose!2. .

No hay una relacién del hombre con el poder de lo real,
asegura Zubiri. Si hay una constitutiva respectividad del hombre
al poder de lo real, sélo gracias a la cual el hombre es persona. El
hombre es persona porque la realidad se apodera de él y lo hace
hacerse a si mismo. No se trata de que la realidad ayude al hom-
bre a vivir, sino de que ella le permite ser real. E1 hombre viene
de la realidad: apoderado por ella, estd implantado en ella. Mas,
al estar apoderado, el hombre también estd suelto de todas las
cosas. El apoderamiento liga al hombre al poder de lo real pre-
cisamente para que sea relativamente absoluto. Es el hecho
—perfectamente analizable— de la religacién. Hecho constatable,

11. ZUBIRI (n. 8), pp. 81-84.
12. ZUBIRI (n. 8), pp. 84-88.
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total y radical. El hombre esta religado al poder que lo hace ser
real. Y ante la religacion, no cabe mds que doblegarse y reco-
nocer que hay lo que hace que haya.

La religacién tiene tres caracteres, segin Zubiri. Primero, al
hacer religadamente su propia persona, el hombre hace una expe-
riencia del poder de lo real, una probacién fisica de la realidad
como poder que sigue rutas individuales, sociales e histdricas.
Segundo, si toda cosa tiene cierta riqueza de notas, las cuales ma-
nifiestan la realidad de la cosa, la religacién manifiesta el poder
de lo real, es una ostension de la realidad como poder. Tercero,
dicha experiencia manifestativa del poder de lo real es enigmd-
tica, porque si bien las cosas exigen al hombre estar en la
realidad, ninguna de ellas es la realidad en la que exigen estar. La
realidad es ‘mds’. ‘La’ realidad estd en ‘tal’ realidad, pero esta
enigmdticamente. Resumiendo: el hombre estd fisicamente lan-
zado a un enigma que se apodera de él ostensiva y experien-
cialmente!3.

Zubiri concluye de lo anterior que la fundamentalidad de lo
real es problemdtica. Y este problematismo se expresa de varios
modos. Primero, la inquietud. El enigma de estar religado in-
quieta al hombre, aunque la inquietud pueda ser preterida o
silenciada. Dos preguntas expresan esta inquietud: ;qué va a ser
de mi? y ;qué voy a hacer de mi? Segundo, la voz de la con-
ciencia. Del fondo absoluto de cada hombre surge una voz que de
alguna forma —clara, oscura o variable, pero siempre inapelable e
irrefragable- le dicta lo que debe hacer o no hacer y, sobre todo,
lo que ha de ser. La voz de la conciencia es la voz de la realidad
camino de lo absoluto: es un clamor que lanza fisicamente al
hombre al enigmético poder de lo real. Tercero, la volicién. El
hombre tiene que adoptar alguna posibilidad y hacer de ella la
forma de su realidad: a ello estd inexorablemente lanzado por
la enigmdtica fundamentalidad de la realidad, por la realidad-

13. ZUBIRI (n. 8), pp. 92-99.
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fundamento. Como apropiacién de posibilidades en orden a una
forma de realidad, la volicién es voluntad de realidad. Y como la
realidad actualizada en la inteleccidn es la verdad, la voluntad de
realidad es voluntad de verdad. Pues bien: en vista de los tres
momentos que tiene la verdad real, hay que decir que la voluntad
de verdad es intrinsecamente y a una manifestacion, fidelidad y
efectividad.

La realidad-fundamento es verdad real. Siempre lanzado a esa
verdad real, dice Zubiri, el hombre debe hoy mas que nunca
atender a ella. La voluntad de verdad real se plasma en biisqueda.
Busqueda de la manera como las cosas reales se articulan en la
realidad para poder adoptar una forma de realidad. Esta expe-
riencia de la fundamentalidad que funda la realidad del hombre es
una experiencia teologal. Y lo teologal es lo que envuelve el
problema de Dios'4.

El hombre no tiene un problema de Dios, dice, sino que es
formalmente el problema de Dios. Es justamente la via de la
religacion, via clara y distinta, ya que en ella acontece toda la
realidad en el hombre y el hombre en la realidad. Por su propia
naturaleza, la religacion no es césmica ni antropolégica, sino que
incluye ambos aspectos por elevacion. La misma idea de Dios de
que parten el teista, el ateo y el agndstico es una idea que implica
que Dios es el fundamento ultimo, posibilitante e impelente del
poder de lo real, una realidad suprema y no un ente supremo (ol-
vidar que el ser es un acto ulterior de lo real es tipica consecuen-
cia de la entificacién de la realidad) y una realidad absolutamente
absoluta (absoluta no a su modo, no frente a lo real, sino en y por
si misma, simpliciter). Solamente por la religacién puede llegarse
a Dios en tanto que Dios!5.

