Gilbert Durand y los tropos del cuerpo
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El hombre es uno con el medio; pero el mundo y el hombre se encuentran en perpetua
tension, y dicha tension es, de suyo, insalvable y desmedida. En tal situacién, sin su
capacidad para imaginar, el sujeto autoconsciente no podria sino «desfallecer». La
disparidad entre la conciencia y el medio sélo puede ser salvada gracias a ese agente que
ayuda al hombre a tratar con esa intratable situacion. Ese es, de manera simplificada, el
tema que aborda Gilbert Durand (Francia, 1921 — ) a lo largo de su obra. De esa cuestion
—Ila cuestion misma del hombre— extrae una hipotesis y un sistema interpretativo. La
hipotesis es la del «trayecto antropoldgico de la imaginacion», trayecto que implica una
relacion entre el cuerpo y el universo simbolico, relacion que modula la existencia humana,
a nivel cultural e individual. Dicha hipotesis implica la existencia de unas constantes
humanas, generadas en el cuerpo, que producen una especie de imagenes primarias por las

que Durand reedita la nocién de arquetipo. No se trata ya de un arquetipo autosuficiente,



de, para, por el intelecto, como quiere el platonismo tout court, sino el arquetipo
como productode una actividad mayor, la imaginacion ya no de una espontaneidad

absoluta, sino anclada en la physis humana.

1. Influencias y premisas

La obra de Gilbert Durand se mueve entre la antropologia, la filosofia y la critica de arte.
Su maestro, Gaston Bachelard, lo introdujo en el llamado Circulo de Eranos, fundado por
Rudolf Otto y conformado por personalidades como Carl Jung, Mircea Eliade, Henry
Corbin, Karl Kérenyi y Joseph Campbell. El circulo de Eranos se caracteriza por buscar
tender puentes con culturas no occidentales para una comprension general de lo humano,
afianzado desde el estudio de la mitologia y la psicologia, atendiendo a la idea de unas
constantes simbdlicas que designan el espacio comun de lo humano. Gilbert Durand es
influido principalmente por la obra de Bachelard y Jung: del primero hereda las nociones
de elemento, como polos magnéticos que organizan el flujo de la imaginacion poetizante;
del segundo la cuestion del arquetipo y la postura critica ante el psicoandlisis freudiano. A
partir de ellos, Durand emprende una critica del estructuralismo, estableciendo un debate
con el andlisis de Levi-Strauss, pero también con el psicoandlisis freudiano al que
considera una hermenéutica reductiva.

Frente al racionalismo, al cual denomina como «la loca de la casa», G. Durand se
ocupa de la imaginacion apreciandola como matriz del pensamiento. Desde su primera
obra La imaginacion simbdlica (L imagination symbolique, 1964) parte de la nocién de
representacion (a la que también llama pensamiento) directa e indirecta. La forma del
conocimiento directo es aquélla en que los objetos comparecen frente al espiritu «como en
la percepcién o la simple sensacién», es decir, con la mera presentacion del objeto ante la
conciencia. La re-presentacionconstituye el segundo modo de la conciencia —conciencia
indirecta—, ahi donde aparece el objeto ausente en tanto imagen representante.”

Durand ubica en la distincion entre signo y simbolo el punto de partida para abordar
la doble via del problema de la representacion. La distincion considera la distancia y
adecuacion que guarda la representacion (es decir, la imagen) con lo representado. Asi, el

signo define la presencia y la adecuacion perceptiva total, mientras que el simbolo implica



«la inadecuacion mas extrema, es decir, un signo eternamente separado del
significado».® A diferencia del signo que atiende a contenidos representables, el simbolo
responde a un contenido refractario a la representacion y que se configura como tal en tanto
atiende a un sentido y no a una cosa sensible. El signo es indicativo y arbitrario, como ha
ensefiado el estructuralismo (F. Saussure): el signo es fruto de una convencion y esta
reglado gramatical y socialmente. EIl simbolo es entendido por Durand al contrario,
como no arbitrario, no convencional, y la relacién que tiene con el significado no es
de equivalencia, sino de epifania. Asi, el «simbolo nunca puede ser captado por el
pensamiento directo».” De alguna manera, entonces, si la representacion es entendida como
pensamiento, en Durand encontrariamos que la imaginacion simbdlica es una especie no
propiamente representativa del pensamiento, lo que implicaria entonces una contradiccion
en los términos. Un pensamiento no representativo es de esta guisa uno que incluye signos
no arbitrarios, sino necesarios, motivados y no surgidos de una mera convencién, como
explica en obras posteriores: simbolos motivados por el cuerpo, sus determinaciones

fisioldgicas y sus gestos.

2. Contra las hermenéuticas reductivas

En la cultura que ha optado por el nihilismo racionalista —donde la religion se ha integrado
perfectamente a la secularidad del ateismo-monoteismo  légico—, el suefioy la
poesia cumplen una funcion compensadora que es la misma de la imaginacién: intentar
restablecer el equilibrio de los ordenes de lo humano, pues el hombre cercenaria su
existencia si solo atendiera al orden de la vigilia y dejara de lado el suefio, si s6lo atendiera
al orden de la prosa y dejara fuera el modo poético de la existencia. Para Durand, como
para Bachelard, la imaginacién es un flujo continuo que contiene al pensamiento y no es
por él contenida. La imaginacion esta determinada por lo imaginario de la imagen, es decir,
por el movimiento, por el devenir incesante de una cosa en otra.> La imaginacion entendida
asi como intelecto agente funciona en un flujo sin embargo reglado por el horizonte de la
physis humana, la constante de larga duracion que encuentra su referente en la especie.
Con Jung, y contra Freud, Gilbert Durand critica la reduccion del simbolo a la

libido. Para ello enfrenta las tendencias psicoanaliticas que interpretan al simbolo



como sintoma, considerandolo como el producto de una sola fuente —el impulso de la
libido contenido por un mecanismo de censura. No obstante, Durand reconoce el mérito del
analisis freudiano, cuyo aporte a la patologia psicoldgica hizo que el estudio sobre el
simbolo volviera al centro del interés intelectual, pues el resultado de sus investigaciones
logré vencer las seculares resistencias a ponderar la importancia de lo imaginario de
aquellas «doctrinas que solo descubren la imaginacion simbdlica para tratar de integrarla
en la sistematizacion intelectual en boga y reducir la simbolizacién a un simbolizado sin
misterio».® Volviendo a la critica del freudismo, para Durand el psicoanalisis convierte al
simbolo en mero disfraz del deseo:

La imagen, el fantasma, es simbolo de una causa conflictual que opuso, en un
pasado biogréfico muy remoto —por lo general durante los primeros cinco afios de
vida—, la libido a las contrapulsiones de la censura. Por lo tanto la imagen
significa siempre un bloqueo de la libido, es decir, una regresion afectiva... [en el
psicoanalisis freudiano] todas las imagenes, todos los fantasmas, todos los simbolos

se reducen a alusiones imaginarias de los 6rganos sexuales masculino y femenino.’