Pero hay mdés. Zubiri afiade que la plasmacién individual,
social e histérica de la religacién es la religién. Y que las reli-

14. ZUBIRI (n. 8), pp. 99-108.
15. ZUBIRI (n. 8), pp. 118-133.



188 ENZO SOLARI ALLIENDE

giones tienen una historia, cuyo significado estriba en ser la
experiencia teologal que hace la humanidad del poder de lo real
(como poder de lo alto, del tiempo, de separacién de formas, de
germinacién de la realidad, de organizacién, del futuro, de la
realidad material e intelectual del hombre, de la intimidad
personal, que lo llena todo, que se cierne sobre la vida y la
muerte, que dirige la vida social, que se llama destino, que rige la
justeza —dike— y la estructura cosmo-moral del universo, sacra-
lizante y perdurante, etc.). Y que el cristianismo es mas que
religién verdadera, es la verdad radical y formal de todas las
religiones, pues la mayor forma de ser real en Dios es serlo
deiformemente: el cristianismo es una religién de deiformidad, o
sea, es una forma como el fundamento del poder de lo real
—-Dios- ejecuta (en la experiencia) un apoderamiento deiformante
de lo real y del hombre. De lo cual resulta que toda la magna
experiencia teologal de la humanidad es cristianismo en tanteo!S.
3. Lo que antecede ratifica una de las afirmaciones comun-
mente aceptadas por la literatura critical’, a saber, que Zubiri
intenta romper con el conceptismo occidental. Siempre y tratén-
dose de cualquier materia. Como en el caso de Dios: “Pensando
en lo que Leibniz pensaba, a saber en la realidad de Dios, lo que
hay que decir es que Dios estd por encima de toda razén; afirmar,
como suele hacerse, que Dios es razén de si mismo constituye

16. ZUBIRI (n. 8), pp. 89-91 y 379-382.

17. Por todos, vid. PINTOR-RAMOS, Antonio, “Religacién y ‘prueba’ de
Dios en Zubiri”, en Razén y Fe 38 (1988) 1-2, pp. 319-336; Realidad y ver-
dad. Las bases de la filosofia de Zubiri (Publicaciones Universidad Pontificia
de Salamanca-Caja Salamanca y Soria, Salamanca 1994), 374 pp.; “Intelec-
tualismo e inteleccionismo”, en VV.AA., Del sentido a la realidad (Trotta,
Madrid 1995), pp. 109-128; y Zubiri (Ediciones del Orto, Madrid 1996), 91
pp-; GRACIA, Diego, Voluntad de verdad. Para leer a Zubiri (Labor, Barce-
lona 1986), 268 pp.; FERRAZ, Antonio, Zubiri: el realismo radical (Ediciones
Pedagégicas, Madrid 1995), 242 pp.; y BANON, Juan, “Zubiri hoy: tesis
bésicas sobre la realidad”, en VV.AA., Del sentido a la realidad (Trotta,
Madrid 1995), pp. 73-105.
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una huera logificacién de la realidad divina. Dios es realidad
absoluta”18, Por lo que incumbe a Dios, dice Zubiri, todo arranca
de la religacion, basada a su vez en la fuerza de imposicién de las
cosas, que estd dada en la aprehensién primordial de realidad y
que, como tal, es un hecho inmediatamente analizable. Mas, este
hecho no hace mds que plantear el problema de Dios. Es decir, la
religacion abre una via, un camino para que la razén vaya en pos
de su fundamento allende la aprehensién. La razén posee un
método, cuyos pasos son el sistema de referencia, el esbozo, la
experiencia y la verificacién. Pues bien. El sistema de referencia,
aqui, es la religacién en la voluntad de verdad. Desde dicho sis-
tema de referencia, la razén esboza a Dios como realidad absolu-
tamente absoluta: Dios es un esbozo construido por postulacién
de la razén como posible fundamento de la religacién al poder de
lo real. Y al esbozo de Dios ha de seguir la experiencia de Dios, a
través de la cual la realidad aprobard o reprobard el esbozo. Lo
decisivo, en este punto, es el modo como el hombre, al compe-
netrarse con la persona divina, va conformando el fundamento al
hacer su vida. La compenetracién y la conformacion incluyen la
donacién de Dios y la entrega del hombre. Asi, la ultimidad
provoca acatamiento y adoracién y funda la fe teologal, la posi-
bilitancia acarrea suplica y oracién y funda la esperanza teologal,
y la impelencia se manifiesta como refugio y funda el amor
teologal. Por fin, la débil verdad de la razén lleva a una verifi-
cacién que siempre es ldgica e histéricamente abierta. En el caso
de Dios, la verificacion es fe, un proceso continuo y abierto que
consiste en ‘ir creyendo’19.