Para Durand, el aspecto sexual esta asociado pero no puesto monocausalmente en un

sistema —como él entiende al freudiano— univoco y pansexualista.®
3. Mito y arquetipo

La imaginacion —que ahora debera ser adjetivada como— simbdlica no puede entonces
explicarse meramente a partir de la experiencia individual del sujeto; para G. Durand
—como para Jung— parece nacer de una mente heredada —lo que el mismo Freud acepta
como «remanentes arcaicosy— y que Carl Jung bautiza como «imagenes primordiales» o
«arquetipos», que caracterizarian la estructura psicologica profunda. El arquetipo es la
estructura latente del relato mediante el cual la voz de un otro multiple y «anterior» muestra
la relacién primigenia del hombre con el macro y el microcosmos; representa el dialogo del
infinito con lo finito, el hombre y sus relaciones con lo conocido y lo desconocido, la

promiscuidad del alma y el cuerpo. El arquetipo muestra, en ultima instancia, el anverso del



alma, un cuerpo plural y permanente, lo que equivale a considera el cuerpo, i.e. como
determinacion del simbolo.

Para Jung, las imagenes primordiales tienen relacion con los instintos a partir de sus
manifestaciones fantasticas que toman la forma del simbolo.® El arquetipo es ahi una
imagen emotiva, es decir, la extensién de una intimidad vital, lo que podriamos llamar una
forma instintiva de reflexion inconsciente, de cuyo magma (un flujo recurrente, como se
puede entender a partir de los valores de sincroniaen J. Campbell y Levi—Strauss)
resultan los mitos. El simbolo es la expresion sensible, cambiante, de una estructura
Imaginaria permanente —en tanto dicha estructura es una con la especie. Al ser empatado
con la experiencia préactica, el arquetipo se envuelve de una emocidn intensificada; mas
aun, existe solo cuando la imagen y la emocién son simultaneas; entonces tiene lugar la
dimension numinosa del arquetipo, como un puente tendido desde el misterio
—irrepresentable— al hombre.

Es el mito, el rito, la primera expresion de una especie de melancolia arcaica,
expresada en el deseo de restaurar la degradacion de los lazos que unen los componentes
del uno-todo que ha sido separado, pero que sigue manteniendo relaciones invisibles,

sostenidas por la repeticion de los gestos primarios, de los simbolos primordiales.

La dinamica del simbolo que el mito constituye y que consagra a la mitologia como
«madre» de la historia y de los destinos, aclaraa posteriorila genética y la
mecanica del simbolo. Porque vuelve a situar el elemento simbdlico, el gesto ritual,
el drama o el relato sagrado en aquella metahistoria, in illo tempore, que le confiere
su sentido optimo. El simbolo no se refiere a la historia, al momento cronolégico de
tal o cual acontecimiento material de un hecho, sino a la revelacion constitutiva de

sus significaciones.™

Para Durand, EI mito es una dramatizacion simbdlica, en tanto que somete a una tension
dramaética los simbolos anteriores, primarios, que explican el origen (desde la profundidad
de la especie) del cosmos y los dioses, la aparicion del mundo natural y el hombre.
Aparecen aqui dos peculiaridades del mito: primero, que es expuesto en palabras;

y segundo, que toma la forma del cuento, es una historia ejemplar que contiene a priori la



historia del mundo como una repeticién insuperable de la historia primigenia.'* Lo
que cuenta el mito, es decir, la primera configuracién simbolica, es una accion que da
origen, un gesto, un movimiento que constituye al universo, dotandolo de realidad. El
caracter indirecto —de contenido irrepresentable— del simbolo-arquetipo sélo permite que
aflore el sentido por la repeticion de un mismo elemento en momentos diversos;
el sentido solo puede ser percibido, también indirectamente, gracias a la forma pléastica, a su
estructura y simbolos reiterativos, por medio de aproximaciones acumuladas al sentido.*?

Entonces, la inadecuacion es «corregida por la frecuencia»: en ella la imagen adquiere
un halo magnético, multirreferencial, en el que se expande un sistema analégico. El relato
importa ya una configuracion plastica de lo mitico, compuesta por episodios y personajes.
Esta configuracion contiene la significacion ultima de todo mito, pues detras de todo mito
existe un paradigma dramético compuesto de mitemas, de los eventos que van
construyendo la totalidad del modelo ciclico de instauracion, separacion y reinstalacion de
la plenitud. La plastica del mito es el elemento remitificante dentro de él mismo, en el que
también entra en juego la aparicion de la escritura como un elemento condicionante,
ciertamente para la desmovilizacion del mito, pero que con el trabajo poético adquiere una
calidad de constante transformacion.

En este terreno, el de la imaginacion simbolica, el lenguaje no se ocupa ya de describir
la realidad sino que, siendo transgredido, puede expresar las misteriosas experiencias de la
existencia, sin que esto implique un enfriamento de lo simbolizado. Asi, el mito tiene
una funcién simbolica, por medio de la cual la realidad es reescrita por el camino indirecto
de la ficcién heuristica.’® EI mito muestra también la realidad, pero no a la manera
enciclopédica, sino liberdndolo como vivencia de descubrimiento, provocando una apertura
del espiritu al misterio del mundo por medio de lo que pudiéramos llamar un discurso
excéntrico que opera en la periferia de lo conocido y lo inefable, o como sugiere Joseph
Campbell —otro miembro de la escuela eraniana—, el mito es «la entrada secreta por la
cual las inagotables energias del cosmos se vierten en las manifestaciones culturales
humanas»:** su anillo magico que, como producto espontaneo de la psique, determina el
suefio y las artes, la filosofia y la ciencia. Pertenece por ello a la voluntad de lo esponténeo,
al ensueiio y lo imaginario: participa de lo otro interior y exterior a partir de

un deslizamiento y acrecentamiento de la percepcion.