4. Antigona, pues, segin Zubiri, serfa una pulcra actuali-
zacion del poder de lo real, su presencia en cuanto ajuste total,

18. ZUBIRI, Xavier, Inteligencia y Razon (Alianza Editorial-Sociedad de
Estudios y Publicaciones, Madrid 1983), p. 284.

19. Cfr. ZUBIRI (n. 8); ZUBIRI (n. 18); PINTOR-RAMOS, “Religacion...”
(n. 17) y GRACIA, Diego, “Religacién y religién en Zubiri”, en VV.AA,,
Filosofia de la religion (Trotta, Madrid 1994), pp. 491-503.
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mandato absoluto, pasion irresistible y cordura piadosa. Antigona
da bella cuenta de un deber irresistible, que ha de obedecerse aun
en contra de una norma puesta por el hombre y cuyo fundamento
dltimo, posibilitante e impelente es el cardcter transcendental-
mente poderoso de la realidad y, en particular, la religacién origi-
naria de la realidad humana al poder de lo real. El hombre,
empero, quiere con frecuencia desatender a la realidad, cosa que,
por imposible, no es més que un desajuste, una infraccién y una
impiedad?20.

I

(Qué se puede decir de Antigona en nuestra actualidad?
(Posee relevancia para el mundo contempordneo? Parece que no.
Mientras las cuestiones politicas, éticas y juridicas de hoy hablan
de un mundo puramente humano, de los haberes y capacidades
del hombre y de sus minimas y perentorias obligaciones, todo en
Antigona remite a una cierta pasividad fundamental del ser hu-
mano. El hombre debe dejar que las cosas sean lo que son, ha de
respetar el ser de todas ellas, incluido su propio ser. A prop6sito
del mundo técnico, Heidegger llama a esta pasividad con un tér-

20. Hay que dejar insinuado, al menos, que religacién y obligacién,
religién y moral son dmbitos formalmente distintos segin Zubiri, aunque éste
arraiga en aquél. En una férmula sumaria, puede decirse lo siguiente: porque
estamos religados al poder de lo real (y lanzados al problema de su funda-
mento) es por lo que estamos ligados a nuestra propia felicidad o buena forma
(como posibilidad radical y siempre apropiada) y, en seguida, obligados a
optar por aquellas posibilidades de vida més apropiadas en orden a la felicidad
humana (las cuales estdn siempre dimensionadas individual, social e hist6-
ricamente). Cfr. ZUBIRI, Xavier, Sobre el Hombre (Alianza Editorial-Sociedad
de Estudios y Publicaciones, Madrid 1986), pp. 343-440. Sobre todo, debe
dejarse bien claro que no hay un paso automatico ni facil desde la originaria y
radical religacién hacia los deberes que se presentan en cada situacién, pese a
que los haya de cardcter mas o menos irrefragable y absoluto. Quede insinuado
este tema para otra ocasion.
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mino tomado de la mistica alemana: Gelassenheit, es decir, sere-
nidad, abandono, desasimiento o dejamiento, a lo cual une la
apertura al misterio:

“Podemos usar los objetos técnicos, servirnos de ellos de forma
apropiada, pero manteniéndonos a la vez tan libres de ellos que en todo
momento podamos desembarazarnos (loslassen) de ellos. Podemos usar
los objetos tal como deben ser aceptados. Pero podemos, al mismo
tiempo, dejar que estos objetos descansen en si, como algo que en lo
mas {ntimo y propio de nosotros mismos no nos concierne. Podemos
decir ‘s’ al inevitable uso de los objetos técnicos y podemos a la vez
decirles ‘no’ en la medida en que rehusamos que nos requieran de modo
tan exclusivo, que dobleguen, confundan y, finalmente, devasten nues-
tra esencia... Quisiera denominar esta actitud que dice simultdneamente
‘sf” y ‘no’ al mundo técnico con una antigua palabra: la Serenidad
(Gelassenheit) frente a las cosas... Rige asi en todos los procesos téc-
nicos un sentido que reclama para si el obrar y la abstencién humanas
(Tun und Lassen), un sentido no inventado ni hecho primeramente por
el hombre... El sentido del mundo técnico se oculta. Ahora bien, si
atendemos, continuamente y en lo propio, al hecho de que por todas
partes nos alcanza un sentido oculto del mundo técnico, nos hallaremos
al punto en el &mbito de lo que se nos oculta y que, ademds, se oculta en
la medida en que viene precisamente a nuestro encuentro. Lo que asf se
muestra y al mismo tiempo se retira es el rasgo fundamental de lo que
denominamos misterio. Denomino la actitud por la que nos mantene-
mos abiertos al sentido oculto del mundo técnico la apertura al mis-
terio... La Serenidad frente a las cosas y la apertura al misterio se
pertenecen la una a la otra. Nos hacen posible residir en el mundo de un
modo muy distinto. Nos prometen un nuevo suelo y fundamento sobre
los que mantenernos y subsistir, estando en el mundo técnico pero al
abrigo de su amenaza”2!,