4. La imaginacion como respuesta al conflicto ontoldgico

¢Como resuelve la imaginacion simbdlica un conflicto entre dos fuerzas, en que sentido las
moviliza? Aqui radica el primer papel mediador de la imaginacion, postulado asi por
Gilbert Durand e inspirado por la obra de Henry Bergson.™ Al poner en movimiento a los
simbolos, se ponen en conflicto extremos narrativos; fuerzas en conflicto que se resisten a
la accion de los personajes, sean estos dioses, hombres o animales. Los extremos tienen una
significacion polémica, el bien versus el mal, la luz versus las sombras; pero, como ya
hemos visto, dichas fuerzas estan expuestas a la movilidad de la imaginacion. El sapo es un
principe, la muerte es vida para el futuro. Pero también la vida puede ser la premonicién de
la autoaniquilacion. ¢Cuales son las distintas formas de resolver esa serie de oposiciones?
Para Durand, como para su maestro Bachelard, la comprension del hombre es la de sus
simbolos, y la comprension de los simbolos estd dada por un principio de oposicion, el
hombre con el medio, la vida enfrentada a la conciencia del paso del tiempo y la caducidad,
la diversidad natural entre lo femenino y la masculino, entre el arriba y el abajo, entre el dia
y la noche significan las separaciones primarias, elementales, que organizaran las
producciones simbolicas y las abriran a la comprension. Todo comienza a cobrar sentido
cuando encuentra su pareja, su relacién de amor y discordia esencial.*®

De esa primera relacion, binaria y problematica, detectada ya por Bachelard,
recoge Durand la primera clave para lo que seré su obra principal, la que le confiere un sitio
en el horizonte intelectual del siglo xXx, el intento por lograr la configuracion de una
arquetipologia: Las estructuras antropoldgicas de la imaginacion (Les structures
anthropologiques de ['imaginaire, 1984). Se anuncia asi la separacion en dos, para la
proliferacion simbdlica: los regimenes diurno y nocturno, que han sido separados de

manera esquizoide por Occidente.
5. Los regimenes de la imaginacion y el «trayecto antropologico»

Al ser un agente mediador, en la imaginacion simbolica aparecen las determinaciones del

exterior y del interior, influiria en ella el paisaje y los utensilios externos, el cuerpo y sus



gestos, etcétera. En ese intervalo, en ese camino reversible, es en el que G. Durand
concentra sus investigaciones sobre la imaginacion, especialmente en lo que llama el
«trayecto antropologico» en el que se dan los intercambios de los imperativos biopsiquicos
y la influencia del entorno. Define dicho trayecto como el «incesante intercambio que
existe al nivel de lo imaginario entre las pulsiones subjetivas y asimiladoras y las
intimaciones objetivas que emanan del entorno cosmico y social».!” Los principios a partir
de los cuales desarrolla Durand el andlisis del trayecto antropologico se encuentran
contenidos implicitamente en El aire y los suefios, de Gaston Bachelard. «Para Bachelard,
los ejes de las intensiones fundamentales de la imaginacion, son los trayectos de los
elementales del animal humano hacia su entorno natural, extendido directamente tanto en
las primitivas, tecnolégicas y sociales del homo faber».'® De esta manera, nos dice Durand,
se podria decir que todo gesto apela a una materia y busca su (til, y que toda materia
extraida —es decir, abstraida del entorno cosmico—, no importa qué utensilio o qué
herramienta, es el vestigio de un gesto fenecido.

Como hemos visto, Gilbert Durand intenta ir mas alla de las «tendencias monistas»
de algunas corrientes psicoanaliticas que consideran que en la imaginacion productora de
simbolos opera la intencionalidad del enmascaramiento y una sobredeterminacion de la
libido, donde el simbolo es considerado como sintoma —que donde esta el ello advenga el
yo, reza su consigna. El simbolo opera para G. Durand en el nivel que Mircea Eliade llama
instancia «transconscientex; en ella el simbolo es un agente que complementa la conciencia
y la inconsciencia, y que actla a la manera de restaurador del equilibrio psiquico, un
equilibrio mavil y no estético.

En la génesis del individuo, el complejo psiquico es afectado por elementos fisicos,
el cuerpo debe ser visto asi como soma-sema, como determinacion reflexiva en que los
impulsos materiales son transcritos en movimientos del espiritu. Pero Gilbert Durand
escapa, desde su analisis del simbolo, del monismo hermenéutico —de acuerdo con la
critica del psicoandlisis freudiano— y postula una serie de reflejos dominantes,
estructuras sensomotrices innatas, que constituyen los sistemas de acomodacion basicos de
la ontogénesis.™ Las estructuras sensomotrices son los gestos primarios mediante los que la
carne toma extension en el individuo; son los gestos primarios del hombre entendido como

especie.



a. La primera dominante es un gesto organizador e inhibitorio de otras intencionalidades
sensoriales y del movimiento, la dominante postural; la determinacion de la estructura
humana por levantarse, andar, la conquista del arriba en la que ademés interviene la
pedagogia familiar; el nifio es ayudado, impulsado y entrenado para la postura erecta: «La
primera es una dominante de “posicion”, que coordina o inhibe todos los otros reflejos
luego que, por ejemplo, se adiestra el cuerpo del infante hacia la postura vertical... una
verticalidad fisica e intuitiva que se percibe antes de que se tenga una clara idea de la

verticalidad matematica».?

b. La dominante digestiva se relaciona con la pulsién de succién, la lactancia —reflejo
provocado por los estimulos externos o por el apetito—2' lo profundo y cavernoso; la
ritmica de la digestion y la defecacion; la deglucion, y con ella, las imagenes intestinales:
el vientre (el viaje en el interior de la ballena, la tumba como Utero) y la internalizacion del

bolo digestivo como prefiguracion de la tercera dominante, la copulativa.

c. Ladominante copulativaes de origen interno, desencadenada por secreciones
hormonales; concita las representaciones del ritmoy del retorno, por ellas se erotiza el
sistema nervioso: «En los vertebrados superiores, el acto sexual es acompafado de
movimientos ritmicos y en ciertas especies es precedido de verdaderas danzas

nupciales».?