Gelassenheit alude, pues, a una manera originaria de estar en
el mundo, esa manera que consiste en no querer nada de las co-
sas, puro apreciar el misterio de que sean aquello que son y como
son. Todo lo contrario de la actitud técnica, manipuladora, que
viene a ser un comercio de agresivo aprovechamiento de todo lo

21. HEIDEGGER (n. 7), pp. 26-28.
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que hay en la tierra. Con obvias diferencias, de esto mismo ha-
blaba la mistica espaiiola del siglo XVI:

“Pongamos una comparacién: Estd el rayo del sol dando en una
vidriera; si la vidriera tiene algunos velos de manchas o nieblas, no la
podré esclarecer y transformar en su luz totalmente como si estuviera
limpia de todas aquellas manchas y sencilla; antes tanto menos la es-
clarecerd cuanto ella estuviere menos desnuda de aquellos velos y
manchas, y tanto mds cuanto mds limpia estuviere. Y no quedar4 por el
rayo, sino por ella; tanto, que, si ella estuviere limpia y pura del todo, de
tal manera la transformar4 y esclarecerd el rayo, que parecerd el mismo
rayo y dard la misma luz que el rayo, aunque, a la verdad, la vidriera,
aunque se parece al mismo rayo, tiene su naturaleza distinta del mismo
rayo; mas podemos decir que aquella vidriera es rayo o luz por parti-
cipacién. Y asf el alma es como esta vidriera, en la cual siempre estd
embistiendo o, por mejor decir, en ella estd morando esta divina luz del
ser de Dios por naturaleza, que habemos dicho... En dando lugar el alma
—que es quitar de si todo velo y mancha de criatura, lo cual consiste en
tener la voluntad perfectamente unida con la de Dios, porque el amar es
obrar en despojarse y desnudarse por Dios de todo lo que no es Dios-,
luego queda esclarecida y transformada en Dios y le comunica Dios su
ser sobrenatural de tal manera, que parece el mismo Dios y tiene lo que
tiene el mismo Dios. Y se hace tal unién cuando Dios hace al alma esta
sobrenatural merced, que todas las cosas de Dios y el alma son unas en
transformacién participante; y el alma mds parece Dios que alma, y aun
es Dios por participacién; aunque es verdad que su ser naturalmente tan
distinto se le tiene del de Dios como antes, aunque estd transformada;
como también la vidriera le tiene distinto del rayo, estando dél cla-
rificada”22,

22. JUAN DE LA CRUZ, Noche Oscura de la Subida del Monte Carmelo,
en Obras Completas (Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1994), 2, 5, 6-
7, pp. 303-304. Vid. también TERESA DE JESUS, Camino de perfeccién, en
Obras Completas (Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1986), 14, 1-2, pp.
276-277: “Desasiéndonos de esto y puniendo en ello mucho, como cosa que
importa mucho —miren que importa—, y encerradas aqui sin poseer nada, ya
parece que lo tenemos todo hecho, que no hay nada que pelear... Es més, que si
no se anda con gran cuidado y cada una —como el mayor negocio que tiene que
hacer— no se mira mucho, hay muy muchas cosas para quitar esta santa libertad
de espiritu que buscamos, que pueda volar a su Hacedor sin ir cargado de tierra
y de plomo... Gran remedio es para esto traer muy continuo cuidado de la vani-
dad que es todo y cudn presto se acaba, para quitar la afecién de todo y ponerla
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De un modo que habria que aclarar, se necesitan virtudes, feli-
cidad y una idea mds ancha de la racionalidad, minimos de justi-
cia, deberes y una situacién ideal de comunicacién, no sélo tradi-
cién y modernidad sino también una apoteosis de la vida humana
con sentido de la tierra. Tales son, en efecto, algunos de los tér-
minos del debate ético de estos tiempos, cuya adecuada articula-
cién constituye todavia un grave problema.

No obstante, quizé con prioridad, urge el abandono sereno, el
desasimiento que permite bien estar en el misterio que nos cobija.
Corresponder al enigma que habita este mundo, como Antigona.
Si no, todo se ird al demonio.

en lo que ha para siempre de durar; y aunque parece flaco medio, viene a
fortalecer mucho el alma; y en las muy pequeifias cosas traer gran cuidado; en
aficiondndonos a alguna, no pensar mds en ella, sino volver el pensamiento a
Dios, y Su Majestad ayuda. Y hanos hecho gran merced, que en esta casa lo
mds estd hecho; mas queda desasirnos de nosotros mismos. Este es recio apar-
tar, porque estamos muy juntas y nos queremos mucho”.