La extension representativa de las dominantes determina cierto campo simbolico en el que
se reproduce y concreta la multiplicidad de los territorios de la imagen, aglutinados en
torno a la gestualidad elemental. De la determinacion atemporal del cuerpo, como molde
material de lo humano, y su actualizacion en la apertura que tiene para con el exterior
infinito de la naturaleza, se crean los simbolos rectores de la psique como declinaciones de
lo imaginario coman. Para los efectos de este andlisis, la cultura seria el espacio marcado
por la preeminencia de un régimen sobre el otro, como un substrato psicosocial en que se
reedifica la conciencia: lo diurno o lo nocturno. Es de este modo que Durand observa a los

regimenes de la imaginacion como matrices dentro de las cuales las percepciones se



integran naturalmente: es a este nivel que los grandes simbolos se forman a partir de una
doble motivacion que los dotara de este aspecto imperativo de sobredeterminacién.?®

El esquema durandiano configura una generalizacion dinamica de la imagen que
constituye la facticidad y la no sustantividad general de la imagen; no produce la union
entre la imagen y el concepto, sino entre los gestos inconscientes de la sensorio-motricidad,
entre las dominantes reflejasy las representaciones: esqueletos dindmicos por los que se
mueve la imaginacién; el trayecto encarnado de representaciones concretas. Cada una de
las dominantes que hemos descrito se corresponde con un régimen de la imagen. Por otra
parte, al gesto postural corresponden dos esquemas: el de la verticalizacion ascendente v el
de la division manual y visual, al gestodigestivo corresponde el esquema
del acurrucamiento en la intimidad. Asi, el esquema aparece como el «presentificador» de

los gestos y de las pulsiones inconscientes.?
6. La funcidn eufemizante: la imaginacion y sus estilos

Segun Gilbert Durand, ante la vision paralizante de la muerte, la imaginacion transforma
ese primer saber terrible, insoportable, de la autoaniquilacion —la perspectiva de la propia
muerte—, por medio de una funcion de conservacion fijada en la funcion imaginante: viene
un proceso de negaciones de la primera sabiduria. A esta funcion, que frente a la de guardar
el equilibrio psicosocial —el ecumenismo del alma humana— y a la de instaurar un valor
supremo, por medio de armonizar un universo sujeto al devenir frente a un Ser que no
transcurre —al cual pertenece la infancia eterna, la eterna aurora— y que se revela en una
teofania,”® corresponde desplegar el rol bioldgico de la imaginacién, llamada por Bergson

la funcién fabuladora.

La fabulacion es, en general, una «reaccion contra el poder disolvente de la
inteligencia», pero, mas exactamente, este poder negativo se manifiesta en la
conciencia de la decrepitud y la muerte... la fabulacién se sitta del lado del instinto,
de la adaptabilidad frente a la inteligencia grosera y estética de los sélidos, de los
hechos, y por lo mismo. Gracias a la fabulacion el todos los hombres son



mortalespermanece potencial en la conciencia, enmascarado por el proyecto vital

muy concreto que la imaginacién presenta al pensamiento.”

¢Fabular es fabular contra la lucidez? Si la imagen es la representacion de un objeto en su
ausencia,”’ la imaginacién, en un amplio sentido, parece consistir en una estrategia de la
vida ante la conciencia de la muerte.

En el primero de los regimenes, el diurno, la dindmica del discurso imaginal esta
cohesionada por la antitesis. En esta estructura opera el principio de exclusion
de contrarios, de contradicciony de identidad. Ante el tiempo, la hipérbole completa la
figura de la antitesis, por la que se hipostasia el significado® de los contrarios, polarizando
las diferencias. Si al alma se opone el cuerpo, se opone radicalmente; asi es como la
trascendencia adjetiva negativamente los elementos del devenir. Es por el agigantamiento
de las representaciones que los molinos de viento, por ejemplo, pueden convertirse en
gigantes; un apriori del régimen es la certeza en su victoria final —contra el monstruo,
contra el tiempo—2°: contra el poder del mal que ha enfermado de gigantismo secreta
infalibles anticuerpos. Para esta representacion, optimista (en el sentido nietzscheano),
representarse el destino es ya dominarlo; el destino es negro, pero el héroe es mas grande
que el destino: «La imaginacion eufemizada por la hipérbole y la antitesis conjugadas, al
representar hiperbolicamente las imagenes del tiempo, procede exorcizando el tiempo y la
muerte que éste lleva en si».*

La retorica de las representaciones polémicas estructuraria su discurso afirmando
que los ordenes luminoso y oscuro son inconmensurables. Nada tiene que ver uno con el
otro. El tiempo debe ser dominado, diferenciado, debe inaugurarse un tiempo que sepa
distinguir entre la materia y el espiritu que ha de ponerse a salvo de las fauces del tiempo;
en terminologia mitica, Cronos debe ser cosmificado por un Urano que retorne bajo la
mascara de Zeus.*

La antitesis opera peyorizando las imagenes del devenir. Al régimen diurno
corresponden una serie de simbolos isomdrficos de la dominante postural —Ila
sobredeterminacién humana a ponerse en pie— que contiene a su vez el esquema diaireico
y verticalizante simbolizado por los arquetipos del cetro y espada (la autoridad y la

separacion) y los simbolos de lo diurno: el sol, el carro de Apolo; y los de la ascensién, la



repulsién de contrarios, como podemos ver, de los simbolos esquizomorfos: el terror a la
oscuridad, la espada de san Jorge que arroja al dragon a las tinieblas.

El régimen diurno de lo imaginario aglutina lo masculino desasociado de lo
nocturno femenino; es el territorio provisto por la dominante postural, la materia luminosa,
la conciencia como visién de lo nitido, el analisis —la espada, el héroe como separador—,
el cielo, la cima, el jefe, la verticalidad de las organizaciones jerarquicas, la ascension, el
dominio del cuerpo: la claridad del pensamiento, la purificacién; la vision progresista del
tiempo, el canon de la figuracidn precisa. Apareceria en este régimen la epifania de los
flujos uranianos: el cielo, la ascesis seleccionadora y la tendencia a lo uno, formas de la
simbologia filosofica al estilo platénico-cristiano: «Pero la causa del gran tormento [de las
almas] por descubrir donde esté la llanura de la verdad es que el pabulo que conviene a la
parte mejor del alma procede del prado superior y de él se nutre la naturaleza de las alas
con las que el alma es capaz de elevarse».*

Durand encuentra dos series principales a las cuales reacciona el esquema
ascencional. Entre el subir y el caer hay una diferencia abismal, tanta como entre el separar
y el mezclar. La tendencia del esquema es la separacion como fuerza cosmificadora que
actlia a partir de la seccion esquizomorfa: lo superior frente a lo inferior, lo animal frente a
lo humano, clasificando por repulsion. Frente a lo uno la pululacion; frente al cuerpo, el
alma. La animalidad es el extremo radical del propio cuerpo; una de las primeras
manifestaciones del animal es la imagen del fourmillement —fourmi=hormiga—:
pululacién, plaga. Los insectos abundan, se reproducen incesantemente; han sido
domesticados 0 permanecen salvajes; pertenecen a la naturaleza, lo habitan desde el aire
hasta las capas mas profundas de la tierra, asociados pues con las naturalezas ctdnicas. La
pululacion es la manifestacion de un movimiento anarquico «que revela la animalidad a la
imaginacion y confiere un aura peyorativa a la multiplicidad que se agita».*® Este esquema
peyorativo se extiende, por ejemplo en la cultura judaica, hasta el cataclismo: en la plaga de
langostas, el animal es la multiplicidad similar a la Legion que exorciza Jesucristo. Segln
nuestro autor, una repugnancia primitiva se racionaliza mediante la caracterizacion del
caos. Es la animacion exacerbada frente al Uno inmdvil. Asi, el infierno tal y como nos lo

representa el Bosco seria ese lugar agitado y —por consecuencia— caotico; recordemos



que para los griegos el therios(animal salvaje) por excelencia es la serpiente, engendro
terrestre y venenoso.

La voluntad ascética del régimen diurno se afilia asi con la devaluacion de un
cuerpo opuesto al alma; el famoso mito platonico del destierro del almala distingue
radicalmente del cuerpo: el cuerpo como tumba del alma. En los cuerpos, en la animalidad,
suceden los fendomenos de la metamorfosis, fuente primordial de la angustia. De las
metamorfosis del cuerpo viene la primera experiencia del tiempo; por ello, el trauma del
destete condensaria toda una serie de metamorfosis que sufre el cuerpo y que revelan la
influencia del tiempo en el hombre. «Las primeras experiencias dolorosas de la infancia
son las experiencias del cambio: ya sea el nacimiento, las bruscas manipulaciones de la
partera, de la madre, el trauma del destete».** La pululacién —en este esquema peyorativo
de la animalidad— se transforma en agresividad dentaria: «reforzada por el traumatismo de
la denticion que coincide con las ensofiaciones compensatorias de la infancia. Es entonces
un hocico terrible, sadico y devastador que constituye la segunda epifania de la
animalidad».*® Una natural asociacién poética se da, continCia G. Durand, entre las fauces y
el tiempo: la cruel mordida del Cronos preolimpico, que devora a sus hijos, los dioses. El
animal feroz por excelencia es el devorador, el dotado de una temible dentadura; los hijos
de la glotoneria son los hijos devoradores de Cronos. Es pues, una fobia de Cronos, fobia
de Anubis (ése que ha sido formado de un perro salvaje): «Hay una convergencia nitida
entre la mordedura de los canidos y el terror al tiempo destructor. Cronos aparece aqui
con el rostro de Anubis, del monstruo devorador del tiempo humano».*® Los perros
simbolizan también a Hécate, la luna devorada, sujeta —a diferencia del sol- a las
metamorfosis ciclicas. Las ménades son las perras de Dioniso. Asi, el terror al cambio y a
la muerte son las dos primeras epifanias del terror diurno, que se enlazan con el terror ante
la noche tomada como simbolo engullidor del sol.

La noche comparte el bosque, lugares expuestos al peligro: el ladron, la caverna
platonica donde la luz no llega directamente. La negrura es pues la fuente de donde manan
estos peligros. El diablo siempre es negro, arrojado a las tinieblas. La noche negra es la
sustancia misma del tiempo. Entre los indios, nos recuerda Durand, el tiempo se Ilama Kala
—rpariente etimoldgico de Kali, la noche— ambos significan negro, sombra. Y nuestra era

se llamaria Kali-Yuga «la edad de las tinieblas».>” Recordemos que para los griegos Nyx es



una divinidad cténica, hija de Caos engendra tanto al suefio como a la muerte. Pongdmoslo
al revés: la muerte es hija de la noche.® El lapso tenebroso se desdobla en las imagenes
antropomorficas de la ceguera; la oscuridad que inunda la conciencia humana, el
inconsciente que es siempre representado por el aspecto tenebroso: el bizco y el ciego
Edipo, Tiresias, Cupido —cupiditas— que tiene los ojos vendados.

Digna de mencionarse entre estas epifanias peyorativas es la del agua en sus
manifestaciones sombrias: la inundacion devastadora, las aguas tenebrosas de la laguna
Estigia, el agua heraclitiana del devenir, «el agua que fluye es el la amarga invitacion al
viaje sin retorno [...] la figura de lo irrevocable, la epifania de las desgracias temporales
[...] medio en donde se constituye el arquetipo universal del Dragén a la vez teriomorfo y
acuatico».® El agua femenina —Ila sangre menstrual— confirma la relacién del agua
nefasta con otra de los rostros draméticos del tiempo, la luna.

Asi persiste, en el régimen diurno, la figura retérica de la antitesis. A través de ella
los simbolos se separan polarmente, organizados por la légica de los contrarios. La luz se
opone a las tinieblas, el arriba reniega del abajo, lo bello de lo feo, lo bueno de lo malo; de
esta forma, necesariamente, lo malo es oscuro, bajo, horrible, mentiroso. Los valores
luminicos temen a la carne y al tiempo, los niegan radicalmente; se manifiesta entonces la
elevacion victoriosa de la luz sobre el fondo de las tinieblas.*® Es un régimen marcado por
la polémica, la mirada que separa lo claro y distinto de lo oscuro indistinto, fuente del
engafio y de monstruosas figuraciones.

Para nuestro autor, la geometria uraniana no tiene otro sentido que negar los rostros
teriomorfos y catomorfos del tiempo. El animal como signo de la carne que huye ante el
tiempo; la vida consumida en su caida en la tumba, en las fauces del dragon, de Cronos. El
terror a las imagenes del devenir produce un movimiento de negacién y trascendencia. Se
niega la carne al mas puro estilo platonico; el alma desterrada esta apresada en la guarida
del dragon (simbolo del instinto y la carne) y es rescatada por la figura del héroe —p.e.

Teseo aniquilando al Minotauro.

El ala y el pajaro se oponen a la teriomorfia temporal, dirigiendo los suefios de la
rapidez y el vuelo contra la huida corrosiva del tiempo, la verticalidad definitiva y

varonil contradiciendo y domefiando la nocturna y temporal femineidad; la



elevacion es por lo tanto la antitesis de la caida mientras que la luz solar seria la

antitesis del agua triste y de las tinieblas cegadoras del devenir.**

La transubstanciacion de la epifania en idea es de alguna manera el argumento de
ese relato en que la l6gica ha tratado de sustituir la dinastia de lo psicosocial matriarcal por
el régimen patrilineal de lo externo-luminoso, el régimen diurno. Ahi delimitan los
parametros de la existencia normal los que se hacen llamar «hijos del sol», los gobernantes,
duefios de la ciudad, ejercitadores del gobierno. Son los adoradores del sol, la élite,
los elegidos. En las sociedades arcaicas, segun lo refieren los especialistas en
fenomenologia de la religién, se mantenian relaciones de continuidad entre el dia y la
noche, entre el sol y la luna. Si la luna es el centro magnético que atrae a los poetas, en el
culto solar han encontrado su lugar los impulsos idealizadores. Con el paso del tiempo, y
aun a costa del caracter original de la hierofania solar, sus iniciados impulsaron la
racionalizacion de las religiones uranias hasta secularizar la hierofania en idea. La sabiduria
no tendra nada que ver ya con lo sagrado-poético sino con la idea, la purificacion del
pensamiento en logos, en el lenguaje aséptico de paradoja y dioses, la claridad de un sol
unidimensional, monoteismo basado en la virtud que es belleza, que es verdad. La élite
transcribe el ser en literalidades signicas, es decir, en restricciones: todo lo que es divino
estd en el hombre y lo que es divino en el hombre es el arriba ideal —tal es el proceso
mediante el cual la noche tratara de ser acallada.*

Es el culto del dia, de la idea, el culto donde lo sagrado se va de este mundo,
restringiéndose al hombre, reduciendo al mundo natural a su disefio funcional. Desde la
geografia de la psique, nuestra Lebenswelt es una migracion, la rotacion del globo a su
occidente: ese lugar donde se pone el sol, donde decae. Es un periplo espiritual en el que el
sol no se pierde, no se renueva. Occidente es adoptar ese culto, el del Dios-Sol-que-Decae,
culto de la verdad soberana, de su jerarquia, la construccion de un territorio que puede ser
como un deslinde del mundo lunar y el vegetal: monoteismo, la restriccion de lo sagrado al
hombre y la consciencia, la precisidn del signo, y asi la elite profana lo otro, al animal, a la
selva (a sus dioses ridiculos). Parece que el sol cae a la tierra, pero no ya para encontrarse
con ella como esposa, sino para perder su elemento divino, sagrado, sus relaciones con la

vida, su otra fotosintesis. EI monoteismo de la idea se debera leer como antropocentrismo;



la exclusivizacion de lo sagrado, su aniquilamiento. Si lo conocido estaba contenido en lo
desconocido, los filésofos provocaran la inversion de ese principio, por el de que lo
desconocido forma parte de lo cognoscible, y asi irrumpira el iluminismo en su version
apabullante, la ciencia. Ese lugar, el del crepusculo, es la region (su continua expansion, su
geografia) a donde Helios ha sido trasladado por sus fieles, a su casa absoluta; la morada
del eidos, su claridad, su distincion; ésa es la fundamentacion de lo diurno, el discurso que
conduce todo a la linealidad del sentido, a lo explicable. Luego la nueva sabiduria se
apresta a beber la cicuta para dejar al fin los pagos de los sentidos, su distorsion
empafadora. Asi el alma podria abandonar el despefiadero de los sentidos, oasis del error.

7. El régimen nocturno: eufemizacion y antifrasis

Lo primero que se nos viene a la mente al pensar la noche después de haber considerado
brevemente el régimen diurno es que la ensofiacion nocturna es simplemente contraria a la
del dia. Pero detengdmonos un poco: si «semanticamente hablando se puede decir que no
hay luz sin tinieblas, desde luego que lo inverso no es cierto: la noche tiene una existencia
simbélica auténoma».* Es el ser —o no ser. La pureza —o la impureza. Si la noche tiene
una existencia autonoma significa que no se define negativamente frente a la luz. Es decir,
escapa al acusado maniqueismo del régimen diaireico —separador.

Pertenece a la noche la participacién analdgica de las cosas, la confusién de las
siluetas y el conocimiento intuitivo; es la profundidad y el continente, la caida, el descenso,
la digestion del brebaje, el Utero de donde nace lo masculino y lo femenino. En relacion
intima con la ritmica del ciclo, la cosmogonia de la rueda y los utensilios afines al ciclo y al
recipiente.

Ante los rostros terribles de Cronos devorador, que ofrece la antitesis del
pensamiento diurno, una actitud diferente se vuelca sobre las imagenes vitales del devenir
para reconciliarlo con las figuras constantes del circulo que completa en el tiempo la silueta
de lo eterno. La antitesis serd desplazada por el régimen de la plenitud eufemizante,

conjugando en Eros las figuras de Cronos y Téanatos (hermano de Hypnos e hijo de Nyx).



La ambivalencia Eros-Cronos-Tanatos, de la pulsion y del destino mortal, marca el
limite mismo a partir del cual los grandes temas de la simbolica que hemos
estudiado no pueden sino invertir sus valores. Si Eros tifie de deseo el destino, existe
otra manera de exorcizarlo que por la antitesis polémica e implacable de los rostros

terribles del tiempo.**

La uranizacion de Cronos, espiritualizando al tiempo, adjetivandolo como tiempo de la
trascendencia, del ciclo y el retorno. EI amor eufemiza la carne y su duracion, revirtiendo
asi el ascetismo esquizomorfo. La introduccion de un querer vuelto sobre la vida es la clave
de las estructuras nocturnas: un si a la vida, puesto ante la lucidez silénica.

De la misma forma son invertidos los valores patriarcales —solares y heroicos—
del régimen diurno. Aparecen las epifanias femeninas, filtradas ain en un ejemplo
esquizoide de la religion como el Cristianismo, donde la Madre completa el cuadro
sagrado, de la trilogia a la tetralogia divina; tal y como Jung contrapone —en
sus dramatis personae de la psique— el animaal animus, como ese femenino
interior.*Mientras que para Platén el alma es un alma desterrada, que ve horrorizada y
melancdlica las escenas del engafioso devenir, el &nima mistica estd poseida por el deseo de
estar en el tiempo, de retornar a la vida, internandose en las dulzuras de la existencia. Es
entonces cuando el aspecto maternal y femenino de la libido es puesto en movimiento,
apareciendo una «liturgia dramatica que totaliza el devenir, el amor y la muerte».*® La
ponderacion positiva del cuerpo, de la carne, es el primero de los sintomas del cambio de
régimen. La imaginacion del cuerpo es aqui, a la vez, digestiva, ginecologica y sexual. Las
valorizaciones de la animalidad devoradora son canjeadas por otras de la nutricion, los

simbolos heroicos del descenso.

7a. La estructura sintética

Los esquemas del régimen nocturno —Ilas estructuras sintéticas y misticas—pertenecen a la
eufemizacion propiamente dicha, en cuanto representan no una negacion de la muerte y el
tiempo sino su transmutacion. En la clasificacion sintética podemos observar el paso del

heroismo diurno a la reversibilidad y coincidentia oppositorum, por la que el tiempo no



desvincula, sino que vincula las contradicciones en una historia. Su figura retérica seria
la hipotiposis dramatica; el relato en el que se describe (por oposicion a aquel en el que se
trata de disimular) afectivamente el caracter de la historia, una descripcion como explica
Quintiliano:«que es viva, animada, realista, verosimil, impresionante, que hace ver, 0
imaginar visualmente lo descrito».*’ La descripcion que se vuelve espectaculo revelador
que aspira a la produccion de espectaculos imaginativos. En ella ocurre la reversibilidad del
tiempo por la que el concepto se anula; la descripcidn se convierte en una descripcién de la
memoria vuelta futuro, un desbordamiento fantastico de la memoria, por la que se
establecen analogias entre el pasado y el futuro. Por via del hipérbaton, pone al futuro
detras y al pasado delante.

La representacién visual mas evidente es el famoso circulo del yiny el yangen la
que los principios femenino y masculino estdn contenidos en cada uno de los
microcosmos sexuales. Regida por una voluntad de armonizacion, entre el yin y el yang las
oposiciones nunca son absolutas porque entre ellos hay siempre un periodo de mutacién
que permite una continuidad; el hombre, el espacio y el tiempo son
tanto yin como yang; simultaneamente todo tiene algo de ambos por su propio devenir y su
dinamismo, con su doble posibilidad de evolucién y de involucién.”® La musica, para
Durand, es una de las primeras manifestaciones de la imaginacion sintética como una
metaerotica cuya funcion esencial es a la vez conciliar los contrarios, ensamblar las
diferencias y domesticar la huida existencial del tiempo.*

La sintesis de este régimen no es una unificacién en el sentido propio. En la sintesis,
las antitesis son puestas sobre una linea diacronica. No hay en ella unificacion como en el
esquema mistico, sino que se salvaguardan las diferencias: el tiempo donde retorna lo
diferente, en resonancia con las consideraciones sobre el tiempo deleuziano; no el retorno
de lo mismo sino de aquello que difiere. En el tiempo de la narracion sintética las cosas

existen para ser otras, sin ser lo contrario.

Todo drama, en el sentido amplio que nosotros entendemos, tiene cuando menos
dos personajes: uno representa el deseo de vida y de eternidad, otro el destino que
estorba la empresa del primero. Cuando se afiaden otros personajes, un tercero por

ejemplo, no es sino para motivar —por el deseo amoroso— la querella de los otros



dos. Y como Nietzsche habia presentido que el drama wagneriano encontraba sus
modelos en la tragedia griega, nosotros podemos constatar que la literatura
dramaética se inspira siempre en el enfrentamiento eterno de la esperanza humana del
tiempo mortal, y vuelve a trazar [por via de la peripecia] mé&s o menos lineas de la

primitiva liturgia y de la inmemorial mitologia.>

De acuerdo con estas nuevas formas de la liturgia y el mito, se reenmascara la lucha
profunda entre la muerte y el tiempo; las peripecias de la narracion presentifica el futuro y
el pasado. En el afio —annus=anillo— encontramos la primera representacion ciclica del
tiempo. En ella aparece la l6gica de la fiesta, donde el caos primordial es recuperado como
desenfreno, antes de la renovacion del calendario: la instauracion, por la fiesta, de un
régimen nocturno transitorio.>* Es entonces que el ciclo, donde aparecen los espacios de la
noche y el dia, alterndndose draméticamente, pone en evidencia la voluntad de hacer
coincidir, diacronicamente, las fuerzas opuestas; siguiendo el ejemplo del ciclo natural,
donde las estaciones marcan el predominio ya sea de la noche o bien del esplendor solar y
como consecuencia los ciclos agricolas, donde las fases de la luna —astro a la vez propicio

y funesto— juegan un papel preponderante.
7b. Las estructuras misticas: la negacion de la negacion

En el compartimiento retérico de las estructuras sintéticas se privilegia la figura de la
antifrasis, la negacion de la negacion: la antifrasis permite negar las imagenes de la
peyorizacion. Durand entiende como mistico aquello donde persiste una voluntad de unién
y una vocacion de las imagenes por la intimidad. La intimidad estaria ejemplarizada por el
mito de Jonas en el interior de la ballena. Una fidelidad profunda de las representaciones
nocturnas donde priva la similitud de las expresiones que significan «igualmente»® en
contra de las expresiones de la antitesis. Operan pues los principios de analogia por los que
los simbolos femeninos y masculinos alcanzan su plenitud afectiva. La tierra es la madre, la
tumba el seno materno. Los gestos que acompafian a la imaginacion antifrastica son el
descenso, la penetracion, la posesion. La caida que aterroriza a la imaginacion que se eleva

traicionando el principio terrestre es ralentizada hacia la intimidad y la tibieza. Contra la



tendencia a la elevacion y a las imégenes solares, las tendencias misticas encuentran sus
epifanias en las matrices terrestres y maternas, y en los utensilios del recipiente tales como
la copa o bien la concavidad uterina. La estructura mistica sera lo opuesto a las series
esquizoides; se atentan las diferencias: la caida deviene descenso, las tinieblas se truecan
en noche serena. Cristo es a la vez el pez y el pescador. El fondo del lago refleja el cielo.
Dioniso es a la vez despedazador y despedazado: «Lo que es inferior toma el lugar de lo
superior, los primeros devienen los Gltimos, el poder de Pulgarcito ridiculiza la fuerza de
los poderosos».”®La tecnologia del descenso es, pues, bien distinta y mas compleja que la
del ascenso. El que desciende necesita enfrentarse ante los enigmas de la encrucijada,
precisa del mistagogo que lo ayude a encontrar la forma de introducirse en los laberinticos
intestinos de la tierra.

También en esta transformacion de las imagenes elementales de la duracion el
tiempo es domesticado, puesto que para la esperanza y el eros, la noche contiene en su
centro la promesa del retorno al seno materno, el segundo nacimiento del hijo. Busca, por
via de la viscosidad redimir las diferencias hasta la completa (con)fusién. El devenir es
trascendentalizado. Para nuestro autor las dos vertientes del régimen nocturno estan en
completa comunicacion y van, naturalmente, de la una a la otra, oscilatoriamente: de la
copa al retorno, del descenso a la dramatizacion, siempre bajo la amenaza de la perversion
del pensamiento diurno del retorno triunfante y definitivo. Se puede decir que la antifrasis
constituye una verdadera conversion que transfigura el sentido y la vocacion de las cosas y

los seres pero siempre conservando su ineluctable destino.>
8. El arte y las estructuras blandas de la imaginacion

La clasificacion propuesta por G. Durand hace que tendamos a pensar que los regimenes se
excluyen antropoldgicamente. Para nuestro autor, es la obra de arte un ejemplo de cémo los
regimenes pueden ser puestos en juego: «Dentro de la tragedia la mas sombria, la mas
catértica, es imposible excluir las dulzuras de la antifrasis [...]. Una gran obra de arte no
puede ser totalmente satisfactoria si no es porque mezcla el acento heroico de la antitesis,
la nostalgia tierna de la antifrasis y las diastoles y sistoles de la esperanza y la

desesperanza».™ Si las formas de la cinética imaginal son una respuesta a la lucidez



originaria de la propia caducidad, la imaginacion creadora podria volver la vista hacia las
imagenes de la caida sin caer por ello en la negacion de la vida, que, como hemos visto,
esta caracterizada por el optimismo heroico del régimen diurno.

Con tal anotacion, podemos recapitular sobre la importancia de la interpretacion
durandiana, aquélla de ampliar el horizonte hermenéutico sobre el hombre, haciendo
empatar una peculiar nocion de arquetipo con la physis. Los arquetipos se convertirian asi
en una gestualidad iterativa, que plantea una lectura mas alla de la época y la cultura, con
un espiritu ecumenico que no conduce el simbolo hacia una traduccion filosofico-
antropologica, sino que la reconduce a su irrepresentabilidad, a la corporeidad —ese gran
cuerpo que no es unyo, pero dice yo, parafraseando a Nietzsche— en su grado ya no
enunciable.

La hermenéutica de G. Durand encuentra un vasto horizonte de aplicacion en la
obra de arte, a la que el autor se ha dedicado profusa y provechosamente, encontrando en la
actividad creativa, en su centro, el mismo caracter polémico que en la imaginacion
simbolica; por medio de una mitocritica y un mitoanalisis, nos conduce a comprender esas
ensofiaciones diurnas de la obra de arte en las que aflora la misma contradiccion ontolégica
que en el hombre. Gilbert Durand combina el saber del mito y la imaginacion aplicados
al hacer de la imaginacion radical, para entender la obra mediante «la toma de conciencia
conflictual, es decir, dindmica, de las disyunciones explicativas en un acto creador simple.
Cuando reduzco las contradicciones no “comprendo”; en cambio, si lo hago cuando las
descubro, las sitio y las admito en el universo que aguantan con su sola tension
antagénica».”®Encontrarse con la obra debe ser entonces encontrarse con la disparidad no
solo formal, sino ontoldgica que el arte conserva y no anula. EI mismo desequilibrio y
disparidad de lo humano. Asi, la obra de Durand nos recuerda esa vision tragica de la obra
de arte que encontramos en Nietzsche, pero también en Han-Yu (768-824), traducido para
nosotros por Octavio Paz:

Todo resuena, apenas se rompe el equilibrio de las cosas. Los arboles y las yerbas
son silenciosas; el viento las agita y resuenan. El agua esta callada: el aire la mueve,
y resuena; las olas mugen: algo las oprime; la cascada se precipita: le falta suelo; el

lago hierve: algo lo calienta. Son mudos los metales y las piedras, pero si algo los



golpea, resuenan. Asi el hombre. Si habla, es que no puede contenerse; si se
emociona, canta; si sufre, se lamenta. Todo lo que sale de su boca en forma de
sonido se debe a una ruptura de su equilibrio. [...] Y asi, cuando el equilibrio se
rompe, el cielo escoge entre los hombres a aquellos que son mas sensibles, y los

hace resonar.®’
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